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1. Einfihrung

1.1 Problemstellung

,»Das jeweils Entscheidende vollzieht sich nie an der sichtbaren, materiellen, machtméRigen
Front; zu glauben, es geschahe dort, ist ein materialistischer Trugschluf3. Unsere Zukunft, die
durch unser Verhaltnis zu Asien bestimmt wird, entscheidet sich in uns, in unserem
Bewul3tsein und der aus ihm sich neu gestaltenden Haltung. Ich wiinsche es uns allen, dal wir
die Kraft und die innere GroRe zu dieser neuen Haltung aufbringen werden® (Gebser 1996:
219).

Der anscheinend unaufhaltsame und schnelle Aufstieg Chinas zur globalen Supermacht
verbluffe und dngstige zugleich die Menschen des Westen, so Lorenz und Wieland, weil diese
zum einen 6konomisch um den Verlust ihrer Arbeitplatze in den Industriestaaten fiirchten
wirden und zum anderen die politische Kréfteverschiebung auf dem Globus ungeahnte
Auswirkungen auch fir die westlichen Staatsblrger mitsich bringen koénnte (vgl. Lorenz et al
2007: 84-99).

Im Jahr 2005 hatte China Frankreich und GrofRbritannien wirtschaftlich Gberholt und sei damit
auf Platz vier der grolRen Vollswirtschaften gesprungen. Wenn China weiter so wachse, werde
es schon in wenigen Jahren Deutschland von Platz drei verdrangt haben und ,,irgendwann
womaglich auch die USA* (Lorenz et al 2007: 85). Die derzeitige chinesische
Wirtschaftspolitik, sei eine eigentimliche Mischung aus Marxismus-Leninismus und
Kapitalismus und hiele ,,Sozialistische Marktwirtschaft mit chinesischen Merkmalen*
(Lorenz et al 2007: 87). Biegsam wie ,,ein Bambushain in Wind* fille die chinesische
Regierung, also die Kommunistische Partei unter Generalsekretar Hu Jintao sowie der
Staatsrat unter Premierminister Wen Jiabao, ,,ihre Propagandaformeln mit neuen Inhalten
(Lorenz et al 2007: 87). So sei in China langst nicht mehr vom vom revolutionéren
Klassenkampf die Rede, sondern eher werde das Ziel einer ,Harmonischen Gesellschaft’
angestrebt. Dass dieses Konzept dem feudalzeitlichen und dem unter Mao verfemten
Philosophen Konfuzius entlehnt sei, store die politische Fiihrung wenig. Mit der Hilfe der

althergebrachten konfuzianistischen Philosophie soll die soziale Stabilitat bewahrt werden, die



das rasante Wachstum zu erschittern drohe. So gelten Leistung und Sparsamkeit sowie die
traditionelle, hierarchische Gemeinschaftsordnung als konfuzianische Werte und zugleich als
Ursache des Wirtschaftshooms (vgl. Lorenz et al 2007: 90).

Auch in den ferndstlichen Kampfkinsten, die seit den 1960er Jahren eine auffallige Rezeption
in Europa erfahren und Elemente 6stlicher Kampfsysteme und Verfahren der dstlichen
,Lebenspflege,,-Praxis (Kubny 1995: 239f.) miteinander verbinden, spielt der
Konfuzianismus, aber auch der Buddhismus und Taoismus eine wichtige Rolle (vgl. Eichberg
1983: 18; 1983a: 132f.; Nitschke 1985: 295, Norden et al 1995: 187- 200).

Fernostliche Kampfkinste sind im Trend und dienen, infolge ihrer in einem langen
Entwicklungsprozel3 entstandenen kulturellen Komplexitat, multifunktionaler Anwendung,
bspw. als Form der zivilen Selbstverteidigung, als breitensportliche Alternative, medizinische
Préventiv- und RehabilitationsmaRnahme, als Hochleistungssportart,
Selbsttransformationstechnologie oder als persdnliche Methode der Lebensfihrung (vgl.
Hintelmann 2005; Filipiak 2001). Ostliche Kampfkiinste transportieren in diesem Kontext
auch Mythen und Legenden, bspw. in Form des Ahnenkultes, ritueller Kampfformen und
schamanistischer Praktiken (Filipiak 2001: 80). Zur grof3en Verbreitung dieser
mythologischen Vorstellungen trugen insbesondere die seit den 1960er Jahren populéren
Action-Serien und Eastern-Filme aber auch VVolkserzéhlungen und angebliche Sachbiicher bei
(Hintelmann 2005: 20, Filipiak 2001: 82). Inhalte dieser Filme sind zumeist beriihmte
historische Kampfkunstmeister(innen), das sagenumworbene Shaolin-Kloster sowie
geheimnisvolle Kampftechniken und magische Fahigkeiten. Heute werden diese
mythologischen Inhalte mittels moderner Marketing-Strategien und einer globalisierten
Medienlandschaft in alle Welt verbreitet. Filipiak nimmt an das angesichts ,,schwindender
Wertevorstellungen und zunehmender Orientierungslosigkeit der Glaube in die magischen
Fahigkeiten eher zu- als abnimmt*“ (Filipiak 2001: 82).

Wird davon ausgegangen, dass diese Entwicklung fir eine bloRe Modeerscheinung schon zu
lange andauert, und begreift man Kampfkunst als Kulturphdnomen, abhangig von kulturellen
Wertvorstellungen und damit verénderbar, stellt sich, im Zuge des Aneignungs- und
Verbreitungsprozesses, die berechtigte Frage nach den gesellschaftlichen und subjektiv-
personalen Auswirkungen dieser Kiinste.

Der Ursprung der genannten Entwicklung wird im intensiveren Kulturaustausch, der



weltweiten Vernetzung globaler und regionaler Gemeinschaften ber territoriale Grenzen
hinweg sowie in den wachsenden Angeboten an ferndstlichen Kampfkunsten in Europa
angenommen. Ermdglicht wurde diese Entwicklung durch das historische Zusammenfallen
dreier Prozesse: 1. den Spatfolgen gesellschaftlicher Rationalisierung wie der
(informations)technologischen Revolution; 2. der 6konomischen Krise des Kapitalismus wie
des Etatismus (bspw. des Kommunismus) und ihrer darauf folgenden Neustrukturierung; und
3. des Erstarkens kultureller und sozialer Bewegungen, wie bspw. der Umweltbewegung, des
Feminismus, der Friedensbewegung und der ,,New-Age-Bewegung,, (Norden et al 1995: 187).
Das Ineinanderwirken dieser drei Prozesse und die Reaktionen, die sie ausgeldst haben, riefen
eine neue dominierende Sozialkultur ins Leben: eine neue Wirtschaftsform, die globale
Okonomie und eine neue, pluralisierte Kultur (vgl. Castells: 2003: 386, Breidenbach et al
1998: 216). Die Logik, die in diese Wirtschaft, Gesellschaft und Kultur eingebettet ist, liegt
den Institutionen und dem sozialen Handeln der gesamten interdependenten Welt zugrunde.
Diese Arbeit untersucht die Sinnsysteme und -ressourcen ferngstlicher Kampfkinste bzw. die
diskursiven Auseinandersetzungen Uber diese Sinnressourcen (vgl. Meuser et al 2003;
Landwehr 2001; Foucault 1969, 1981), die im 6ffentlichen Raum zwischen den Akteuren des
Kampfkunstfeldes ausgetragen und in deren Verlauf historische ,Diskurse’* tiber das
Themenfeld Kampfkunst produziert, organisiert und verbreitet wurden.

Dies ist insofern interessant und aktuell, da das Wushu, also die chinesische Kampfkunst, auch
wahrend der Olympischen Spiele 2008 in China, einem interessierten Sportpublikum
vorgestellt werden soll. AuRerdem spielen Verfahren der Kampfkiinste, wie das Qigong,
zunehmend eine Rolle innerhalb der Komplementarmedizin, insbesondere als
gesundheitserhaltende und prophylaktische Verfahren und sind insofern auch interessant fur
die Uberlieferte Medizin.

Auch im religids-spirituellen Bereich haben die Sinnsysteme der Kampfkdinste, bspw.
Meditationstechniken und Philosophien, die moderne westlich-birgerliche Kultur beeinflusst.
Diese Arbeit soll dazu beitragen, ein zeitgeméales Verstandnis fur die Kultur, Philosophie,

Geschichte und Mentalitat fernostlicher Gesellschaftsformationen zu wecken.

! vgl. Ausfiihrungen zur Forschungsperspektive.



1.2 Ziel und Abgrenzung der Arbeit

1.2.1. Forschungsziel

Das Promotionsprojekt ,,Ferndstliche Kampfkunst, Lebenskraftkonzepte und
Selbsttransformationstechnologien. Theorie und Praxis asiatischer Sinnsysteme* untersucht
die Produktion, die Verbreitung und den historischen Wandel von Deutungen der Sinnsysteme
und Ressourcen ferndstlicher Kampfkinste. Das Angebot von Kampfkunstschulen wird mit
Hilfe diskursanalytischer Methodologie und Analyseverfahren untersucht (vgl. Meuser et al
2003: 35-39; Landwehr 2001: 103-134; N&th 2000: 51-53; Lemke 1997: 11-53; Kogler 1994:
25-63; Foucault 1981, 1969). Forschungsleitende Fragestellungen beziehen sich auf die
Formation gesellschaftlicher Wissens- und Machtproduktion sowie subjektive
Selbstkonstituierungsweisen. Untersucht wird, wie Diskurse tUber Technologien des Korpers,
der Psyche und der Lebensfiihrung im Feld der Kampfkunst hervorgebracht werden, und
welche AuBerungsmodalitaten, Begriffe und Strategien die Konstituierung diskursiver
Formationen stiitzen. Diese Arbeit soll auch das vorausgegangene Forschungsprojekt
»Westliche Sinnfindung durch 6stliche Kampfkunst? Das Angebot von Kampfkunstschulen —

Theorie und Praxis des Wushu und Budo* (Hintelmann 2005) aktualisieren.

1.2.2. Begrundung fur die Einengung der Thematik

Im Rahmen der Analyse kontextueller, strategischer und semantischer Modalitaten wurde
vereinzelt auf sportwissenschaftliche, biologische und medizinisch-therapeutische Konzepte
rekurriert, bspw. wenn Fragen zur sensorischen Wirkungsweise der Kampfkiinst systematische
Spezifizierungen erforderlich machten. So wurden bspw. biomechanische Wirkmechanismen
stidchinesischer Kampfkinste aus der Sicht chinesischer Experten thematisiert.

Diskursive Formationen bestimmen auch den Gebrauch und das semantische Feld der

Transkription? die zur Beschreibung von Gegenstanden verwendet werden. In diesem

2 In Zitaten wurde, wenn nicht anders angegeben, die urspriingliche Lautschrift (meist Wade-Giles) beibehalten.
Namen zeitgendssischer Autor/en/innen wurden in der Umschrift wiedergegeben, unter der sie ihre

Publikationen in abendlandischen Sprachen veroffentlichten. Innerhalb des laufenden Textes dieser
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Zusammenhang wurde weitgehend auf detaillierte linguistische Darstellungsverfahren der
Sinologie und verwandter Bereiche verzichtet. Fur die Untersuchung der Sinnressourcen im
Bereich der Ethik der Kampfkiinste wurde neben zahlreichen Schriften zum Chan-
Buddhismus, eine von Terrence Dukes ins Englische Ubersetzte, historische chinesische
Originalquelle herangezogen, die ,,Hsieh Mai Lun,,-Schrift, die dem Monch Bodhidharma
zugeschrieben wird, aus dem Umfeld des Shaolin-Tempels (siehe Dukes 1994).
Klassifizierende Untersuchungsverfahren kamen dort zur Anwendung, wo Ubersichtswissen
und allgemeine Orientierungsmuster generiert werden mussten.

Entsprechend der Bestimmung des Diskurs-Begriffes durch Foucault, ist ein Diskurs zugleich
Produkt, Gegenstand und Instrument 6ffentlicher Auseinandersetzungen. Die Tréger solcher
Auseinandersetzungen sind diskursive Eliten und diskursive Gemeinschaften. Die Mitglieder
dieser Diskursgemeinschaften orientieren sich im 6ffentlichen Diskurs aneinander (vgl.
Meuser et al 2003: 36). Die gegenseitige Bezugnahme geschieht im Bereich der Kampfkunst
durch Rezeption wissenschaftlicher Publikationen und anderer medialer Veroffentlichungen,
bspw. Selbstdarstellungen in Kampfkunstzeitschriften, Fachbiichern, Internet-Homepages und
Videos.

1.3 Anlage der Arbeit - Wege der Bearbeitung und Darstellung

1.3.1. Eigene Voraussetzungen

Seit Uber flinfundzwanzig Jahren praktiziere ich unterschiedliche westliche und 6stliche
Kampfsysteme, Heilgymnastik- und Meditationsverfahren. Aus der Beschéaftigung mit dieser
Materie erwuchs der Wunsch, die unterschiedlichen Kampftraditionen und -kulturen
wissenschaftlich-theoretisch zu durchdringen. Vorangegangene Forschungsreisen nach Asien,
insbesondere Beijing, Xian, Hong Kong, Shaoguan, Dharamshala, Amritsar und Bangkok
einschliellich der Erkundung und Kontaktierung diverser Schulen und Lehrer der 6stlichen

Kampfkultur vor Ort, bereiteten dieses Anliegen vor.

Untersuchung wurden eingedeutschte Begriffe und Termini technici groR geschrieben. Chinesische Begriffe in
Klammern entsprechen der romanisierten chinesischen bzw. japanischen Originalbezeichnung und wurden

deshalb Kklein geschrieben.
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1.3.2. Forschungsperspektive

1.3.2.1. Beschreibung bisheriger Forschungsperspektiven

Wissenschaftliche Arbeiten zum Themenkomplex Kampfkunst bzw. Kampfsport zeichnen
sich durch die Verwendung unterschiedlicher Forschungsparadigmen und -methoden aus. In
der bisherigen Forschung wurden sowohl quantitative als auch qualitative Verfahren
angewendet. In der neueren (deutschen) wissenschaftlichen Erforschung der (chinesischen)
Gesundheits- bzw. Lebenspflege (chin.=yangsheng) und der ferndstlichen Kampfkinste in
Theorie und Praxis wurde nicht selten ein theoretischer Zugriff® gewahlt, der im
Spannungsfeld zwischen den Disziplinen Philologie, Sinologie bzw. Japanologie,
Sportwissenschaft und (Sport-) Medizin sowie Geschichts- und Kulturwissenschaft zu

verorten ist.

1.3.2.2. Beschreibung der Forschungsperspektive

Fir diese Arbeit wurde ein forschungspraktischer Ansatz fruchtbar gemacht, der auf dem
poststrukturalistischen, diskursanalytischen Forschungsprogramm Michel Foucaults basiert.
Der von mir gewahlte methodische Ansatz reflektiert auch die Perspektive der Cultural

Studies®. Thematisch schlief3t die Arbeit an die wissenschaftlichen Studien Filipiaks

¥ Kubnys detaillierte und umfangreiche Arbeit tiber ferndstliche Qi-Konzeptionen bspw. ist aus der Perspektive
sinologischer und japanologischer Forschung sowie aus transkultureller, medizinisch-historischer Sicht fir
Wissenschaftler und Praktiker der Fachgebiete Medizin, alternative Heilkunde, Sinologie und Geschichte der
Medizin geschrieben. Die Arbeit basiert auf der philologisch-hermeneutischen Auswertung von Priméarquellen zu
dem Themenkomplex der chinesischen Lebenskraftkonzepte (vgl. Kubny: 1995). Heise studierte im Rahmen
eines DAAD-Stipendiums die chinesische Qigong-Kultur in Peking und Nanning in Theorie (Aufbau einer
entsprechenden Bibliothek, Interviews mit Lehrenden, Lernenden und Therapeuten) und Praxis (medizinische
Akupunktur, verschiedene Qigong- und Taiji-Stile) aus medizinisch-transpsychologischer Perspektive (vgl.:
Heise 1999). Filipiak studierte an der Universitat von Beijing chinesische Sportgeschichte. Im Rahmen einer
historischen L&ngsschnittuntersuchung wertete dieser wesentliche Primér- und Sekundarquellen zur chinesischen
Kampfkunst kritisch aus, die er in Archiven der Bilbiotheken von Beijing und Shanghei vorfand (vgl. Filipiak
2000).

* Die Cultural Studies sind diskursive Formationen im Sinne Foucaults (vgl. Hepp 1999: 16) und rekurrieren
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(Kampfkunst als Spiegel traditioneller ferndstlicher Kultur; vgl. Filipiak 2001), Heises
(Qigong-Kultur in Theorie und Praxis; vgl. Heise 1999), Maliszewskis (spirituelle
Dimensionen der Kampfkunst; vgl. Maliszewski 1996), Kubnys (ferndstliche
Lebenskraftkonzepte; vgl. Kubny 1995) und Dukes (Buddhismus und Kampfkunst, vgl. Dukes
1994) an. Untersucht werden im Rahmen meiner diskursanalytischen Untersuchung Texte und
die Beziehungen, die diese Texte untereinander eingehen (vgl. auch Hintelmann 2005: 10-15).
Das diskursanalytische Forschungsprogramm Michel Foucaults (1926-1984) basiert
historisch, so N6th, auf dem (Post)Strukturalismus bzw. Neostrukturalismus (N6th 2000: 51).
Mit dem analytischen Verfahren der historischen Diskursanalyse hatte Foucault jedoch ,.ein

eigenstandiges Paradigma der Diskurstheorie begrindet* (N6th 2000: 51).

somit auf Verfahrensweisen und Methodiken der Diskursanalyse. Die Forschungsperspektive der Cultural
Studies lasst sich nicht auf ein methodisches oder theoretisches Paradigma festlegen, sie stellt vielmehr ein inter-
oder transdisziplindres Projekt dar. Das spezifische Grundverstandnis der Cultural Studies kann mittels funf
Schlagwortern gefasst werden: 1. dem der ,,radikalen Kontextualitat,,, 2. dem ,, Theorieverstdndnis,, der Cultural
Studies, 3. ihrem ,,interventionistischen Charakter,,, 4. ihrer ,,Interdisziplinaritat,, und 5. ihrer ,,Selbstreflexion,,
(Hepp 1999: 20). Insbesondere der Begriff der ,radikalen Kontextualitat® ist fur das Verstandnis der Cultural
Studies bedeutsam. Unter diesem Terminus wird ein spezifischer Anti-Essentialismus verstanden, der sich in
dem Verstandnis manifestiert, dass kein kulturelles Produkt und keine kulturelle Praxis auRRerhalb des
kontextuellen Zusammenhangs fassbar ist, in dem diese stehen. Das Theorieverstandnis zielt darauf ab,
Madglichkeiten zu eréffnen, nicht direkt empirisch zugéngliche Kontexte der historischen Welt und ihrer Prozesse
zu erfassen und zu beschreiben. Der interventionistische bzw. politische Charakter bezieht sich darauf, Wissen
zu produzieren, das Hinweise darauf gibt, wie sich gegenwartige soziokulturelle Probleme und Konflikte I6sen
lassen. Interdisziplinaritat bezieht sich auf den ProzeR der adédquaten Einarbeitung in den Diskussionsstand einer
Thematik bzw. eines Diskurse. Selbstreflexion zielt darauf ab, sich selbst im Forschungsprozess mit seinem
Theorieverstandnis zu positionieren. Die Cultural Studies weisen multiple Diskurse auf und bestehen aus ganzen
Sets von Formationen und sie haben ihre eigenen Umsténde und Momente in der VVergangenheit (vgl. Hepp
1999: 20). Die Verwendung eines der Hauptbegriffe der Cultural Studies, gemeint ist der Begriff der Kultur,
scheint derzeitig kaum mdglich ohne Bezugnahme auf die entstandene, breite theoretische Debatte tiber diesen
Begriff. Als problematisch wird die Tatsache beschrieben, dass zahlreiche unterschiedliche Auffassungen zur
Unschdrfe des Kulturbegriffs beigetragen haben. Im allgemein-soziologischen Sinne meint der Begriff Kultur das
gesamte soziale Erbe, bestehend aus dem ,,Wissen, den Glaubensvorstellungen, den Sitten und Gebréuchen und
den Fertigkeiten* die ein Mitglied einer Gesellschaft tibernimmt (Reinhold 1997: 375). Im Sinne der Cultural
Studies wird Kultur nicht als etwas homogenes Ganzes begriffen, sondern vielmehr als ein ,,konfliktionarer
Prozess,, (Hepp 1999: 20). Wenn im Laufe dieser Untersuchung Begriffe wie ,0stliche’ bzw. ,westliche Kultur

auftauchen, so sind damit diskursive Produktionen im Sinne Saids und Halls gemeint (vgl. Hall 1994: 137-179).
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Der Strukturalismus®, insbesondere in seiner franzésischen Pragung, wurde in den 1960er
Jahren ein herrschendes Paradigma. Zumeist auf der strukturalen Linguistik Ferdinand de
Saussures (1857-1913), teils auch auf anderen philosophischen Grundlagend basierend,
dominierte der Strukturalismus die theoretische Diskussion in so unterschiedlichen
Wissenschaften wie Philosophie, Soziologie, Geschichte und Literaturwissenschaft,
Psychologie, Psychoanalyse, Anthrophologie und Mathematik (vgl. N6th 2000: 45 ff.). Mit
dem Entwurf einer strukturalen Linguistik hatte Saussure (vgl. Saussure 1967) den Grundstein
fur eine Revolutionierung der Humanwissenschaften in den 1960er Jahren gelegt. Indem
Sprache als relationales Modell von Differenzen gedacht wurde, sei ein fir die Sozial- und
Kulturwissenschaften wegweisendes Modell entwickelt worden. Die Denkrichtung, die unter

dem Zeichen des Strukturalismus® begonnen hatte, sei jedoch teils unter der Uberschrift

® Das fiir den Strukturalismus charakteristische Verfahren ist die Ubertragung und Anwendung der Methoden der
strukturalen Linguistik auf andere Gebiete der kulturwissenschaftlichen Analyse. Das Ziel der strukturalistischen
Tatigkeit liegt darin, ein Untersuchungsobjekt so zu rekonstruieren, dass die Regeln erkenntlich werden, nach
denen dieses Objekt funktioniert. Strukturalisten analysieren die Strukturen eines Systems vornehmlich aus
synchroner Perspektive und untersuchen dabei jene distinktiven Merkmale, die einen differentiellen Wert
aufweisen. Der Strukturalismus richtete seine analytische Aufmerksamkeit in der Forschung insbesondere auf die
Tiefenstruktur von Kultur(en). Hinter der Fassade des Individuellen und Subjektiven verbergen sich fiir den
Strukturalisten, kulturelle Tiefenstrukturen, die von den Konventionen und Kodes des Systems gepragt sind,
letztlich aber das semiotische Handeln des Individuums (unbewuf3t) steuern. Dieses rein abstrakte Universum des
Strukturalismus, in dem keine konkreten Orte vorkommen, wird allein bestimmt durch die Position und
Kombinatorik der Elemente, aus denen sich die Struktur zusammensetzt, wodurch die Elemente der Struktur
jeden Eigen-Sinn verlieren. Die Verschiebung, die der Strukturalismus hier vornimmt, erlaubt den Ubergang von
der Beobachtung zum Feld der Bedingungen ihrer Potentialitét, deren Logik es zu rekonstruieren gilt, ohne dass
diese jemals sichtbar oder auf irgendein Objekt reduzierbar ware. Die Struktur ist reine Virtualitat, sie ist eine
Differenzierungsmatrix, von der nur die Sekundéareffekte greifbar sind (vgl. Dosse 1997: 537).

® Der Strukturalist Claude Le’vi-Strauss (geb. 1908) schuf mit ,,Die elemenaren Strukturen der VVerwandschaft*
(vgl. Claude Le’vi-Strauss (1981/ in franzdsisch 1949) ein bedeutendes Grundlagenwerk der strukturalen
Anthropologie. Dessen strukturalistische Anthropologie hétte die Reichweite eines auf Beziehungenen und
Relationen fundierten Ansatzes demonstriert, um bspw. Mythen und Verwandtschaftsbeziehungen zu erforschen.
Im strukturalistischen Denken wirden nicht so sehr die einzelnen Elemente interessieren, sondern vielmehr die
Beziehungen zwischen diesen.

Bedeutsame Denker des (Post)Strukturalismus waren Jaques Lacan (1901-1981), der Begriinder der semiotischen
Psychoanalyse und Jaques Derrida (geb. 1930) der Begriinder des Dekonstruktivismus (Ultrastrukturalismus)

sowie der Soziologe und zugleich Medien- und Kulturkritiker Jean Baudrillard (geb. 1929). Ferner sind zu

14



Semiologie bzw. Semiotik, teils unter der Bezeichnung Poststrukturalismus fortgesetzt und
weiterentwickelt worden (vgl. N6th 2000: 45 ff.). Der Poststrukturalismus stelle allerdings
weniger ein Paradigma dar, welches einen Bruch mit dem Strukturalismus vollziehe, als es der
Begriff nahelege. Vielmehr habe der Poststrukturalismus den Strukturalismus nicht einfach
abgeldst, sondern sei vielmehr Teil seiner Entwicklung und gleichzeitig mit ihm vertreten
worden. Der Poststrukturalismus liefere keine neue semiologische Theorie, sondern betreibe
lediglich eine Akzentverschiebung im Bereich der strukturalistischen Kategorien.

Foucaults Werk Uber die Ordnung der Dinge (vgl. Foucault 1969) kénne, so N6th, als ,,eine
implizite Geschichte der Zeichen und der Zeichentheorie* gelten und insofern kénne Foucault
»auch als Historiker und Theoretiker der Semiotik gelten* (N&th 2000: 51). Kogler sieht
zudem im Foucault’schen Werk eine ,,historische Ontologie unserer Selbst in der Moderne*
(Kdgler 2004: 8). Foucault selbst hat sich allerdings immer wieder gegen die Gleichsetzung

seiner Arbeiten mit dem Strukturalismus’ und verwandter Richtungen gewehrt, verzichtete er

nennen die bulgarische Postformalistin Julia Kristeva sowie der franzdsische Semiologe Roland Barthes, deren
Theorie der Intertextualitat das strukturalistische Forschungsparadigma ab Mitte der 1960er Jahre bereichern
sollte (vgl. Schneider 2004: 60-65, vgl auch Dosse 1991/ 1997).

" Die Entstehung des Foucaultschen Forschungsprojektes basiert neben dem (Post) Strukturalismus, auBerdem
auf den Theorien des Marxismus Louis Althussers (1974) wie auch der franzdsischen Wissenschaftsgeschichte,
insbesondere der Arbeit von Bachelard (1978) und Canguilhem (1979). Althusser hat ékonomistische und
voluntaristische Marxismuskonzeptionen kritisiert, indem er Geschichte als einen primar subjektlos verlaufenden
Prozel dachte. In Althussers Theorie dient das Subjekt nicht als Ausgangspunkt fur das Denken in modernen
Gesellschaften, da dieses durch komplizierte ideologische Anrufungsprozesse erst produziert werde (vgl.
Lahusen 2002: 245, vgl. auch Kdgler 2004). Foucaults Konzeption von Subjektivierung erinnert stark an die
Subjektkritik von Althusser. Gemeinsam ist beiden Konzeptionen (im Friihwerk) die Idee, das einheitliche
Subjekt aufzuldsen in eine Vielzahl unterschiedlicher Positionen in Diskursen. Erst diese Positionen produzieren
die Mdglichkeit, an entsprechenden Diskursen teilzunehmen. Dieser theoretischen Konzeption zufolge, kdnne
eine neue zeitgeschichtliche Situation nicht in erster Linie anhand eines ihr zugrunde liegenden
Hauptwiderspruches vertanden werden (wie es bspw. die Marxsche Konzeption des Widerspruches zwischen
Kapital und Arbeit nahelegt), sondern vielmehr anhand einer Anhdufung unterschiedlicher Strémungen, welche
erst eine Verschiebung oder einen Bruch mit einer friheren Gesellschaftsformation produziert. Es ist diese
Heterogenitat von Ursachenzusammenhéangen, die sich fur die Mikroanalytik konkreter historischer Situationen
interessiert. Wahrend Althusser jedoch an der Okonomie als letzter Erklarungsinstanz festhielt, hat Foucault
einen anderen Weg eingeschlagen. Nicht die Arbeit am Begriff flihrt Foucault zur Erkenntnis, sondern die

Analyse konkreter Macht-Wissens-Zusammenhdange. Foucault verstand sich nicht als Historiker im klassischen
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doch sowohl auf eine anthropologische Verankerung® iiberhistorischer Strukturen im
kognitiven Vermdgen des Menschen, als auch auf einem starren Systembegriff. VVielmehr
hatte Foucault mit seinem analytischen Verfahren der historischen Diskursanalyse ein
eigenstandiges, anschlul3fahiges Paradigma begrundet (vgl. Lahusen 2002: 245, N6th 2000:
51-53, Lemcke 1997: 11-53, Kogler 1994: 25-63, Foucault 1981).

Drei wesentliche Entstehungsphasen der Schriften Foucault’s lieRen sich differenzieren (vgl.
Schneider 2004: 219-235; Dosse 1997: 303-317, 410-426; Lemke 1997: 33f.):

Sinne. Er untersuchte vielmehr wie der Mensch zu dem geworden ist, was er ist und entwarf damit zugleich
geeignete Analysemittel fiir gegenwartige Macht-Wissens-Komplexe. Die Wissenschaftler Bachelard und
Canguilhem waren weniger an einer vermeintlich, gegen alle Irrtuimer und epistemologischen Hindenisse sich
durchsetzenden Fortschrittsphilosophie interessiert, als an den Diskontinuitéten und Briichen von Diskursen.
Auch an eine in die Geschichte eingeschriebene und vorgegebene Entwicklungsrichtung mochten diese Denker
nicht glauben. Foucaults Studium der franzdsischen Wissenschaftsgeschichte erlaubte diesem die Diskontinuitat
und die Briiche von Diskursen zu denken, ohne letztlich eine der Geschichte immer schon vorgegebene
Entwicklungsrichtung vorauszusetzen (vgl. Lahusen 2002: 245). Das Foucaultsche Denken fiihrt sozusagen die
Tradition des (Post)Strukturalismus im neuen Gewand und anderen Vorzeichen weiter, indem sie diese mit der
Marxismuskonzeptionskritik Althussers und der Epistemologie und Wissenschaftsgeschichtstheorie Bachelards
und Canguilhems zusammenfiihrte.

® Die frithe Foucault’sche Philosophie bemiihte sich um einen Gegenentwurf zum phanomenologischen
Geschichtsbegriff, wodurch eine vom Subjektmythos befreite Analyse konkreter historischer Situationen
denkmdglich gemacht werden sollte. Statt komplexe historische Ereignisse auf Gbergeschichtliche Geistmodelle
und auf die Kausalitat handelnder universaler Subjekte zu reduzieren, ging es Foucault darum, die eigentlichen
historisch auffindbaren Strukturen und die Beziehungen die diese untereinander eingehen, zu beschreiben. Statt
also Geschichte als kontinuierlichen Entwicklungs- und Verlaufsprozel zu betrachten, schenkte Foucault in
seiner philosophischen Frithphase den Strukturwandlungen, den Diskontinuitaten und Briichen eine erhdhte
Aufmerksamkeit. Historische Momente wurden nicht mehr als Dokumente, sondern eher als Monumente
historischer Strukturen wahrgenommen (Kogler 2004: 28, Lahusen 2002: 244 f.). Auch das Subjekt wurde von
Foucault nicht in Begriffen einer ihm innewohnenden universalistischen Natur oder Wesenshaftigkeit gedacht.
Die philosophische Kritik Foucaults bewegte sich zu jener Zeit nicht im Horiziont einer wie auch immer
konzipierten philosophischen Anthropologie, sondern sie versucht unbefragte, vermeintlich selbstverstandliche
Vorstellungen uber die menschliche Natur in Frage zu stellen. Historische Erfahrungen sollten nicht l&nger aus
der Perspektive eines autonomen und sich selbst gewissen Subjekts betrachtet werden. Problematisch an einer
solchen Perspektive sei ndmlich, dass diese die Komplexitat und Widerspriichlichkeit geschichtlicher Ereignisse
zu sehr vereinfache und die Abhangigkeit des Subjekts von einem historischen Prozel’ vernachlassige (vgl.
Foucault 1969).
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1. Das Arbeitsprojekt der ‘Archdologie des Wissens’ (Foucault 1981) entstand in den 1960er

Jahren und war eine kritische Erwiderung auf die seinerzeit dominante Subjektphilosophie im
Rickgang auf ,,vorsubjektive Erfahrungs- und Wissenstrukturen* (Kogler 2004: 8).

In der *Archéologie’ entfaltete Foucault jene bedeutsamen Grundbegriffe, welche fortan eine
alternative Wissenschaftsgeschichte denkmdéglich machen sollten. In dieser Schrift entwarf
Foucault eine Konzeption, welche vornehmlich die am Subjekt und dessen vermeintlich

universalen Erkenntnisapparat orientierte Erkenntnistheorie ersetzen will.

2. In den 1970er Jahren entwickelt Foucault (im Anschlul? an Nietzsche) eine ‘Genealogie der
Macht’, in welcher dieser eine Theorie der modernen ‘Bio-Macht’ entfaltet (Foucault 1978).
Diese Herrschaftsform bezwecke mittels Normierungs- und Regulierungsweisen, die
praktische Abrichtung der Subjekte zum Zwecke ihrer produktiven Erzeugung von
Verhaltensweisen. Foucault interessierte in diesem Zusammenhang die Analyse von Macht-
Wissen-Beziehungen. Moderne Machttechniken bedirfen des Wissens uber die modernen
Subjekte, gleichzeitig produzieren gerade diese Machttechniken neues Wissen. So sei das
kriminalistische und psychiatrische Wissen tief verstrickt in die Disziplinierungspraktiken des
Gefangnisses®. Dieses Wissen habe einerseits die Erstellung differenzierter
Verhaltensvorschriften oder einer entsprechenden Gefangnisarchitektur ermdglicht,

andererseits sei das Gefangnis aber auch zum Ort der Beobachtung geworden, an dem neues

® Foucaults interressierte sich nicht nur theoretisch fiir Macht-Wissensbeziehungen und mégliche
Widerstandspraktiken, sondern griindetet 1971 eine neue Organisation, die ,Groupe d’information sur les prisons
(GIP)’. Er widmete sich mit ganzer Kraft dem Kampf gegen die Haftbedingungen in den franzdsischen
Gefangnissen und funktioniert sogar seine Privatwohnung zu Geschaftsradumen der GIP um, in der er
Familienangehdrige der Haftlinge empfing, um die verborgene Seite des demokratischen Systems an die
Offentlichkeit zu bringen (vgl. Dosse 1997: 151). Foucaults akademische Motivation aber auch sein politischer
Aktivismus jener Tage griindet sich zum einen auf seine Empathie, zum anderen spiegelt sie auch die politische
Situation jener Zeit. Wenige Jahre zuvor, im Mai 1968, erlebte Frankreich eine grof3e Prostestwelle mit
Millionen Streikenden und aufbegehrenden Studenten. Der Studentenaufstand stellte insbesondere den
beanspruchten Szientismus der und sich aktiv fiir die Hoffnungen und Kémpfe der Studentengeneration einsetzte,
bildete die Ausnahme inmitten einer Periode, die auf die Strukturalisten insgesamt ersichtlich mit einhelliger
Ablehnung reagierte 6ffentlichen Trager der franzdsischen sozialwissenschaftlichen Forschung in der Tradition
des Strukturalismus, die seinerzeit in Mode war, auf eine harte Probe (Dosse 1997: 147). Foucault, der im Mai
1968 keinerlei (akademische) Machtstellung innehatte (vgl. Dosse 1997: 151).

17



Wissen generiert werden konnte. Fir die Beschreibung der Verdichtung von Macht-
Wissensgefligen pragte Foucault den Begriff des ,,Dispositivs* (Foucault 1978: 119) und fihrt

dadurch die archdologische und genealogische Perspektive zusammen.

3. In den spaten 1970er und Anfang der 1980er Jahre entwarf Foucault schlielich die ‘Ethik
der Existenz’. Neben der Archéologie, die die Achse des Wissens behandelt und der
Genealogie, die der Achse der Machtpraktiken entspricht, thematisiert die Achse der Ethik die

sogenannten Selbst- bzw. Selbstregulierungs-Techniken im Kontext der Gouvernementalitat'?,

1% Der seiner Gouvernementalitatsanalysen unterschied Foucault begrifflich drei Ebenen der Machtanalyse:

1. Die grundlegende Ebene, sei die der Machtbeziehungen. Darunter versteht Foucault strategische Spiele
zwischen Freiheitsbeziehungen, in denen die einen das Verhalten der anderen zu bestimmen versuchen. Aus der
Perspektive dieses weitgefassten von Michel Foucault (vgl. Foucault 1984) eingefiihrte und wohl auf Roland
Barthes (vgl. Barthes 1979) zurlickgehende Begriff der ’Gouvernementalitat” (gouvernementalité) (vgl. Lemke
2005: 334, 1997: 143 ff), versucht eine Alternative zu Staatskonzeptionen zu entwerfen, indem politische
Rationalitaten beschrieben werden, die sich in unterschiedlichen und teilweise auch widerspriichlichen Regimen
von Praktiken befinden (vgl. Lahusen 2002: 254). Um das Objekt der Bevélkerung hatten sich quasi zahlreiche
heterogene Regierungspraktiken und Wissenskonfigurationen formiert, welche sich nun nicht mehr auf
Einheitsbegriffe wie den Staat zurtckfihren lieen. Im Rahmen Machtbegriffs wiirden Machtbeziehungen die
Bedingung der Mdglichkeit von Gesellschaft bilden (vgl. Foucault 2005: 180 ff.).

2. Von diesen alltaglichen und allgegenwartigen verénderbaren, strategischen Beziehungen grenzt Foucault die
auf Dauer gestellte und mit politischen, 6konomischen und militarischen Mitteln institutionalisierte Austbung
von Macht ab, die er Herrschaft nennt. Foucault bezeichnet mit Herrschaft also das, was tiblicherweise unter
Macht verstanden wird. Herrschaftszustande sind fur Foucault ein Extremfall von Machtbeziehungen, in denen
alternative Handlungsmaglichkeiten und Freiheitsspielradume stark eingeschrénkt sind. Herrschaft bedeut hier,
das es einer Gruppe oder einer Person gelungen ist, das Feld der Machtbeziehungen zum eigenen Vorteil
dauerhaft zu blockieren (Foucault 2004: 262 f.; 276 f., Kogler 2004: 192 f.).

3. Eine dritte Ebene der Machtanalytik bildet das Feld der Regierungstechnologien. Darunter versteht Foucault
mehr oder weniger systematisierte, regulierte und reflektierte Formen der Machtausiibung, die erstens tiber den
spontanen und offenen Charakter der strategischen Spiele hinausgehen, ohne zweitens die Dauerhaftigkeit und
Fixiertheit von Herrschaftszustdnden anzunehmen. Somit nehmen die Regierungstechnologien eine
Zwischenposition zwischen strategischen Beziehungen und Herrschaftszustédnden an. In dieser Konzeption ist
deshalb Herrschaft weniger die Quelle von Unterwerfung und Ausbeutung, sondern gerade der Effekt von
Regierungspraktiken, welche Machtbeziehungen in der Weise stabilisieren, dass Herrschaft erzeugt werden kann.
Die Konzeption des Staates verliert in der Foucaultschen Gouvernementalitét ihre Funktion als

Uberbauphanomen und wird quasi zur Matrix der Subjektivierung. Subjektivierungsprozesse lassen sich deshalb
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die den Kriterien einer Asthetik der Existenz folgen. Wahrend die zwei erstgenannten Achsen
Arbeitsprojekte der Moderne représentieren, geht die letztgenannte Achse auf die Pramoderne
zuruck.

Die Lebensethik zielt auf die Konstituierung ,,neuer Lebensformen durch Praktiken der

Selbstbeziehungen und der individuellen Lebensfuhrung® (Kdgler 2004: 9).

Foucault entwickelte seine neue theoretische Perspektive in bewusster Absetzung von
friheren Arbeiten (vgl. Lemke 1997: 261). Er Gibernahm, in Anlehnung an Jurgen Habermas,
eine Differenzierung dreier Technologien, die flr alle Gesellschaften als Analyseraster
verwendet werden konnen:
e Produktionstechniken (Techniken zur Produktion, und Manipulation von Dingen);
¢ Signifikations- oder Kommunikationstechniken (Techniken zur Sinnerzeugung mittels
Zeichen und Bedeutungen);
e zur Bestimmung des Verhaltens von Individuen zu ihrer Unterwerfung unter
Herrschaftstechniken (Techniken Herrschaftszwecke (vgl. Lemke 1997: 261).

Foucault Gibernimmt diese Typologie jedoch nicht einfach, sondern ergénzt sie durch eine
vierte Analysedimension, den ,, Technologien des Selbst* (Lemke 1997: 262, Foucault 1984
35).

Technologien des Selbst werden von Foucault auch als Selbstregulierungstechniken
bezeichnet. Selbstregulierungstechniken ermdglichen es Individuen, mit eigenen Mitteln
bestimmte Operationen mit ihren ,,Korpern®, mit ihren ,,eigenen Seelen®, mit ihrer ,,eigenen
Lebensfiihrung* zu vollziehen, und zwar so, dass sie ,,sich selber transformieren®, sich ,,selber

modifizieren* und einen ,,bestimmten Zustand von VVollkommenheit, Gliick, Reinheit,

nicht alleine aus Praktiken der Disziplinierung und Normierung reduzieren, sondern sie verweisen auch auf
spezifische Formen der Lebensfiihrung. Das besondere, prekare Verhaltnis zwischen machtaustibenden
Subjekten innerhalb sozialer Herrschaftsstrukturen wird mit dem Begriff der ,Regierung’ (bzw. ,Fihrung’)
gefasst. Denn im Austiben von Macht gehe es nicht primar um ungebrochene Dominanz, sondern eher um das
Lenken, Beeinflussen und Bestimmen von an sich freien und selbst zum Handeln féhigen Subjekten. ‘Fihrung’
ist zugleich die Tatigkeit des ,,“Anflihrens’ anderer (vermdge mehr oder weniger strikten Zwangsmechanismen)*
und die Weise des ,,Sich-Verhaltens* in einem mehr oder weniger offenen Feld von Méglichkeiten.

Machtaustibung bestehe im ,,Fiihren von Filhrungen® (Foucault 1987: 255).

19



ubernatirlicher Kraft” erlangen kénnen (Foucault 1984: 35f.). Der Begriff der Technologien
des Selbst riicke ,,das Verhaltnis des Individuums zu sich selbst in den Mittelpunkt* und
eroffne einen vollig neuen Raum von Historizitat, der die ,,Philosophie des Subjekts durch die
Geschichte der Subjektivitaten” ersetze (Lemke 1997: 92). Bei den verschiedenen
Technologien handle es sich ,,nicht um voneinander getrennte und gegeneinander
abgeschlosse Bereiche®, vielmehr wiirden sie sich wechselseitig bedingen und aufeinander
wirken (Lemke 1997: 263). Foucault sei insbesondere an den Beziehungen zwischen
Herrschafts- und Selbsttechnologien interessiert, und es sei die ,,Artikulation ihrer
Beziehungen, die das Feld der Machtverhaltnisse* definiere (Lemke 1997: 263). In dieser
neuen theoretischen Orientierung umfassen die ,,Machtverhéltnisse deshalb sowohl
Herrschaftstechnologien wie Technologien des Selbst®. Im Gegensatz zu friiheren Arbeiten, in
denen eher die Herrschaftstechniken flr die Analyse von Machtverhaltnissen im Vordergrund
standen, konzentriert sich Foucault nun auf Subjektivierungsprozesse, um Machtbeziehungen
von den Selbsttechniken aus zu untersuchen (vgl. Lemke 1997: 263).

Foucault identifizierte eine Vielzahl historischer Machtverhaltnisse und -kdmpfe. Das
Hauptziel dieser (historischen) Kampfe sei, nicht so sehr der Angriff auf diese oder jene
Machtinstitution, Gruppe, Klasse oder Elite, sondern vielmehr auf eine Technik, eine Form
von Macht, gewesen (vgl. Foucault 1994: 246). Diese Form von Macht teile das Individuum in
Kategorien ein und prége ihm seine Individualitat auf. Es fessle das Subjekt an seine Identitat
lege ihm ein Gesetz der Wahrheit auf, das es anerkennen miisste und das andere in ihm
anerkennen missten. Es sei eine Machtform, die aus Individuen Subjekte mache. Das Wort
Subjekt hatte in diesem Zusammenhang einen doppelten Sinn: ,,vermittels Kontrolle und
Abhéngigkeit jemandem unterworfen® sein und durch ,,Bewuf3tsein und Selbsterkenntnis
seiner eigenen ldentitét verhaftet” sein (Foucault 1994: 246). Ein wesentliches Merkmal
moderner Macht-Wissenbeziehungen ist fur Foucault ihre Zentrierung um Techniken der
Subjektivierung. Es seien jene Techniken und Praktiken, die die Erfahrungsstrukturen und
Achsen der Selbstwahrnehmung bereitstellen, in denen der Mensch sich erkenne und als
Subjekt erst hervorgebracht werde. Das Subjekt sei in dieser Konzeption keine Substanz, auch
keine abstrakt-natirliche Konstante, keine Bedingung der Mdglichkeit von Erfahrung.
»Erfahrung” (Lemke 1997: 265 ff.) wirde vielmehr verstanden als Rationalisierung eines

Vorgangs, der selbst vorl&ufig ist und der in einem Subjekt bzw. in Subjekten miindet. Dieser
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Vorgang, durch den ein Subjekt, genauer noch eine Subjektivitét konstituiert wird, wird von
Foucault als ,,Subjektivierung“** gefasst (Lemke 1997: 266). Der Begriff der Subjektivierung
erfaldt diesen VVorgang als einen kontinuierlichen Prozel3, welcher das Subjekt mit seinen
(vermeintlich) starren Identitdtsmerkmalen und Praferenzen, wie Sexualitat und Geschlecht,
moglicherweise mit mentalen Stérungen und abweichendem oder gar kriminellem Verhalten,
als Effekt von Macht-Wissenkonfigurationen hervorbringt (vgl. Lahusen 2002: 239; Lemke
1997: 265ff.; Erdmann et al 1990: 133-145). Foucaults Werk konzentriert sich auf historische
Untersuchungen, in welchen er die Herausbildung solcher Subjektivierungstechniken
beschreibt.

Foucault erforscht in seinem Spétwerk Formen antiker, griechischer und rémischer
Selbstverhaltnisse, die es dem Subjekt erlauben sollen, die souveréne Realisierung seiner
selbst im offentlichen Leben zu ermdglichen. Foucault verfolgt die Verdnderung von
Selbsttechniken anhand der moralischen Reflexion der Sexualitat (vgl. Lemke 1997: 269).
Klassische griechische Selbstpraktiken seien, um nur einige Beispiele zu nennen, die
Selbstkontrolle der Begierde bei visuellem Kontakt zu attraktiven moglichen
Geschlechtspartnern, das Mal3halten in Speise und Trank sowie das ‘Bilanzieren” am Ende des
Tages, um die miBlungenen von den untadeligen Handlungen zu unterscheiden (vgl. Kogler
2004: 159). Wichtig sei in diesem Zusammenhang, dass es bei allen Formen der Selbstfiihrung
nicht auf die Konformitat zu einem herrschenden juridizierten Moralcode angekommen sei,
sondern auf die konkrete eigene Form der erfullten Selbstrealisierung, auf die ,,Konstitution
seiner selbst als moralisches Subjekt” (Lemke 1997: 277).

Statt es ,,fixen Regeln zu unterjochen oder universaler Bevormundung* (Kdgler 2004: 164)
anheimzugeben, hatten die Griechen das Leben als ein zuformendes Kunstwerk betrachtet, als

»,Momente einer Arbeit an sich selbst, die zu héherer Selbstvervollkommnung und zu einer

1 Die aktuelle Form der wahrgenommenen, postfordistischen Subjektivierungsform wird bspw. charakterisiert
durch das neue Modell des ,,unternehmerischen Selbst“, das seine eigene Arbeitskraft als Unternehmen betreibe
(Brockling et al 2000: 178). Es hatte einen Hang zur ,,Selbstoptimierung* (Brockling et al 2000: 179) und folge
einer Tendenz zur ,Erlebnisrationalisierung’. Insbesondere in persdnlichen Beziehungen (aber auch in
Arbeitsbeziehungen) avanciere das Subjekt zu einer ,semiotischen Projektionsflache’ fiir andere Subjekte. Somit
versuche der Einzelne nicht nur einen optimalen ,Stil” flr sich selbst zu kreieren, sondern auch einen Stil, der
nach auflen einen ,konsumtionsfahigen’ Eindruck erwecke und der das Subjekt zu einem bevorzugten Objekt der

Wahl durch andere mache.
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harmonisch selbstbestimmten Existenz beféhigen sollen* (Kégler 2004: 159). Indem Foucault
der Herkunft der antiken Selbstverhaltnisse nachgeht und diesegenealogisch in Beziehung
setzt zu den spéateren christlichen Subjektformen ist er in der Lage, nicht nur einen
historischen Bruch der Formen der Selbstverhaltnisse, sondern auch der Selbstverstandlichkeit
ihrer scheinbaren ,,Natirlichkeit” festzustellen (Lemke 1997: 269, 274 ff.). Es ist diese
Differenz von moralischem Gesetz und moralischem Subjekt, die Foucault zu der zentralen
Unterscheidung von Moral und Ethik bewegt (Lemke 1997: 270). Das ,,Feld des Moralischen*
(Lemke 1997: 270) gliedert sich, in dieser Perspektive, nach drei verschiedenen Aspekten
(vgl. Lemcke 1997: 257-273; Foucault 1990: 133-145):

dem tatséchlichen Verhalten der Subjekte im Verhdltnis zu den Regeln und Werten, die ihnen
vorgegeben sind (Moralverhalten),

den Regeln und Werten, die den positiven oder negativen Gehalt dieses Verhaltens bestimmen
(Moralcode),

der Art und Weise der Selbstfiihrung (Moralsubjekt) bzw. die Bestimmung des Verhaltnises
des Subjektes zu sich selbst (Lemke 1997: 270; vgl. Foucault 1990: 133-145).

Jede Moral enthdlt im Sinne dieser Konzeption sowohl Verhaltensregelungen als auch
Subjektivierungsformen. Deshalb ist es mdglich zwischen moralischen Erfahrungen zu
unterscheiden, bei denen der Akzent auf dem Moralcode liegt, und solchen, bei denen der
Schwerpunkt auf der Ethik* ruht.

Im ersten Fall ware es bedeutsam diejenigen Autoritétsinstanzen zu untersuchen und zu
analysieren, die dem Moralcode Geltung verschaffen (vgl. Lemcke 1997: 270).

Im zweiten Fall hingegen ware es wichtiger, diejenigen Denk- und Handlungsmuster
(Selbstpraktiken) zu beschreiben, mittels derer ein Moralsubjekt sich selbst konstituiert.

So lassen sich Formen von Moralitat denken, in denen der Subjektivierungsmodus dominiert,
wobei das Verhéltnis zu sich selbst, seine Ausarbeitung und Erprobung sowie die Praktiken

zur ,, Transformation seiner Selbst,,(Lemcke 1997: 271) im Mittelpunkt des moralischen

12 In der Soziologie wird Ethik definiert als: ,,Lehre vom rechten zum wahren Gliick fiihrenden Handeln
(Moralphilosophie, Sittenlehre)“. In der Neuzeit meint Ethik ,,die Lehre von den inneren Bestimmungen des
Handelns,, (Reinhold 1997: 143).
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Interesses stehen. Demgegeniiber kdnne das System der Codes und
Verhaltensreglementierungen in diesem Fall relativ unbedeutend bzw. rudimentér sein, im
Vergleich zu dem, was von Individuum verlangt werde (vgl. Lemcke 1997: 257-273; Foucault
1995: 9-21, 22-45, 313- 319).

Diese Differenzierung zwischen ,juridischer’ Moral und ethischen Selbstverhéltnissen,
zwischen Moral und Ethik, dient dazu, das Primat von dem moralischen Gesetz zu den
Formen der Selbstkonstitution zu verlagern. Die Selbstverhaltnisse sind nicht nur nicht das
»Resultat von Verhaltenskodifizierungen und Handlungsimperativen®, sondern umgekehrt
erschliet sich die ,,Bedeutung der moralischen Gesetze selbst erst im Kontext der Ethik*
(Lemke 1997: 271).

Erst unter dieser Voraussetzung sei es moglich, die Gleichsetzung von Code-Elementen und
Subjektivierungsformen nicht als Ausgangspunkt der theoretischen Analyse, sondern als
Resultat eines historischen Prozesses zu begreifen. Erst ihre Trennung erlaube es, ihre
Identifizierung als einen historischen Effekt zu rekonstruieren. Das ethische Subjekt ist somit
das Ergebnis von Macht-, Wissens- und Selbstpraktiken, durch die es konstituiert wird.
Subjektivierungsprozesse seien somit nicht mehr das ,,abeleitetet Resultat von
grundlegenderen Praktiken* von denen sie abhangig seien, sondern ,,konstituieren eine
Realitét sui generis und ein eigenstandiges Feld der Geschichte” (Lemke 1997: 273).
Subjektivierungsformen wiirden sich somit nicht von anderen Faktoren ableiten lassen,
sondern wirden diese bestimmen, ebenso wie sie durch diese bestimmt wiirden.

Wenn im Rahmen der in diesem Buch vorgenommenen diskursanalytischen Untersuchung der
Kampfkunste von moralischen und ethischen Ressourcen gesprochen wird, wenn die von der
Kampfkunst zur Verfiigung gestellten Selbsttechniken untersucht und ihre
Subjektivierungsweisen erortert werden, dann geschieht dies, auf der Grundlage der hier
skizzierten Perspektive der ‘Ethik der Existenz’. Die Problematisierung der Art und Weise,
wie im Feld der Kampfkunst Gber bestimmte Gegenstande zu bestimmten Zeiten geurteilt oder
gedacht wurde entstammt den tatsachlichen Diskursen, die im Feld der Kampfkunst gefuhrt
wurden. Insofern begreife ich diese diskursanalytische Studie als eine traditionelle historische

Arbeit im Sinne Foucaults.
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1.3.2.3. Die Diskursanalyse

Als Forschungsperspektive wurde die Diskursanalyse von Michel Foucault systematisch in
den beiden Arbeiten ,,Archdologie des Wissens,, und ,,Die Ordnung des Diskurses,, (Foucault
1981, 1991) begriindet. Foucault begreift sein Werk als einen eigenstandigen methodischen
Ansatz, der sich einerseits von den etablierten philosophischen und soziologischen Theorien,
andererseits von einer traditionellen Geschichtswissenschaft unterscheidet. Diese neue
Forschungsmethode bezeichnet er fortan als ,Archdologie’ (Landwehr 2001: 103-134, Néth
2000: 51-53, Lemke 1997: 11-53, Kdgler 1994: 25-63, Foucault 1981). Foucaults Begriff der
,Archéologie’ bricht jedoch vollig mit dem, was diese Bezeichnung normalerweise
transportiert: Es geht dem Philosophen nicht um ein historisches Freilegen erster Urspriinge
und dem Rekonstruieren verborgener Bedeutungen. Im Gegenteil bezweifelt diese
Forschungsperspektive die zentralen Hypothesen einer einheitlichen Form der
Geschichtlichkeit, wie bspw. das Postulat, dass sich die Geschichte in Abschnitte oder Phasen
gliedert. Die ,Archdologie’ versteht sich weniger als Konzept einer ,,globalen Geschichte, als
vielmehr als Form einer ,,allgemeinen Geschichte* (Foucault 1981: 18/ 19). Im Gegensatz zu
ersteren, welche die

»Gesamtform einer Kultur, das materielle oder geistige Prinzip einer Gesellschaft, die allen Phdnomen
einer Periode gemeinsame Bedeutung*“ wiederherzustellen versucht, will letztere

»die Serien, die Abschnitte, die Grenzen, die Hohenunterschiede, die Verschiebungen, die
chronologischen Spezifitaten, die besonderen Formen des Beharrens, die méglichen Beziehungstypen*
(Foucault 1981: 19) problematisieren. Foucault bevorzugt die Spiele des Blicks und verfolgt
somit ein Verfahren, welches dem Vorgehen eines Geologens ahnelt, der sich bemht, anhand
einer in horizontalen Schnitten angelegten Analyse, die Briiche und Abgrenzungen der
Sedimente zwischen den verschiedenen stratigraphischen Schichten zu erfassen (Foucault
1981: 191-281). Die “Archdologie’ (der Friihphase Foucaults) &hnelt somit der Perspektive
einer ,diskursiven Geologie’. So wie ein Geologe die Determinanten der topographischen
Organisation des Terrains untersucht, geht Foucault zu seinen Forschungsgegenstanden kein
unmittelbares Verhaltnis ein, sondern beleuchtet ihre Méglichkeitsbedingungen. Das Ziel der
diskursanalytischen Tétigkeit liegt quasi darin, ein Untersuchungsobjekt so zu rekonstruieren,
das die Regeln erkenntlich werden, nach denen dieses Objekt funktioniert. Diese rein abstrakte

Methode, in der keine konkreten Orte vorkommen, wird allein bestimmt durch die Position
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und Kombinatorik der Elemente, wodurch die Elemente der Struktur jeden Eigen-Sinn
verlieren. Die Verschiebung, die hier vorgenommen wird, erlaubt den Ubergang von der
Beobachtung zum Feld der Bedingungen ihrer Potentialitat, deren Logik es zu rekonstruieren
gilt, ohne dass diese jemals sichtbar oder auf irgendein Objekt reduzierbar ware. Die Struktur
entspricht einer Differenzierungsmatrix, von der nur die Sekundareffekte greifbar sind (vgl.
auch Dosse 1997: 537). Wenn Foucault in seinen Studien die Klinik, das Gefangnis, den
Wahnsinn oder die Sexualitat untersucht, dann begreift er diese nicht als Gegenstande, deren
Geschichte und Organisation es zu enthiillen gelte, sondern vielmehr als Mittel, um die
Bedingungen zu begreifen, unter denen diese Gegenstande denkbar sind, und zwar nicht aus
einer transzendentalen Tiefe heraus, sondern in der Befragung der Distributionen, die den
Ursprung des Sichtbaren und des Unsichtbaren bilden, auf der Ebene der Sprache (Dosse
1997: 535-543).

Hauptaufgabe der ,archéologischen’ Forschungsperspektive sei es, so Foucault, den
»otammbaum eines Diskurses® zu erstellen (Foucault 1981: 210). Als forschungsleitende
Aussagen soll diese in Bezug auf die Wurzel diejenigen setzen, die die ,,Definition der
beobachtbaren Strukturen und des Feldes mdglicher Gegenstande betreffen* (Foucault 1981.:
210). Weiterhin werde sie am:

»auRersten Ende der Aste oder zumindest beim Durchlaufen eines ganzen Strauchwerks
»Entdeckungen* (wie die der fossilen Reihen), begriffliche Transformationen (wie die neue Definition
der Gattung), das Auftauchen neuer Begriffe (wie die der Séugetiere oder des Organismus) und
Ausrichtung von Techniken (organisatorische Prinzipien der Sammlungen, Methode der Einordnung
und Nomenklatur) finden“ (Foucault 1981: 210).

Somit erd6ffnete Foucault ganze Bereiche mdglicher Fragen. Obwohl die verschiedenen
Ordnungen sehr spezifisch sein kdnnen, misse es zwischen ihnen Beziehungen und
Abhangigkeiten geben. Wéhrend der archdologischen Analyse auftauchende diskursive
»Widerspriiche®, sollen deshalb so Foucault nicht als ,,zu tberwindende Erscheinungen® oder
»geheime Prinzipien® begriffen werden, sondern vielmehr als ,,Gegensténde, die um ihrer
selbst willen beschrieben werden missen® (Foucault 1981: 216). Mdgliche diskrusive
Widerspruche sollen nicht aufgelost werden, sondern der Ort an dem dieser sich zeige, solle
skizziert werden:

»man lait die Gabelung der Alternative erscheinen; man lokalisiert die Divergenz und den Ort, wo die

beiden Diskurse nebeneinandertreten* (Foucault 1981: 218).
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Wichtig sei zudem mogliche Widerspriche in der diskursiven Formation, innerhalb des
Diskurses selbst zu beschreiben, bspw. jene Stellen, an denen der Diskurs ,,Subsysteme
hervorbringe” (Foucault 1981: 219). Indem Foucault sozusagen ,,intradiskursive*
Dependenzen zwischen den Elementen eines Diskurses und ,.interdiskursive* Dependenzen
zwischen Elementen verschiedener Diskurse unterscheide, hétte dieser, so N6th, auch einen
Beitrag zur Theorie der Intertextualitat geliefert (N6th 2000: 52).

Ein zentraler Begriff innerhalb der ,arch&ologischen’ Forschungsperspektive ist der Terminus
,Diskurs* den Foucault bestimmt als ,,eine Menge von Aussagen, die einem gleichen
Formationssystem zugehdren (Foucault 1981: 156). Der Diskursbegriff stammt aus der
strukturalen Linguistik und sei in der urspriinglichen Bedeutung ,,zwischen den beiden Polen
der Sprachanalyse, zwischen langue und parole lokalisiert”, wobei ihm die Aufgabe der
Vermittlung zwischen , linguistischen Tiefenstrukturen und konkreter sprachlicher Praxis*
(Lemke 1997: 45, vgl. Foucault 1981: 156 ff.) zufalle. Foucaults Diskursbegriff dient jedoch
nicht als ,Mittler’ zwischen konkreten sprachlichen Anwendungen und einem generativen
Regelsystem, nicht die allgemeinen Konstruktionsgesetze von Diskursen stehen im
Mittelpunkt des Forschungsinteresses. Vielmehr analysiert die ,Arch&ologie’, die historischen
Bedingungen von Diskursen und untersucht ihr tatsachlichen Auftauchens und ihre Evidenz
(vgl. Lemke 1997: 46). Die ,Archdologie’ erkundet somit nicht die allgemeinen
Madglichkeitsbedingungen von Aussagen, sondern fragt nach ihren historischen
Existenzbedingungen. Gerade diese ,,Differenz zu strukturalistischen Arbeiten auf der einen
und der hermeneutischen Tradition auf der andernen Seite* begriindeten den ,eigenstandigen’
theoretischen Status® der ,Archdologie’, so Lemke (Lemke 1997: 46).

Um den Gegenstand der ,Arch&ologie’ genauer zu bestimmen und das ,, Terrain fur empirische
Forschung zu 6ffnen* hatte Foucault den Diskursbegriff konkretisiert (Lemke 1997: 48).

Foucault definiert den ,,Diskurs* als:

3 Die ,Archéologie’ beschreibt eine ambitionierte theoretische Forschungsperspektive, bleibt allerdings, so die
Foucault-Kritiker beztglich ihrer methodischen Standortbestimmung, immer noch innerhalb eines
sprachanalytischen Horizonts verankert. AulRerdem hétte diese Forschugnsrichtung eine ganze Reihe von
Folgeproblemen produziert, die bspw. die Differenz zwischen Wissenschaft und Ideologie, die Erklarung
historischen Wandels, die Analyse von Subjektivitét, das VVerhaltnis von diskursiven und nicht-diskursiven
Beziehungen und nicht zuletzt den theoretischen Status eines solchen Unternehmens selbst, betreffen (vgl.
Lemke 46 ff.; Kogler 1994: 55ff.)
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,»eine Menge von Aussagen, insofern sie zur selben diskursiven Formation gehdren. Er bildet keine
rhetorische oder formale, unbeschrankt wiederholbare Einheit, deren Auftauchen oder Verwendung in
der Geschichte man signalisieren (und gegebenenfalls erkléren) kdnnte. Er wird durch eine begrenzte
Zahl von Aussagen konstituiert, fiir die man eine Menge von Existenzbedingungen definieren kann.
Der so verstandene Diskurs ist keine ideale und zeitlose Form, die obendrein eine Geschichte hatte*
(Foucault 1981: 170).

Eine Aussage gehort zu einer ,,diskursiven Formation®, wie ,,ein Satz zu einem Text und eine
Proposition zu einer deduktiven Gesamtheit gehort* (Foucault 1981: 170). Die ,,diskursive
Praxis“ schliellich dirfe nicht mit dem expressiven Tun verwechselt werden, durch welches
ein Individuum eine Idee formuliere, sondern misse begriffen werden als eine

,»Gesamtheit von anonymen, historischen, stets im Raum und in er Zeit determinierten Regeln, die in
einer gegebenen Epoche und fiir eine gegebene soziale, 6konomische, geographische oder sprachliche
Umgebung die Wirkungsbedingungen der Aussagefunktion definiert haben* (Foucault 1981: 171).
Ein Diskurs ist nach Foucault eine Gruppe von Aussagen, die eine Sprechweise zur
Verfugung stellen, um Gber etwas zu sprechen, bspw. eine Art der Représentation und eine
besondere Art von Wissen uber einen Gegenstand. Der Diskurs bezieht sich auf die
Produktion von Wissen durch Sprache. Er selbst aber wird durch die Praxis der
Bedeutungsproduktion, der diskursiven Praxis produziert. Ein Diskurs zeichnet sich durch
verschiedene Merkmale aus:

e Ein Diskurs kann erstens in verschiedenen, institutionellen Umfeldern wie
Organisationen, Familien, Heimen etc. produziert werden.

e Diskurse durfen zweitens nicht als geschlossene Systeme verstanden werden. Vielmehr
baut ein Diskurs auf Elementen anderer Diskurse auf und bindet sie in ein
Bedeutungsnetz ein.

e Drittens mussen die Aussagen innerhalb einer diskursiven Formation nicht alle gleich
sein. Ihre Beziehungen und Unterschiede untereinander mussen aber regelmafig und
systematisch sein, nicht zuféllig. Foucault beschreibt Diskurse als Praktiken, die sich
intern in ,,diskursive Formationen* untergliedern: Gegenstinde, AuRerungsmodalitaten,
Begriffe und Strategien (Foucault 1978: 119f.).

e Ein Diskurs kann viertens aus unterschiedlichen ,Dispositiven” zusammengesetzt sein.
Unter einen Dispositiv versteht Foucault dabei jenen ,,Schaltplan eines strategischen

Netzes,, (Foucault 1978: 119f.), das sich aus dem ,,Wissen und den Praktiken zu einer
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»technisch-strategischen Gesamtheit von Kontroll- und Regulierungsinstanzen*

zusammenfugt und auf den Korper und sein Begehren wirkt (Foucault 1978: 119f.).

Foucault sei es darum gegangen, so Lemke, die topische Konzeption zu Giberwinden, in der die
wInteraktion zwischen Diskurs und Nicht-Diskurs als hierarchisch-dichotomischer Gegensatz
von Sein und Bewusstsein, Praxis und Theorie, materieller Wirklichkeit und Schein gedacht*
wurde (Lemke 1997: 48). Damit stellt sich aber zugleich die Frage nach der ,,Durchldssigkeit
eines Diskurses*, danach ,,wie eine Folge von Ereignissen in genau der Reihenfolge, in der sie sich
prasentiert, Gegenstand des Diskurses werden, registriert, beschrieben, erklart, in Begriffen
ausgearbeitet werden und die Gelegenheit zu einer theoretischen Wahl bieten kann“ (Foucault 1981:
238).

Foucaults ,Lésung’ besteht nun darin, so Lemke, dass die diskursiven Beziehungen zwar von
nicht-diskursiven abhangig sind, ihnen aber insofern Prioritdt zukommt, als die priméaren oder
wirklichen und sekundaren oder reflexiven Beziehungen ,,durch diskursive Praktiken
organisiert werden (Lemke 1997: 48). Da er auf der Positivitat der AuBerungsereignisse
besteht, kann er nicht mehr auf Regeln hinter den diskursiven Fakten rekurieren, sondern muss
die ,,Wirksamkeit der Regeln auf die diskursive Ebenen selbst* verlegen und somit die
»beobachteten formalen RegelmaRigkeiten von Diskursformationen zu Existenzbedigungen
dieser Formationen“ machen (Lemke 1997: 49). Diese methodische Entscheidung generierte
jedoch eine schwer wiegende Problematik: Mit der Annahme, dass sich die Regelhaftigkeit
von Aussagen nicht auRerdiskursiven Praktiken, sondern ihrer differenziellen Stellung im
Diskurs verdanke, fiel Foucault selbst, so Lemke und Kdgler, der strukturalistischen Illusion
anheim, dass die Konstruktionsgesetze zu Recht die Bedingungen ihrer Existenz seien (Lemke
1997: 59, Kaogler 1994: 55 ff.).

Um dieser Problematik zu entkommen, musste Foucault die Archdologie auf eine andere
Grundlage stellen: die Erforschung der Machtmechanismen, welche die Determination von
Diskursen bedingt. In kritischer Distanz zur Arch&ologie entwirft Foucault in ,,Die Ordnung
des Diskurses,, (1991) eine andere Beziehung zwischen Wissen und Macht, die sich ,,weniger
auf die Negativitat und Restriktivitat als auf die Positivitat oder Produktivitat ihres
Verhaltnisses konzentriert” (Lemke 1997: 53). Kdgler erinnert in diesem Zusammenhang an
das besondere Erkenntnisinteresse Foucaults, welches nicht der ,,Erklarung der diskursiven

Regelformigkeiten” galt, welches die ,,Objektkonstruktionen und Subjektpositionen, die
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theoretischen Optionen oder die praktischen Kontexte vorstrukturieren” (Kogler 1994: 62).
Vielmehr solle aus der empirisch gegebenen Aussagemenge, so Kogler, deren ,,inneres Sinn-
oder Regelgerist, sozusagen deren symbolisch-logische Tiefenschicht so rekonstruiert*
werden, dass die entsprechenden AuRerungen als ,,seridse wissenschaftliche Sprechakte*
verstandlich wirden. Dies sei ,,legitim®, da die Diskursivitat der Erkenntnisperspektiven als:
,»Grundhypothese eingefiihrt wird, die sich dann durch die konkreten archdologischen Analysen am
Material bewahren muf3. Zudem schlieRe dieser Weg nicht aus, in einem weiteren Schritt, den Foucault
in der Wende zur Machtanalytik auch selber tut, die empirische Genese der RegelmaRigkeiten selbst
zum Gegenstand der Untersuchung zu machen® (Kdgler 1994: 62)

Zusammenfassend l&sst sich die historische Diskursanalyse als ein Untersuchungsperspektive
begreifen, welche die Produktion, die Verbreitung und den historischen Wandel von
Diskursen Uber soziale und politische Handlungszusammenhange analysiert, allerdings tber
keine einheitliche Methode zur Analyse diskursiver Prozesse verfugt (vgl. Landwehr 2001.:
103-134). lhr Untersuchungsgegenstand sind Texte und die Beziehungen, die diese Texte
untereinander eingehen (Meuser et al 2003: 38, Landwehr 2001: 107-130). Zur
Diskursanalyse wird die Analyse diskursiver Beitrdge nur dort, wo diese Analyse
Vergleichshorizonte einbindet und die Beitrage, die sie untersucht, in Beziehung zu anderen
Diskursbeitragen und Diskursen setzt. Diskursanalyse ist immer ,,Kontextanalyse,, (Meuser et
al 2003: 38) bzw. Text-Kontext-Analyse und als solche Untersuchung der Makro- und
Mikrostruktur von Aussagen in Texten in Bezug auf situative, mediale und institutionelle
sowie historische Kontexte (vgl. Landwehr 2001: 107-130). Diskursformationen behandeln
Themenfelder, die historisch gewachsen und intern bereits strukturiert sind (vgl. Lemcke
1997: 261-262).

1.3.2.4. Die Diskursanalyse im Themenfeld Kampfkunst

Die historische Diskursanalyse formuliert eine Forschungsperspektive, welches die
Produktion, die Verbreitung und den historischen Wandel von Diskursen tber soziale und
politische Handlungszusammenhdange untersucht (Landwehr 2001: 103-134, N6th 2000: 51-
53, Lemke 1997: 11-53, Kdgler 1994: 25-63, Foucault 1981). Ihr Untersuchungsgegenstand
sind Texte und die Beziehungen, die diese Texte untereinander eingehen (Meuser et al 2003:
38, Landwehr 2001: 107-130).
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Landwehr unterscheidet in seiner Konzeption der historischen Diskursanalyse den imaginaren
Textkorpus, die Gesamtheit der AuBerungen zum Diskurs von dem virtuellen Korpus, also
dem Restbestand aller erhaltenen Texte (vgl. Landwehr 2001: 107). Aus diesem virtuellen
Korpus sollen fir die Diskursanalyse diejenigen Texte (konkreter Korpus) fruchtbar gemacht
werden, die sich als moglichst ,reprasentativ’ fir den Diskurs erweisen. Damit erdffnet sich
unweigerlich die Frage nach der ,,Konstitution von kohérenten und homogenen
Dokumentenkorpussen (offene oder geschlossene, endliche oder unbestimmte Korpusse*
(Foucault 1981: 20). Foucault spricht in diesem Zusammenhang von ,,methodologischen
Problemen® (Foucault 1981: 20), die sich automatisch durch die Erstellung eines
Auswahlprinzips ergeben, je nachdem:

,,ob man die dokumentarische Masse erschépfend behandeln will, oder ob man nach statistischen
Auswahlmethoden Stichproben vornimmt oder im voraus die reprasentativsten Elemente zu bestimmen
versucht” (Foucault 1981: 20).

Ich habe im Fall des Kampfkunstdiskurses versucht, zu Beginn der Untersuchung alte und
neuzeitliche Texte, Texte aus dem Zeitalter der totalitdren Gesellschaften und der Moderne
sowie neueste, postmoderne Texte fur die Diskursanalyse ausfindig zu machen. Zu diesem
Zweck untersuchte ich den Bestand der Hamburger Staatsbibliothek und die Bibliotheken der
Departments Philosophie, Soziologie und Sportwissenschaft sowie die Hamburger
Offentlichen Biicherhallen (Zentralbibliothek und Stadtbibliotheken). Paralell zu diesen
Bemiihungen informierte ich mich via Internet tber Neuerscheinungen und verfolgte aktuelle
Kampfkunst-Diskurse verschiedener Kampfkunst-Internet-Foren. Aus der riesigen Menge an
Schriften, habe ich gemal den Foucaultsch’en Auswahlkriterien flir Dokumentenkorpusse
(vgl. Foucault 1981: 9-31), wie bspw. dem Prinzip der ,,deutenden Entzifferung*, oder dem
Verfahren der ,,Abgrenzung der Mengen und Teilmengen® (Foucault 1981: 21), versucht eine
“repréasentative’ Auswahl vorzunehmen, welche die Charakterisierung des Diskurses gestatten
soll, obwohl ich mir der Problematik meines Unterfangens bewusst war. Ich habe deshalb
meinen konkreten Dokumenten-Korpuss (siehe Literaturverzeichnis) in folgende Bereiche

untergliedert:

14 Stark frequentierte Foren sind bspw. das sogenannte ,Kampfkunstforum’ (www.kampfkunstforum.de) und das

,Kampfkunst-board’ (www.kampfkunst-board.de).
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. Zeitschriften und Reihen zur Kampfkunst (in dieser Kategorie finden sich bspw.
monatlich erscheinende Fachzeitschriften zur Kampfkunst);

Primarliteratur zur Kampfkunst (unter diesem Begriff habe ich diejenigen Werke
gezahlt, die eine auffallige Verbreitung gefunden haben, was erkennbar ist an der
Auflagenzahl und der Erwahnung dieser Schriften in den Zeitschriften und Reihen zur
Kampfkunst);

Forschungsliteratur zur Kampfkunst (unter dieser Rubrik habe ich vornehmlich
wissenschaftliche Werke, bspw. Universitats-Dissertationen, wissenschaftliche
Handbiicher und Lexikas usw. subsumiert);

Sportwissenschaftliche Zeitschriften und Reihen (in dieser Kategorie fiihre ich
sportwissenschaftliche Zeitschriften, die tiber ein Kampfkunst-Thema berichtet haben)
sowie

Internet-Quellen (obwohl gerade das Informationspool Internet eine groRe Bandbreite
an Diskursen tber den Themenkomplex Kampfkunst zu Verfligung stellt und somit
eine Fundgrube maoglichen Materials darstellt, besteht das Problem, dass die
Datenbanken der Online-Dienste Fakten, Kommentare, triviale und wissenschaftliche
Informationen meist nicht sauber gegeneinander abgrenzen, wie das bspw. in
wissenschaftlichen Verdffentlichungen der Fall ist (vgl. Boehringer 1995: 88). Aus
rein quantitativen Vergleichen von Eintrdgen lie3en sich daher keine zuverldssigen
Informationen gewinnen. Zudem war eine Sichtung aller Eintrdge aufgrund des hohen
Komplexitats-Faktors problematisch (vgl. Boehringer 1995: 42). Somit blieb mir nur
die Mdglichkeit, die Uber das Netz bezogenen Informationen kritisch zu prifen (vgl.
Hintelmann 2005: 116 ff.). Die Webseiten und Internet-Foren veranschaulichen
einerseits Trends und aktuelle Entwicklungen in der Kampfkunst-Szene, andererseits
kommen viele dieser Online-,Produkte’ nicht Uber das Niveau von Selbstdarstellungen

hinaus).

Meine Untersuchung beginnt im Mittelalter und setzt sich tber die Neuzeit und die Zeit des

Kolonialismus und Totalitarismus fort bis in unser (post)modernes Zeitalter.

Hauptaufgabe der ,archdologischen’ Forschungsperspektive sei es, so Foucault, den

Stammbaum eines Diskurses zu erstellen (Foucault 1981: 210). Zudem sollen mdégliche
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Widerspriiche und Besonderheiten in der diskursiven Formation und innerhalb des Diskurses
selbst beschrieben werden, bspw. sollen jene Stellen, an denen der Diskurs ,,Subsysteme*
(Foucault 1981: 219) hervorbringt, kenntlich gemacht werden (siehe vorheriges Kapitel). Die
Analyse des Diskurses ergab friihzeitig, dass der Kampfkunstdiskurs stark beeinflusst ist
durch die Rezeption ferndstlicher Lebenskraftkonzepte und den Meditationsbuddhismus.
Deshalb habe ich auch untersucht, inwiefern diese Subdiskurse den Kampfkunstdiskurs
pragten und veranderten.

Der Schwerpunkt meiner Arbeit liegt lediglich auf der diskursanalytischen Skizzierung der
Verlaufsentwicklung des Kampfkunstdiskurses (seiner Subdiskurse und besonderen
Elemente).

Diese Studie will lediglich den Boden bereiten fur weitere mogliche diskursanalytische
Studien auf dem Gebiet der Kampfkunst. Zugleich werden in dieser Arbeit
gesamtgesellschaftliche Problemkonstellationen aus sozialwissenschaftlicher Perspektive
dargestellt und diese in Beziehung gesetzt zu den Ressourcen der Kampfkiinste (die ich

mittels des diskursanalytischen Untersuchungsverfahrens identifizieren konnte).

2. Literaturlage und Forschungsstand

Die von mir vorgenommene historischen Diskursanalyse im Themenfeld der Kampfkunst
basiert auf der Untersuchung alter und neuzeitlicher Werke, analysiert Schriften aus dem
Zeitalter der totalitaren Gesellschaften und der Moderne und behandelt auf3erdem neueste,
postmoderne Texte (siehe Ausflihrungen zur Forschungsperspektive). Ich habe dabei versucht
fur die Diskursanalyse diejenigen Texte (konkreter Korpus) auszuwahlen, welche ich als
moglichst ,reprasentativ’ fir den Diskurs erachte. Meine Untersuchung beginnt im Mittelalter
und setzt sich Uber die Neuzeit und die Zeit des Kolonialismus und Totalitarismus fort bis in

unser (post)modernes Zeitalter.
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2.1. Mittelalter und Neuzeit

Ende des Spatmittelalters erschienen Schriften, die zeitgendssische (westliche)
Kampftechniken darstellten. Das 1443 erschienene Fechtbuch von Talhoffer enthalt
detaillierte bildliche Darstellungen zum unbewaffneten europdischen Zweikampf. Im Kapitel
uber das Ringkampfsystem eines Meister Ott sind Wurf- und Hebeltechniken abgebildet. Im
Auftrag des Kaisers Maximilian I. zeichnete dessen Sekretdr 1512 im ,Teuerdannckh’
Techniken des Turnier-Schwertkampfes auf (vgl. Begov 1980: 145-164). Andere Werke
dieser Zeit, bspw. das Buch Uber die Ringkunst von Fabian Auerswald (1537) und die
Aufzeichnungen tber die Worstel-Kunst (1674) des Nicolaes Petters haben Ausfiihrungen
uber das Ringkampfsystem zum Inhalt. Der Ringkampf wurde neben der Selbstverteidigung
auch bei gerichtlichen Zweikampfen betrieben. Die in den jeweiligen Werken dargestellten
Techniken des Ringens sind relativ einfach strukturiert. Aufféllig ist, dass das
Ringkampfsystem mit Techniken des Boxens und insbesondere des Fechtens durchsetzt war
und somit auf die primére Verwendung dieser Kampfsysteme verweist: den militarischen
Kontext (vgl. Begov 1980: 145-164).

Erst 1743 wurden von Jack Broughton die ,London Price Rules’ veroffentlicht, die ersten
Boxregeln. 1867 stellte John Sholto Douglas, der achte Marquess of Queensbury, zwolf
Gebote des ,Preisboxens’ auf, die die Grundlage fir die Erstellung aller spateren Boxregeln
lieferten. 1889 wurde der letzte Kampf ohne Boxhandschuhe ausgetragen; 1892 endete die
Ara des ,Barenuckle’-Boxens. Der Zeitraum von 1743-1892 wird deshalb als Beginn des
modernen, reglementierten Boxsports (Ethos des Fair Play) interpretiert (vgl. Ebel 1996: 110-
112).

Zu Beginn des 18. Jahrhunderts erschienen erstmalig in Europa Schriften tber 6stliche
Kampfsysteme. Pater Amiot (1718-1793) macht nach seiner Riickkehr aus China in
Frankreich die taoistische Bewegungstherapie bekannt. Der Jesuit P.M Cibot und der Schwede
P.H. Ling (1776-1839) verbreiteten erstmalig kulturelle Elemente der chinesischen
Bewegungslehre (1779) und gelten als Wegbereiter der schwedischen Gymnastik (vgl.:
Needham 1983: 170).
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2.2. Die Rezeption der Kampfkinste in der Zeit des Kolonialismus und Totalitarimus
1906 engagierte Wilhelm Il. einen japanischen Jiu-Jitsu-Lehrer fir die Ausbildung einer
militarischen Spezialeinheit (Goldner 1992: 41).

1912 Ubersetzt der beriihmte deutsche Sinologe Richard Wilhelm nach zahlreichen
Transkriptionen taoistischer und konfuzianistischer Schriften das ,,Dschuang Dsi - das wahre
Buch vom stdlichen Blitenland,, (vgl. Wilhelm 1912) ins Deutsche. Dieses war die erste
Bearbeitung eines fur die dstliche Bewegungskultur wichtigen Originalwerkes.

1937 verdoffentlichte der franzdsische Sinologe Henri Maspero eine Schrift Gber chinesische
,Lebenspflegetechniken’ (vgl. Maspero 1937). Unter ferndstlicher (chinesischer)
,Lebenspflege’ oder auch ,Pflege des Lebens’ (chin.=yangsheng) wird ein traditionelles
Wissenssystem verstanden, das Elemente der traditionellen chinesischen Medizin (Diétetik,
Akupressur, Akupunktur), des Taoismus (Heilgymnastik), des Konfuzianismus (Moral), des
Buddhismus (Ethik) und der Kampfkiinste (Kampftechniken) beinhaltet.

Seit Mitte der 1930er Jahre erschienen in Deutschland und Italien mehrere Biicher, die sich
wenig reflektiert mit dem japanischen Samurai-Mythos auseinander setzten. Diese Schriften
waren stark durch militaristische und totalitaristische (rassistische) Ziige gepragt. 1934
verwies Jakob Wilhelm Hauer in seiner kriegerischen Bhagavadgita-Schrift auf die Parallele
zwischen japanischer Samuraimythologie und indischem Krieger-Yoga (vgl. Hauer 1934).
1936 wurde posthum die Schrift ,,Uber die Todesverachtung der Japaner,, von Erwin Balz, der
als deutscher Arzt am japanischen Kaiserhof tatig war, veroffentlicht (vgl. Bélz 1936). Im
Nordland- Verlag erschien 1937 das Buch ,,Bushido - Die Seele Japans - eine Darstellung des
japanischen Geistes,, von Inazo Nitobe (vgl. Nitobe 1937). 1938 wurde der Text ,,Harakiri -
Die siebenundvierzig Ronin,, von Toshie Noishiki, in welchem die rituelle Selbsttétung der
Japaner glorifiziert wurde, publiziert (vgl. Noishiki 1938). Der beriihmte italienische
Tibetologe Graf Giuseppe Tucci verdffentlichte zwischen 1937 und 1943 mehrere Schriften,
bspw. ,,1l Buscido,, von 1942, in denen er den kriegerischen Tugenden des Bushido und Zen
hohe Bewunderung schenkte (vgl. Tucci 1942). Anfang der 1940er Jahre erschienen
zahlreiche Broschiiren des Zentralverlages der NSDAP und des SS-Hausorgans ,,Das
Schwarze Korps,, Uber deutsche Soldaten- und japanische Samuraiethik, in welchen Parallelen
zwischen dem Samurai-Geist und der germanisch-deutschen Kriegermentalitat herausgestellt

wurden. Germanen und Urjapaner wurden in diesen Schriften als kampffreudige Krieger-
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Bauernvolker dargestellt, der abendl&ndische Ritter hatte seine Entsprechung im japanischen
Bushi (jap.=Adelsritter). Kompromisslose Harte, Geringschatzung des Lebens, die
Verbrdmung der religisen Spiritualitat des Kriegertums, sowie ein Ubersteigerter Ehrenkodex
pragen diese Schriften (vgl. Trimondi alias Rottgen, M. und H. 2002: 179 f.).

2.3. Neuere Entwicklungen

Die neuere Entwicklung seit den 1950er und 1960er Jahren ist durch die zivile
Auseinandersetzung mit der ferndstlichen Kampfkunst-Thematik, insbesondere durch
objektivere (wissenschaftliche) Bemuhungen (bspw. Feldforschungen im asiatischen Raum)
charakterisiert. Es erschienen seitdem eine Vielzahl populdrwissenschaftlicher sowie diverse
wissenschaftliche Werke zur 6stlichen Kampfkunst. 1956 ging der englische
Naturwissenschaftler Joseph Needham bspw. in seiner Enzyklopdadie ,,Science and Civilisation
in China,, auf traditionelle chinesische (taoistische) Ubungspraktiken ein. (vgl. Needham
1956).

Zunéchst nur wenig bekannt im Westen, wurden insbesondere Karate und Judo im Zuge der
US- Besatzung Japans nach dem Zweiten Weltkrieg und den militérischen Aktivitéten in
Sudostasien in die USA exportiert und dort verbreitet. Seit Anfang der 1960er Jahre werden
diese Kampfsysteme auch in der Bundesrepublik Deutschland angeboten. Mit den
Olympischen Spielen 1964 in Tokio richtete sich erstmals ein groRes ¢ffentliches Interesse auf
die japanischen Kampfsysteme und die ferndstliche Kultur. Judo wurde erstmalig in das
olympische Programm aufgenommen. 1968 beschrieb Herrigel in ,,Zen in the Art of Archery,,
Methoden des meditativen japanischen Kyudo-BogenschieRens (vgl. Herrigel 1968). Zugleich
wurden Methoden vorwiegend des japanischen Zen-Buddhismus in Europa verbreitet.

Zur grolRen Verbreitung ferndstlicher Sportarten trugen die seit den 1960er und 1970er Jahren
populéren Action-Serien und Eastern-Filme bei, bspw.: ,,Mit Schirm, Charme und Melone,,
(orig.: ,,The Avengers,,) lief von 1960-68 und nochmals 1976; ,,Kung Fu,, 1972-75, ,, The
green Hornet,, (1967/68) sowie ,,Bruce Lee - Der Mann mit der Todeskralle,, (1973) etc. (vgl.
auch Goldner 1992: 39-47). Ein wichtiger Motor des ferndstlichen Kampfsporttrends in
Deutschland seit 1975 war der Axel-Springer-Verlag. Dieser publizierte Monatsmagazine zur

Kampfkunstthematik bspw. das ,,Karate Journal,,. Der Bastei-Verlag publizierte seinerzeit
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einen 14-tdgig erscheinenden Kampfsport-Comic, durch den insbesondere Kinder und
Jugendliche angesprochen wurden. Bedingt durch die Aufnahme des Taekwon-Do in das
Programm der Olympischen Spiele 1988 sei das Interesse an ferndstlichem Kampfsport
sprunghaft angestiegen. Die Zahl der Aktiven zu Beginn der 1990er Jahre schétzte Goldner
auf ,knapp eine Viertelmillion,, (Goldner 1992: 46).

Seit Ende der 1980er bzw. zu Beginn der 1990er Jahre wurden im Westen, im Rahmen einer
sich verandernden Lebensphilosophie und -Kultur, vermehrt Publikationen mit der Thematik
Préventivmedizin und Naturheilverfahren publiziert. 1981 verdffentlichten bspw. Despeux
und Engelhardt Schriften zum Taijiquan (vgl. Despeux 1981; Engelhardt 1981). Tiwald
veroffentlichte 1981 ein Buch Uber das Psycho-Training im Kampfsport (Tiwald 1981),
Kernspecht 1987 eine (popularwissenschaftliche) Studie Uber die chinesische Kampfkunst
Wing Tsun (vgl. Kernspecht 1987) und Dolin eine Enzyklopdadie Uber ostasiatische
Kampfsportarten (vgl. Dolin 1988).

Der koreanische Zen-Buddhismus wird durch den Shinson- (koreanische Richtung des Zen)
und Hapkido-Meister Ko Myong in Deutschland authentisch verbreitet. In dem Buch ,,Shinson
Hapkido — Bewegung fir das Leben* (Ko 1994) wurde der koreanische Buddhismus als
integraler Teil der Hapkido-Kampfkunst vorgestellt. In deutsch- und englischsprachigen
Kungfu-Magazinen (vgl. bspw. Rittenauer et al 1983; Guolin 2000: 70) wird der chinesische
Chaan-Buddhismus seit den 1980er Jahren als integraler Teil der traditionellen chinesischen
Kampfkunst und ihrer japanischen sowie koreanischen Derivate literarisch erortert. Eine
deutsche Ubersetzung einer bedeutenden chinessichen Chaan-buddhistischen Schrift, das
»Sutra des Sechsten Patriarchen® erschien in der Bundesrepublik (Muralt 1993).

In den Jahren 1990 bis heute erschienen etliche, zum Teil sehr akribisch geschriebene
wissenschaftliche Arbeiten tber die Kampfkultur des fernen Ostens. Kubny verdffentlichte ein
sehr umfangreiches theoretisches und nahezu erschépfendes Werk tber die Qigong-Kultur
und ihre historischen Wurzeln (vgl. Kubny 1995). Heise studierte die chinesische Qigong-
Kultur in Peking und Nanning in Theorie und Praxis und schrieb eine wissenschaftliche Arbeit
uber den Zusammenhang von chinesischer Medizin und verschiedenen Qigong- und Taiji-
Stilen (vgl. Heise 1999). Wolters fand neue Einsatzmoglichkeiten fur die Kampfkunst in der
Therapie, inshesondere im Strafvollzug (vgl.: Wolters 1992). Waquant untersuchte aus

soziologischer Perspektive 1992 die sozialen Verhaltensmuster der Akteure im
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amerikanischen Boxsport (Waquant 1992: 222-254). Der amerikanische Forscher Michael
Malizewski fiihrte 1996 im Rahmen einer umfangreichen kulturwissenschaftlichen Studie, im
Verbund mit zahlreichen Wissenschaftlern und Experten der Kampfkiinste aus asiatischen und
westlichen Landern (bspw. Indien, China, Korea, Japan, Indonesien, Philippinen, Thailand,
Brasilien und USA) Forschungen tber die spirituellen und philosophischen Dimensionen
ostlicher Kampfsysteme durch (vgl. Maliszewski 1996).

Lind grundete 1990 den Budo-Studien-Kreis und trug mit seinen Mitarbeitern eine Fille
unterschiedlicher Informationen tber 6stliche Kampfkiinste zusammen. Diese Informationen
wurden populé&rwissenschaftlich aufbereitet und 2001 als ,,Lexikon der Kampfkiinste,,
publiziert (vgl. Lind 2001).

Seit 1995 erschienen weitere populdwissenschaftliche Untersuchungen, bspw. von Mc Carthy
iiber die japanische Kampfkunst Karate und ihrer spirituellen Uberlieferungslinie (Mc Carthy
1995), von Yang tber Theorie und Praxis der Shaolin-Kampfkunst (Yang 1996) sowie von
Chu uber die Geschichte der stidchinesischen Kampfkunst Ving Tsun und ihrer historischen
Tradition (Chu 1998).

2000 erschien auBerdem ein illustriertes Buch uber das Kloster Shaolin und die Provinz Henan
(Fechter 2000). Seit 2000 veroffentlicht das Taijiquan & Qigong Journal regelméfig Berichte
uber innere ostliche Kampfkinste und Qigong-Stile. 2003 erschien bspw. eine Sonderausgabe
des Magazins fur Einsteiger in die inneren Kampfkiinste (Aichsleder F. und Oberlack H.
2003).

Filipiak studierte an der Universitat von Beijing chinesische Sportgeschichte. Im Rahmen
einer historischen Langsschnittuntersuchung wertete er insbesondere wesentliche
Primarquellen der chinesischen Wushu-Kampfkunst quellenkritisch aus (Filipiak 2001: 10-
11).

Die gestiegene Zahl (popular)wissenschaftlicher Publikationen zur Thematik 6stlicher
Kampfsysteme zeugt zum einen von einem vermehrten (wissenschaftlichen) Interesse an
ostlicher Kampfkunst und durch diese transportierten Sinnsysteme. Andererseits lasst sich
nach wie vor ein populares Interesse an dstlichen Kampfsportarten und durch sie transportierte
Ideologien feststellen, davon zeugen nicht zuletzt die unzdhligen US-amerikanischen

Hollywood-Filme*

> vgl.: der ,Jedi-Ritter’-Kult der Filmserie ,,Star Wars - Krieg der Sterne,, von George Lucas (1977, 1980 und
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Die neuere Entwicklung im Bereich des Turnier-Kampsports ist gekennzeichnet durch die
Einfihrung eines neuartigen ,,Freefight“-Wettkampfkonzeptes', das dem sogenannten
Brazilian

Ju Jutsu (Ambach 2005: 9) entlehnt ist. Diese seit den 1980er Jahren in Japan und Brasilien
populdare Kampfrichtung vereine Techniken aus vielen unterschiedlichen Stilen und wirde der
antiken olympischen ,,Pankration (Allkampf)“ &ahneln, bei der nicht selten Kdmpfer den Tod
gefunden héatten (Ambach 2005: 8). Den eigentlichen Durchbruch hétte diese Kampfrichtung
mit der Grundung der ,,UFC (Ultimate Fighting Championship) in den USA im Jahre 1993
gehabt. Die Wettkampfe der UFC wurden ,,per Pay-per-View Ubertragen - und erreichten
Einschaltquoten, die schon bald mit denen des Profiboxens vergleichbar waren* (Ambach
2005: 9). Auch in Europa hétte sich diese neue Bewegung verbreitet, neben der ,,Freefight-
Hochburg Niederlande®, seien es vor allem ,,Skandinavien, England und Deutschland, die
diesem Sport auf internationaler Ebene neue Impulse geben* wiirden (Ambach 2005: 10).
2005 wurde das Angebot von Kampfkunstschulen in Theorie und Praxis aus
sozialwissenschaftlich-historischer Perspektive untersucht (Hintelmann 2005).

Der Mediziner und Kobudo-Experte VVogel vertffentlichte 2005 ein Buch Uber die
traditionelle japanische Kampfkunst des Langstocks (Bo-Jutsu), indem auch die historischen
Hintergriinde dieses Stils erléutert werden (Vogel 2005). Der bekannte Kampfkunstexperte
Habersetzer verdffentliche 2005 ein Buch uber die Geschichte der Koshiki Kata des
japanischen Karate, indem er den Zusammenhang zwischen den japanischen und chinesischen
Kampfformen detailliert untersuchte (Habersetzer 2005). 2005 wurde eine deutsche
Ubersetzung des 2004 in den USA erschienen Buches ,, The Spiritual Legacy of Shaolin

Temple* (James 2005) publiziert, indem allgemeine Aussagen tber die Geschichte der

1983 etc.), die Mythgoloie der kdmpfenden Untergrund-Terroristen der ,,Matrix,,-Trilogie von Silver und
Wachowski (1999) oder die Rache-Ethik der Heldin aus ,,Kill Bill,, von Quentin Tarantino (2003) usw.

18 Dieses Wettkampfkonzept zeichnet sich durch das Fehlen eines geschlossenen Regelwerks aus. Ziel dieser
Stilrichtung sei nicht so sehr die breitensportliche Aktivitat, sondern ,,die Vorbereitung auf den echten Kampf*
(Ambach 2005: 11). Bei dem ,,Freefight” (Ambach 2005: 11) handle es sich um einen sportlichen Zweikampf
ohne Waffen mit moglichst wenig Regeln. Diese Kémpfe wiirden aus Profitgriinden von den Veranstaltern
zuweilen in ,,Drahtkéfigen” abgehalten und glichen modernen ,,Gladiatorenkdmpfen* (Ambach 2005: 11). Die
Kéampfe wirden, statt in einem Boxring, in Ké&figen, stattfinden, weil die Kdémpfenden regelmaRig auf dem

Boden landen wiirden und Gefahr liefen aus dem Boxring zu fallen..

38



Shaolin-Kampfkunst und ihrer spirituellen Traditionen gemacht wurden. In demselben
Zeitraum erscheint erstmals in englischer Sprache das Buch ,, The Shaolin Grandmastes’ Text
— History, Philosophy and Gungfu of Shaolin Ch’an“ (Order of Shaolin Ch’an 2004/ revidierte
Fassung 2006). Dieses Buch sei eine anonyme Zusammenstellung der Geschichte, Philosophie
und Kampfkunsttradition des Shaolin-Ordens, die verfasst bzw. inspiriert sein soll, von den
1902 in die Vereinigten Staaten ausgewanderten ehemaligen Gromeistern des Shaolin-
Ordens: Li En Huo, Hua Ling P’0 und Ben Ch’i Lo. Der Orden sei vor politischer Verfolgung
in die Chinatown New Yorks geflohen und habe spater in Portland, Oregon ein neues
spirtuelles Zentrum gegriindet. Der ,Orden von Shaolin’ sei in Amerika als gemeinnitzige
religiose Vereinigung 2003 anerkannt worden (Order of Shaolin Ch’an 2004/ revidierte
Fassung 2006: 19).

Der Kampfkunstexperte Braun hat seit 2004 zahlreiche Biicher zu der Thematik Ju Jutsu und
Selbstverteidigung veroffentlicht. Das letzte Buch, welches unterschiedliche Techniken der
Selbstverteidigung abhandelte erschien 2006 (Braun 2006).

Das im Jahre 1987 von den Sportwissenschaftlern Lehmann und Deck kollektiv erarbeitete
Lehrbuch tber die Kampfkunst Judo, das das in der damaligen DDR gesammelte Wissen Gber
das Training mit Nachwuchs- und Hochleistungssportlern im Judo sehr vollstdndig
zusammenfasste, wurde 2007 von Lehmann und Ulbricht Gberarbeitet sowie konzeptionell
erweiternt und unter dem Titel ,,Judo-Klassische und moderne Wurftechniken.Verstehen —

Erlernen — Anwenden® neu herausgegeben (Lehmann et al 2007).

Nach der Darstellung wichtiger Schriften der Kampfkunst aus unterschiedlichen Zeitaltern,
werde ich im ndchsten Kapitel den gesellschaftlichen Einstellungswandel sowie akute
,Sinnkrisen’ und Problematiken der ,westlichen Kultur’*” aus der Perspektive
sozialwissenschaftlicher Forschung skizzieren. Die Darstellung dieser problematischen
kulturellen Sachverhalte in Kapitel 3, dient zum einen ihrer Bewusstwerdung, zum anderen
dazu aufzuzeigen, welche Ressourcen ostliche Kampfkiinste zu ihrer Linderung zur

Verfligung stellen kdnnen (Kapitel 5-7).

" Wenn im Laufe dieser Untersuchung Begriffe wie ,dstliche’ oder ,westliche’ Kultur auftauchen, so sind damit
diskursive Produktionen im Sinne Saids und Halls gemeint (vgl. Hall 1994: 137-179).
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3. Wertewandel und Sinnkrisen aus der Perspektive sozialwissenschaftlicher

Forschung

Die empirische Zukunfts- und Wertewandelforschung (vgl. Allport 1954; Rokeach 1973;
Klages 1984) ist seit einem halben Jahrhundert in den Wissenschaftsbereichen der
Kulturanthropologie, der Psychologie, Sozialpsychologie und Soziologie etabliert. Diese
liefert jene Daten Uber den historischen und aktuellen Wertewandel, der von der
sozialwissenschaftlichen Forschung aufgegriffen und interpretiert wird. Die Psychologen
Wilber, Ecker und Anthony (vgl. Wilber et al 1995) stellen in ihrer Studie Gber die ,,Integritat
spiritueller Wege,, fest, dass die westlichen Industriegesellschaften (die Vereinigten Staaten
von Amerika und Westeuropa) wahrend der 1960er Jahre eine ,,Revolution,, (Wilber et al
1995: 13) durchlebt hatten. Ein wichtiger diagnostizierter Aspekt der allgemeinen kulturellen
Veranderung betrifft den Wechsel von objektivistischen zu subjektivistischen Arten der
Organisation von Erfahrung. Das herrschende Weltbild des Westen vor Beginn der 1960er
Jahre war, nach Ansicht dieser Autoren, durch dufRere, objektive Faktoren determiniert. Der
Sinn eines Menschen bestand darin, Verpflichtungen zu tibernehmen und zu erftllen und
innerhalb einer Gesellschaft einen gewissen Status zu erlangen. Sinn und Wert des Lebens
hatten nichts mit personlicher Einschatzung oder Erfahrung von Sinn zu tun, sondern
orientierten sich an Positionen der gesellschaftlichen Hierarchie. Nach den 1960er Jahren hat
sich dieses Verhaltnis fiir einen immer groRer werdenden Teil der Bevélkerung umgekehrt.
Der Sinn des menschlichen Lebens basierte nun auf eigenen Erfahrungen und dem Gefuhl
personlicher Erfullung bzw. auf einem Mangel an einer solchen Erfullung. Die allgemeine
objektivistische Haltung vor den 1960ern beschreiben die Autoren mit Begriffen wie
,»Positivismus,, und ,,Utilitarismus,, (Wilber et al 1995: 14); die subjektivistische Orientierung
nach den 1960er Jahren hingegen wird als ,,antirationalistische* Tradition, die sich als
,»Gegenposition zu derjenigen der Aufklarung entwickelt,, hatte, wahrgenommen (Wilber et al
1995: 14).

Der Freizeit- und Wertewandelforscher Opaschwoski prézisiert dieses Bild. Er unterscheidet,
in Bezug auf gesellschaftlichen Wertewandel, flinf dominante Phasen: die Phase der
Erholungsorientierung in den 1950er Jahren, die Phase der Konsumorientierung in den 1960er

Jahren und die Phase der Erlebnisorientierung in den 1980er und 1990er Jahren (vgl.
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Opaschowski 2002: 140). Die Zeit nach der Jahrtausendwende werde ganz im Zeichen der
»Wellnessorientierung,, (Opaschowski 2002: 140) stehen und stabilisiert und verstarkt werden
durch den ,11. September’ und seine Folgen. Der Trend nach dem Trend in der Zeit ,,nach
2010 wird wohl der Sinnorientierung gehéren,, (Opaschowski 2002: 140).

Der gesellschaftliche Einstellungswandel, der sich seit der Mitte der neunziger Jahre in der
westlichen Welt ankindigt, sei fur die derzeitige Entwicklung sehr bedeutsam, so
Opaschowski. Anders als in der Wiederaufbauphase nach dem Zweiten Weltkrieg, in der es in
erster Linie um die Schaffung materieller Werte und die Erhéhung von Giterproduktionen
ging, stehe heute vermehrt die Suche nach neuen Lebensqualitdten im Mittelpunkt. Neue
Bedirfnisse, Werthaltungen, Anspriiche und Dienstleistungen, sowie mehr individuelles
Wohlbefinden und héhere Lebenszufriedenheit aber auch der Wunsch nach weniger
Verunsicherung, Angsten und Sorgen, pragten heute die ,,neue,, Phase (Opaschowski 2002:
127) des gesellschaftlichen Wandels. Opaschowksi geht in seiner Untersuchung so weit, von
einer ,,Krise,, bzw. einem ,.expliziten Sinnverlust,, (Opaschowski 2002: 71) der westlichen
Welt zu sprechen und er kommt zu dem Schluss, dass die Menschen wieder eine
»Sinnorientierung, die Halt, Bestandigkeit und Wesentliches in das Leben bringt,,
(Opaschowski, 2002: 71) brauchten. Wie schon lange nicht mehr, sei die ,,Ressource Sinn,,
gefragt (Opaschowski 2002: 71).

Der Soziologe Gronemeyer sieht im Ubergang von der ,,absterbenden Industriegesellschaft,,
(Gronemeyer 1998: 11) zur heraufddmmernden ,,High-Tech-Gesellschaft,, (Gronemeyer 1998:
11) gesellschaftliche Briiche und proklamiert einen neuen Trend, der zum schlanken Staat und
»lean mangement,, (Gronemeyer 1998: 11) aber auch zum schlanken Korper, zur Askese,
Kontemplation, Reinigung und Horizonterweiterung fihren wird. Gronemeyer restimiert:
Wenn sich der ,,Irrsinn der Beschleunigung,, (Gronemeyer 1998: 11) nur noch in Stau und
Stress realisiere, dann werde Langsamkeit zum Luxus. Das Notwendige werde zum Luxus.
Die neuen Luxusguter seien: die Zeit (Uber die niemand mehr verfiige), der Raum (der immer
kleiner und teurer werde), die Ruhe (die nicht mehr einkehren wolle), das Gefiihl von
Sicherheit (das sich angesichts vielfaltiger Bedrohungen nicht mehr einstellen kénne) und die
Aufmerksamkeit (die im Rauschen der Medien unmdglich geworden sei). Die asketische
Bewegung sei deshalb, so Gronemeyer eine Revolte gegen die Massenkultur und ein Ruf zur
Umkehr.
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Im Zuge der (Post)Fordismus- und Neoliberalismus/ Globalisierungs'®-Debatte wird heute
auch eine Verschiebung der Modalitaten allumfassender EinschlieBung, der ,Disziplinar’-
bzw. ,Normierungsgesellschaft’, hin zu neuartigen Formen von Akkumulationsformen und
Regulationsweisen, der ,Kontrollgesellschaft’, wahrgenommen (vgl. Opitz 2004: 68-88;
Lemcke 1997: 257-273). Letztere dienen dazu, einen koh&renten Rahmen soziodkonomischer
Prinzipien aufzuspannen. Die historische Formation sei dadurch gekennzeichnet, das
Akkumulationsregime und Regulationsweise eng aufeinander bezogen seien (Opitz 2004: 74).
Beide wirden strukturierend auf Formen ,,asthetischer Vergemeinschaftung,, wie ,,Lebensstile,
Konsummuster und semiotische Praktiken,, wirken (Opitz 2004: 74). Wahrend die
»Disziplinargesellschaft“*® (Foucault 1993: 62) Exklusionsverfahren von
Gesellschaftsmitgliedern als vorléufig angesehen hétte, beruhe die heutige

»Kontrollgesellschaft” (Opitz 2004: 70) auf Verfahren der unproduktiven und endgltigen

'8 Die weltweite Verbreitung neoliberaler Politik wird als Globalisierung bezeichnet und kann begriffen werden
als Verallgemeinerung des postliberalen, nachutopischen Kapitalismus nach dem Zusammenbruch der
autoritdren Staaten Mittel- und Osteuropas und der vollkommenen Verdinglichung der irrational-rationalen
birgerlichen Okonomie (vgl. Stapelfeld 1998: 270- 292) und sei gekennzeichnet durch die Multilateralisierung
der Machtinstitutionen und damit zusammenhédngend der Dezentralisierung von Autoritdt an regionale und lokale
Staatsorgane (vgl. Castells 2003: 409 ff.).

19 Der Begriff der ,,Disziplinargesellschaft“ (Foucault 1993: 62). rekurriere, im Gegensatz zum Terminus
technicus Kontrollgesellschaft, auf den engen Zusammenhang von Ordnung und Disziplin aller
gesellschaftlichen Bereiche, im Namen der Wohlfahrt von Individuum und Bevélkerung. Diese Machtform habe
sich durch Veranderung der &lteren Souveranitatsmacht entwickelt. Die Souverénitatsmacht des 17. und 18.
Jahrhunderts (Beginn des Liberalismus) beruhte auf Machttechniken, die im wesentlichen auf den Korper
gerichtet waren. Das seien all jene Verfahren (bspw. disziplindren Arbeitstechniken) gewesen, durch die man die
raumliche Verteilung der individuellen Koérper (ihre Trennung und Ausrichtung) ihr ,,In-die-Reihe-und-unter-
Bewachung-Stellen,, (Foucault 1993: 62) und die Organisation eines ganzen Sichtfeldes um den individuellen
Korper sicherstellte. Es seien Techniken gewesen, durch die man versuchte mit Hilfe von Ubungen und
,Dressur,, (Foucault 1993: 62f.) die Nutzkraft der Kdrper zu erhéhen, ausgefihrt in Institutionen wie Schule,
Krankenhaus, Kaserne und Werkstatt. Zum Ende des 18. Jahrhunderts sei dann die weitere Anpassung an die
globalen Phanomene, an die Phdanomene der Bevdlkerung mit den bio-soziologischen Prozessen der
Menschenmassen erfolgt. Diese Anpassung der Machttechnologie an den 6konomischen und politischen Kérper
einer Gesellschaft, die sich auf dem Weg in eine ,,demographische Explosion und in die Industrialisierung
befand,, (Foucault 1993: 64) implizierte komplexe Koordinations- und Zentralisierungsorgane und hatte zu einer
Bioregulierung durch den Staat gefiihrt (Foucault 1993: 62 ff.).
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AusschlieBung. In der ,Kontrollgesellschaft” brauchten die ,,Reichen der Armen nicht mehr
um reich zu werden*, weder als ,,Reservearmee,, noch zu Zwecken der ,,Ausbeutung,, (Opitz
2004: 70). Mittels gouvernementaler Machtpraktiken gelinge es deshalb heute, einer ,,relativ
kleinen Gruppe von Kapitaleignern,, (Chomsky 1999: 7), zum Zwecke personlicher
Profitmaximierung, moglichst weite Bereiche des gesellschaftlichen Lebens zu kontrollieren.
Die 6konomischen Folgen dieser Politik seien iberall &hnlich und wiirden die massive
Zunahme sozialer und ékonomischer Ungleichheit sowie gravierende Riickschl&ge fur die
armsten Nationen und Vélker der Welt, auRerdem, eine katastrophale Verschlechterung der
globalen Umweltbedingungen und eine instabile Weltwirtschaft, aber sprudelnde ,,Quellen
wachsenden Reichtums,, (Chomsky 1999: 7) fiir die Wohlhabenden generieren. Die wirklich
grundlegenden sozialen Bruchlinien der ,Kontrollgesellschaft’ seien deshalb charakterisiert
durch: erstens, interne Fragmentierung der Arbeitskrafte zwischen (informationellen)
Produzenten und ersetzbarer (generischer) Arbeit; zweitens, sozialer Exklusion eines
bedeutenden Segments der Gesellschaft, das aus ausrangierten Arbeitskréften (Konsumenten)
bestehe und deren Bedeutung als Menschen ignoriert werde; sowie drittens, einer Trennung
der Kapitalstrome und menschlicher Erfahrung des Arbeitslebens, welche zunehmend von
Teilen der Bevolkerung, als ,,sinnentleert,, erlebt werde (vgl. Castells 2003: 397). Im
Windschatten von Gouvernementalitat und (Post)Fordismus schreite auch eine
wahrgenommene ,Militarisierung’ der zivilen Sphére voran, so Holert und Terkesidis (Holert
et al 2002: 167ff.). Der *schutzende Ring’ um den ‘eigenen Raum’ bilde hier die
‘Verteidigungslinie des Alltags’. Mit immer neuen Themen mobilisiere ein wahrgenommener
»Sicherheitsdiskurs® die Gesellschaft (vgl. Hintelmann et al 2006; Holert et al 2002: 167;
Kramer et al 2001). Seit den siebziger Jahren wirden Staat und Medien mit unterschiedlichen
Ausformungen der ,,Verunsicherungsrhetorik wie Terrorismus, Drogensucht, Jugendgewalt,
AIDS, atomarer Super-GAU, ‘kriminellen’ Migranten, Sexualverbrechern, Nazi-Kids,
Computerviren oder BSE/ MKS* arbeiten. Auf diese Weise ,,entstehe eine ‘Kultur der Angst™*
(Holert et al 2002: 168). Filme, Blcher, Fernsehen und Sensationsjournalismus in Zeitungen
und Zeitschriften wirden die Sicherheitspaniken kommunizieren und multiplizieren, wie auch
derzeitig im Fall des globalen Terrorismus, ausgel6st durch die Folgen des 11. Septembers
2001. Bei der o6ffentlichen Wahrnehmung von Bedrohung spielen die Massenmedien eine

immense Rolle. Wem niitzt diese Kultur der Angst, so fragen Holert und Terkesidis? Die
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‘Kultur der Angst’ sei zugleich auch eine ,,Okonomie der Angst“ (Holert et al 2002: 168). Die
systematisch gewinnbringenden Alarmstimmungen wirden fur den *Angstmarkt’ und seine
‘Angsthéndler’ produziert. Diese wurden die Nachfrage nach der ,Ware’ Sicherheit bedienen
und befriedigen (Holert et al 2002: 168 f.; vgl auch Krugmann 2001). Die massenkulturell
gepflegten Angstmilieus wirden jedoch neben Verunsicherungssymptomen und den
psychologischen Auswirkungen permanenter Angst, wie bspw. Geflihlen von Unwohlsein,
welches Entspannung und Lebensfreude verhindere, auch zu ,,Mitgefuhlsmudigkeit” flhren
(Holert et al 2002: 170; vgl. auch Moeller 1999). Der Psychologe Zarifian schreibt:
,»Der dngstliche Mensch, der sich standig in einem Zustand qualvoller Anspannung befindet,
ist unabléssig auf der Hut, ob nicht irgendetwas seine Interessen gefahrden kdnnte. Seine
stdndige Unsicherheit 1a8t ihn an der Gegenwart zweifeln, 1t ihn die Zukunft flrchten und
nahrt die Reue Uber die Vergangenheit* (Zarifian 1996: 21).
Dies fuhre dazu, dass jedes Ereignis aufgeblaht und im Erleben in seinen negativsten
Aspekten wahrgenommen werde. Pessimismus und Angst gingen meist Hand in Hand. Die
Angst sei zudem nicht selten gekoppelt an kdrperliche Begleiterscheinungen, wie bspw.
Herzklopfen, einem Geflihl der Atembeklemmung oder Kopfschmerzen. Auch sei das Denken
bei dngstlichen Menschen zerfahren und sprunghaft, die Muskeln seien angespannt (vgl.
Zarifian 1996: 21). Psychologisch tatige Korpertherapeuten berichten, hinsichtlich der
Verarbeitung von Angst, tber physisch-muskulére Verspannungen, Muskelverhértungen bzw.
‘Verpanzerungen’. Der Begriff ,,Panzerung” hétte in der Kdrperarbeit nach Reich nicht
zufallig auch die ,,militérische* Konnotation:
»Reich hat dieses Wort sehr bewuf3t gewahlt. Er hatte auch “Verfestigung’ sagen kénnen,
‘chronische Muskelspannung’ oder was immer. Er hat sich fur ‘Panzerung’ entschieden, weil
ihm klar war wie sonst keinem, da Panzerung Krieg im Korper bedeutet, mit allen
verheerenden, verwistenden Konsequenzen* (Neidhofer 2002: 36).
Nach Neidhofer konne Panzerung viele unterschiedliche Formen annehmen:
,»Wir denken natlrlich an das System der chronischen Muskelkontraktionen, der Verdickungen des
Bindegewebes und last not least an den sogenannten Charakterpanzer, die rigide psychische Struktur*
(Neidhofer 2002: 36).
Der Panzer hatte eine doppelte Schutzfunktion, gegen innen und auRen. Er solle nichts
unkontrolliert rein oder raus lassen. Diesen Zweck wirden auch abgeleitete Formen von
Panzerungen erfillen, wie Kleidung, akademische und Verwaltungstitel und
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Weltanschauungen. Unter Panzerung versteht Neidhoffer ,,alles chronisch Starre, Rigide,
Fixierte, das den Flul und den Ausdruck des Lebendigen in uns“ verhindere (Neidhofer 2002:
37). Panzerungen wiirden auch den tiefen, lebendigen Kontakt zwischen Menschen verhindern
und stattdessen alle Arten von ,,Ersatz- und Scheinkontakten, mit immer glitzernderer
Verpackung, immer faderem Nachgeschmack* begiinstigen (Neidhtfer 2002: 37). Wonach
sich der Mensch am meisten sehne, sei die wirkliche, ndhrende, kontaktvolle Beziehung mit
anderen Menschen, Begegnungen, bei denen der Mensch sich selbst und andere fiihlen kdnne.
Es gehe um die Herstellung dieser kontaktvollen Verbindung, welche die Grenze der eigenen
einsamen Existenz flr Augenblicke oder langer transzendiere. Es gehe darum die Panzerung
abzubauen um im Gegenzug ein hohes Mal? an relativer Flexibilitat zu erreichen. Ein vollig
entpanzertes Leben sei illusorisch. Flr Neidhofer sei die Auflésung des Panzers nicht zuletzt
gekoppelt an ,,Spiritualitat” Neidhofer 2002: 51).

Der Theologe Kung identifiziert in den aktuellen gesellschaftlichen Entwicklungen auch eine
Krise des Fortschrittsdenkens, die insbesondere als Krise des modernen
Vernunftverstdndnisses bzw. seiner Ethik zu interpretieren sei. Diese Krise beinhalte im Kern
eine moralische Krise. Diese habe zu einem gesamtgesellschaftlichen ,,Sinnvakuum,, (Kiing
1990: 28) gefiihrt. Auch Kung sieht, &hnlich Neidhofer, in der Religion bzw. Spiritualitét eine
Ressource zur Bewaltigung gesellschaftlicher Problematiken (vgl. Kiing 1990: 28 ff.).

Der Sozialpsychologe Haubel thematisiert gesellschaftliche Fehlentwicklungen unter drei
bedeutsamen Aspekten: erstens psychologisch-sensorische, zweitens physiologische und
drittens seelisch-symbolische Aspekte.

Nach Haubel sei die moderne Gesellschaft geschwindigkeitssiichtig und hektisch. Ahnlich wie
Gronemeyer macht Haubel gesellschaftliche Sinnkrisen am gestiegenen Lebenstempo des
Menschen fest: Begreife man etwa Tempo als Menge der Reize pro Zeiteinheit, dann rihre das
Gefuhl der Temposteigerung von einer Reizlberflutung her. Diesem Gefiihl entspricht die
unbefriedigende Vorstellung, fur nichts genug Zeit zu haben. Kompensatorisch werde deshalb
die Zuwendung zu einzelnen Reizen verkirzt oder sich mehreren Reizen gleichzeitig
ausgesetzt, um Zeit zu sparen (bspw. Musik horen und gleichzeitig Fernsehen). Der grote
Teil der Reizuberflutung gehe dabei auf visuelle Reize zuriick, die Augen seien generell der

dominante Sinn in der abendl&ndischen Kultur. Die ibrigen Sinne seien noch stérker
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abgewertet. Diese gelten als niedere Sinne oder als Nahsinne, da ihre Sensibilitat davon
abhénge, dass es zu Korperbertihrungen kommt. Horen und Sehen hingegen gelinge auf
grolRere Entfernung. Es seien Fernsinne; die Umwelt bliebe auf Distanz. Das Sehen diene vor
allem der Kontrolle. Eine spezifische Form dieser Kontrolle sieht Haubel im Medienzeitalter
in der Inbesitznahme der Welt durch deren massenhafte Abbildung. Dieser
Kommunikationszwang bewirke Reizuberflutung. Der Mensch laufe dabei stets Gefahr, die
Welt der Bilder fiir die abgebildete Welt zu halten (Reportagen, Fernsehshows etc.). Im
Fernsehen spiegele sich der Kampf um Aufmerksamkeit und Kontrolle, der Gberall in der
modernen Gesellschaft wiite. Dieser Kampf werde durch ein wechselseitiges Uberbieten mit
Sensationen gefuhrt, was malgeblich zur Reiziberflutung beitragen wiirde. Je mehr das
Subjekt dabei an die Grenze der eigenen Reizverarbeitung stof3en wirde, desto mehr reagiere
es mit einem Verlust an Sensibilitat. So stelle sich letztlich eine Art Anésthesie ein. Die
Reiztberflutung bewirke deshalb sensorische Desintegration.

Die gesamtgesellschaftliche Modernisierung fuhre zudem zu einer stetigen
»Entkdrperlichung,, (Haubel 1999: 53-56) menschlicher Arbeit. Aus dem urspriinglichen
Umgang mit Stoffen sei ein Einwirken auf Stoffe geworden, das sich von einer mechanischen
Einwirkung zu einer computergesteuerten Einwirkung entwickelt hatte (Virtualisierung).
Dadurch wirde der Zusammenhang zwischen den menschlichen Handlungen und den daraus
resultierenden Wirkungen immer indirekter. Dieser Entwirklichung entsprache auf der Ebene
der alltdglichen Lebensfuhrung ein permanentes Schwanken zwischen Allmacht und
Ohnmacht. In diesem Schwanken zeige sich die fundamentale Unsicherheit, das eigene Leben
planen zu kénnen. Normative Vorstellungen einer gelungenen Lebensfiihrung wirden
angesichts dieser Problematik zusehends an Bedeutung verlieren. Damit wachse das Risiko
des personlichen Scheiterns. Die Entkorperlichung des Korpers als verléassliche Bezugsgrofie
stelle deshalb ein Problem dar, weil es schwierig geworden sei, das Leben planen zu kénnen.
Indem das Bewusstsein des modernen Menschen flr das Schwinden aller Werte zunehme,
gerate dieses unter ein Nitzlichkeitsdenken, dessen Ursprung die Kosten-Nutzen-Logik von
Markten sei. Unbegrenzte Machbarkeit und Kommerzialisierbarkeit wirden deshalb
zunehmend auch als Alptraum des Rationalisierungsprozesses wahrgenommen. Immer mehr
gerate die Vision einer totalen Verfiigbarkeit des Menschen und seiner inneren und &ul3eren

Natur, wie sie von der instrumentellen Vernunft gepriesen werde, unter Verdacht (vgl. Haubel
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1999: 53-56).

Schon der Soziologe Max Weber sah den Ursprung dieser Entwicklung in der Genesis der
modern-rationalen Politik-Okonomie bzw. in dem abendlandischen Fortgang von den
Urspriingen der Religion, hin zur Etablierung des Christentums, zur Aufklarung, schlief3lich
zur wissenschaftlich-technischen Zweckrationalitat (vgl. Weber 1947a). Nach Dwivedi
wurzeln viele der heutigen Sinnkrisen in dem Verhéltnis des Menschen zur Natur und darin
wie Menschen mit Natur umgehen. Die Sinnkrisen in Europa und Nordamerika seien: ,,result
of the teachings of late medieval Latin Christianity, which conceived of humankind as
superior to the rest of God’s creation and everything else as created for human use and
enjoyment* (Dwivedi 1990: 264). Dwivedi sieht den einzigen Ausweg aus der Krise darin ,,to
reject the view that nature has no reason to exist except to serve humanity,, (Dwivedi 1990:
264). Die Befreiung von den irdischen Abhéngigkeiten des rationalen Menschen und damit
einhergehend die Verabsolutierung der instrumentellen Vernunft (vgl. Weber 1947a) wiirde
zunehmend als eine GroRenphantasie bzw. als eine Art ,,Gotteskomplex,, wahrgenommen (vgl.
Richter 1979). In dieser Phantasie werde die Angst vor unkontrollierten VVorgangen durch
demonstrative Kontrollanstrengungen abgewehrt. Es herrscht, so Richter, die Uberzeugung,
perfekte Kontrolle sei méglich und werde die Unkontrollierbarkeit aus der Welt schaffen.
Entziehe sich ein Vorgang der menschlichen Kontrolle, so greife eine spezifische Logik. Der
Vorgang werde zum Beweis, dass die Kontrollanstrengungen vermehrt werden massten.
Dadurch aber bliebe die Mdglichkeit ausgeblendet, dass die bisherigen Kontrollanstrengungen
selbst dazu beigetragen hétten, dass ein Vorgang auBer Kontrolle geraten sei (Haubel 1999:
47). Das tradierte Menschenbild des ,homo faber’ bzw. ,homo clausus’ offenbare nicht nur
eine verkiimmerte Erlebnisfahigkeit, sondern sei ein wesentlicher Tréger der derzeitigen
okologischen Krise (vgl. Haubel 1999: 50).

Sozialwissenschaftler fanden diverse Beispiele flr Rationalisierungsvorgénge in der modernen
Gesellschaft. Die Rationalisierung habe sich, so Haubel, auf die Konstitution der duf3eren
menschlichen Natur (Lebenswelten, bspw. Stédte), aber auch auf die Prozesse humaner
Selbstwahrnehmung (innere Natur), nachhaltig und tiefgreifend ausgewirkt (vgl. Haubel 1999:
47f.). Stédte wurden im Verlaufe gesellschaftlicher Entwicklung, so Foucault, zunehmend zu
funktionalistisch getrennten Rdumen mit einer geometrischen Zoneneinteilung (vgl. Foucault

1992: 64). Die Stadt des 19. Jahrhunderts bspw. sei eine radumliche, tiberlegte, konzertierte
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Anordnung - eine kinstliche Stadt - gewesen. Sie diente der Normierung und Kontrolle.
Foucault behandelt das Beispiel der Arbeitersiedlung (so, wie sie im 19. Jahrhundert
existierte) und fragt, was es damit auf sich gehabt habe? Man sehe sehr gut, wie dieser
Stadttyp die disziplinaren Kontrollmechanismen tber die Korper, durch ihr
»Schachbrettartiges StralRennetz,, die ,,Aufteilung der Siedlung selbst,,, durch die ,,Verortung
der Familien (jede in einem Haus) und der Individuen (jedes in seinem Zimmer),,
gewissermafen ,,pyramidenférmig,, (Foucault 1992: 64) ausdriicke. Ziel sei die Aufteilung
und das Sichtbarmachen der Individuen sowie die Normierung der Verhaltensweisen gewesen.
Dieser Stadttypus hatte am Ursprung der Entstehung der modernen westlichen Stadttypen
gestanden und wirkte nachhaltig. Aus dem modernen Stadttypus entwich alle Lebendigkeit;
rigoroser Ordnungswille erzeugte Geflihle der Leere und Sterilitat, so Haubel. Dieser
Zusammenhang andere sich auch dann nicht grundlegend, wenn, infolge der Kritik an der
Unwirtlichkeit solcher Stadte, nunmehr versucht werde, Lebendigkeit zu planen. Dadurch
wirden lediglich ,,Cities,, (Haubel 1999: 52) entstehen, die durch eine ,,Programmfolge
kultureller Events,, (Haubel 1999: 52) vor allem fiir Konsummeilen werben. Gerade
Heranwachsende, die auf der Suche nach ihrer Ich-ldentitét seien, wirden solche Stadte oft als
Topographie erleben, die von einer Erwachsenenkultur vermessen worden sei und die ihnen
keinen Raum lie3e, sich selbst zu finden. Und deshalb wirden viele ihrer Aktivitaten darauf
abzielen, die herrschende Ordnung - real oder symbolisch - zu stéren, um dadurch ,,sich und
anderen ihre Selbstbehauptung zu demonstrieren,, (Haubel 1999: 52).

Pilz sieht in der Betonisierung von Bewegungsraumen ein erhebliches Problem fir
Heranwachsende. Die Betonisierung flhre, so Pilz zu einem immer gravierender werdenden
Problem der Bewegungsarmut und verursache einen bewegungs-, erlebnis-, spannungs- und
abenteuerarmen Alltag. Auch statistische Fakten spréchen, so Pilz, flr sich: Unter den
Heranwachsenden hétten 60 % Haltungsschwachen, 20-30-% ein leistungsschwaches Herz-
und Atmungssystem, 30-40 % zeigten Koordinationsschwachen, 20-30 % héatten Ubergewicht,
aulRerdem konnten aufféllige psycho-soziale Verhaltensmuster identifiziert werden (vgl. Pilz
2004: 1-15).

Auch wirden sich die groRen Stadte (Megapolis) selber zunehmend als eine Art von Wildnis
entpuppen. Wo die Natur direkt weichen misse, ziehe sie indirekt wieder ein. Dies driicke sich

aus in der Art, wie die Metropolen als menschenfeindliche Natur metaphorisiert wiirden, z.B.
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als Sinnbild des Grof3stadt-Meeres und vor allem als eine Art undurchdringlicher Dschungel.
In den grollen Stadten tobe ein sozialdarwinistischer Ausscheidungskampf, den nur die
Starken uiberleben. Uberhaupt er6ffnet dieser Blick neue, metaphorische Felder: StraRen-
Schluchten erinnerten an Canyons, in denen sich die Menschen verliefen, Ghettos an Sumpfe,
in denen sie (moralisch) versinken. Stadte wie New York und Hong Kong wiirden als
GroRstadt-Dschungel wahrgenommen (Haubel 1999: 51).

Zweckrationales Denken habe sich auch in die subtilsten Bereiche menschlichen Lebens
eingeschlichen. Die Psychoanalyse® bspw. sei eine wissenschaftliche Richtung der

Psychologie®, die sich mit dem Wilden in uns, der inneren Natur, der Triebnatur befasse.

% Die Psychoanalyse untersuche vor allem unbewuBte seelische Vorgange, behandle Neurosen und hétte
Theorien der psychischen Personlichkeit sowie der Sexualentwicklung formuliert (vgl.: Stapelfeldt 2004: 317-
374; Schmidtbauer 1997; Zarifian 1988/ 1996; Wehr 1996; Zimmer 1986; Mertens 1981; Pokorny 1973; Schram
1971).

Das Untersuchungsverfahren folge dem alten philosophischen Imperativ ,,Kenne Dich!* und ziele somit auf
»Selbsterkenntnis® (Stapelfeldt 2004: 318). Das Ziel der psychoanalytischen Verfahren sei die Verwirklichung
autonomer Personlichkeiten (Stapelfeldt 2004: 319 ff.).

2 Nach Zarifian (Zarifian 1988 / revidierte Edition 1996) werde das heutige wissenschaftliche Bild der
Psychologie durch drei unterschiedliche “Ideologien’ bestimmt. Jede dieser ‘ldeologien’ basiere auf
unterschiedlichen Erklarungsmodellen. Zarifian betont in diesem Kontext, daf ,Ideologien” und Wissenschaften
keineswegs gleichzusetzen seien, das die ,ldeologien’ jedoch aus den Wissenschaften hervorgegangen seien
(Zarifian 1988 / revidierte Edition 1996: 242). Das ‘soziologische’ Erklarungsmodell untersuche bspw. die
psychischen Auswirkungen gesellschaftlicher Verhéltnisse. In diesem Modell werde die Gesellschaft als
Hauptauslosefaktor fir normale wie pathologische seelische Symptome angesehen. Die ,Ideologie’ der
Psychoanalyse die auf den Arbeiten Freuds (1856-1939) fuBe, basiere auf einfachen Grundprinzipien: Jede
psychische Abnormitét lieRe sich auf unbewuf3te Konflikte zuriickfiihren. Durch die Deutung des Unbewuf3ten
konne jedes menschliche Verhalten ursachlich erklart werden. Um das Unbewufte deuten zu kénnen, misse man
sich von einem Psychoanalytiker analysieren lassen. Um Psychoanalytiker werden zu kénnen, miisse man sich
selbst wiederum ,,von einem Psychoanalytiker analysieren lassen* (Zarifian 1988 / revidierte Edition 1996: 237).
Die neurobiologische ‘Ideologie’ hétte sich etwa ab 1975 etabliert. Sie besage, im Gegensatz zu dem
Erklarungsmodell der Psychoanalyse, dalR Abweichungen von der seelischen “‘Normalitét’, bspw. psychische
Stdrungen, durch Stoérungen des Denkens und Verhaltens hervorgebracht wiirden. Denken und Verhalten wirden
ihrerseits vom Gehirn hervorgebracht. Folglich geniige es ,,zu verstehen wie das Gehirn funktioniert, um die
Ursachen fiir abnormes Denken und abweichendes Verhalten aufzuklaren“ (Zarifian 1988 / revidierte Edition
1996: 243).

Die Psychoanalyse hatte, in den Kontroversen zwischen den Anhéngern dieser beiden Ideologien, tendenziell
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Sigmund Freud hatte, so Haubel, ein Menschenbild entwickelt, das beziiglich des Einflusses
auf die westliche Kultur des 20. Jahrhunderts, kaum unterschétzt werden durfe. Dieses
Menschenbild beschreibe das konflikthafte Zusammenspiel der drei psychischen Instanzen
,Es’, ,Ich’ und ,Uber-lch’ miteinander und mit der AuBenwelt. In Freuds Menschenbild
gehore die Herrschaft Gber die Triebe zu den vorrangigen Themen. Haubel weist in seiner
Analyse nun vor allem auf die Metaphorik hin, derer sich Freud bediene. Haubel kritisiert an
dieser Metaphorik insbesondere, dass das Menschenbild der klassischen Psychoanalyse Ziige
aufweise, die die Triebnatur des Menschen damonisierten (vgl. Haubel 1999: 47). Dies gelte
sowohl fur die Sexualtriebe im Frihwerk, wie auch fiir die Aggressionstriebe in Freuds
Spétwerk.

Haubel diskutiert bspw. das ,Es’-Konzept Freuds (die psychische Instanz der Triebnatur). Das
,Es” wird in dieser Konzeption (vgl. Freud 1960) als dunkler, unzugéanglicher Teil der
Personlichkeit beschrieben, der als ,Kessel” voll brodelnder Erregungen, als unberechenbare
psychische Instanz erlebt wiirde. Das Verhéltnis zwischen ,Es’ und ,Ich’ beschreibe Freud
wiederholt mit Sinnbildern aus dem Bereich der Domestizierung, der Flurbereinigung
(Kanalisierung eines reiBenden Libidostromes) und der Landgewinnung. In seinem
beriihmtesten Vergleich versinnbildliche Freud, so Haubel, das ,Es’ als sumpfiges, morastiges
durchndsstes Gebiet, das erst durch die ,Ich’-Entwicklung urbar wiirde. Diesen Sinnbildern
eines Kampfes mit der Natur und dem Wilden wiirden ,,technologische Sinnbilder,, (Haubel
1999: 47-48) gegeniiber stehen, bspw. das Bild des seelischen Apparat(es). Freuds vorrangiges
technologisches Sinnbild aber sei die Dampfmaschine, sie werde vom Es mit Energie versorgt.
Eine dritte Gruppe von Sinnbildern sieht Haubel in der Beherrschung der menschlichen
Triebnatur durch politische Herrschaft (Haubel 1999: 47). Diese Sinnbilder der Herrschaft
wirden auf eine fortschreitende Eroberung des ,Es’ zielen, was der Ausbeutung einer Schicht

der Bevolkerung gleiche, die zuvor unterworfen worden sei. Die Herrschaftsform, an die

dem ,,linken Denken* (Zarifian 1988 / revidierte Edition 1996: 240) nahe gestanden, da sie mit der individuellen
Freiheit ricksichtsvoller umzugehen schien als die (neurobiologisch operierenden) Psychiater mit bspw.
»Einweisungen in geschlossene Anstalten* oder ,,medikamentdsen Behandlungen* (Zarifian 1988 / revidierte
Edition 1996: 240). Ebenso wie die neurobiologische ‘Ideologie’ zu einem ,,iberméRigen AusstoR an
medikamentdsen Therapieverfahren“ gefiihrt hatte, habe die Psychoanalyse Patienten hervorgebracht, welche
»endlose Psychoanalysen machten, mit denen all ihre Schwierigkeiten gelést werden sollten” (Zarifian 1988 /
revidierte Edition 1996: 246).
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Freud bevorzugt denke, wenn er die ,Ich’-Entwicklung politisch versinnbildliche, sei der
Absolutismus (Haubel 1999: 47-48). Haubel verweist in diesem Zusammenhang auf den
Befund des Soziologen Ellias in der ,,Zivilisationstheorie,, (vgl.: Ellias 1978). Auch Elias
zeige in seiner Arbeit an einer Fulle von Materialien (Reisebuicher, Biographien etc.), dass
sich die Zivilisationsstandards (vor allem Affektkontrolle und Korperdisziplin) seit dem
frihen Mittelalter zunehmend verschérft hatten. Am Ende dieser Epoche stehe ein spezifischer
Sozialcharakter: ,,gegenuber ihrer Umwelt abgeschlossene, verschlossene, wenn nicht sogar in
sich selbst eingeschlossene Personen, zumeist Manner,,, denen innere und &ufRere Natur
»gleichermafen fremd,, geworden sei (vgl. Haubel 1999: 48).

Die Darstellung der hier skizzierten aktuellen gesellschaftlichen Entwicklungen dient dazu
einen Problemhorizont aufzuspannen, in welchen die Kampfkunst eingebettet ist. Ich versuche
in den n&chsten Kapiteln aufzuzeigen, welche Verfahren und Technologien die 6stliche
Kampfkunst bereitstellt, um diese problematischen Sachverhalte zu lindern. Ich beginne die
Untersuchung Uber mdgliche Ressourcen der 6stlichen Kampfkiinste mit der Darstellung der
Kampfsysteme bzw. der historischen Genese der 6stlichen Kampfkunst. Dabei erschien es mir
wichtig, die Unterschiede zwischen 6stlichen und westlichen Vorstellungen von
Kampfsystemen zu skizzieren (Kapitel 4).

In Kapitel 5 untersuche ich die physiologischen Ressourcen der Kampfkiinste im Hinblick auf
mogliche Technologien, zur Linderung gesellschaftlicher Problemkonstellationen (bspw.
Techniken zur ,Entschleunigung’ und taktilen Sensibilisierung, Verfahren zur Erhaltung und
Wiederherstellung der Gesundheit etc.).

Kapitel 6 und 7 analysiert die moralischen und ethischen Ressourcen der Kampfkinste. Ich
informiere Uber kampfkunstspezifische Praventionsmaflnahmen und Aktivitaten bzw.
Strategien der Selbsttransformation (buddhistische Meditation und Ethik) im Kontext der in
diesem Kapitel skizzierten gesamtgesellschaftlichen ,Sinnkrise’. Dabei verstehe ich die von
mir vorgestellten Technologien als Mittel der ,Linderung’ und Verfahren der
,Selbstoptimierung’, nicht jedoch als Strategien die hier dargestellten

gesamtgesellschaftlichen Problematiken zu ,l6sen’.
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4. Die Kampfsysteme der Welt

4.1. Kampf und Krieg in der westlichen und 6stlichen Kultur

Die chinesischen Kampfkinste konnen als sehr alte ferndstliche Kampftraditionen bezeichnet
werden. Aus den chinesischen Stilen haben sich evolutiv verschiedenene japanische und
koreanische Stile, durch Wissenstransfer von China nach Japan und Korea, gebildet.
Aufgrund der besonderen strategischen Lage war China des 6fteren den Angriffen
umgrenzender Lander ausgeliefert. So entwickelten die Chinesen schon sehr friih die
Kampfkiinste, um die Bevélkerung und das Land vor feindlichen Ubergriffen zu schiitzen.
Bereits vor ca. 3000 Jahren wurde die Grundlage fiir die Vielfalt der heutigen Kampfkiinste
gelegt. Die Kampfkiinste basierten urspriinglich auf archaischen Kampfténzen (vgl. Heise
1999) und entwickelten sich dann fort zur Landeskunst (chin.=guoshu). In der Zhou-Dynastie
(1100-256 v.Chr.) soll es bereits eine hochentwickelte Kampfkunst namens Jiaoli, welche eine
Art Ringen gewesen sein soll, gegeben haben (vgl. ebd.).

Auch aus der Zeit ,Streitenden Reiche’ (481-221 v. Chr.) sind Werke grof3er Strategen
bekannt, welche die Bedeutung der Kampfkunste fir die Kriegsfuhrung hervorhoben, z.B. das
Buch von Sun Tzu: ,,Sunzi bingfa,,?* (um 350 v. Chr.). Im Gegensatz zu westlichen
historischen Veroffentlichungen tber Kriegstechnologien gilt diese Schrift bspw. als starker
philosophisch ausgerichtet. Insbesondere das VVorhandensein einer ,,spiritual dimension is one
of the ways in which The Art of War differs markedly from the work in the western tradition
with which it is regularly compared, On War (Vom Kriege, 1833) by Clausewitz,,
(Wordsworth Classic of World Literature 1998: 16).

Im Laufe der Jahrhunderte wurden die chinesischen Kampfkiinste sowohl geférdert wie auch
gehemmt. In der Ming-Dynastie (1368-1644 n. Chr.) und der Qing-Dynastie (1644-1911 n.
Chr.) erfuhren die chinesischen Kampfkunste eine Férderung von staatlicher Seite. Wahrend

dieser Dynastien entstanden auch die legendaren buddhistischen und taoistischen Kldster?, die

22 chin.=,die Kunst, einen Krieg zu fiihren’
23 Bekannte Kloster sind bspw. die Tempel Emei, Wudang sowie Nord- und Siid-Shaolin. Das Shaolin-Kloster
war ein Ort, an dem die Lehre Buddhas und der Taoismus kultiviert wurde. In diesem Kloster wurden Atem-,

Konzentrations- und Meditationsiibungen gelehrt und mit kérperlichen Ubungen verbunden.
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zumeist in unmittelbarer Nahe groRer Berge errichtet wurden.

Das Wesen ostlicher Kampfsysteme spiegelte lange Zeit die Kultur und Tradition Asiens
wieder. Erst die Begegnung mit der westlichen Kultur Anfang des 19. Jahrhunderts &nderte
das Wesen o6stlicher Kampfkinste tiefgreifend. Dieser kulturelle Kontext soll hier in
Grundzigen skizziert werden.

Die Geschichte des westlich-ostlichen Kampfsports ist, historisch betrachtet, als eine
Geschichte des Krieges zu reflektieren. Am Beginn dieser Entwicklung stehen die westlichen
Kriegstechnologien und Kampfsysteme. Die friihesten belegbaren Hinweise auf westliche
(europdische) Kampfsysteme findet man in der Geschichte des alten Griechenlands. Bereits im
antiken Griechenland wurden Kampftechniken im Rahmen der Olympischen Spiele als Sport
ausgeubt. Gepflegt wurden insbesondere die drei Disziplinen: Boxen, Ringen und Pankration.
Die Pankration war eine Kombination aus Boxen, Ringen und verschiedenen Tritten und
zahlte aufgrund eines kaum vorhandenen Reglements zu den gewalttétigsten antiken
Zweikampfsportarten. Uberhaupt hatten viele Wettkampfe einen starken Bezug zur
militarischen Realitét: ,,denn man bestritt sie mit den damals gebrauchlichen Kriegswaffen,,
(Lind 2001: 16). Erst das europdische Mittelalter brachte mit dem Rittertum einen elitaren
Stand hervor, fur den die Kampfsysteme nicht nur einen kriegerischen Anwendungswert,
sondern auch eine personliche Verpflichtung zu angemessenem Verhalten bedeuteten. Ahnlich
wie die japanischen Samurai, so Lind, verbanden die Ritter ihren Stand mit einem eigenen
Kodex (Lind 2001: 16). Die Kampfsysteme wurden in Europa nur innerhalb der
Rittergemeinschaften gelibt. AuRerhalb des Rittertums, fand ,,keines der européischen
Kampfsysteme Wurzeln in der Philosophie und Lebensanschauung einer Gesellschaftsgruppe,,
(Lind 2001: 16). Das Rittertum war eine gesamt-europaische Institution, die sich ,,von
Sudfrankreich aus nach Norden und Gber Flandern und Burgund nach Westen ins Deutsche
Reich ausbreitete und ihre Blite von etwa 1100 bis 1250 erlebte,, (Goetz 1986: 177).
Elemente der Ritterethik war ein spezifisches ,, Tugendsystem,, (Goetz 1986: 177-179), das
sich auszeichnete durch: werdekeit* (Ritterlichkeit), ere (Ehre), reht (Recht), milde (Milde)
und vor allem maze (das rechte MaR).

Européische Kampfsysteme sind lange Zeit nicht Uber den kriegerischen Horizont

24 Unter dem Begriff werdekeit wurde die Ritterlichkeit, bspw. Benehmen sowie Tapferkeit im Krieg und auf

Turnieren wie dem hastiludium - dem ,Lanzenspiel’ - verstanden.
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hinausgekommen (Lind 2001: 16). Es lasst sich feststellen: Wann immer sich ein technischer
oder sozialer Fortschritt auch fiir die Zwecke des Krieges nutzen liel3, war er auf Dauer
durchsetzbar. Ein gutes Beispiel fur diese These ist bspw. das Schiel3pulver, das um 1000 n.
Chr. in China entdeckt, dort ausschlieRlich zu Feuerwerkszwecken verwendet wurde, wéhrend
es unmittelbar nach seiner eher zufélligen Entdeckung in Europa zu Beginn des 14.
Jahrhunderts das europaische Kriegswesen und spater das Kriegswesen des ganzen Planeten
revolutionierte. Nach der allgemeinen Einflihrung der Feuerwaffen in Europa um 1600 fanden
die traditionellen Kriegs- und Kampfsysteme keinen Gebrauch mehr. Technische
Zweckrationalitat bestimmte nun den Fortgang der Geschichte.

In,,Vom Licht des Krieges zur Geburt der Geschichte,, spricht Foucault (iber das europdische
Kriegswesen. Es skizziert ein Machtdispositiv, welches darauf basiert, dass der Kampf bzw.
der Krieg den Frieden ununterbrochen durchzieht und die zivile Ordnung im Grunde eine
Schlachtordnung ist (Foucault 1986: 7f.). Er datiert die Entwicklung dieses Dispositivs auf das
Ende des 16. Jahrhunderts. Mit dem Anwachsen der Staaten im Hochmittelalter konzentrierten
sich die Kriegshandlungen und -anstalten mehr und mehr in den Handen einer Zentralmacht.
Der Alltagskrieg bzw. Privatkrieg zwischen sich bekd&mpfenden Gruppen wich einer
Verstaatlichung des Krieges (vgl Foucault 1986: 7). Damit setzte sich die Militarinstitution an
die Stelle einer allgegenwartigen Kriegspraktik. Dieser neuartige historisch-politische
Diskurs, so Foucault, war und ist bedeutsam, denn als immer noch wirksamer ,,Motor der
Institution und der Ordnung,, (Foucault 1986: 12) verweist er auf Herrschaftsbeziehungen, die
von den ,Machtigen’, von den ,Siegern’, nicht also von den ,Verlierern’ der Schlachten ins
Leben gerufen worden sind. Es geht Foucault um ,,das in den Gesetzbiichern eingetrocknete
Blut,, (Foucault 1986: 19). Keagan verweist in diesem Zusammenhang auf den Zeitraum vom
frihen 17. bis zum frihen 19. Jahrhundert. In dem Jahrhundert, das mit der Franz@sischen
Revolution begann, schlugen ,,die militarische Logik und das kulturelle Ethos abweichende
und entgegengesetzte Wege,, ein (Keagan: 1995: 99). Die Idee des Krieges bildet, so Foucault,
den ,,Hauptfaden der Geschichte,, (Foucault 1986: 24). Foucault verweist auf Carl von
Clausewitz und fragt wer die ,,Idee,, gehabt habe, dass der ,,Krieg die mit anderen Mitteln
gefuhrte Politik,, sei? (vgl. Foucault 1986: 8). Mit von Clausewitz und dessen 1871 posthum
veroffentlichter Schrift ,,Vom Kriege,,, so der Militarhistoriker Keagan, wurde der Krieg

tatséchlich, d. h. konkret und real als tatséchliche Fortsetzung der Politik mit anderen Mitteln
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gedacht. Mit groRem Erfolg wurde diese Strategie auf3erhalb Europas zur Stlitzung bspw. der
Kolonialpolitik verwandt. Wahrend das westliche, durch Zweckrationalitit gepragte Denken
eine rationalisierte Kriegskultur der technologischen Unterdriickung und Abschreckung
perfektionierte, bildete das ,asiatische Denken’ subtilere Formen des Umgangs mit Gewalt
aus, die vergleichbare Entwicklungen wie in Europa zunéchst verhinderten (vgl. Keagan:
1995: 99).

Die traditionelle chinesische Art der Kriegsfuhrung, die sich nach Keagan besonders durch die
»Strategie des Ausweichens und der Verzdgerung,, (Keagan: 1995: 536f.) sowie durch die
indirekte Kampfweise auszeichnete, hatte in der Konfrontation mit dem aggressiven
westlichen Militarwesen keine Chance auf einen Sieg. International bekannt gewordene
Konfrontationen®

zwischen 6stlichen und westlichen Kampf- und Kriegstraditionen in China, z.B. der Taiping-
Aufstand (1850-1864) und der Boxer-Aufstand (1900) zeugen davon. Die ,lberlegene’ Kultur
war die des Westens. Sie zeichnete sich durch folgende Elemente aus: Das moralische
Element verdankte der Westen den Griechen der klassischen Epoche. Sie Giberwanden im 5.
Jahrhundert die Begrenzungen des primitiven Kampfstils (der alte Stil hielt an gewissen
Kriegsritualen fest); die Griechen gingen stattdessen zum Kampf Mann gegen Mann auf
Leben und Tod lber. Diese Ethik des direkten Kampfes bis zum Tod verbreitete sich von
Griechenland aus tber das RGmische Weltreich. Die ideologische Dimension stammte aus

dem Mittelalter und basiert auf einer Uberwindung des ethischen christlichen Konfliktes

%> China wurde bspw. ab dem 18. Jahrhundert von den Briten (East India Tea Company), spéter auch von
anderen europdischen Groméchten kolonialisiert. Viele Jahrzehnte lang konnte das chinesische Kaiserreich auf
eine Monopolstellung in der Produktion von Tee und Seide zuriickblicken. Es lieferte Waren, die in England sehr
beliebt waren und den englischen Haushalt Jahr fur Jahr Millionenbetrage kosteten. Als die englischen
Silbervorrate nahezu erschdpft waren, besannen sich die Englander darauf, dass im eroberten Indien eine
bliihende Opiumgewinnung auf Absatz wartete. Durch Bestechung kantonesischer Beamter gelang es den
Héndlern der Krone, Tee gegen Opium zu tauschen und damit einen Schmuggel beispiellosen Ausmafes zu
initiieren, der grof3e Teile der chinesischen Bevolkerung in einen schlafrigen Rauschzustand versetzte und
ausbeutete, wahrend der Opiumhandel in England ,nattrlich” verboten blieb. Der chinesische Kaiser verbot
natiirlich den Handel mit Opium. So kam es nach und nach zu bewaffneten Konflikten und Aufstanden, die ihren
Hohepunkt im Ersten Opiumkrieg (1839-1842) und Zweiten Opiumkrieg (1856-1858) fanden. In diesen
Auseinandersetzungen machten die Kolonialherren von ihrer Gberlegenen Waffentechnologie Gebrauch und

stabilisierten somit den Machtdiskurs auch auBerhalb Europas (vgl. Kinder und Hilgemann 1966: 91f.).
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ungerechter Kriegsfuhrung und Unterwerfung fremder VVélker durch die Einfiihrung der ,Ethik
des Heiligen Krieges’ (vgl. Keagan 1995: 551). Nach Goetz hatte die Verchristlichung der
Ritter auch einen sozialen Hintergrund: ,,die Expansion nach auen wurde notwendig, weil die
Ressourcen im Innern erschopft waren und manche ritterliche Familie zu verarmen drohte,,
(Goetz 1986: 184). Es fehlte nur noch ein technisches Element, um die westliche Art der
Kriegsfiihrung zu vervollstandigen. Dies geschah mit der Durchsetzung des Schiel3pulvers und
der Pulverwaffen (Keagan 1995: 550f.). Der ,Triumph’ der westlichen Kriegsfiihrung sollte
sich jedoch als triigerisch erweisen. Wenn sie sich gegen andere Kulturen richtete, iberwand
sie jeden Widerstand. Bei Auseinandersetzungen innerhalb des eigenen Kulturkreises waren
die Folgen jedoch ,katastrophal’. Der Erste Weltkrieg forderte zwanzig, der Zweite funzig
Millionen Tote (vgl. Keagan: 1995: 89). Der Erste Weltkrieg, der fast ausschliellich zwischen
europdischen Staaten ausgetragen wurde, beendete die globale VVorherrschaft Europas und
zerstorte durch die Leiden, die er den Bevolkerungen der beteiligten Staaten auferlegte, das
,,Beste, was sie besalien, ndmlich Liberalismus und Hoffnung,, (Keagan 1995: 89). Er fiihrte
auch zur Entwicklung von Massenvernichtungswaffen, die den logischen Hohepunkt der
technischen Waffenentwicklung des Westens darstellen und gleichzeitig fur immer die
Vorstellung widerlegen, dass der ,,Krieg die Fortsetzung der Politik mit anderen Mitteln,, sei
(Keagan: 1995: 552). Das nukleare Dilemma zwang denkende Menschen dazu, sich von der
Idee der absoluten Kriegsfuhrung zu 16sen und zivile Politik zu treiben, wollten sie nicht den
Exodus der Menschheit riskieren: ,,Wir kdnnen daraus lernen, was Krieg fiir uns bedeuten
kann, wenn wir Clausewitz Gedanken, der Krieg sei eine Fortsetzung der Politik, nicht
zurlickweisen und wenn wir uns der Erkenntnis verschlieRen, daf Politik, die zum Krieg flhrt
von Ubel ist,, (Keagan 1995: 543).

Keagan weist inshesondere darauf hin, dass den Prinzipien der ,,freiwilligen Begrenzung,, und
des ,,symbolischen Rituals,, (Keagan: 1995: 553), wie sie in den 6stlichen Kulturen zu finden
ist, eine Weisheit inharent ist, die auch von westlichen Kulturen wiederentdeckt werden sollte.
Denn sie verhindert ,,exessive Formen,, der Gewalt (Keagan: 1995: 553). Soweit der
Zusammenhang von Krieg, Kampf und Macht.

Erst ab dem 18. Jahrhundert erfolgt, so Dunning, in der westlichen Welt allm&hlich die
Herausbildung von Kampftraditionen, ,,die weniger gewaltsam waren als ihre VVorlaufer,, und

somit den Namen Sport verdienen (vgl. Dunning 2002: 1130). Der moderne Sport entstand
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also im Rahmen dessen, was Norbert Elias als den ,,Prozess der Zivilisation,, bezeichnete (vgl.
Elias 1939). Der Begriff Sport entstand, so Dunning, im 18. Jahrhundert in England, wo er
nach und nach als Bezeichung fur eine Reihe von Aktivitaten ,,zunédchst vor allem Fuchsjagd,
Pferderennen, Cricket und Boxen,, verwandt wurde (Dunning 2002: 1130). In diesem
Zeitraum fand Elias und Dunning zufolge eine Umwandlung des Habitus der englischen
herrschenden Klasse statt, die nun begann relativ gewaltlose parteipolitische Formen des
Regierens und Formen intensiver korperlicher Freizeitaktivitaten entwickelte, die weniger
aggressiv und kriegsahnlich waren als jene, die bei ihren Vorgéngern beliebt waren. Im
Idealfall konstituierte sich nun in sportlichen Auseinandersetzungen der freundschaftliche und
nicht-feindliche Wettkampf zum wesentlichen Merkmal des modernen Sports. Dieses Ideal
beruhte auf dem Ethos des ,Fair Play’ (vgl. Dunning 2002: 1130-1131).

Die westliche Art der Individualitét spiegelt die Werte und Normen des kulturellen westlichen
Wertesystems wieder. In Europa wurde dem ,,individuellen sportlichen Erfolg,, stets der
grofite Wert beigemessen. Bis heute wird der Sieg als das Mittel eines Einzelnen gesehen,
Prestige, Reichtum und gesellschaftliche Anerkennung zu erlangen. In diesem Kampf sei fur
moralische Kriterien nur wenig Platz, dies zeige insbesondere die ,,gegenwartige Krise,, des
Sports deutlich, in der ,,Doping, Bestechung und Ricksichtslosigkeit,, an der Tagesordnung
seien (Filipiak 2001: 308).

Waquant entdeckte im westlichen Boxen ,quasi-totalitare” Strukturen, die das Ziel haben, die
Existenz des jeweiligen Boxers komplett zu regieren. Das Training werde daher von vielen
Sportlern auch mit dem Militar verglichen. Nach Waquant ist das Boxen aber weit mehr als
eine wuste Schlégerei, denn es bestehe aus einer Reihe strategischer Prozesse, bei denen es
darum ginge, den Gegner genau zu beobachten, jede seiner Bewegungen zu erkennen und zu
reflektieren (vgl. Waquant 1992: 222-254). Somit prasentiert sich auch im westlichen
Kampfsport eine Kontinuitat gesellschaftlicher Rationalisierung. Unter dem Gesichtspunkt der
Lebensfiihrung sei der westliche Kampfsport einseitig auf die Erhaltung und Sicherung von
Macht ausgerichtet und nicht komplex und multifunktional genug, um dartiber hinaus gehende
Formen symbolischer Selbstvergewisserung zu erméglichen (vgl. Filipiak 2001: 299-319).
Quasi-totalitare Strukturen verwiesen auf den Machtzusammenhang (Disziplin bzw.
Kontrolle) im Kampfsport. Strategische Prozesse, Leistungsoptimierung und Effektivitat (also

Aspekte der tradierten Zweckrationalitat) bestimmen den westlichen Kampfsport und damit
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auch die Mdglichkeiten zur korperlichen Bewahrung. Diese ist im Kampfsport primér unter
dem Vorzeichen des Kampfes moglich, nicht unter kulturellen Aspekten. In diesem Bereich
liegen die Starken des westlichen Kampfsports. Im ethisch-moralischen und sensorischen
Bereich gilt die Ausiibung westlicher Kampfsportarten als nicht vollig unproblematisch, da
nicht Entschleunigung, sondern (extreme) Beschleunigung, Reiziberflutung und
Reizbewéltigung im Kampf-sport geleistet werden mussen. Nicht sensorische Reintegration
sondern Desintegration sei die Folge (vgl. Goldner 1991: 39-209).

Die spezifische kulturelle (ideologische) Situation der européischen L&nder nach dem Zweiten
Weltkrieg und die zunehmende Internationalisierung von Wissen und Technologie
(Globalisierung) die auch zur Offnung® Chinas in den 60er, 70er und 80er Jahren fiihrte,
bedingte einen umfangreichen kulturellen Austausch zwischen westlichen und nicht-
westlichen (ferndstlichen) Landern. Auch die fernéstliche Volkskampfkunst, die urspriinglich
nur den Chinesen vorbehalten war, wurde im Zuge dieser Entwicklung nun auch Auslandern
(also Nichtchinesen) zugénglich. Die allgemeine politische Lage hatte sich entspannt und
nicht wenige traditionelle Meister nutzten diese Gelegenheit, ihre Kunst auch Auslandern zu
lehren. So wurde die Kampfkunst aus China in den Westen verpflanzt.

Paradoxerweise fuhrte die hier skizzierte historische Entwicklung zu sehr unterschiedlichen
Situationen in Ost und West. Ironischerweise scheinen importierte fremdkulturelle
Bewegungspraktiken mit spezifischen kultureigenen Wertvorstellungen bzw. Reaktionen auf
eigene kulturelle Wertvorstellungen belegt zu werden. So zeigt die Vergleichsstudie von
Norden und Polzer, liber die Rezeption der Kampfkiinste in Europa (Osterreich) und China
(Taiwan), dass die europdische (6sterreichische) Rezeption der dstlichen Kampfkinste in
bewuRter Abgrenzung zu westlichen Sportarten praktiziert wird. Ostliche Kampfkunst ist in
diesem Kontext als Ausdruck einer alternativen Bewegungskultur (wie ganzheitliches Welt-
und Gesundheitsverstandnis, Asthetik, selbstbestimmte Leistung etc.) zu verstehen. Bestimmte
tradierte Wertvorstellungen der ferndstlichen Kampfkunstkultur treten ausgerechnet bei den

européischen (dsterreichischen) Praktizierenden ,,deutlicher hervor als bei den chinesischen

% Unter Maos Kulturrevolution fielen die Kampfkiinste, wie auch andere kulturelle und
religidse Formen, der Demontage zum Opfer. Spater wurden die traditionellen Kampfkiinste aus Griinden der
Volksgesundheit und unter dem Aspekt sportlicher Betatigung vereinheitlicht und erneut zugelassen. Heute

existieren die traditionellen Kampfkinste als ,Kulturschétze’ neben den versportlichten Kampfkinsten.
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Aktiven,, (Norden / Polzer 1995: 198). Westliche Ubende sehen die Kampfkiinste als Weg zur
Erlangung von korperlicher und geistiger Einheit, kdrperliche Leistung ist nicht das Ziel der
Ubungstatigkeit. Umgekehrt scheinen die chinesischen Ubenden, indem sie korperliches
Leistungsstreben vergleichsweise betonen, wiederum der abendlandischen Sporttradition
néher zu sein, als dies fir die européischen (dsterreichischen) Ubenden selber gilt (vgl Norden
/ Polzer 1995: 198).

4.2. Kampfsport und Kampfkunst

In vielen Abhandlungen tiber dstliche und westliche Kampftraditionen werden Begriffe und
Modelle nicht voneinander abgegrenzt und differenziert. Maliszewski stellt fest, dass eine
grolRe Anzahl verfugbarer Schriften tber 6stliche Kampftraditionen sehr wenig differenziert
sind: ,,An overwhelming majority of writings dealing strictly with the martial arts are of poor
academic quality,, (Maliszewski 1996: 14). Zudem seien diese Schriften ,,generally uncritical
in their treatment and poorly referenced,, (Maliszewski 1996: 14).

Nicht nur in der populdrwissenschaftlichen, sondern auch in der wissenschaftlichen
Diskussion werden Begriffe wie bspw. Kampfsport und Kampfkunst oftmals nicht
voneinander geschieden bzw. differenziert. Die Meinungen und auch die Erkenntnisse Uber
Kampfsportarten seien, so Marquardt, in der Offentlichkeit - auch in der wissenschaftlichen -
eher uneinheitlich. Asiatische Kampfsysteme wirden im Gegensatz zu westlichen
Kampfsportarten dabei einen vergleichsweise hohen Stellenwert genieen und wiirden nicht
selten als Kampfkunste bezeichnet. Der Hinweis auf den kinstlerisch-philosophischen
Charakter insbesondere asiatischer Kampfsysteme versprache ndmlich ein ,,Additiv,,
(Marquardt 1998: 3) das nicht durch sportliche Betétigung erreichbar zu sein scheine.
Marquardt hatte in Gesprachen mit Kampfsportmeistern, auch mit asiatischen, den Eindruck
gewonnen, dass die zwei Bereiche Sport und Kunst nicht voneinander zu trennen seien,
sondern ,,zwei Seiten derselben Medaille darstellen,, (Marquardt 1998: 3). Er verwendet
deshalb diese beiden Begriffe in seiner Arbeit ,,synonym,, (Marquardt 1998: 3).

Eine differenziertere Terminologie verwendet hingegen Filipiak in seiner Dissertation tber die
chinesischen Kampfkinste (vgl. Filipiak 2001: 303 f.). Er differenziert zwischen Kampfsport

(als Spiegel westlicher Kultur und Sportideologie) und Kampfkunst (als Spiegel traditioneller
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ostlicher Kultur und Philosophie). Goldner differenziert ebenfalls zwischen ,,harten,,
Kampfsportarten ,,in denen mit Handen und FulRen zugeschlagen,, (Goldner 1992: 39) werde,
zu denen er alle Varianten des Karate (Taekwondo, Kick -Boxing etc.) zahlt, und ,,sanften,,
Kampfkunsten (bspw. Aikido, Judo, Taiji), ,,in denen nicht todliche StoRe und Tritte,,
praktiziert werden (Goldner 1992: 39).

Diese Differenzierungsproblematik spiegelt die heftigen diskursiven Auseinandersetzungen
Uber das Wesen der Kampfkunst (Gewalttéatigkeit versus Friedfertigkeit) seit Mitte der 1950er
Jahre bis heute wieder, ausgetragen zwischen verschiedenen diskursiven Eliten (Beftrworter
und Gegner von Gewalt in Kampfkunst und Kampfsport). Dieser Subdiskurs thematisiert die
Konstitutionsformen von Aggression und Gewalt in Kampfkunst und Kampfsport.
Aggression und Gewalt werden in der wissenschaftlichen Diskussion unterschieden.
Aggression wird definiert als: ,,korperliches oder verbales Handeln, das mit der Absicht
ausgefihrt wird, zu verletzen oder zu zerstoren,, (Zimbardo 1988: 425). Gewalt* wird
verstanden als: ,,Aggression in ihrer extremen und sozial nicht akzeptablen Form,, (Zimbardo
1988: 425). Der Gewaltbegriff wird in der wissenschaftlichen Tradition dem
Aggressionsbegriff untergeordnet und in der Fachliteratur unterschiedlich weit gefasst.
Wahrend sich ein enger Gewaltbegriff auf die zielgerichtete, direkte physische Schadigung
beschrankt, schlief3t ein weiter gefasster Begriff neben der korperlichen auch die psychische,
verbale und mitunter auch die strukturelle Gewalt ein.

Erklarungsanséatze® zum Themenkomplex Aggression stammen aus sehr unterschiedlichen

%" In der gegenwirtigen Diskussion werden vor allem folgende Gewaltformen unterschieden: physische,
psychische, verbale, vandalistische, sexuelle, frauenfeindliche und fremdenfeindliche (rassistische) Gewalt (vgl.
Heitmeyer 2002; Zimbardo 1988)..

%8 Grundsatzlich betonen psychologische Erklarungsansatze die psychischen Dispositionen und die inneren
Vorgénge einer Person, ihre Bedirfnisse und Geflihle. Der Leitbegriff in der psychologischen Tradition ist der
Begriff der Aggression. Psychologische Praventivansétze sind vor allem auf das Individuum und dessen
Verhaltensmodifikationen gerichtet; die sozialen Bedingungen und das gesamte gesellschaftliche Umfeld in den
Mittelpunkt der Untersuchungen Aggression wird hier durch innere, psychische VVorgange und durch
Lernprozesse erklért. Deshalb steht hier der Umgang mit Aggression, ihre Steuerung und Kultivierung, im
Vordergrund. Die soziologischen Theorien stellen z.B.: Familie, Schule und Freizeit. In der soziologischen
Tradition findet der Begriff des abweichenden Verhaltens als Leitbegriff sowie zunehmend auch der
Gewaltbegriff Verwendung. Deshalb zielen soziologische Préventivansatze immer auch auf gesellschaftliche

Verénderungen, auf die Verbesserung der Lebensumsténde, auf die Offenlegung von Interaktionsstrukturen
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Quellen, unter anderem aus Studien zur Aggressionspsychologie, physiologischen,
soziologischen und kriminalsoziologischen Studien, klinischen Beobachtungen und aus
Untersuchungen (ber aggressive Interaktionen (vgl. Heitmeyer 2002). Der Vergleich
verschiedener Forschungsperspektiven zur Entstehung von Gewalt und Aggression zeigt, dass
dieses Themengebiet sehr differenziert betrachtet werden muss. Ein einseitiger Rekurs auf
monokausale Erklarungsansatze bersieht die Vielfalt an Aggressionsursachen und ebenso die
Vielfalt moglicher Préventivmalinahmen (in Kampfkunst und Kampfsport).

Der Subdiskurs Uber die Konstitutionsformen von Aggression und Gewalt in Kampfkunst und
Kampfsport entziindete sich in der Vergangenheit insbesondere an der Kritik der Lorenzen’
schen ,,Kartharsistheorie,, und ihrer Implikationen beziiglich der Kampfsysteme (Dunning
2002: 1134; Goldner 1992: 16-37, 188-196). Diese seit den 1950er und 1960er Jahren
populdre Theorie besagt, dass Sport ein Sicherheitsventil fur die karthartische®
Aggressionsentlandung sei. Die wissenschaftliche Forschung konnte jedoch zeigen, dass das
(unreflektierte) Ausleben von Aggression und Gewalt im Sport keineswegs karthatische
Effekte bewirke, sondern im Gegenteil, Aggressionspotentiale verstarken kénne (vgl. Dunning
2002: 1134, Goldner 1992: 188-196). Experimentelle Forschung® mit der Kampfsportart Tae

sowie auf den Abbau von Macht und Ungleichheiten. Die neueren kriminalsoziologischen Erklarungsansatze
haben einen Perspektivenwechsel vollzogen. Wahrend bei den klassischen Theorien der Fokus auf der Tat und
den Tétern lag, geht es bei den neueren Theorien vorwiegend um Prozesse der sozialen Kontrolle bzw. der
sozialen Reaktion. Bedeutende Leitbegriffe sind u.a.: Devianz (als soziales Handeln, um Mangellagen zu
verarbeiten), Delinquenz (als Folge mangelnder Selbstkontrolle und sozialer Benachteiligung).
Kriminalsoziologische Praventivansatze betonen insbesondere den demokratischen Umgang mit Jugendlichen
und jungen Erwachsenen, die Férderung sozial Benachteiligter sowie die Férderung der Selbstkontrolle in
Familie und Schule durch soziale Kontrolle.

Die integrativen Ansatze versuchen psychologische und soziologische Ansétze, sowie Ansétze aus diversen
Wissenschafts-Disziplinen und -Traditionen miteinander zu verbinden. Leitbegriffe sind u.a.: Aggression als
Form der Bewaltigung von Stress, Gewalt als Form mannlicher Lebensbewéltigung, Gewalt als Form der
produktiven Realitatsverarbeitung etc. Integrative Praventivansétze versuchen insbesondere psychologische und
soziologische Ansatze zu verbinden (vgl. Heitmeyer 2002; Zimbardo 1988).

% Der Grundgedanke der Kartharsistheorie ist der, dass man aggressive Bediirfnisse an einer vorgesehenen bzw.
akzeptablen Stelle befriedigen kénne, um ihre AuRerung an einer nicht-akzeptablen zu verhindern.

%0 Bei einem Experiment wurde eine Gruppe von mannlichen 13-17-Jahrigen, die als delinquent eingestuft
wurden, nach ihrem jeweiligen Grad an Aggression und Personlichkeitsanpassung in drei Gruppen eingeteilt.

Der ersten Gruppe wurde traditioneller Unterricht erteilt, einschlielich eines Trainings in seinen
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Kwon Do (vgl. Dunning 1988: 1136-1139) konnte diese These stuitzen. So konnte bspw.
nachgewiesen werden, dass nur ein reflektierter und ethisch verantwortlicher Umgang mit
Aggressionen und Gewalt in dstlichen Kampfsystemen erwiinschte Verhaltensleistungen und
Modifikationen (Charakterbildung etc.) bewirke. Weitere, immer wiederkehrende diskursive
Auseinandersetzungen beziehen sich auf die Deutungsmuster des Wettkampfcharakters von
Kampfsportarten (vgl. Filipiak 2002: 304 f.; Goldner 1992: 48-101; Dunning 1988: 1139-
1142). Der in Asien entstandene Kampfsport liel3e sich, ahnlich westlichen
Zweikampfsportarten verstehen als Sportart, bei der zwei Sportler(innen) in direkter
sportlicher Auseinandersetzung nach entsprechender Vorbereitung und unter Einhaltung
spezifischer Regeln um den Sieg kdmpfen (Thiel? 1993: 998). Der durch den Wettkampf
gepréagte (westliche) Sport schuf eine ,,Sportideologie,, (Filipiak 2004: 304f.) die sich
ausschlieBlich am Sieg orientiere und in der gewalttatige Aggressivitét erschreckende
Ausmalie angenommen hétte (vgl. Dunning 2000: 1130-1134; Goldner 1992: 13f.). Bestimmte
ostliche Kampfsportarten tragen naturwichsig einen kompetetiven Charakter bspw. das Muay
Thai (thai.= thailandisches Vollkontaktboxen). Andere dstliche Kampfkiinste haben durch ihre
weltweite Ausbreitung, insbesondere in dem westlichen Kulturkreis Anpassungen im Sinne
einer Versportlichung, erfahren. Im Fall des japanischen Karate (Kick-Boxing etc.) sei diese
Anpassung besonders augenscheinlich. Diese westliche Versportlichung des Karate sei an den
folgenden Stichpunkten (vgl. Filipiak 2002: 310; Goldner 1992: 36-213) erkennbar:

Einteilung der Wettkdmpfe in Zweikampf und Formen (jap.= kata / chin.= taolu), wobei der
Zweikampf in Nichtkontakt, Semikontakt und Vollkontakt differenziert wird,

Entwicklung eines festen Wettkampfreglements, das nach Altersklassen und Gewichtsklassen
trennt,

ausfuhrliche Siegerehrung,

,philosophischen’ Komponenten, wie Meditation, Aufbau von Respekt vor sich und anderen, Selbstachtung und
Selbstvertrauen. Den Mitgliedern der zweiten Gruppe wurde eine moderne Form des Tae Kwon Do und nur die
Kampf- und Selbstverteidigungselemente des Kampfsystems beigebracht. Eine dritte Gruppe erhielt tiberhaupt
kein Kampfsporttraining, sondern spielte statt dessen Basketball und American Football. Im Einzelnen wiesen
die Jugendlichen der ersten Gruppe nach sechs Monaten niedrigere Aggressionsgrade auf, die aus der zweiten
Gruppe héhere Aggressionsgrade und die aus der dritten Gruppe zeigten keine Veranderungen (vgl. Dunning
1136-1139).
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Einflhrung eines detaillierten hierarchisch gestaffelten Graduierungs- und Prifungssystems
(erkennbar bspw. an der Vergabe von Girteln in unterschiedlichen Farben),
Organisationsstruktur der Verbande nach dem Vorbild anderer Sportverbénde,

Veranstaltung von Lehrgédngen und Seminaren.

Auch in China vollziehe sich zunehmend und in Anlehnung an westliche Sporttrends eine
vergleichbare Abkehr von der traditionellen Kampfkunst. Traditionelle und versportlichte
Kampfkunste wirden mittlerweile nebeneinander existieren (vgl. Filipiak 2002: 311).

Die traditionelle (holistische) Kampfkunst (chin.= quanfa) konstituiert sich im Gegensatz zu
den (versportlichten bzw. sportlichen) Kampfsportarten durch den Rekurs auf Kunst. Der
Begriff der Kunst® bezeichnet allgemein die Ausiibung angeborener oder erworbener
Fahigkeiten im Sinne schopferisch-asthetischen Gestaltens in hochentwickelter und
spezialisierter Form als Konnen oder als Kunstfertigkeit. Das Resultat dieser Betétigung ist
das Kunstwerk, sofern es durchschnittliche Leistungen ibersteigt. Kampfkunst kann in diesem
Zusammenhang verstanden werden als eine Kunstform, die sich nicht tberwiegend an
leistungs- bzw. wettkampforientierten, also sportlichen Gesichtspunkten misst, sondern eine
eigene Dignitat aufweist, welche sich auf ethisch-moralische Kriterien bezieht. Sie orientiert
sich auch an Uberlieferten &sthetischen und philosophischen Schulungsaspekten. Das
schopferische Kunstwerk der Kampfkunst ist die Bewegungskunst, bspw. die Vorfuhrung
aneinander gereihter, spezifischer &sthetischer Bewegungsmuster, mit und ohne Partner und
nicht notwendigerweise mit kdmpferischen Absichten im Sinne von Wettkampf. Die
traditionelle Art der Kampfkunstschulung ist zudem beeinflusst durch andere ferndstliche
(kiinstlerische) Ausdrucksformen (bspw.: Kalligraphie, Dichtkunst, Meditation). Ostliche

Kampfkunst kann deshalb definiert werden als: umfassender Komplex von Kampftechniken,

%! In allen Epochen wurde, auf Grund der unterschiedlichen Anschauungen vom Wesen des Menschen, die
Auffassung dariiber was Kunst sei, verschieden beantwortet. Eine Gliederung der Kunstformen erfolgte bspw.
nach den Gestaltungsmitteln, mit denen sich der (die) Kinstler(in) &ufRerte bzw. nach dem Verhéltnis von
Kunstform und Kunstzweck etc. Das jedem Kunstwerk innewohnende Prinzip der Harmonie, das nicht
zwangslaufig an die landlaufigen, von klassischen Idealen bestimmten Schénheitsvorstellungen gebunden sein
muss, offenbarte sich schon in der Kunst vorgeschichtlicher Kulturen. Auch die gesetzmaRige Folgerichtigkeit
der Entwicklung von Friih- tiber Reife- zu Spéat- und Altersformen der Stile sowie der Zusammenhang mit

sozialen, politischen und religidsen Verhaltnissen ist allen Kiinsten und Kunstwerken gemeinsam.
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Kampfstilen, Waffen, Techniken, religiésen Vorstellungen, philosophisch-spirituellen
Hintergriinden, medizinischen Theorien, kiinstlerischen Auffassungen, sportlichen Elementen
und lebenspraktischen Einstellungen (vgl.: Filipiak 2001: 303, 314; Maliszewski: 19f.).
Ostliche Kampfkunst ist dariiber hinaus nicht einheitlich. Sie beinhaltet unterschiedliche
Ubungs-Bereiche, die zum Teil parallel praktiziert werden:
ethisch-moralische Schulungswege,
psychologische Schulungswege (bspw. Meditationsformen),
medizinisch-therapeutische (energetische) Schulungswege (bspw. Heilgymnastik),
asthetisch-kunstlerische Schulungswege (bspw. ritualisierte Formen und symbolische
Ausdrucksbewegungen),

technisch-k&mpferische Schulungswege (bspw. technische Kampfsysteme).

Nach Filipiak entwickelte sich insbesondere die chinesische Kampfkunst (chin.= wushu) zu
einem ,.komplexen,, Phdanomen (Filipiak 2001: 314). Die Komplexitat der chinesischen
Kampfkinste sei nicht von Beginn an vorhanden gewesen und sei auch ,,gegenwartig nicht
permanent fur alle Bereiche zutreffend,, (Filipiak 2001: 314). Die Entwicklung zu einem
komplexen Phanomen vollzog sich in China im Zeitraum der Ming- und Qing-Dynastie
(1368-1644 bzw. 1644-1911); anfanglich auf der Basis einer quantitativen Zunahme von
Kampftechniken, Familienstilen und theoretischen Kenntnissen, spéter durch die Entstehung
komplexer, stilibergreifender Kampfsysteme. Die Entstehung von Ballungszentren (bspw.:
Shaoshan, Emeishan, Wudangshan, Chenjiagou, Yongnian, Fujian) forderte die inhaltliche
Vielseitigkeit und Bundelung von Kampfkunst. Eng verknupft war die urspriingliche
Entwicklung der Kampftechniken, &hnlich wie in Europa, mit der militarischen Praxis. Anders
als in Europa, wo nach der Einflihrung der Feuerwaffen (zu Beginn des 14. Jahrhunderts) die
Waffen- und Kampfsysteme nahezu ,,uberflissig,, wurden (Lind 2001: 16f.), gab es in Asien
bis ca. Mitte des 19. Jahrhunderts eine permanente gegenseitige Befruchtung von militarischer
Kriegskunst und Volkskampfkunst. Dies lieRe sich u.a. daran erkennen, dass Waffen der
Volkskampfkunst (Kettenpriigel etc.) Eingang in den militarischen Bereich (Schwert etc.)
fanden und umgekehrt. Deshalb ist innerhalb der chinesischen Kampfkunst der Einfluss der
Kriegskunst auf die Kampfkunst nicht zu ibersehen. Die Kriegskunst sei, so Filipiak,

erheblich modifiziert in der Kampfkunst auf-gegangen. Heute wiirden Kampftechniken und
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Waffen® als Taolu, d.h. kodifizierte Bewegungsformen gelehrt (vgl. Filipiak 2002: 228),
wodurch diese Ubungsverfahren einen hohen kiinstlerisch-asthetischen Status erlangt htten.
Speziell im Gefecht unterlag die historische chinesische Kampfkunst als Kriegskunst
realistischen Anwendungskriterien, so Filipiak (Filipiak 2002: 314). Dieser Zusammenhang
zeigte sich bspw. in den chinesischen Abwehrkriegen gegen dufRere Feinde. Dabei erwies sich
die Auseinandersetzung mit fremden Kampfkinsten und Waffen als bereichernd fiir die
chinesische Kampfkunst.

Filipiak gibt explizit zu bedenken, dass das Uberleben der traditionellen Kampfkunst bis heute
uberhaupt nur im Verbund unterschiedlicher Schulungswege® denkbar sei (Konzept der
allseitigen Formung des Menschen): die westliche waffentechnologische Entwicklung machte
,»die traditionelle Kampfkunst einschliel3lich ihrer Waffen tberflussig,, (Filipiak 2001: 311).
Filipiak kann in seiner Arbeit tber chinesische Kampfkiinste drei historische Existenzbereiche
der traditionellen Kampfkunst identifizieren: Unterhaltungskunst (klnstlerische Darbietung
der Kampfkunst unter Einbeziehung akrobatischer Elemente und anderer Effekte),
Selbstverteidigung (Kampfkunst war das Mittel von Reisenden und Wandermdnchen, um sich
gegen Uberfalle zu schiitzen) und militarische Erfordernisse (Kampfkunst nahm innerhalb des
Militérs eine einfache, effiziente Form an). Durch Auswertung historischer chinesischer

Quellen gelingt es Filipiak folgende Hypothesen zu verifizieren:

Chinesische Kampfkunst stellt ein komplexes kampftechnisches System dar, das sich auf der
Grundlage von empirisch gewonnen, jahrhundertealten Erfahrungen des waffenlosen und
bewaffneten Kampfes entwickelt hat.

Im Verlauf der Entwicklung der Kampfkunst wurde diese hinsichtlich der Theoriebildung
wesentlich durch die von ,Ganzheitlichkeit” geprégte Gesamtkultur Chinas sowie durch die in
ihr wirkenden Tendenzen zum Entsprechungsdenken beeinflusst, was eine besondere

Kulturpragung der Kampfkunst bewirkte.

%2 Chinesische Waffen sind bspw.: Speer, Sabel, Schwert, Spie, Schild, Beil, Streitaxt, Peitsche, Kette,
Schlagstock, Ruderstange, Lanze, Gabel, Harke, Wurfschlinge etc.

% Typische Charakteristika der dstlichen Kampfkunst-Ubungswege sind bspw.: Orientierung am Prinzip der
freiwilligen Begrenzung, Selbstbeschréankung, Disziplin, Selbstkontrolle, Prinzip des symbolischen Rituals
(Formen als Lehr- und Lerngeruste fiir Bewegungsprinzipien), Ethos (Mitgefiihl und Selbsttranszendenz) und
Spiritualitat.
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Auf Grund ihrer kulturspezifischen Pragung erlangte die chinesische Kampfkunst einen hohen

Grad an Multifunktionalitat, die Uber das urspriingliche Ziel, die Effektivierung der

Kampfweise, hinausging und die chinesische Kampfkunst zugleich zu einem Verfahren im

Rahmen einer auf Selbstkultivierung ausgerichteten Lebensweise entwickelte (vgl. Filipiak

2002: 10).
Aufgrund der chinesischen Kampfkiinsten inhdrenten Komplexitét (Verflochtenheit

unterschiedlicher Schulungsverfahren) kommt Filipiak zu dem Schluss, dass diese als

Spiegelbild der traditionellen chinesischen Kultur und als Phdnomen mit eigener konstruktiver

Entwicklung angesehen werden konne.

Durch Wissenstransfer (reisende Monche etc.) gelangten Informationen tiber chinesische

Kampfkinste und Stilformen® in andere Lander Asiens, bspw. nach Japan und Korea und

beeinflussten die Entwicklung einheimischer Kampfkinste und Stilformen bspw. Aikido,

Judo, Krabbi Krabbong dort nachhaltig (vgl.: Lind 2001: 16 f.). Dieser Zusammenhang

spiegelt sich bis heute wieder in der ferndstlichen Differenzierung der Stilformen in Neijia®*-

und Weijia®*-Systeme (Handsysteme und Waffensysteme).

% In den chinesischen Kampfkiinsten bildete sich eine Myriade von Stilformen. Es lieRen sich mindestens vier

bedeutsame Hauptrichtungen differenzieren:

1. 4uRere nordliche Stilformen (weite Distanzkampfstile)

2. innere nordliche Stilformen (Bewegungsmeditationsstile)
3. weiche sudliche Stilformen (Nahkampfstile)
4

&uRere sidliche Stilformen (enge Distanzkampfstile).

% Alle Neijia-Stile (Kampfkiinste) sind charakterisiert durch:
Ringkampf bzw. -Nahdistanz

Sensitivitat und Flexibilitat

energetische Schulungswege

Okonomie der Bewegungen

Verzicht auf eigene Kraft und stattdessen Ausnutzung der gegnerischen Kraft

© g B~ w D=

Tendenz zur Entschleunigung

% Alle Waijia-Stile (Kampfsportarten) sind charakterisiert durch:
weite Kampfdistanzen

Dynamik und Kraft

Realismus

> 0D e

Biindelung der Kraft auf einen Brennpunkt (Muskelanspannung am Ende
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4.3. Die traditionellen Kampfkinste Chinas und Stdasiens

Exemplarisch méchte ich an dieser Stelle einen kurzen Uberblick iiber die Kampfkiinste
Sudasiens, insbesondere Chinas, Japans, Koreas und Thailands geben. Detaillierte
Darstellungen zu dieser Thematik finden sich u.a. bei Filipiak (Filipiak 2001) und bei Lind
(Lind 1999).

Der Gelehrte Bodhidharma (chin.=Tamo, jap.=Daruma), als 28. Patriarch in der Nachfolge des
historischen Sakyamuni-Buddha, soll um 520 n. Chr. die buddhistische Philosophie nach
China gebracht haben, wo diese mit dem Taoismus verschmolzen worden sei (vgl. Yang 1996:
3-28; Dukes 1994: 3-93, 285-361). Bodhidharma soll zuerst von Kanchipuram (friher:
Conjeevaram) bei Madras tber den Seeweg nach Nanking, in die Stadt Kuang (heute: Kanton)
gereist sein. Dort soll ihn der Kaiser Wu Ti (502-549 n. Chr.) empfangen haben, der jedoch
die ungewohnlichen Lehrreden des Tamo nicht verstanden héatte, woraufhin Bodhidharma in
das Konigreich Wei weitergereist sei, von wo aus er das Shaolin-Kloster im Songshan-Gebirge
erreichte. Der Orden von Shaolin nimmt jedoch eher an, das Boddhidharma wahrscheinlicher
Uber die Seidenstralenroute von Persien Uber Tibet nach China gekommen sei: “historical
records indicate a moderate likelihood that Bodhidharma (who might have actually been
Persian) came to China along the Silk Road from Persia“ (Order of Shaolin 2004/ revidierte
Edition 2006: 24).

Auf jeden Fall sei Bodhidharma zum Begriinder (1.Patriarch) der chinesischen Shaolin-
Chaan-Schule (jap.: Zen, korean.= Seon) von Nord-Shaolin (Henan-Provinz) geworden.

Das Shaolin-Kloster in Henan exisitierte bereits vor der Ankunft Bodhidharmas. Es soll
bereits im Jahre 496 n. Chr. von Kaiser Xiaowen, zu Ehren des buddhistischen Mdnchs Batuo
erbaut worden sein. Der Kaiser lie3 seinerzeit einen runden Kuppelbau, der als
Reliquienschrein diente und eine buddhistische Stupa® beherbergte, erbauen. Das Kloster
zeichnete sich auch dadurch aus, das es eine sogenannte Ubersetzungsplattform besaB, mittels
deren die chinesischen Monche die Ubersetzung der indischen Sutra-Schriften vornahmen.

Die Monche umgrenzten das Klostergeldande (oberhalb des Bergmassivs Shaoshan) mit einem

der Technik sowie Kampfschrei (chin. = fa sheng / jap. = kiai).
5. Hierarchien

%" Eine Stupa ist ein religiéses Monument in Form eines Turmes im Pagodenstil.

67



Schutzwall aus jungen Kiefern, nach dem dann das Shaolin-Kloster benannt wurde (chin.:
Shaolin=Junger Wald).

Berihmt wurde das Kloster jedoch, weil es als Ausgangpunkt fir die Verbreitung der Chaan-
Lehre sowie der Kampfkunst diente. Bodhidharma blieb viele Jahre in diesem Kloster und
widmete sich der Lehre und Verbreitung des Chaan-Buddhismus. Es existiert ein Text aus
dem Jahre 547 n. Chr. von Yang Hsuan-Chih, mit dem Titel: ,,Loyang chia-lan-ch“i
(chin.=Bericht Giber die Kloster von Loyang) indem der legendare Bodhidharma erwahnt wird
(vgl. Reid et al 1994: 26).

Eine fur den Shaolin-Chaan-Buddhismus wichtige Schrift sei das ,,Hsieh Mai Lun,,-
Manuskript (engl. nach Dukes=,, Treatises on the Blood Lineage of the True Dharma,,) das, so
Dukes, auf Lehrreden des lengendéren (indischen) Shaolin-Ménches Bodhidharma basiere.
Das ,,Hsieh Mai Lun,,- Manuskript wurde, so Dukes, um ca. 529 n. Chr. im Umfeld des
Shaolin-Klosters, niedergeschrieben (Henan-Provinz) und basiere auf Lehrreden, die
Bodhidharma zugeschrieben werden und welche durch zwei verschiedene chinesische
Manuskripte, dem: ,,Tamo Chaan Ching,, (engl. nach Dukes=,,An Account of the Meditation
used by Bodhidharma®) und dem ,,Tamo Hsieh Mai Lun* (engl. nach Dukes=,, Treatises on the
Teachings of the Buddha's Blood Lineange*) tiberliefert seien. Diese Schriften wurden, so
Dukes, in verschiedenen chinesischen und koreanischen Kldstern konserviert. (Dukes 1994:
321). Diese Uberlieferung zeichne sich durch eine groRe (geistige) Verwandtschaft zu den
Texten der sogenannten Sarastivada-Schule aus (Dukes 1994: 318).

Tamo soll zudem die Wu Te-Lehre ins Kloster Shaolin eigefuhrt haben, also den ethischen
Shaolin-Ehrenkodex von der Beherrschung, Bescheidenheit, Disziplin und der Achtung vor
dem Leben der Geschopfe:

,»Fuge nur Schmerzen zu, um nicht zu verletzen.

Verletze nur, um nicht zu toten.

Tote nur, um nicht selbst getdtet zu werden* (Otte 2005: 17).

Tamo lehrte, das der tiefere Sinn der Kampfkinste, nicht die Zerstérung und Vernichtung sei,
sondern die Forderung der geistigen Entwicklung und Gesundheit. Obwohl Kampfkunst und
Buddhismus also schon vor dem Eintreffen Tamos in Shaolin gelibt wurde, seien doch der
EinfluR des Gelehrten, so der Orden von Shaolin, auf die weitere Entwicklung von

entscheidener Bedeutung gewesen: “The Shaolin Temple at Song Shan in Honan had been
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built by Emperor Hsiao-wen in 496, but Bodhidharma altered the course of Buddhist practice
there so drastically that we consider him the spiritual founder of our Order” (Order of Shaolin
2004/ revidierte Edition 2006: 23). Filipiak gibt allerdings zu bedenken, das die sparlichen
Informationen tber den Mdnch ,,kein schlissiges historisch gesichertes Bild“ zulieRen
(Filipiak 2001: 35). Die Schwierigkeit im Umgang mit der historischen Personlichkeit
Bodhidharma’s liege zum einen in der mangelnden Quellendichte zum anderen in einer
Vielzahl heroisierender Legenden begriindet. Den Grund fiir diesen Umgang mit Geschichte
sieht Filipiak in dem in der chinesischen Mentalitét tief verwurzelten Zwang, ,,etwas
Gegenwartiges (sei es eine Lehre, eine Schule, ein System) Uber die Vergangenheit
legitimieren zu mussen® (Filipiak 2001: 36). Denn die Kampfkunst des Shaolin-Klosters auf
den bertihmten ersten Patriarchen des Chaan-Buddhismus zurtickfuhren zu kénnen, héatte
einen ,,unerhdrten Prestigegewinn® fur die Shaolin-Anhénger bedeutet (ebd.: 36). Keown gibt
allerdings zu bedenken, dass es keinen zwingenden Grund gébe an der ,,Historizitét
Boddhidharmas zu zweifeln“ (Keown 2003: 36).

Die (Shaolin)Chaan-Traditonslinie setzt jedenfalls, so der Mdnch Qisong (1007-1072), mit
Bodhidharma in Nord-Shaolin (Henan) an. Eine sehr bekannte (nicht-kampferische) Shaolin-
Chaan-Linie fuhrt Gber ,,Huike (487-593), Sengcan (?-606), Daoxin (580-651)* sowie
»Hongren (602-675)“ zu ,,Huineng (638-713)* u.a. (Zheng 2004: 49). Mit dem Patriarchen
Huineng bzw. Hui-Neng wurde Chaan erstmals als eigenstdndige Schule des sudlichen
chinesischen Buddhismus unterschieden, welche die Lehre von der p6tzlichen Erleuchtung
begriindete. Eine wichtige Schrift in diesem Kontext ist das sogenannte ,,Hochsitz-Sutra des 6.
Patriarchen Hui-Neng*“ (Zheng 2005: 48, Zheng 2004: 51). Der 6. Patriarch Hui-Neng steht in
einer langen Chaan-Traditonslinie die, wie bereits oben beschrieben, mit dem legendéren
Stifter Bodhidharma beginnt und tber Huike, Sengcan, Daoxin sowie Hongren zu Huineng
fuhrt. Mit zwei Schiilern eines Chaan-Lehrers namens ,,Hongren (602-675)“ (Zheng 2004: 49)
oder ,,Hung-jen (601-674)“ (Brinker 2004: 36) begann die Schule sich in zwei Zweige zu
teilen, einen Noérdlichen unter ,,Shen-hsiu (606?-706)“ (Brinker 2004: 37; vgl. auch Krause
1924: 468) und einer Sudlichen unter Huineng. Erstere nannte sich auch ,,Pei-chien*
(chin.=,die Nordliche Schule, die allm&hlich zur Erlésung fuhrt’), Letztere bezeichnete sich
als ,,Nan-tun* (chin.=,die Sidliche Schule, die plétzlich erlést’)(Krause 1924: 468). Die

Nordliche Linie hatte noch vier Oberhdupter in direkter Linie und geriet dann in Verfall. Der
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stidliche Zweig, der sich als ,,die rechtmé&Rige Fortsetzung der echten Lehre des Bodhidharma
betrachtete und daher auch Tsu-shih-Ch’an“ bzw. japanisch ,,Zo-shi-Zen“ nannte, teilte sich
unter den Nachfolgern des Hui-neng wieder in , fiinf Aste (wu-chia)*, namlich: ,,Lin-chi
(jap.: Rin-zai), ,,Hui-yang“ (jap.: Gi-go), ,,Ts’ao-tung“ (jap.: So-to), ,,Yun-men“ (jap.: um-
mon) und ,,Fa-yen* (jap.: Ho-gen). Von diesen Teilsekten waren nur ,,zwei von Bedeutung®,
die Lin-chi- und die Ts’ao-tung-Schule (Krause 1924: 468). Die Hui-yang-Schule erlosch in
der Sung-Zeit. Die Schule des ,,Lin-chi 810/15-866* (Briick 2004: 23) teilte sich abermals in
zwei Untersekten, die ,,Huang-lung” (jap.: O-ryu) und ,,Yang-chi* (jap.: Yo-gi).

Hinsichtlich anderer Schulen des chinesischen Buddhismus hétte sich die (Shaolin)Chaan-
Schule durch eine grof3e Toleranz hinsichtlich des Erleuchtungsweges ausgezeichnet, so
Filipiak, die eine Besonderheit des Chaan ausmachen wirde (vgl. Filipiak 2001: 260). Aus
diesem Blickwinkel betrachtet, bot weltliche kérperliche Arbeit, wie auch die ,,Kampfkunst
ein aulRerordentlich umfangreiches Feld, um zur Erleuchtung zu gelangen* (Filipiak 2001:
261). Aus dieser Perspektive erklare sich auch der Umgang mit Waffen, der im Shaolin-
Kloster betrieben wurde. Das Waffentraining hatte nicht dazu gedient um eine aggressive
Interessenpolitik zu stiitzen, sondern sei in erster Linie ein Mittel der kontemplativen
Auseinandersetzung mit den Ausdrucksformen von Gewalt gewesen. Der praktische Nutzen
hatte in der Selbstverteidigung gegen Angriffe gelegen. Aufgrund der Tatsache, dass der
Buddhismus von Shaolin sich als friedliebende aber zugleich realistische Philosophie
verstand, musste ein Weg gefunden werden, beide Aspekte miteinander zu verbinden. Nur
wenn der Verteidiger realistisch verstanden hétte, wie eine Waffe funktioniere (ndmlich durch
den Umgang mit derselbigen), sei er in der Lage gewesen sich dagegen effektiv zu
verteidigen. So diente auch der Umgang mit Waffen innerhalb der Shaolin-Kampfkunst, wohl
in erster Linie, dem Ziel der Selbstbeherrschung und damit der Erleuchtung (vgl. Order of
Shaolin 2004 / revidierte Edition 2006: 27-28).

Aus Beobachtungen der Natur, insbesondere des Tierreiches, entwickelten die Ménche, auf
der Basis des ethischen Wu Te-Shaolin-Ehrenkodex und des vorhandenen Wissens, spezielle
Technikserien die sich an den Bewegungen bestimmter Tiere orientierten, bspw. das
sogenannte ,Spiel der fiinf Tiere’ (chin.=wuxing). Auf diese Weise entwickelten sich
zahlreiche Kampfstile, stets in Verbindung mit dem Chaan-Buddhismus und der tberlieferten

Tradition der Heil- bzw. Energiegymnastik.
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Die Chaan-Buddhisten hétten wahrend der Einflihrung des Meditationsbuddhismus in China
immer wieder die Erfahrung gemacht, dass den Praktizierenden die ndtige mentale Starke und
Willenskraft gefehlt hatte, um die geforderten Ubungen des Buddhismus (insbesondere die
strapazitse Sitzmeditation) erfolgreich absolvieren zu kdnnen (vgl. Order of Shaolin 2004/
revidierte Edition 2006: 21-35; vgl. Dukes 1994). Sie flihrten deshalb Meditationshilfen, wie
bspw. Yoga-dhnliche, meditative Bewegungstibungen (chin.=gigong) ein. Diese Ubungen
wurden, so der Orden von Shaolin, der alten indischen Tradition folgend in Boxformen
uberliefert: ,, The early styles followed the Indian tradition of creating single-man shadow
boxing routines, known as ,,kuen® or forms* (Order of Shaolin 2004/ revidierte Edition 2006:
27). Bodhidharma soll bspw. das durch indische Lehren beeinflusste System der sogenannten
,18 Bewegungen und 24 Muskelspiele’ (chin.=lohan shi ba shou) entwickelt haben und somit
ein Ahnherr der inneren Kampf- und Gesundheitsrichtung von Shaolin gewesen sein. Bei
diesen Ubungen der ,Sehnen und Muskel-Metamorphose’, handle es sich um spezifische
Qigong-Ubungen, welche Muskeln und Sehnen stirken sollen. Diese neuen Ubungen sollten
den Monchen Erleichterung wihrend der Strapazen ihrer meditativen Ubungen verschaffen
und sollen auch nach dem Ableben des legendaren Tamos getibt, weiterentwickelt und
verbreitet worden sein.

Diese sowohl physiologisch als auch psychologisch ansprechenden Ubungen verschmolzen im
Laufe der Jahrhunderte allm&hlich mit lokalen Boxtraditionen. Es entstanden die
verschiedenen Tierstile von Shaolin (chin.=wuxing quan), bspw. im Stil des Drachen
(chin.=long), des Tigers (chin.=hu), des Panthers (chin.=bao), der Schlange (chin.=she) und
des Kranichs (chin.=he).

Bereits in der Song-Dynastie finden sich Aufzeichnungen Uber die Tierstile bspw. im ,,Shaolin
Si Zhi“ (chin.=,,Historische Aufzeichungen des Shaolin Tempels,,) und dem ,,Shaolin Zong
Fa“ (chin.= ,Historische Techniken von Shaolin,,). Diese Tierstile entwickelten sich
allmahlich zu tendenziell inneren (chin.=neijia), dulReren (chin.=wajia) oder gemischten
(=weichen) Boxstilen (vgl. Yang 1996: 87-91).

Insbesondere der Sud-Shaolin-Kranichstil (chin.=Nanshaolin Bai He) entwickelt sich in
Stdchina zu einem sehr popul&ren Wushu-Stil. Der Kranich-Stil hat nach Ansicht zahlreicher
Kampfkunstexperten Pate gestanden fiir die Entwicklung diverser Kampfkiinste u.a. fur das in

Europa (Deutschland) weit verbreitete Ving Tsun Kung Fu und Karate (vgl. Watts 2004, Lind
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1999, Chu 1998, Yang 1996).

Die friihe Geschichte der stidchinesischen Shaolin-Boxkunst sei nur noch in wenigen
Fragmenten Gberliefert (vgl. Lind 2001, Chu 1998). In der Tang-Dynastie (618-907), Song-
Dynastie (960-1278) und Ming-Dynastie (1368-1644) sollen die Shaolin-Mdénche in der Gunst
des Kaisers gestanden haben, auRerdem hatte es zahlreiche gegenseitige Wechselwirkungen in
militarischer sowie politisch-6konomischer Hinsicht gegeben (vg. Filipiak 2001: 32-89, Lind
2001: 528-530). So hatte eine Truppe von Shaolin-Monchen sich der kaiserlichen Garde
angeschlossen, um dem Griinder der Tang-Dynastie, Kaiser Gao Zu (reg. 618-626 n. Chr.)
gegen den Tronrivalen Wang Shi Chung militarisch zu unterstttzen. Auch Untersitzten die
Shaolin-Mdnche Kaiser Gao Zu im Kampf gegen Banditen, welche die Hauptstadt pliinderten.
Der zweite Tang-Kaiser Tai Zong (reg. 626-649 n. Chr.) wiederum hatte sich der Loyalitat der
Shaolin-Mdnche durch Schenkung von Léndereien versichert.

In der spateren Hou-Periode (705-907) seien von dem Ménch Hong Bei unterschiedliche
Tauschungsverfahren entwickelt und in den Shaolin-Stil integriert worden.

Im 10. Jahrhundert n. Chr., nach dem Zusammenbruch der Tang-Dynastie, fiel China in eine
fast 100 Jahre andauernde Periode anhaltender Kampfe. Im Jahre 960 soll dann der
Kampfkunstexperte Tai Zu chinesischer Kaiser geworden sein. Er intensivierte die Ubung der
Kampfkunste bei den kaiserlichen Soldaten und fuhrte eine vereinfachte Version der Shaolin-
Kampfkunst, das Changquan oder ,Langfaust-Boxen’ ein. Bis zum 13. Jahrhundert soll dieser
Stil, der aus 32 Verfahren bestanden haben soll, Grundlage der imperialen Armeeausbildung
gewesen sein.

In der Song-Dynastie soll dann das Shaolin-Boxen unter Jue Yuan grundlegend reformiert und
zu einer hohen Bllite gelangt sein. Zu dieser Zeit soll auch das Verfahren der Hebeltechniken
und Druckpunktverfahren in die Shaolin-Kampfkunst integriert worden sein. Auch in der
Song-Zeit unterhielt das Shaolin-Kloster eine enge Beziehung zum chinesischen Kaiserhaus,
und besonders als Zhu Yuan Zhang an die Macht gekommen sei, wére ,,die Freundschaft
zwischen Kaiserhaus und Shaolin sehr intensiviert* worden (Lind 2001: 529). Zhu Yuan
Zhang soll die Shaolin auch um Beistand im Kampf gegen vandalisierende Mongolen gebeten
haben. Der seinerzeit amtierende Klostervorsteher Hui Fu soll daraufhin sechs erfahrene
Kampfkunstmeister an den Hof geschickt haben, welche die kaisierliche Armee in den

effektiven Nahkampfverfahren der Shaolin ausgebildet hatten. Daraufhin hétten die Mongolen
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eine empfindliche Niederlage erlitten und die Shaolin-Ménche wurden ,,hohe Wirdentrager
am Hof*“ (Lind 2001: 529). Der darauffolgende Kaiser Yong Le (1403-1425 n. Chr.) hatte das
Kloser erneut mit L&ndereien und anderen Vergunstigungen beschenkt. Yong Le verlegte auch
die damalige Hauptstadt Nanking nach Beijing (Peking) und refomierte das Reich. Seine
Macht stiitzte er auf eine ,,Geheimpolizei* (Lind 2001: 529), die von dem Shaolin-Mdnch
Zhang Wo (1376-1426) angefiihrt worden sein soll. Anfang des 15. Jahrhunderts sollen die
Agenten des Zhang Wo auch nach Okinawa gelangt sein. Dort fiihrten sie die Quanfa-
Kampfkunsttradition (jap.: Kempo) ein.

Seit der Mitte des 16. Jahrhunderts hatten sich insbesondere die Pirateneinfélle an den Kisten
Chinas intensiviert. Vor allem die Kampfmodnche Shaolins sollen einen wesentlichen Teil der
Abwehrarbeit im Kampf gegen die Piraten geleistet haben (vgl. Flipiak 2001: 44-45). In dieser
Zeit soll das Shaolin-Kloser, so Lind, ,,die gesamte Politik des Landes* bestimmt haben (Lind
2001: 529). Der neue Kaiser Hong Zi empfand die allgegenwartige Présenz der Shaolin jedoch
als Bedrohung seiner Macht und liel} Zhang Wo hinrichten und seine Agenten verfolgen.
Diese tauchten unter und errichteten berall im Land quasi-geheime Quanfa-Schulen (vgl.
Lind 2001: 529). In der Qing-Dynastie (1644-1911) anderte sich die politische Situation des
Shaolin-Klosters drastisch. Nachdem die Mandschu China erobert und die Qing-Dynastie
gegrlndet hatten, gelang es dem Shaolin-Kloster flr geraume Jahre, den Mongolen-Kaisern
Loyalitat vorzutduschen und ,,dennoch ein Zentrum konspirativer Aktivitaten gegen die
Mandschus zu sein“ (Lind 2001: 530). So wurden bspw. im Shaolin-Kloster immer wieder
aufstandische Fluchtlinge versteckt. Zugleich boten die Shaolin-Vorstande dem Mandschu-
Kaiser Kang Xi (1662-1722) aber auch ihre militérische Hilfe im Kampf gegen Banditen und
Pliinderer an. So soll bspw. einer Legende entsprechend, ein seinerzeit bekannter
Kampfexperte, der sich zu Studienzwecken im Shaolin-Tempel zuriickgezogen hatte, auf
Geheiss des Kaisers, mit 108 bzw. 128 Kampfmodnchen, diesem, in einer schwierigen
militarischen Situation gegen in China einfallende ,,Xilu-Barbaren* (vgl. Filipiak 2001: 71) im
Gebiet der Mongolei, zu Hilfe geeilt sein. Seine kleine Armee kdmpfender Mdnche leistete
dem Kaiser, obwohl nicht sehr von der Sache, uiberzeugt erfolgreiche Dienste. Nach
erfolgreicher Beendigung der Kampfe, lehnten die Monche alle Amter, Titel und Ehrungen,
die ihnen vom Kaiser angeboten wurden, ab und kehrten in den Tempel zurtick. Der Kaiser

erkannte daraufhin das ernorme Machtpotential und zugleich die Gefahr, die von dieser
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unabhéngigen Macht ausging. So kam es, das der Kaiser eine Armee, die von einem
abtriinnigen Mdnch des Shaolin-Tempels beraten wurde, zum Kloster entsandte, um die
Quelle der politischen Gefahr und damit jeden potentiellen Widerstand zu beseitigen. Um das
Jahr 1673 n. Chr. wurde das Kloster durch kaiserliche Mongolen-Truppen gestirmt und
zerstort. Dies soll sowohl von innen, durch in das Kloster eingeschleusste Spione, die das
Kloster in Brand setzten, als auch von auf3en durch angreifende kaiserliche Truppen vollbracht
worden sein. Viele Mdnche und Nonnen muf3ten fliehen, sofern es ihnen gelang dem Tod zu
entrinnen und damit der kaiserlichen Ubermacht zu entkommen. Nur sehr wenige Anhanger
der Klostergemeinschaft, u.a. die beriihmten legendaren ,Fiinf Alteren’* (kant.=Ng So,
mand.=Wuzu), sollen dem Massaker entkommen und in den Stiden Chinas geflohen sein
(Order of Shaolin 2004/ revidierte Edition 2006: 37; vgl. auch Filipiak 70-77 und Chu 1998:
106-121). Dieser unter dem namen Xilu-Legende bekannte Legende diente in spaterer Zeit u.a.
den ,,Himmel-und Erde*-Geheimgesellschaften (vgl. Filipiak 2001: 71) als Legitimation ihres
Kampfes gegen die Qing-Herrschaft. Zugleich filhrten die Geheimgesellschaften®* damit ihren
Ursrpung auf das Shaolin-Kloster und die funf Griindungspatriachen zurck.

Nach der Zerstdrung des Klosters verbot die Qing-Regierung das weitere Ausiiben der
Shaolin-Kampfkunst im ganzen Land:

»Later when the Manchus took over China and established the Qing Dynasty, in order to
prevent the Han race (the pre-Manchurian) Chinese from rebelling against the government,
martials arts training was forbidden from 1644 to 1911 A.D.” (Yang 1996: 8).

Daraufhin organisierten sich die untergetauchten Shaolin-Anhénger in Laiengemeinschaften,
wie den legendaren Huidang-Geheimgesellschaften in denen weiterhin Kampfkunst gelibt
wurde (Lind 2001: 530). Damit begann die Zeit einer tber 200 Jahre wéhrenden Konspiration
gegen die Mandschu-Herrschaft:

,»In order to preserve the arts, Shaolin martial techniques spread to laymen society. All martial

arts training in the Shaolin Temple was carried out secretly during this time. Moreover, the

%8 Erwahnt werden in den traditonellen Uberlieferungen bspw. der Patriarch Gee Sim Sum Si, der in vielen
historischen Kampfkunst-Legenden und miindlichen Uberlieferung Erwéhnung findet und die Patriarchin Ng
Mui Si Tai, die Ahnherrin der Ving Tsun-Kampfkunst Order of Shaolin 2004/ revidierte Edition 2006: 37 und
Chu 1998).

% Die Namensgebung der bekannten chinesischen Siid-Shaolin-Organisation International Nanshaolin

Wuzuquan Union verweist bspw. auf diesen historischen Kontext.
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shaolin monk soldiers had decreased in number from thousands to only a few hundred” (Yang
1996: 8).

Spéter wurde die Klosteranlage in Henan wieder aufgebaut, die Monche jedoch fortan direkt
vom Kaiserhaus kontrolliert (vgl. Lind 2001: 530).

In der Qing-Dynastie bestand das Kloster zudem nicht nur aus einer lokal begrenzten Anlage,
sondern teilte sich in mehrere Regionalkldster, von denen das Nord-Shaolin-Kloster in der
Provinz Loyang (heute: Henan) das Altere war. Im Nord-Shaolin-Tempel wurden viele der
wichtigen Uberlieferten buddhistischen Schriften sowie Texte tber die Shaolin-Praxis der
Kampfkunst aufbewahrt, bis sie 1928 einem verheerenden Brand zum Opfer fielen.

Bereits um 1700 soll es im Suden Chinas Zweigkloster des Nord-Shaolin-Tempels in Fujian
(Fukien), Jiangxi und Guangdong gegeben haben, welche unter anderem als neue Zentren des
Widerstandes gegen die verhasste Qing-Regierung fungierten (vgl. Chu 1998: 107). Dennoch
seien auch die sudlichen Shaolin-Tempel, so der Orden von Shaolin, erheblichen Repressalien
ausgesetzt gewesen:

It is especially likely that the Fukien Temple was a frequent target of imperial arrows between 1644
and 1735. There was tremendous resistance to the new Ch’ing dynasty in Fukien Province, especially
in Putian County, where many Buddhis monasteries were concentrated” (Order of Shaolin 2004/
revidierte Edition 2006: 36).

Aufgrund der Lage der Kloster im stidlichen China, findet sich in der Literatur auch der
Begriff Nanpai Shaolinquan fiir die sudliche (chin.=Nan) Boxschule von Shaolin, getbt in den
Shaolin-Tempeln in der Provinz Fukien (Fujian), nahe der Provinz Kwantung (vgl. Filipiak
2001: 83). Der siidliche Shaolin-Tempel hétte eine bedeutende Rolle in der Entwicklung der
Shaolin-Boxkunst gespielt, so der Orden von Shaolin, sowohl als Entwicklungsort neuer
Kampfkinste: ,,it was at Fukien that White Crane permanently became part of Shaolin’s martial
repertoire”, als auch in einem sehr generellen Sinne:

,Over time, Fukien temple would become the second major force in the Shaolin Order (where
the prevailing dialect prounounced it ,Sil Lum’), even rivaling the more famous northern
temple* (Order of Shaolin 2004/ revidierte Edition 2006: 29).

Auch die Sud-Shaolin-Kloster wurden wéhrend der Qing-Dynastie, &hnlich dem Nord-

“0 Es handelte sich hierbei um Originalschriften, die 1928 einem Klosterbrand zum Opfer fielen, als zwei lokale

Kriegsherren um die Vorherrschaft in der Region kdmpften.
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Shaolin-Kloster, von Regierungstruppen zerstort. Lange Zeit galt Fujian als Hochburg der
stdlichen Kampfkunst und sehr wahrscheinlich wurden hier, die wegen ihrer Effektivitat und
Direktheit geschatzten Siid-Shaolin-Stile aus den Nord-Shaolin-Tierstilen entwickelt, wie
bspw. die stdlichen Kranich-, Ving Tsun- und Gottesanbeterinnen-Stile (vgl. Order of Shaolin
2004/ revidierte Edition 2006: 133-224).
Unter Wissenschaftlern wurde lange kontrovers diskutiert, ob die Siid-Kldster real existierten,
da die Existenz dieser Tempel nur in mindlichen Quellen und fraglichen historischen Quellen
Erwadhnung fand: ,, The very existence of Shaolin temple in Fukien Province is heavily debated by
those outside the Order of Shaolin Ch’an* (Order of Shaolin 2004/ revidierte Edition 2006: 29, vgl.
auch Filipiak 2001: 86).
So existieren verschiedene Legenden beziiglich der Entstehung der Klgster. Eine Erz&hlung
besagt etwa, dal’ das Kloster vor rund 1000 Jahren von dem Abt Ta Tsun Shen in der Nahe der
Stadt Chuan Chao erbaut wurden sein soll. Eine andere Lengende besagt, das die Griindung
der Kloster in der N&he der ,Neun Lotusberge’ auf den Monch Cai Dezhong bzw. Gee Sim
Sum Si zuriickgehen soll. Beide seien Abte des Nord-Shaolin-Klosters gewesen.
Den Uberlieferten, ungenauen Quellen zu Folge, wurde das Zentrum von Siid-Shaolin deshalb
in der Nahe der legenddren ,Chiu Lien’- bzw. ,Lin Quan’-Berge vermutet. Forscher wie
Draeger und Smith vermuteten die Existenz diese Berge nicht in der Provinz Fujian (bzw.
Fukien): ,,Draeger and Smith contend that the Chiu Lien Mountains are in Kwangtung and
Kiangsi Provinces and not in Fukien* (Order of Shaolin 2004/ revidierte Edition 2006: 29, vgl.
auch Draeger und Smith 1981). Erst die sensationellen arch&ologische Ausgrabungen in den
1990er Jahren in Fujian, durch das Amt fur Kulturdenkmaler und Kulturschétze von Fujian
(Putian Sud-Shaolin Forschungsgemeinschaft), verwiesen erstmalig auf eine mogliche
Existenz dieser sagenumworbenen Kldster:
,Due to existing material objects, folk legends and historical literature all pointing to the
existence of a Southern Shaolin Temple, the Putian Southern Shaolin Research Association
was the first to apply for Government permission to engage in formal archaelogical studies for
the Southern Shaolin Temple. From Dec. 1, 1990 to May 25, 1991, approved by National
Cultural Affairs Bureau, the Fujian Provincial Archeology Team also set out to do the same by
excavating 1325 square meters of a total 30.000 square meters of Lin Quan Yuan. This
represented the first phase of the recovery of the Southern Shaolin Temple. The initial dig
unearthed many precious historical relics of dynasties ranging from the Tang to the Qing”
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(Meng und Loewenhagen 2003: 2).

Forscher, wie Meng und Loewenhagen, kamen schlieRlich zu dem SchluB, das vieles dafir
spreche, das es sich bei den gefundenen Relikten wie bspw. Waffen tatsachlich um
Gegensténde aus dem Siud-Shaolin-Kloster handeln konnte und die Indizien daftr sprechen
wiirden, das die: ,,Chiu Lien Mountains indeed extend into Fukien Province, and that the
Southern Shaolin Temple was established there in the 7 th century* (Order of Shaolin 2004 /
revidierte Edition 2006: 29, vgl. auch Meng und Loewenhagen 2003: 1-4). 1992 beschlof}
dann die chinesische Zentralregierung das Kloster direkt auf den archaologischen Uberresten
wieder zu errichten.

Die archaologische Entdeckung von Kloster-Uberesten sei auf jeden Fall duBerst bedeutsam
gewesen und:

»caused a great response both at home and overseas. Putian city has held five Shaolin Boxing
Competitions since them. People from all over the world have been attracted to visit the
temple for respect and Martial Arts practice in an endless stream* (Meng und Loewenhagen
2003: 3).

Filipiak gibt allerdings zu bedenken, das es sich bei dem besagten Fund keineswegs um die
legendére Sid-Shaolin-Klosteranlage handeln miisse, da die wenigen Beweise (spérliche
Waffenfunde etc.) nicht hinreichend seien. Auch Filipiak identifiziert als poentiellen Standort
die Provinz Fujian. Er pladiert jedoch fiir weitere Ausgrabungen in den Regionen Putian,
Quanzhou und Fuging und vermutet, ,,dass man im Zuge weiterer Forschungen in diesem
Gebiet auf ein weiteres Kloster und damit vielleicht auf das authentische Stid-Shaolin stoRen*
werde (Filipiak 2001: 86).

In einem der Stid-Shaolin-Kloster sollen verschiedene Ubungs-Hallen* existiert haben, in
welchen verschiedene, stidliche Kampfkiinste entwickelt worden sein sollen. In einer Halle
soll auch die Kampfkunst Yongchun bzw. Ving Tsun entstanden sein. Die (kantonesische)

Bezeichnung Ving Tsun wurde dem Stil spét gegeben, und basierte méglicherweise auf einer

I In den verschiedenen Kammern sollen unterschiedliche Methoden der Kontemplation und Selbstregulierung
gelibt worden sein, bspw. spezielle Atemiibungen in Verbindung mit Visualisationstechniken oder Ubungen zur
Regulierung des Blutkreislaufs. Auch Formen wurden in diesen Kammern geiibt. Sie enthielten das Repertoire
des jeweiligen Kampfstils und waren oft an verschiedene Symbolfiguren (Tierfiguren) ausgerichtet. AuBerdem
folgten die Formen einer bestimmten Anzahl ,magischer’ Bewegungen z.B. den Zahlen 3, 4, 8, 12, 108, 116, 140
(vgl. Dolin 1988).
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kantonesischen Umschreibung des Namens einer Ubungshalle des Siid-Shaolin-Tempels in
welchem diese Kampfkunst geheim praktiziert wurde. Mdoglicherweise kénnte die
Bezeichnung aber auch eine Abkiirzung eines revolutionaren Slogans* sein, der gegen die
mongolische Besatzungsmacht der Qing-Dynastie gerichtet war. Viele Autoren nehmen
jedoch an, dass der Terminus technicus Ving Tsun der kantonesischen Umschrift des Begriffes
Yongchun im Hokkien-Dialekt entspricht. Im Hokkien-Dialekt bezeichnen diese Idiome eine
Region in Fujian, dem geographischen Herkunftsgebiet des Kranich-Stiles (vgl. Watts 2004;
Chu 1998: 107-108). Technisch gesehen sind zudem aufféllige Parallelen zwischen dem Yong
Chun Bai He Chuen-Kranichstil (kant.= bak hok kuen/ Pei, jap.=hakutsuru ken-po) sowie
anderer Stid-Shaolin-Stile und dem Ving Tsun® feststellbar, hierauf verweisen u.a.
Stilvergleiche, wie Untersuchungen der Kérpertechnologien und Formen (vgl. Chu 1998: 113-
114; Yang 1996: 87-109).

Die Sud-Shaolin-Kampfkunst in der Kranich-Tradition ist nicht nur in Sudchina sehr présent,
sie ist auch in andere, sudasiatische Landern exportiert worden. 1928, das Jahr in dem der
damalige Prasident Chiang Kai Shek das Guoshu Zentralinstitut Nanking griindete (indem sich
viele bekannte Meister der Kampfkiinste zum Erfahrungsaustausch traffen) wurde erstmals
eine groRere Gesandtschaft von Siid-Shaolin-Experten der Kampfkunst im Stil des Kranichs
aus Fujian in die verschiedensten Lander Sudasiens (Singapur, Malaysia, Okinawa) entsandt,

um die authentische Kampfkunst dort zu verbreiten. Es existieren derzeitig diverse Stile des

#2_Ving yun chi jee; mo mong Hon juk; Dai day wui tsun“=Spreche bzw. Handle immer mit Absicht; vergesse
niemals die Han-Nation; Der Frihling wird zurlickkehren (Chu 1998:107 f.).

“3 Der in Europa stark verbreitete Shaolin-Stil Ving Tsun ist vermutlich aus einer Vermischung des
Kranichboxens mit lokalen Kiinsten aus der Region Fujian-Sichuan-Guangdong, méglicherweise dem
Schlangenstil (chin.=shexingquan), wahrscheinlicher jedoch dem Ling Lom-Luftaffenstil entstanden (vgl. auch
die populére Legende von dem Kampf zwischen Kranich und Schlange, Fuchs oder Affe in unterschiedlichen
Ving Tsun Kuen-Stilen; vgl. Chu 1998: 109-115). Inshesondere Ting und Kernspecht sind aufgrund historischer
Recherchen (Stilvergleiche) der Ansicht, dass das Ving Tsun-System aus der Verschmelzung der Kranich-
Kampfkunst aus Fujian mit dem sogenannten Luftaffenstil (thail.=Ling Lom, chin.=Fei-Tin Ma-Lau Pai) aus
Sichuan entstanden sein konnte (Ting 2000: 39-42, 55). Der Luftaffenstil gilt als Ursprungsstil der thailandischen
Schwert- und Boxkampfkunst (Krabbi Krabbong - Muay Thai Boran). Viele typische Kdrpertechnologien des
Boxen im Stil des Luftaffen sind auch im Ving Tsun-System enthalten, so dass Ting zu der Feststellung kommt:
»Similarities between the two styles are not a coincidence,, (Ting 2000: 55). Seit dem Ende des 17. Jahrhunderts

ist der Ving Tsun-Stil in unterschiedlichen chinesischen Schriften belegt (vgl. Chu 1998).
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Sud-Shaolin-Boxens, bzw. Nanshaolinquan, die auch unter den Bezeichnungen Wuxing
Chuan, Wuzu Chuan, Nan Bai He Chuan und Ving Tsun Kuen bzw. Yong Chun Chuan
bekannt sind. Der Urstil bestand jedoch nur aus wenigen Techniken und beinhaltete auch
Spriinge, die noch nicht bzw. nur in wenigen Basisformen zusammengefal3t wurden (Ting
2000: 217, Yang 1996: 87-109). Die heutigen Techniken des Sitid-Shaolin-Kranich-Stils Yong
Chun Bai He Chuen zeichnen sich durch den harmonischen Wechsel von kraftvoll und
explosiv ausgefuhrten Techniken (Muskelspannung) und entspannten, natiirlich und meditativ
zelebrierten Techniken (Entspannung) aus. Technisch gesehen basiert der Kranichstil auf der
Anwendung statischer Hebel (chin.=chin na), dem Wissen um die Akupressurpunkte des
Menschen (chin.=dianxue), einer funktionalen Formenlehre (chin.=kune) und Energietibungen
(chin.=gigong), in welcher die Techniken Uberliefert werden. Typische Elemente der
Kranichboxformen sind bspw. das “Vibrieren” bzw. das ‘energetische Schiitteln” (chin.=fajin),
welches durch das rasante Abstoppen und Zuriickziehen von sehr kurz und hoch
beschleunigten Techniken zustande kommt. Weitere Kennzeichen sind die aufrechte Haltung
des Ruckens sowie der Gebrauch der Finger, Handriicken und Handflachen zum Stof3en.
Grundlage des Kranichstils ist das Duida-System (chin.=Vitalpunktkampfsystem kombiniert
mit Sensitivitatsubungen). Insgesamt dient das Training dem Aufbau geschmeidiger und
runder Bewegungen sowie dem Muskelaufbau welches wiederum benétigt wird um bspw.
Hebeltechniken realistisch auszufiihren. Praktizierende dieses Stils beginnen das Training mit
den (sanften) Ubungen des Qigong im Stil des Kranichs. Innerhalb des Kranichboxens gibt es
zudem zwei Hauptrichtungen: eine innere Richtung (chin.=neijia) und eine &uflere
(chin.=waijia). Die duRere Richtung basiert auf statischen Standen und hat Pate gestanden fir
die Entwicklung bspw. des Ving Tsun und Karate, die innere Richtung basiert auf
dynamischen (sinkenden und steigenden) Standen und steht in der Tradition des Qigong. Die

innere Richtung* des Boxens im Stil des Kranichs® wurde lange Zeit im Verborgenen

* AuRer der Stilrichtung der Kranichboxens gibt es ahnliche kérpertechnologische Bewegungskonzepte nur
noch in wenigen anderen Stilrichtungen, wie bspw. dem ,Inneren Boxen’ nach Kanzmeier (vgl.
http://www.Inneres-Boxen.de).

“® In Asien gilt der Kranich nicht nur als mystisches Symbol der Kampfkunst sondern zudem auch als
Glickssymbol und steht fiir Gesundheit und langes Leben sowie als Zeichen fiir Treue und Liebe. In der
Kranich-Kampfkunst existiert dartiber hinaus die VVorstellung einer mythischen Schutzgottheit namens ,,Jiu Tian

Feng Huo Yuan San Tian Dou* (vgl. Mc Carthy 1995: 71), welche den dritten Sohn des chinesischen
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uberliefert, wohl aus Griinden der Geheimhaltung. Durch gezieltes Gewichts- und
Schwungumlasten in der eigenen Korperkoordination, mittels sinkender und steigender
Korperbewegungen (statt statischer Stande), kdnnen 6konomischere und verschleilRarmere
Bewegungen eingelibt werden, die es erlauben, im Kontakt zum Partner (bzw. Gegner)
Techniken auszufihren, die sensorisch nicht registriert werden kénnen. Mit anderen Worten,
der Stil basiert darauf, Bewegungen so auszuftihren, das beim Gegner kaum (oder keine)
Reaktionen bspw. Reflexe gegen diese Bewegungen ausgeldst werden und funktioniert somit
primér auf der Ebene des Nervensystems sowie der sensorischen Kontrolle und nicht auf der
Ebene der Muskelkraft.
Die Kranichkampfkunst hat nicht nur Pate gestanden fur die Entwicklung des Ving Tsun, sie
hat auch die Entstehung der okinawanischen (japanischen) Kampfkiinste nachhaltig beeinfluf3t
(Karate, Jiu Jitsu, Judo, Aikido u.a.). Ein altes Dokument aus Fujian, das Wu Pei Chi (jap.=
bubishi) - ein Faustkampfregister-Buch - das durch okinawanische Kampfkunstexperten
uberliefert ist, enthalt Hinweise tber die Entstehung des Boxens im Stil des Kranichs (vgl.
Lind 1999; Mc Carthy 1995; Alexander et al. 1993). Der Name dieses Dokumentes ist
zusammengesetzt aus den Idiomen: Wu (jap.= bu) = Krieger, Pei (jap.= bi) = Wissen und Chi
(jap.= shi) = Geist.
Das Kranichboxen soll von einer legendaren Kampfkunstexpertin namens Fang Qi Liang -
Tochter eines Kampfkunstmeisters namens Fang Cheng beherrscht worden sein (vgl. Watts
2004, Chu 1998: 114, Mc Carthy 1996: 30, 62-67).
Das Wu Pei Chi enthalt Hinweise (vgl. Lind 1999: 78-83) zur:
e buddhistischen Philosophie und Meditation in der Tradition Bodhidharmas
(chin.=Chaan, jap.=Zen),
e korrekten Ausfiihrung der Handformen und der Bewegungsgymnastik (Verwurzelung
der Stande und kraftvolle Tiefenatmung),
e Selbstverteidigung (Anwendung der Kampftechniken im Zweikampf),
e negativen (kant.=Dim Mak, Dim Yuet) und positiven Stimulation bzw. Akupressur von
Vitalpunkten (mand.=dian xue),

e Behandlung von Verletzungen (traditionelle Medizin) mit Krautermedizin.

Kriegsgottes bezeichnet. Dieser ist wiederum charakterisiert durch Tugenden wie: ,,virtue, proriety, and
perseverance,, (Mc Carthy 1995: 71).
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Auch in der heutigen Zeit erfreut sich diese Schrift grofRer Beliebtheit und ihre Inhalte werden
in diversen (sudlichen) Kampfkunsten tradiert (vgl. Pantazi 2006: 121 ff.). Der Stid-Shaolin-
Kranichboxstil verbreitete sich im Laufe der Jahrhunderte aus Yong Chun in der Provinz
Fujian Gber Guangdong bis nach Vietnam im Westen, Kanton bzw. Hong Kong und Singapur
sowie Malaysia im Suden und Taiwan sowie Okinawa bzw. Japan im Osten. In Okinawa wird
das Kranichboxen Hakutsuru Ken (po) genannt (vgl. Lind 1999: 61-63 und Chu 1998: 115).
Der Kranichstil vermischte sich dort Ende des 18. Jahrhunderts bzw. zu Beginn des 19.
Jahrhunderts mit lokalen Traditionen (bspw. dem Tigerstil) und wurde dadurch zum duferen
oder harten Stil: To-te bzw. Okinawa-te, spater: Kara-te (vgl.: Lind 1997). Viele stilprdgende
Kdorpertechnologien des okinawanischen Karate stammen aus dem Kranichboxstil, bspw.:
o die Vitalpunkttechniken (jap.= kyusho-jutsu, nukite) des Greifens und Driickens (jap.=
tuite, kansetsu waza),
e die Techniken der ‘Klebenden Hande’ (jap.= kakie),
e der Kampfschrei (chin.= fa sheng, jap.= kiai), sowie
e die Uberlieferung diverser Boxformen wie bspw. Sanchin, Happoren, Neipai, Hakufa,
Sanseiru und Niseishi bzw. Nijushiho (vgl. Habersetzer 2005; Lind 2001; Mc Carthy
1995: 38).
Aufgrund der guten Integrationsmoglichkeiten insbesondere der Vitalpunkttechniken in
praktisch jeden Stil, erfreuen sich gerade diese Techniken in jungster Zeit einer gewissen
Rennaissance (vgl. Pantazi 2006). Dies liege nicht zuletzt an der Philosophie dieser
Druckpunktmethode, die sich orientiere an tendenziell schonenden und nicht verletzenden
Verfahren des Kampfes (vgl Pantazi 2006: 22).
Aus dem Urstil des Kranichboxens entstanden (zumeist durch Vermischung mit anderen

Stilarten) mehrere bedeutsame (chinesische) Boxstile*® in der Siid-Shaolin-Tradition (vgl. Lind

“® Viele der hier aufgefiihrten Stile in der Siid-Shaolin-Tradition sind derzeitig in der siidchinesischen
,International Nanshaolin Wuzuquan Union’ organisiert (bspw. Yongchun Yi Yun Wushu Society, Yongchun
Association, Quan Zhou Wushu Association, Fujian Wushu Association und Hong Kong Yongchun White Crane
Kungfu Study Group etc.). Diese Vereinigung ist ein gering organisierter Zusammenschluf3 verschiedener
authentischer Schulen und Gesellschaften der Siid-Shaolin-Kampfkunst. Bedeutende Linien der Stid-Shaolin-
Tradition werden bspw. représentiert durch die Familien Lee, Pan und Su, deren europdische Reprasentanten
Zweigschulen bspw. in England, Spanien und Deutschland gegriindet haben (vgl.: Ngo (2007). In: http://www.
realwushuseminars.com/zu.html; Watts (2004). In: http://www.fujianbaihe.com und
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1999: 62, Chu 1998, Yang 1996: 87-110, Mc Carthy 1995: 151-156):

Wuxing Chuan (chin.=5-Tiere-Stil)

Wuzu Chuan (chin.=Boxkunst der 5 Alteren)

Nan Bai He Chuan (chin.=Sudlicher Kranichstil) bzw. Yong Chun Bai He Chuan
(Kranichboxkunst aus Yongchun, Fujian) mit den Unterstilen:

Zong He Chuan (Grundungsstil der Kranichboxkunst)

Shi He Chuan Kampfkunst im Stil des ‘Fressenden Kranichs®)

Fei He Chuan (Kampfkunst im Stil des ‘Fliegenden Kranichs")

Ming He Chuan (Kampfkunst im Stil des ‘Rufenden bzw. Singenden Kranichs")

Yong Chun Chuan bzw. Ving Tsun Kuen

(chin.=Kampfkunst im Stil des ‘Singenden” bzw. ‘Ewigen Frihlings”) mit den
Unterstilen:

Yip Man Ving Tsun Kuen (Wong Shun Leung Ving Tsun Kuen u.a.)
Yuen Kay-San Ving Tsun Kuen

Gu Lao Ving Tsun Kuen

Nanyang Ving Tsun Kuen

Pan Nam Ving Tsun Kuen

Pao Fa Lien Ving Tsun Kuen

Hung Suen Ving Tsun Kuen

Chi Sim Ving Tsun Kuen

Non Classical Gung Fu/ Jun Fan Jeet Kune Do u.a.

Kenpo-Karatedo (jap.=okinawanisches Boxen im Sid-Shaolin-Stil)
mit den Unterstilen:

Shorin-Ryu

Goju-Ryu

Uechi-Ryu

http://www.yonchunbaihe.com sowie Hintelmann (2005). In: http://www.nan-shaolin.de).
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Einige Kampfkdnste, die in der Tradition des Kranichboxens wurzeln, beinhalten aulerdem
spektakuldre Elemente und Akrobatik, bspw. der Hunde- oder Tigerstil (chin.= ditanquan).
Die anspruchvollsten Bewegungen sind heutzutage in den sogenannten Turnierstilen oder
Wettkampfformen des Sudlichen Boxens zusammengefasst (chin.=nanquan). Viele
traditionelle Stile transportieren daruber hinaus eine groRe Anzahl Kérper-, Formen- und
Selbsttransformationstechnologien. Nur wenige der hier aufgelisteten slidasiatischen Boxstile
sind allerdings auf wesentliche, d.h. real benétigte Elemente beschrankt und transportieren ein
minimalistisches Formenkonzept wie bspw. das (Wong Shun Leung) Ving Tsun Kuen, das aus
nur drei Handformen, zwei Waffenformen und einer Holzpuppenform besteht. Eine der
wenigen Boxformen, die in sehr vielen unterschiedlichen Kranichstilen und sogar in diversen
Karate-Stilen Uberliefert wird ist die Sanjan-, bzw. Saamchien- oder Sanchin-Form (chin.= 3
Ké&mpfe oder Kampf zwischen Seele-Korper-Geist). Diese Form ist relativ kurz und einfach.
Elemente dieser Form finden sich auch im Ving Tsun Kuen sowie im Karate (vgl. Habersetzer
2005: 122, 210).

Die Sanchin-Form spielte insbesondere in der Shaolin-Schule des Stidens eine bedeutende
Rolle und wurde bspw. in Stidchina (Fujian, Kanton, Hong Kong), Singapur, Malaysia,
Okinawa und Japan verbreitet (vgl. Hintelmann 2004: 78-87).

Die Sanchin-Kampfform als rituelle Praxis ,,took place after an elemental mandala of nine
squares had been drawn on the ground. This Karma (activity) Mandala form represented the
elements at each of its cardinal points and, as the student went through the steps and
sequences, he or she symbolically re-enacted a cathartic rebirth into the world of human
beings* (Dukes 1994: 235). Die Ausdriicke ,,’diamond steps’* und ,,’walking a mandala
(mandalapada)“ seien aus dieser rituellen Formen-Praxis entstanden. Die Formen dienten also
urspringlich als Methoden der Bewegungsmeditation: ,,One advantage of such a meditation
method is that while it is easy to be either verbally or selfdeceptive, it is very difficult to be
kinetically so* (Dukes 1994: 278).

Begreift man die physische Kampfform tatsachlich als sogenanntes (dreidimensionales)
,Mandala’ (sanskr.=Kreis), so wird ihr tieferer psychologischer Sinn fur den sie
Praktizierenden ersichtlich: sie entspricht einer kinetisch-mentalen Orientierungshilfe, in
jenem Prozel’ den C. G. Jung ,Individuationsprozel3” nennen wirde (vgl. Jung 1976). Auch ein

kinetisch-mentales Mandala ware ein Instrument ,,der Meditation, der Versenkung, der
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Konzentration und der Realisierung innerer Erfahrung® (Jung 1976: 406). Das Mandala-
Symbol sei in vielen unterschiedlichen Kulturen gesichtet worden und verweise darauf, dass
jenseits des Bewul3tseins eine dem Individuum nicht bewuRte Disposition von sozusagen
universaler Verbreitung vorhanden sein kdnnte — eine Disposition die zu allen Zeiten und an
allen Orten sehr dhnliche Symbole*” produziere.

Die Ubung der ,,Kampfformen (chin.=taolu) in der Kampfkunst* (Filipiak 2001: 301) basiere
auch darauf, so Filipiak, bestimmte Techniken beherrschen zu lernen und diese in einen
komplexen flieBenden Bewegungsablauf ohne Unterbrechung auszufiihren. Die Techniken
sollen dabei so ausgefiihrt werden, als wiirde man gegen einen imaginaren Gegner k&mpfen.
Als grundlegende Bewegungen wirden bspw. verschiedene Schritte, Schlége,
Kreisbewegungen und Rotationsbewegungen der Gelenke getibt. Die chinesischen Formen
seien im weitesten Sinne auch Kriegstanze. Ein Zusammenhang zwischen Kampf und Tanz sei
am Beispiel der ,,Schwerttanze (jianwu)* ablesbar, die in der Tang- und Song-Zeit popular
gewesen seien (Filipiak 2001: 288). Diese Téanze wurden als Kampf (Schwert gegen Schild)
durchgefihrt und sollen sowohl innerhalb der militarischen Wettkampfe als auch in der
Volkskampfkunst eine groRe Rolle gespielt haben. Die heutigen Kampfformen kdnnten ihren
Ursprung insbesondere im Schamanismus gehabt haben (Filipiak 2001: 287; Heise 1999: 43-
78). Es bestehe bspw. eine enge inhaltliche Verbindung zwischen den chinesischen Zeichen
Wu flir Kampf, Tanz und Schamane (Filipiak 2001: 287). Auch die Tierstile der chinesischen
Kampfkunst wiirden fiir eine Dreiecksbeziehung von Schamanismus, gymnastischen Ubungen
und Kampfkunst sprechen. Gymnastische Tierformen wurden in verschiedenen Schulen des
religiésen Daoismus, der Elemente des Schamanismus aufnahm, betrieben. Die Ubertragung
des Kampfverhaltens spezieller Tiere auf menschliche Kampfesweisen diente der Erh6hung
der Effektivitat im Kampf. Verschiedene Legenden berichten, dass Stilgriinder durch das
Kampfverhalten von Tieren inspiriert worden seien. Im gewissen Sinne ,,entspringt eine
solche Ubertragung natiirlich schamanistischer Vorstellung, da man sich durch das
Nachahmen dieser Tierbewegungen einen Vorteil im Kampf erhoffte und gleichzeitig mit dem

entsprechenden Tier identifizierte* (Filipiak 2001: 288). Gymnastische Ubungen nach dem

* Die Psychologie des Schweizer Psychiaters und Psychologen C. G. Jung (1875-1961) an dieser Stelle
vorzustellen wiirde den Rahmen dieser Arbeit sprengen. Ich mdchte an dieser Stelle deshalb auf die Schriften

von Jung 1976 und 1995 sowie Hark 2003 verweisen
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Vorbild von Tieren wiirden zudem auch in klassischen chinesischen Quellen beschrieben
(Heise 1999: 73). Schamanen, denen man die Fahigkeit nachsagte, in Trancezustanden
Kontakt mit der Welt der Geister aufnehmen zu kénnen, nutzen haufig unter Ausnutzung von
rituellen Requisiten, bspw. Tiermasken und Tierfellen, den Trancezustand um Tiere
nachzuahmen. In ihren magischen Tanzen kopierten die Schamanen das Verhalten und die
Bewegungen von Tieren. Es sei daher durchaus ,,wahrscheinlich, dal} im Zuge von
Sakularisierungserscheinungen die Tierformen im Bereich traditioneller
Lebenspflegekonzepte und in verschiedenen daoistischen Schulen als gymnastische Ubungen
weiterlebten” (Filipiak 2001: 287). Filipiak weist darauf hin, das in zahlreichen Volkstédnzen
die Grundschule der Kampfkunst gleichzeitig die Grundlage der Tanzkunst sei. Parallelen
fanden sich beispielsweise hinsichtlich einer vorherbestimmten Schrittfolge, festgelegter
Techniken und ausdrucksstarker Gesten. So wurde in der Zhou-Zeit bereits der ,,Kriegstanz
(wudao)“ praktiziert (Filipiak 2001: 301). Tanze dieser Art demonstrierten Kampfe und
Schlachten in kiinstlerischer Form. Verbreitete Themen seien der Sieg Gber den Gegner oder
die Fahigkeiten eines Generals gewesen. Einer der &ltesten Téanze soll eine Art ,,Bogentanz
(gongwu)“ gewesen sein, welcher bereits auf Orakelknochen dokumentiert sei.

Seit der Ming-Zeit wurden diese kdmpferischen Ténze hauptsachlich ,,in den Dorfern
aufgefuhrt* (Filipiak 2001: 302). Allerdings lebten sie in abgewandelter Form in der
chinesischen Oper fort. Diese vereinte Tanz, Kampfkunst, Akrobatik, Gesang und Musik. Als
besonders attraktiv galten solche Stlicke mit vielen Kampfsequenzen. Die Auffiihrung von
Kampfkunst in der chinesischen Oper befriedigte die Bedirfnisse der Menschen nach
kultureller Unterhaltung. Die lokal verschiedenen Typen der Oper, unterschieden werden
bspw. Pekingoper; Guangdongoper und Sichuanoper, entwickelten dabei unterschiedliche
Charakteristika der Gestaltung, die auch durch die lokal verschiedenen Kampfstile gepragt
war (vgl. Filipiak 2001: 302).

Dukes weist insbesondere darauf hin, dass die Kampfformen der Kampfkunst sowohl im
schamanistischen wie auch religiosen Umfeld des Buddhismus und Daoismus eine bedeutende
Rolle gespielt hatten. Dukes definiert die Kampfform wie folgt:

»Sequences of preset, patterned movements originally drawn from ancient Indian (Hindu)
warrior techniques, but here (in der chinesischen Kampfkunst/ Anmerkung d. Verf.) involving

particular attitudes and orientation of mind, breath and body based upon Buddhist principles.
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Used in Chuan Fa as means of neutralizing attacks without harm to those involved, and as a
‘self unravelling” movement meditation capable of beeing explicated at many different levels
of understanding“ (Dukes 1994/ 2000: 488).

Die Kampfformen dienten sowohl als schamanistische als auch kontemplative bzw. meditative
Verfahren. Dukes erwéhnt beispielsweise die monastische Juhachieshiki-Quelle in welcher
bestimmte rituelle Ténze als Bestandteil von Initiationsritualen fir buddhistische Mdnche
erwéhnt worden sind, bspw. ,.,the various sounds and Thunderbolt dancing®. Dieser Tanz
beinhaltete den ,,”Whirling dance’, *Facing (confrontation) dance’, ‘lesser dance’ and
‘knowledge dance’*(Dukes 1994/ 2000: 209). Dukes erwéhnt in diesem Kontext auch den

Shipalohanshou, den Tanz der ,,’18 Hand moves of the Arahants’*. Dieser Tanz bestand aus:
»eighteen classical sets of mudra (ritual symbolic gestures) each of which were combined with
respiratory patterns, steps, muscle flexations and specific meditation themes* (Dukes 1994/
2000: 231).

Ab dem 6. Jahrhundert n. Chr. wurde dieser Originaltanz verandert und verkirzt und erhielt
den neuen Namen:

»rrican (Triple Battle) and this Sanskrit term was transliterated into Chinese as Sanchin or
sometimes Sanchan, meaning the same, and was understood as indicating the battle of mind,
body and speech undertaken by the trainee esoteric monks. This name has persisted into
modern times* (Dukes 1994/ 2000: 233).

Waéhrend die letztgenannten Methoden und andere psycho-physischen Verfahren zum einen
die Kampfkunst bereichert hétten, seien doch zum anderen auch eine Vielzahl der in Shaolin
zur Anpassung des Korpers an die Anforderungen des Kampfes entwickelten Ubungen
bekannt, die ,,ebenso kurios wie unglaublich* seien (Filipiak 2001: 70). Viele dieser kuriosen
Ubungen fande man nur ,,in den Ver6ffentlichungen der letzten zwanzig Jahre*.
Originaldokumente seien, nach der Zerstorung des Klosters im Jahre 1928 kaum mehr
vorhanden. Es stelle sich deshalb die Frage, inwiefern die heutigen Verdffentlichungen
‘Uberlieferter’ Ubungen, tatsachlich der historischen Uberlieferung ,,entsprechen® wiirden
(Filipiak 2001: 70). So sei ein grundsatzliches Merkmal gerade der Legenden (ber die
chinesichen Kampfkiinste und Kampfkiinstler insbesondere der ,,Hang zur Ubertreibung®. So
wirden bspw. den Helden der Legenden ,,ubermenschliche Koérpermalie und -Kréfte

angedichtet. So handle bspw. eine Legende von einem Moénch welcher mit einem ,,200 kg*
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schwereren Stock gekampft haben soll. Ein anderer Kampfkunstler soll an einem ,,Tag 500
km* gelaufen sein usw. (Filipiak 2001: 80). Neben der Schilderung unglaublicher
Korperkrafte wirden den Kampfkunstlern auch ,,geheime, magische Krafte* zugeschrieben.
So spielten Waffen eine Rolle bei ,, Teufelsaustreibungen oder Geister- und
D&monenbeschworungen, zu denen rituelle Tanze* ausgefuhrt worden seien. Auch wurde den
Kampfkunstlern die magische Fahigkeit (chin.=feiyan zoubi) zugeschrieben tber ,,Dacher zu
fliegen* und ,,Mauern zu uberspringen*. Insgesamt liege der Ursprung dieser Zeremonien in
»Schamanismus® (Filipiak 2001: 80). Filipiak flhrt die Tatsache, dass den Kampfkdnstlern der
Legenden ubernatirliche magische Fahigkeiten zugesprochen wurden, auf die ,,Religiositat”
und den ,,Aberglauben® im Volk zurlick. Auch in den modernen Kampfsportfilmen wirden
diese alten Klischees befriedigt. Um die tatsachliche Echtheit dieser Fahigkeiten zu beweisen,
wurde bspw. in ,,Shandong wahrend der Republikzeit* eine Werbekampagne gestartet, um
landesweit die Meister zu ermitteln, die am hdchsten springen kdnnten, getreu dem alten
Mythos. Man fand jedoch ,,nicht einen dieser sagenhaften Konner“ (Filipiak 2001: 81). Die
geschilderten magischen Féahigkeiten seien allesamt ,,nicht beweisbar®, so Filipiak und die
Realisierung derselben wirde in vielen Féllen ,,ein AuRerkraftsetzen der Schwerkraftgesetze
bedeuten® (Filipiak 2001: 81). Ungeachtet dessen halte die Mythologisierung der chinesischen
Kampfkunst an. Bis in die heutige Zeit wirden in China Werke Uber ,, Trainingsmethoden und
Trainingsziele des wushu® verdffentlicht, die ,,jeder wissenschaftlichen Grundlage entbehren*
(Filipiak 2001: 81). Unkritisch seien diese Legenden in den asiatischen Eastern-Filmen
aufbereitet worden und von ,,sinisierten Kampfkunstsesoterikern* in populéren, angeblichen
‘Sachbuichern’ verbreitet und vermarktet worden (Filipiak 2001: 82). Die Mythologisierung
und Legendenbildung als Form der ,, Traditionsbildung* erfolgte im traditionellen China nach
den historisch tberlieferten Prinzipien der chinesischen Familientradition. Sie vermittelte ein
»Zugehorigkeitsgefihl® zu einer entsprechenden Schule und das ,,Gefiihl einer gemeinsamen
Identitat” (Filipiak 2001: 90). In der heutigen modernen Zeit hingegen diene diese Art der
Legendenbildung nicht mehr nur einer fragwirdigen Traditionsbildung, sondern vielmehr der
»kommerziellen Ausrichtung der modernen Kampfkunst* (Filipiak 2001: 92; vgl. auch
Hintelmann 2004: 110). Somit gelingt es Filipiak, am Beispiel der Shaolin-Kampfkunst, und
ihrer Anhénger (den Shaolin-Mdnchen), das scheinbar einseitig positive Bild dieses

mythischen Kampfstiles zu relativieren und damit zugleich wissenschaftlicher Beschreibung
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zuganglich zu machen.

In verschiedenen Quellen wird immer wieder tber eine Verfolgung der Anhénger des Shaolin-
Tempels, aufgrund offener Rebellion gegen die mongolische Besatzungsregierung berichtet.
Die alten Schriften informieren auch tber die Zerstérung dieses Tempels durch Manchu-
Soldaten, weil der mongolische Kaiser die konspirativen Tatigkeiten im Umfeld des
(Sud)Shaolin-Tempels nicht duldete. Viele bekannte Anhanger von Shaolin suchten deshalb,
Anfang des 18. Jahrhunderts, Zuflucht in den Geheimgesellschaften, wie dem roten
Opernschiff der Guangdong Hung Suen Hay Ban (Kantonesische Opernschiff Vereinigung).
Das Schiff der Opernvereinigung war aufgrund seiner stdndigen Fahrt durch China ein relativ
sicherer Zufluchtsort, da die Mitglieder der chinesischen Oper bei 6ffentlichen Vorstellungen
ihre Darbietungen verkleidet und maskiert demonstrierten. Zu dieser Zeit wurde die neuartige
Kdorpertechnologie des Yongchun-Boxens in kurzen Boxformen systematisiert. Die
Charakteristika dieser Boxformen waren enge Ellenbogen- und Handtechniken, kurze
Schrittfolgen und ein ausbalancierter Stand. Der Grund fir die Entwicklung dieser
Bewegungsschule war der spezifische Raum. Die Boxformen® wurden auf dem schwankenden
und engen Schiff* der kantonesischen Opernvereinigung (neu) konzipiert.

Zunachst in Familienkreisen geheim verbreitet wurde das System immer populdrer und
schliellich auch in kleinen Privatschulen gelehrt. Die Kampfkunst wurde umbenannt in Ving
Tsun.

Waéhrend bspw. das Chi Sim Ving Tsun (Jee Chim Weng Chun) sowie das Hung Fa Yi Wing
Chun viele alte Konzepte und Shaolin-Traditionen konservierte (insbesondere

Ubungsmethoden des Chaan-Buddhismus), begann um 1900 der Lehrerkreis um Yip Man

“8 Folgende Formen wurden neu konzipiert:

Siu Nim Tao (Sammlung der Qigong-Techniken),

Chum Kiu (Sammlung der Kampf-Techniken) und

Biu Ji (Sammlung der Spezial-Techniken).
“° Dieser Ort erlaubte keine Konzeption weitraumiger Routinen und Formen mit langen Schritten und Spriingen.
Die Holzpuppentechniken (Basistechniken) und die acht Baat Jaam Do-Doppelmessertechniken wurden zu
dieser Zeit noch nicht in Sets arrangiert sondern nur getibt, um die Effizienz der Handtechniken zu erhéhen. Sie
dienten zumeist als Kréftigungsiubungen. Durch die Aufnahme eines Shaolin-Experten an Bord des
Opernschiffes wurden die Luk Dim Boon Gwun-Langstocktechniken (6 ¥z Basistechniken) und die Fei Biu
(fliegende Pfeile) in das Kampfsystem integriert. Die Langstocktechniken eigneten sich als Kréaftigungstibungen
fiir die Gondoliere des Schiffes.
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(1894-1972) und Yuen Kay San (1889-1956) u.a. in Fatshan (Guangdong-Provinz) die
uberlieferten Formen und die Kampfubungen sukzessiv zu transformieren und auf die
wesentlichen Elemente zu reduzieren (vgl. Chu 1998). Die Kampfubungen wurden nun auf der
Basis festgelegter, kreisformiger Bewegungen, der sogenannten Chi Sao-(Ellenbogen-)Reflex-
Plattform (im Sinne taktiler Sensibilisierung) geiibt. Typische Chi Sao-Ubungen sind:
einhindige Ubungen (kant.=Dahn Chi Sao), zweihandige Ubungen der ‘rollenden Hande”
(kant.=Poon Chi Sao), Freikampfubungen (kant.=Gwoh Sao) sowie Verhaltenskonzepte fiir
den realen Kampf (kant.=Beimo).

Das Repertoire der Basistechniken des Stils besteht aus nur wenigen Techniken®, aus denen
alle weiteren Techniken des Stils entwickelt bzw. abgeleitet werden kénnen (vgl. Peterson
2001). Durch die Einfuhrung dieser vereinfachten Kérpertechnologie konnten die Techniken
nun nach dem Schliissel-SchloR-Prinzip ausgefiihrt werden. Lediglich die Theorie des Basis-
Standes (kant.=Yi Ji Kim Yeung Ma, engl.= Goat Gripping Stance) und einige weitere
Theorien wurden wenig verandert tbernommen (vgl. Peterson 2000: 21-22). Die Shaolin-
Holzpuppentechniken wurden nun in Sequenzen zusammengefalt und als sogenannte Muk
Yan Jong-Holzpuppenform konzipiert. Das traditionelle Idiom fur ‘Ewig’ (Yong) in der
Stilbezeichnung Yong Chun (Hokkien-Dialekt) wurde umbenannt in das neue Idiom fur
‘Singen’ (Ving) in der Stilbezeichnung Ving Tsun (Kanton-Dialekt).

Waéhrend der Zeit des chinesischen Burgerkrieges und der Kulturevolution wurden viele
traditionelle Meister, so Lind, ,,ermordet, andere flohen nach Hong Kong und Taiwan* (Lind
2001: 530). In der Mao-Ara waren alle Religionen und Kampfkiinste verboten:

,After the second World war in 1945, mainland China was taken over by communist. Under
communist rule, all religions were forbidden. Naturally, all Shaolin training was also
prohibited” (Yang 1996: 9).

Auch die Monche des Shaolin-Kloster’s durften nicht langer praktizieren — das Kloster in

Henan, das bereits 1928 in den Unruhen des chinesischen Birgerkrieges in kriegerische

% Das Repertoire der Basistechniken besteht aus den folgenden Techniken:
Technik des zentrierten Ellenbogens (Taan Sao),
Schwingende Ellenbogen-Technik (Bong Sao),
Technik der Armkontrolle (Fook Sao),
vertikaler FauststoB (Yat Ji Jik Kuen) und
vertikaler FuBtritt (Dang Geuk).
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Auseinandsersetzungen verwickelt und dabei schwer beschadigt wurde, schlof? seine Tore.
Erst 1957 wurde das Shaolin-Kloster wiederaufgebaut und zuletzt von der chinesischen
Regierung 1982/ 83 vollkommen renoviert (Lind 2001: 530). Die Kampfkiinste wurden in
moderne Show- und Demonstrationsformen (chin.=nanquan) umgewandelt. Um dieses
neugegrindete Wushu zu festigen, nahm die Regierung grofie Mihe auf sich. Gleichzeitig
wurde das Wushu als Olympische Disziplin propagiert.

In den 1950er Jahren verlieR3 deshalb auch der, in Kampfkunstkreisen beriihmte, Ving Tsun-
Lehrer Yip Man aufgrund der kommunistischen Machtlibernahme Fatshan und ging wie
etliche andere Kampfkunst-Lehrer in das britisch verwaltete Kolonial-Hong Kong und verhalf
dort dem stidchinesischen Kampfkunstsystem zu hoher Popularitét. Seit den 1960er und
1970er Jahren verbreiteten auch Yip Mans Studenten das Ving Tsun Kuen erstmals auBerhalb
Sudchinas.

Internationale Beriihmtheit erlangte Wong Shun Leung (1935-1997) durch zahlreiche
praktische Beweise der Effektivitat und Funktionalitat des Stils in tiber 50 gewonnenen
Herausforderungskampfen, durch die Erweiterung der Chi Sao-Plattform um neue
Korpertechniken sowie durch die wissenschaftliche Vermittlung von Fachwissen
Uberwiegend an interessierte Nicht-Chinesen. Wong Shun Leung startete, so Leung Man To
(Vizeprasident des Jun Fan Jeet Kune Do Chapter und Mitglied des Chinese Institute of
Oriental Culture Studies), als erster Wushu-Lehrer (Sifu) den Versuch, das Ving Tsun-System
als pragmatisch-wissenschaftliche Lehre (Ving Tsun Kuen Hok - Science of Infight oder
Science of Ving Tsun Gung-fu) zu etablieren und somit wissenschaftlicher Theoriebildung und
Kritik zugéanglich zu machen (vgl. Peterson 2000: 86-91). Wong Shun Leung présentierte in
diesem Zusammenhang die herausragende Bedeutung des Nahkampfes bzw. ,Infight’s’>* fur
die Kampfkunst.

1996 wurde Wong Shun Leung zusammen mit Sifu Lau Gong Sing (Vizeprasident der Yip
Man Martial Art Association) und ausgewahlten Hong Konger Studenten von dem China

Wushu Research Institute nach Beijing eingeladen, um dort eine wissenschaftliche Perspektive

%! Das ,,Infight,,-Theorem (Peterson 2000: 86-91) liefert der Kampfkunstforschung ein grundsatzliches
Analyseraster zur Funktion und Entstehungsgeschichte von Kampfkinsten. Der ,Infight’ (dt.= Nahdistanzkampf)
oder ,Close Range Combat’ (Peterson 2000: 86-87) verweist auf den Zusammenhang von Stilkonzeption und

Distanz. Jeder Kampfstil ist so konzipiert, dass er in einer spezifischen Distanz optimal funktioniert.
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der Kampfkunst zu offerieren:

»Wong Sifu was invited by the China Wushu Research Institute (...) to conduct an intensive
series of seminars on the *Science of Ving Tsun Gung-fu’ for the top representatives of the
Police Force, Public Security Bureau and various military and security experts from all over
China (Peterson 2000: 90).

1999 wurde die ,Wissenschaft’** des Ving Tsun Gung-fu erstmalig in dem Buch: Dongfang Ge
Doushu Daguan (chin.= The Overview ot the Oriental Fighting Arts), herausgegeben in Hong
Kong von dem Chinese Institute of Oriental Culture Studies (Wushu Division) als eines der:
,»finest examples of the Chinese martial Arts ever developed,, vorgestellt (Peterson 2000: 90).
Ving Tsun Kuen Hok reflektiert heute, auch als ,wissenschaftliche’ Lehre, eine Jahrhunderte
andauernde Stilevolution, welche auch die Verwandtschaft (Diversitét)> vieler Stile
widerspiegelt.

Inshesondere Bruce Lee (1940-1973), einer der wichtigsten Studenten von Wong Shun Leung
und Yip Man war an der Entwicklung der Kampfkunst nach 1960 maligeblich beteiligt, durch
Spielfilme und durch die Verbreitung eines Stil-offenen, individualistischen und modifizierten
Ving Tsun-Stils, genannt Jun Fan oder Jeet Kuen Do.

In Europa, vor allem in Deutschland, ist der Yip Man-Schiiler Leung Ting, durch die weite
Verbreitung von Schulen eines sogenannten ‘reformierten’ Ving Tsun-Stils (Leung Ting Wing
Tsun) sehr bekannt geworden. Bruce Lee hat mit der Einfiihrung des Jun Fan (Jeet Kuen Do,
Non-Classical Gung Fu, Wing Chun-Do etc.) das revolutionérste, funktionalste und
modernste Konzept vorgelegt. Das Jun Fan ist so Jesse Glover (erster Student und

langjahriger Assistent von Bruce Lee in Amerika) aus der Verschmelzung des Ving Tsun mit

52 Der Terminus Technicus ,,Ving Tsun Kuen Hok — Science of Infight* oder ,,Science of Ving Tsun Gung-fu“
wurde zuerst geprdagt von dem chinesisch-kantonesischen Kampfkunstexperten Wong Shun Leung (Hong Kong
Ving Tsun Athletic Association Ltd.) und bezeichnet innerhalb der (stiid)chinesischen Kampfkunst eine
wissenschaftlich gepragte Sichtweise der Kampfkunst (vgl. Peterson 2001: 86-91). Chinesische
Kampfkunstforschung in der Tradition des Ving Tsun Gung-fu ist deshalb selbstreflexiv, d.h. sie analysiert ihre
eigenen Voraussetzungen und ihren Entstehungskontext.

%% Die Schautafeln und Stammbé&ume, die in den Biichern von Kampfkunstforschern zu finden sind (vgl. Ting
2000, Chu 1998) zeugen von einem spezifischen Wissenschaftsverstandnis. Kampfkunststile werden sowohl im
Sinne fortschreitender Differenzierung und Spezialisierung untersucht, als auch im Sinne von Diversitét
interpretiert (vgl. Wilson 1997).
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anderen Kampfkinsten, insbesondere dem Boxen im Stil des “Hochsten First ”
(chin.=taijiquan) entstanden (vgl. Glover 1976, 1978, 2001). Bruce Lee integrierte viele
wichtige Techniken des Taiji in sein eigenes Kampfkunstsystem. Das tbergeordnete,
philosophische Konzept des Jun Fan* fult zudem auf dem, taoistische und buddhistische
Ideale reflektierenden, Jeet Kuen Do-Konzept der "Formlosen Form”, welches jede Art von
Form beinhaltet ohne jedoch an irgendein Formenkonzept gebunden zu sein und zumindest in
der Theorie in dieser Form auch in der Taiji- und Shaolin-Kampfkunst existiert.

Die ldee eine Shaolin-Boxkunst mit der Taiji-Kampfkunst zu verschmelzen ist allerdings nicht
neu. Bereits der Monch Ru Jing hatte gegen Ende der Qing-Dynastie das Shaolin-Boxen mit
dem Taijiquan zu dem sogenannten Shaolin Zonghe synthetisiert (vgl. Lind 1999: 532).

Im folgenden mdchte ich das Taiji-Boxen kurz vorstellen, zum einen weil es einen
prominenten Platz innerhalb der asiatischen Kampfkunst gefunden hat und auch von vielen
Vertretern der Shaolin-Kampfkunst geschatzt wird, zum anderen weil diese Kampfkunst auch
im Westen weite Verbeitung gefunden hat.

Das Boxen im Stil des “Hochsten First” (kant.=Tai Chi Chuan, mand.=taijiquan) als
eigenstandige chinesische Stilrichtung blickt auf eine lange Geschichte zuriick und ist

wahrend seiner Entwicklung immer wieder mit anderen Stilen vermischt worden, bzw. selber

% Lee beschrieb seinen Kampf-Stil als einfach, direkt und nicht-klassisch, immer abzielend auf die “letzte
Realitdt des Kampfes’. Das Leitmotiv dieses Stils lautet deshalb auch: ,,Gung Fu is training and discipline toward
the ultimate reality in self defense, the ulitmate reality is simplicity,, (Inosanto 1980: 25f.). Diese Suche nach der
Essenz der Kampfkunst spiegelt sich wieder in den beriihmt geworden, philosophischen Aphorismen zur
Kampfkunst, bspw.:
,using no way as a way. Having no limitation as limitation,, und ,,Moving from one discipline to another,
you don’t limit yourself to a style. The truth is outside of all fixed patterns. Jeet Kune Do means honestly
expressing yourself towards personal liberation and spirituality. The living individual is always more important
than any established style,, (Inosanto 1980: 25).
Bruce Lee regte seine Studenten fortwahrend zum aktiven Forschen tiber den Sinn bzw. Unsinn von
Kampfsystemen, Kdrpertechnologien und Philosophien an. Beriihmt geworden sind in diesem Zusammenhang
die philosophischen Lehrsétze des Jeet Kuen Do:

,Research your own experience.

Absorb what is useful (for you).

Reject what is useless (for you).

Add what is specifcally your own’ (Inosanto 1980: 25 ff.).
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aus der Vermischung verschiedener Stile entstanden. Insbesondere der Einfluf} durch die nur
ca. 100 km entfernte Shaolin-Schule ist sehr wahrscheinlich, so Filipiak (vgl. Filipiak 2001:
125-134). Das Tai Chi Chuan entstand in der Zeit des Ubergangs von der Ming- zur Qing-
Dynastie auf der Grundlage popularer Kampfstile des VVolkes und des Militars. Zudem enthielt
diese Kampfkunst eine inhaltliche Bereicherung durch die Aufnahme der Kunst des ‘Leitens
und Dehnens’ (chin.=daoyinshu), Atemubungen (chin.=tuna), die taoistische Yin-Yang-Lehre
sowie die Theorie der Leitbahnen aus der traditionellen chinesischen Medizin (vgl. Filipiak
2001: 127).

Als Begrlnder des Tai Chi Chuan gilt Chen Wangting, ein Kampfkunstexperte, der am Ende
der Ming-Zeit in Henan im Kreis Wen im Dorf Chenjiagou in einer Gutsbesitzer-Beamten-
Familie in der 9. Generation des Chen-Klans geboren wurde. Chen Wangting beherrschte
verschiedene Arten der Gberlieferten Kampfkunst und entwickelte aus unterschiedlichen Stilen
die Kampfkunst des Tai Chi Chuan. Der Begriff Tai Chi Chuan bezieht sich nicht auf die
Herkunft des Stils, sondern auf ein philosophisches Prinzip (Filipiak 2001: 125). Tai Chi ist
das Prinzip des Wechsels von Yin und Yang. Dieser Wechsel wird in der Tai Chi -Kampfkunst
nachgeahmt, indem sich gegensatzliche Prinzipien, wie Spannung-Entspannung, Harte-
Nachgiebigkeit, Innen-Aullen etc. permanent ablésen. Die Annalen der Chen-Familien
belegen, so Filipiak, das die Kampfkunst Chen Wangtings urspriinglich aus finf Boxformen
(chin.=taolu), auch als ‘Dreizehn Stellungen’ bekannt, bestand. Als neuartige Kampfverfahren
entwickelte Chen Wangting aus den (iberlieferten Kampfmethoden die Ubung der
‘Schiebenden Hande’ (chin.=tuishou) und der ‘Klebenden Speere’ (chin.=niangiang). Zu den
wichtigsten Ubungen der ,Schiebenden Hande’ (vgl. Silberstorff 2005) zahlen: einhandige
schiebende Hande (chin.=danshou tuishou), zweihandige schiebende Hande
(chin.=shuangshou tuishou), schiebende Hande mit Schrittarbeit (chin.=huobu tuishou),
schiebende Hande mit extrem tiefen Stellungen und Schritten (chin.=dalu) sowie freie
schiebende Hande (chin.=sanshou). Diese Kampfmethoden wurden tber mehrere
Generationen nur innerhalb des Chen-Klans, sozusagen geheim und lokal gebunden,
weitergegeben (Filipiak 2001: 128-133).

Der umfassende PopularisierungsprozeR des Tai Chi Chuan begann erst mit Chen Changxing
(1771-1853) aus der 14. Generation des Chen-Klans, welcher die alte Form des Griinders zu

einem erweiterten System veranderte und den Klanstil einem AuRenstehenden lehrte, Yang
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Luchan, der zum Begrlinder des Yang-Stils wurde. Yang Luchan, auch Yang Fukui genannt
(1799-1872) stammte aus dem Kreis Yongnian der damaligen Provinz Zhili. Nach ungefahr
achtzehn Jahren des Studiums unter Chen Changxing begann dieser selbst zu lehren, zuerst in
seinem eigenen Dorf, spater, mit Gber vierzig Jahren, zog er nach Peking, um dort Kampfkunst
zu unterrichten. Er wurde dort als Lehrer der Kampfkunst in den Manchu-Kasernen angestellt.
Der Yang-Stil wurde in der Folgezeit innerhalb der Familie Yang Luchans weiterentwickelt.
Insbesondere dem zweiten Mann der dritten Generation des Yang-Stils, Yang Chengfu, ist die
Ausbreitung des Yang-Stils tiber weite Teile Chinas zu verdanken. Dieser entwickelte, auf der
Grundlage der von seinem Vater Yang Jianhou (1839-1917) geschaffenen mittleren Form die
typische grof3e Form des Yang-Stils, die sich zur populérsten Form des Tai Chi Chuan
entwickelte. Yang Chengfu lehrte am Pekinger Sportinstitut und ab 1928 auch in
verschiedenen Stadten des Siidens, wie bspw. Shanghai, Nanjing, Kanton und Hangzhou.

Aus dem Yang-Stil entwickelten sich in der Folgezeit weitere Tai Chi Chuan-Stile, bspw. der
erste Wu-Stil nach Wu Jinquan (1870-1842), der zweite Wu- oder Hao-Stil nach Wu Yuxiang
(1812-1880) und der Sun-Stil nach Sun Lutang (1861-1932). So breitete sich dieser Stil
allmé&hlich auch im Suden Asiens aus, bspw. in Singapur, Malaysia oder Thailand (vgl.
Filipiak 2001:125-147, Garski 1998: 130-149, Ma 1998: 9-39, Maliszewski 1996: 43-51).
Insgesamt sind derzeitig funf Hauptrichtungen des Tai Chi Chuan bekannt. Jede
Hauptrichtung untergliedert sich in weitere Unterarten, die nach Lie: ,,zwar ihre
Besonderheiten haben, sich aber doch &hneln, da sie praktisch miteinander verwandt sind,,
(Lie 1988: 12). Obwohl die Prinzipien des Tai Chi Chuan gleich blieben, verzichtete man, so
Filipiak: ,,zunehmend auf die schwierigen und harten Elemente, die das Wesen des Kampfstils
Taijiquan ausmachten. Man pal3te die Formen gesundheitlichen Anforderungen an und
verlangsamte ihr Tempo so, dal? sie auch von &lteren Menschen ausgefihrt werden konnten,,
(Filipiak 2001: 133). Die meisten Stilrichtungen des Tai Chi Chuan haben deshalb mit der
Urform Chen Wangtings nicht mehr viel gemein. Sie lassen sich aber allgemein klassifizieren
bzw. differenzieren nach den Kategorien: Bewegungsrahmen und Charakteristik (vgl. Filipiak
2001: 127-134, Lie 1988: 9-13).

So zeichnen sich die Schulen des ‘GrofRen Rahmens’ (chin.=da jia) durch folgende Merkmale
aus: Gestreckte, natirliche Haltungen sowie gleichmé&Rige, langsame und flieRende

Bewegungen sowie: ,,Schwunghaften Bewegungsablauf mit Ausgewogenheit zwischen
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Gewandtheit und Standhaftigkeit,, (Lie 1988: 10). Diese Kategorisierung entspricht dem
Chen- und Yang-Stil.

Die Schulen des “‘Mittleren Rahmens’ (chin.=zhong jia) sind charakterisiert durch geméafigte
Haltungen und ausgepragte, sanfte und harmonische Bewegungen, wie beim Wu-Stil (nach Wu
Jinquan).

Die Schulen des ‘Kleinen Rahmens’ (chin.=xiao jia) zeichnen sich aus durch kurze
Reichweite der Bewegungen, kurze Stéande, schnelle und gewandte Schritte (Sun-Stil) sowie
Lehnbewegungen des Oberkdrpers nach vorne in bestimmten Positionen (Wu-Stil nach Wu
Yuxiang).

Im Rahmen einer historischen Betrachtung fallt insgesamt auf, dass sich wéhrend der
Ausbreitung des Tai Chi Chuan eine Akzentverschiebung in der Auslibung dieser Kampfkunst
vollzogen hat, die sich darin duf3erte, das sich eine Verlagerung auf den Gesundheits- und
Sportsektor und eine Abwendung von dem (realistischen) Kampfkunstsektor ereignete. Dieser
Wandel beruhte auf dem wissenschaftlichen Fortschritt, der sich zunéchst in modernen
technischen Waffen offenbarte und China in Form des westlichen Auslands tberrollte (vgl.
Filipiak 2002: 131).

4.4. Darstellung wichtiger westlicher und 6stlicher Kampfsysteme

4.4.1. Westliche Kampfsysteme

Im Folgenden wird eine Darstellung der westlichen Kampfsysteme nach geographischer
Herkunft (L&nder) und in alphabetischer Reihenfolge gegeben.

Ich habe versucht, die Hauptstile nach den wichtigsten, d.h. etablierten Stildifferenzierungen
zu unterscheiden und die Stile in alphabetischer Reihenfolge, ohne Anspruch auf
Vollstandigkeit, kurz dargestellt (vgl. Garski 1998; Lind 1999). Die hier vorgestellte
Einteilung ist keineswegs in sich geschlossen, sondern sollte eher als offenes theoretisches
Konstrukt verstanden werden, das einer Grundorientierung innerhalb der westlichen
Kampfsportarten dient. In der praktizierten Wirklichkeit gibt es auch innerhalb einer
Stilkategorie sehr viele unterschiedliche Ausdifferenzierungen, so dass die Einteilung von

Sportart zu Sportart (und noch mehr von Schule zu Schule) schnell problematisch werden
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kann. Im Rahmen dieser Arbeit erschien es mir nicht sinnvoll detailliertere Informationen zu
den jeweiligen Stildifferenzierungen zu geben. Nur wo es mir angemessen erschien, habe ich

deshalb sehr kurze, erklarende Kommentare zu bestimmten Stilen gegeben.

4.4.1.1. Klassifikation der westlichen Kampfsysteme

a.) Die Boxsysteme

Die Ubungspraxis der Boxsysteme ist der reglementierte Zweikampf. Boxstile bevorzugen
tendenziell eine weite Distanz und eine flinke und dynamische Schrittarbeit sowie eine
kraftvoll strukturierte Deckung und explosive Armtechniken. Es wird auch in der Nahdistanz
(Aufwartshaken, Schwinger) gekampft. Traditionell werden die Bewegungen schnell und
explosiv geschlagen, aber ohne Brennpunkt. K.O.-Schlédge werden hingegen mit voller Kraft
unter Ausnutzung der Drehung von Schulter und Hufte ausgefuhrt. Physische Faktoren
(Koordination, Kondition etc.) und psychische Faktoren (Willensstérke etc.) spielen eine

bedeutende Rolle. Verletzungen und Niederschlége sind regulérer Bestandteil des Boxens.

b.) Die Ringkampfsysteme

Die Kampfpraxis der Ringkampfsysteme ist der Nahkampf. Es ist verboten, mit den Fausten
zu schlagen. Ringkampfsysteme bevorzugen 6konomische, sparsame Bewegungen, die in der
Regel in der Nahdistanz ausgefiihrt werden, z.B. geschickter Einsatz der Korpermasse,
Kontrollbewegungen, Hebel, Wiirfe, Bodenkampf etc. Die Bewegungen werden taktisch
offensiv ausgefihrt. Es gibt explosive, entwurzelnde, blockierende und greifende
Bewegungen. Da es im Ringkampf darum geht, den Gegner statisch gegen seinen Widerstand

zu bewegen, ist dieser Sport auf3erst kraftaufwendig.

c.) Die Waffensysteme

Die Entwicklung der versportlichten westlichen Waffensysteme ist stark gepréagt durch die

Entwicklung der militarischen, europdischen Waffentechnologie. Die Entstehung westlicher
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Waffensportarten lasst sich nur innerhalb dieses Kontextes verstehen. Westliche
Waffensportarten lassen sich als versportlichte Kriegskiinste begreifen. Traditionelle Waffen
der europaischen Kriegsméchte waren urspriinglich bspw.: Schwert und Spief3, dann Streitaxt,
Morgenstern, Hellebarde, Partisane, Pike, Dolch, spater Degen, Sabel, Rapier, Lanze,
Bajonett, Seitengewehr. Zu den versportlichten Waffensystemen z&hlen bspw. der Fechtsport
und die Varianten des Schiel3sports.

Die Kampfpraxis der modernen athletischen Fechtstile ist der Distanzkampf unter Einsatz von
konventionellen Waffen, wie Florett (Treffziel ist ausschlielflich die Brust), Sabel (Treffziel
ist der ganze Kérper mit Ausnahme der Beine) und Degen (Treffziel ist der gesamte Korper).
Im Fechtsport sind, so der italienische Fechtlehrer Greco, alle Aktionen kodifiziert (vgl.
Martial Arts 1988: 2-21). Die dynamische Schrittarbeit (Ausfallschritte etc.) ist bspw. genau
festgelegt, damit die Balance im Kampf aufrechterhalten werden kann; die Fechttechniken
werden kurz und vor allem direkt ausgefuhrt (Treffzielorientierung). Beim Fechten ist der
ganze Korper an den Aktionen beteiligt, es werden neben technischen inshesondere
psychologische Fahigkeiten (Konzentration, Selbstvertrauen etc.) bendtigt.

Unter den westlichen Fechtsystemen, lassen sich, so Greco, Systeme ausfindig machen, bspw.
bestimmte klassische italienische Fechtschulen, die eine gewisse Ahnlichkeit zu asiatischen
Kampfsystemen aufweisen. Diese orientieren sich, &hnlich den asiatischen Kiinsten, an einem
ererbten Verhaltenskodex (bspw. Ehrenhaftigkeit, Hoflichkeit etc.) aber auch an dem Prinzip
des Duells (N&he zum Kampfsport). Im Gegensatz zu den modernen Schulen, in denen
elektronisches Sportfechten gelehrt werde, bestand die Aufgabe traditioneller Fechtschulen
darin, Duellanten anzuleiten Duelle erfolgreich zu bestreiten. Diese wurden ausgetragen bspw.
mit der Kampfwaffe des Degens (ohne Schutzausriistung). Priméres Ziel war, es Verletzungen
und Schaden (Tod) von sich abzuwenden, das Siegen war sekundar (vgl. Greco in Martial
Arts-Magazin 1988: 2-21).

In den Schiel3sportarten ist die unmittelbare und direkte Konfrontation zwischen zwei
Gegnern vollstandig ersetzt durch den abstrakten, indirekten Kampf. In diesem Fall hat die
historische Entwicklung zu einer vollstandigen (geistigen) Funktionalisierung
(,Entkorperlichung’) des SchieBsports gefiuihrt. Es wird mittels Schusswaffen bspw. Gewehr,
Pistole etc. auf unbewegte oder bewegte, entfernte Treffziele geschossen. Das koordinierte

Zusammenwirken von Sehsinn, Konzentration und Muskulatur ist entscheidend.
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4.4.1.2. Verzeichnis der historisch wichtigsten westlichen Kampfsysteme nach

geographischer Herkunft

Nordeuropa

Deutschland Fechten (Ger-Speerfechten) und Ringen

Schweiz Schwingen
Island Glimae (Ringen)
Westeuropa

England Boxen

Schottland ~ Corno breton (Cornwall-Ringen)

Sudeuropa
Italien Ringen griechisch/rémisch und Fechten (Degen)
Frankreich  Fechten (Florett), Savate und Boxe Francaise

Griechenland Pankration (kombiniertes Boxen und Ringen)

Turkei Kirpinar (Olringen)
Osteuropa
Russland Sambo (Ringen)

Nordamerika
USA Boxen, Kickboxen und Wrestling (Show-Ringen)

4.4.2. Ostliche Kampfsysteme

Die Hauptstile wurden in dieser Abhandlung nach den wichtigsten, d.h. etablierten
Stildifferenzierungen unterschieden und die Stile in alphabetischer Reihenfolge nach
geographischer Herkunft (Lander), ohne Anspruch auf VVollstdndigkeit, kurz dargestellt. Im
Rahmen dieser Arbeit war es nur méglich, nach allgemeinen Stilmerkmalen zu differenzieren.

Dabei verwendete ich die Grundkategorien der ,,inneren,, und ,,au3eren,, Stile. Die Begriffe
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»innerer Stil,, und ,,aulerer Stil,, gehen auf die chinesische Terminologie von Neijia (chin. =
innere, weiche Schule) und Waijia (chin. = dufRere, harte Schule) zuriick (vgl. Lind 2002: 25).
Im Kontext dieser Untersuchung wurden alle hier dargestellten Stile klassifiziert. ,Innere’
Stile wurden mit (i) gekennzeichnet. Im Fall der chinesischen Stile wurde aullerdem die
Unterscheidung zwischen ndrdlichen Stilen und stdlichen Stilen eingefiihrt. Alle anderen
Stilarten wurden nicht gekennzeichnet. Diese Einteilung ist keineswegs willkurlich, denn sie

wird auch in einigen Standardwerken und Lexika verwendet (vgl.: Lind 2002: 16f.)

4.4.2.1. Verzeichnis der historisch wichtigsten Kampfsysteme Asiens nach geographischer
Herkunft

Chinesische Kampfkuinste (Ubersicht)
a.) Qigong-Stile (i)
Donggong (Stile der Bewegung), Fafang waiqi (Stile der ‘Ausstrahlungsformen’), Jinggong

(Stile der Stille), Yiliao baojian gongfa (Med.-therap. Stile), Yinggong (Wushu-Stile) u.a.
b.) Die inneren Wushu-Stile* (i)
Xingi (Phil. Boxen), Baguaquan (‘Acht-Diagramme’-Boxen), Taijiquan (Boxen des “hdchsten

First’ n. Chen, Yang, Wu, Hao u. Sun), Liuhebafaquan (Boxen d. Sechs Harmonien u. acht

Methoden’), Yongchunbaihe (Lee) u.a.

c.) Die nérdlichen Wushu-Stile*®

Tibet-Baihequan (Kranichbox-Stil), Shaolinquan (Shaolin-Boxen), Changquan (Langfaust-

> Die Kampfpraxis der inneren Stile besteht zu einem groRen Teil aus &sthetischen, ritualisierten Kampfformen
sowie aus den Ubungen der ,Schiebenden Hande’ (chin.= tuisho). Die Bewegungen werden zu Ubungszwecken
langsam und mit geringer Muskelspannung ausgefiihrt. Es gibt auch explosive, entwurzelnde, blockierende und
greifende Bewegungen. Die weit verbreiteten und beliebten inneren Stilformen werden heute in der Regel als
eine Form der Meditation in Bewegung (Bezug zur taoistischen Philosophie und Naturphilosophie) getibt. Das
Qigong, eine spezielle Form der Bewegungsmeditation, ist elementarer Bestandteil der inneren Stile.

% Nordliche Stile bevorzugen tendenziell eine weite Distanz. Sie basieren auf einer schnellen, flexiblen und
dynamischen Schrittarbeit, kraftvollen und langen Bein-Stellungen sowie langen Handtechniken, Spriingen und
Tritttechniken. Sie eignen sich aufgrund ihrer strukturellen Beschaffenheit auch fiir den Wettkampf. Traditionell
werden die Bewegungen auf einen Brennpunkt focusiert (Muskelanspannung am Ende der Technik und

Kampfschrei.
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Boxen), Emeiquan (Emei-Boxen), Fanziquan, Houguan (Affenstil), Tanglangquan

(Gottesanbeterinen-Boxen) , Tongbeiquan (Gorilla-Stil), Yingjaopai (Adlerklauen-Stil) u.a.

d.) Die stdlichen Wushu-Stile*

Bai He Chuan (Pan), Jun Fan Jeet Kune Do (nicht-klassischer Gung Fu-Stil von Bruce Lee),
Lung Yin (Drachenstil), Pak Mee (Weil3e-Augenbrauen-Stil), Hung Gar (Funf Tiere Boxen im
Stil Hung Kuen, Hung Choy und Siu Lum Pai), Choy Lee Fut, Ving Tsun Kuen (Boxen im Stil

des ewigen/ singenden Frihlings), u.a.

e.) Mongolisch-chinesische Wushu-Stile

Ringen, Cilnem (Bogenschielien)

Japanische Kampfkinste

Budo (Kampfsysteme):

Aikido (Kampfkunst d.Harmonie)(i), Aikijutsu, Judo(&), Jujutsu, Karate-do (Boxen der leeren
Hand) im Stil Goju-Ryu, Kyokushin-Ryu, Shorin-Ryu, Shotokan-Ryu und Wado-Ryu, Ninjutsu
(Kampfkunst im Stil des Ninja-Spions), Shorinji Kempo (Shaolin-Tempel-Boxen), u.a.

Kobudo (Waffensysteme):
Aikibujutsu, laido (Stil des Schwertziehens)(i), Kendo (Stil des Schwertkampfes), Kyudo

(Kontemplatives BogenschieRen)(i), Naginatado, u.a.
Koreanische Kampfkiinste
Hapkido, Hwarang Do, Taekwondo (militarischer Kampfsport), Tang Soo Do (Moo Duk

Kwan), u.a.

Sudostasiatische Kampfkinste

> Die weichen siidlichen Stile bevorzugen dkonomische, sparsame Bewegungen, die in der Regel in der
Nahdistanz ausgefiihrt werden, bspw. die Ubungen der ,Klebenden Hénde’ (kant.= Chi Sao). Die Bewegungen
werden offensiv (Gleichzeitigkeit von Abwehr und Angriff), explosiv und flieBend (Sensitivitat) ausgefihrt.
Oftmals sind Ubungen der Bewegungsmeditation (hartes Qigong) und Kampftechniken zu einem spezifischen

Konglomerat verbunden.
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Indien

Kalarippayattu, Malla-Krida, Bandesh, Vajramushti, u.a.
Indonesien

Pencat Silat, u.a.

Kambodscha

Bando

Malaysia

Bersilat,

Philippinen

Arnis, Escrima (Cabales Serrada Escrima u.a.), Kali (Largusa-Villabrille Kali u.a.)
Thailand

Muay Thai (Thai-Boxen), Muay Thai Boran-Krabbi Kra
Vietnam

Viet Vo Dao (Boxen im Stil Vietnams) u.a.
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5. Die pyhsiologischen Ressourcen der Kampfkiinste

5.1. Korpertechnologie - Kampf und korperliche Bewdhrung

Der Rationalisierungsprozess fiihrte zu einer stetigen Entkorperlichung menschlicher Arbeit
(vgl. Haubel 1999, Kapitel 3). Aus dem urspriinglichen Umgang mit Stoffen sei ein Einwirken
auf Stoffe geworden, das sich von einer mechanischen Einwirkung zu einer
computergesteuerten Einwirkung entwickelte (Virtualisierung). Dieser Entwirklichung
entsprache auf der Ebene alltaglicher Lebensfiihrung ein permanentes Schwanken zwischen
Allmacht und Ohnmacht, das eine fundamentale Unsicherheit bezliglich der Planung des
eigenen Lebens aufzeige. Unter diesen Bedingungen eines - paradox formuliert -
entwirklichten Wirklichkeitsgefihls versprache: ,,kérperliche Bewahrung,, (Haubel 1999: 53)
die Rickgewinnung eindeutiger Erfolgskriterien durch ,,nachvollziehbare Ursache-Wirkungs-
Ketten,, (Haubel 1999: 53). Kdrperliche Bewahrung sei jedoch mit Unsicherheit verbunden, da
eine Angst des modernen Menschen darin bestlinde, sich mit dem eigenen Kdrper zu
konfrontieren, da dieser Korper dem Subjekt in der entkdrperlichten alltaglichen
Lebensfiihrung so fremd geworden sei, dass das Subjekt nicht mehr wisse, ob es sich auf ihn
verlassen konne. Statt also Sicherheit zu finden, die der moderne Mensch suche, vertiefe ein

unberechenbarer Korper nur seine Unsicherheit. (vgl. Haubel 1999: 53).

In der taoistischen Philosophie wurde erkannt, dass Leben in spezifischer Weise etwas mit
Bewegung zu tun hat, sei es, dass lebende Wesen (ber die Fahigkeit zur Bewegung verfugen,
sei es dass sich das Leben durch Alterung wandelt oder das sich die Gestirne am Himmel
bewegen etc. Ein in diesem Zusammenhang oft zitierter Spruch, der auf den Taoisten L
Buwei (Lushi Chungiu, 235 v. Chr.) zuriickgeht lautet etwa: ,,Das flieRendes Wasser nicht
fault und Tlrangeln nicht wurmstichig werden,, (zit. n. Kubny 1995: 166). Der menschliche
Kaorper soll also, nach taoistischer Lebensauffassung bewegt werden, damit es nicht zu einem
Niedergang desselben komme. Kdérperliche Bewéhrung in den Kampfkinsten ziele in diesem
Kontext einerseits auf sensorische Schulung ab (siehe vorheriges Kapitel). Andererseits
enthalte die Forderung nach koérperlicher Bewéhrung ein weiteres Motiv, ndmlich das, ein

Gefuhl flr Sicherheit durch praktisches Eingreifen zu erlangen. Dieses Sicherheitsgefihl stelle
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sich erst durch nachvollziehbare Ursache-Wirkungs-Ketten ein. Letzterem Aspekt werden die
ostlichen Kampfsysteme meiner Ansicht nach in spezifischen Arten der Kampfschulung
gerecht. Durch die Konfrontation mit einem Partner werden eigene Krafte und Fertigkeiten
bewusst. Der kdmpferische Schulungsweg der Kampfkiinste orientiert sich, im Gegensatz zu

manchen Kampfsportarten, an einer spezifischen Bewegungsmatrix:

Die ldee des Zweikampfes sollte einfach und gemal unterschiedlicher Bedingungen
vielféltig variierbar sei.

Das Technikrepertoire sollte allen Beteiligten die Chance geben sich, trotz moglicher
kdrperlicher Differenzen, positiv im Zweikampf erleben zu kénnen.

Das Ubungsgut solle vielfaltige Gelegenheiten bieten, in der Gegnerin oder dem

Gegner die Partnerin oder den Partner zu sehen. (vgl. Schierz 1997: 5)

Das Training oOstlicher Kampfsysteme bewirke in motorischer Hinsicht:

Entwicklung von Koordination

Anregung des Herz-Kreislaufsystems

Regulation von Organfunktionen

glnstige Wirkung auf das Vegetativum

Starkung des Bewegungsapparates und der Korperhaltung
Dehnung der Sehnen und Muskeln
Links-Rechts-Koordinationsentwicklung

Kraftentwicklung

Ein Charakteristikum vieler ,,budopédagogischer,, (vgl. Wolters 1992), also
kampfkunstorientierter Anséatze liegt in der padagogischen Vermittlung holistischer Formen
korperlicher Bewahrung. Auf der einen Seite sollen Fertigkeiten und Kenntnisse praktisch,
d.h. kdrperlich, erfahrbar gemacht werden. Auf der anderen Seite sollen soziale Lernprozesse
ermdglicht werden, durch Tatigkeit, unmittelbare Erfahrung und Reflexion.
Budopédagogische Ansatze beriicksichtigen sowohl kognitive als auch affektive Elemente:

Die Konfrontation mit Gefahren und das Testen der persdnlichen Grenzen foérdere das
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Selbstwertgefiihl und das Korpergefiihl. AuBerdem wirden Kommunikationsfahigkeit und
Solidaritat durch gemeinsames Handeln und Planen erhéht. Die Bedeutung von gegenseitiger
Verantwortung, Rucksichtnahme und Zuverlassigkeit wirde erkannt (vgl. Korn 2006,
Schubarth 2000: 170).

In der Literatur finden sich in diesem Zusammenhang auch die Begriffe der Gewaltpravention,
der Selbstbehauptung und der Selbstverteidigung. Die Gewaltpravention bezeichnet alle
institutionellen und personellen MalRnahmen, die der Entstehung von Gewalt vorbeugen.
Unter Selbstbehauptung wird die erfolgreiche Durchsetzung der eigenen Bedurfnisse und
Rechte verstanden. Die Selbstbehauptung basiere auf der ,,Demonstration eigener Starke*
(Korn 2006: 15) und dem Aufzeigen von Grenzen sowie der Beharrung auf deren Akzeptanz
und Einhaltung.

Die Selbstverteidigung, als Anwendung von korperlicher Gewalt stelle eine verhaltnisméaiige
Reaktion auf einen ungerechtfertigten Angriff dar. Selbstverteidigung stehe immer als ,,letztes
einzusetzendes Mittel* (Korn 2006: 15) zur Verfiigung und bedeute in Notwehr zu handeln
und alle notwendigen Mittel zu nutzen, um eine Situation schnell zu beenden, aus der fur den
Verteidiger schwerwiegende seelische und / oder kdrperliche Verletzungen entstehen kénnen.
In der budop&dagogischen Praxis bspw. in Schulen spielt insbesondere das
,Deeskalationstraining* (Ablenken und Beruhigen im Vorfeld eines Streites oder danach) und
das ,,Interventionstraining“ (Eingreifen bei gewaltsamen Auseinandersetzungen) eine wichtige
Rolle (vgl Korn 2006: 21-35).

Mittels Kdrperarbeit konnten aber auch Nahe-Erfahrungen gemacht werden. Dabei spielten
Uberlegungen eine Rolle, welche Aggressionen nicht nur negativ (destruktive Aggression),
sondern auch positiv bewerten (gutartige Aggression): Aggression werde in der
Umgangssprache meist negativ verwendet. Das lateinische Wort ,aggredi’ bezeichne jedoch
mehrere Dimensionen. Es meine, auf jemanden zugehen, sich n&hern, ebenso wie das
feindliche angreifen. Aggressiv sein, das bedeute auch Lernexperimente zu machen, die
Wabhrheit Gber die Welt erfahren zu wollen, d.h. die eigenen und die Grenzen der anderen
kennen lernen wollen - und das nicht nur im Kopf. In aggressiven Verhaltensweisen liege
deshalb auch die Triebfeder fur soziale Explorationsversuche. Jeder Mensch trage ein

Aggressionspotential in sich. Problematisch werde es, wenn dieses Potenzial vom bewussten
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Erleben abgespalten werde. Mittels regelgeleiteter Kampfubungen, wirden in der 6stlichen
Kampfkunst Konfliktldsungen angestrebt, mittels derer, destruktive und konstruktive Impulse
spurbar gemacht werden kdnnen. Es wirde darauf ankommen, immer wieder den Versuch zu
machen, die ungleichméaRigen und oft unverhofften inneren und duf3eren Regungen und
Einflisse moglichst durch Ausbalancieren in ein Gleichgewicht zu bringen (vgl. Schubarth
2000: 170; Schierz 1997: 51.).

Nicht nur der Wunsch kérperliche Bewahrung im Ubungskampf zu erfahren und eigene
Gewaltpotentiale in sozial akzeptierte Umgangsformen zu transformieren, auch gewalttétige
Erfahrungen mit Aggressoren veranlassen Menschen dazu Kampfkinste zu erlernen. Die
Kampfkunstliteratur zeichne sich aus durch: ,,stories of practitioners who are attracted to the
arts by personal feelings of physically impotence and by an inability to successfully defend
themselves physically against an aggressor* (Maliszewski 1996: 130). Dieser Umstand sei
bspw. verursacht durch ein traumatisches physisches Ereigniss oder: ,,from beeing raised in an
environment in which successful acquistion of one’s need for security and mastery in the
world was achieved through physical force and strength* (Maliszewski 1996: 130).

Ein wichtiger Grund eine Kampfkunst zu erlernen liege deshalb auch darin Angste zu
uberwinden: ,,To overcome fears, anxieties, and a sense of inadequacy associated with beeing
physically and psychological powerless, they choose to study a martial art,, (Maliszewski
1996: 130).

5.1.1. Selbstverteidigung fur Frauen?

Auf den ersten Blick scheinen Kampfkunste fiir Frauen nicht zuletzt deshalb attraktiv zu sein,
weil sie Schutz vor Ubergriffen von Méannermacht und -gewalt versprechen (vgl. Goldner
1992: 205). Die Auswertung weiblicher Diskursbeitrage ergab jedoch, dass erstens,
keineswegs alle Kampfkiinste geeignet seien, um diesem Motiv gerecht zu werden, und
zweitens das Motiv weiblicher Selbstverteidigung selbst der Kritik bedarf. Jede Art der
Kampfkunst, die eigene Kraft voraussetze und auf Gewicht basiere, sei: ,.fir eine wirksame
Selbstverteidigung von Frauen unbrauchbar,, (Martial Arts 1983: 40), so die
kampfkunsterfahrenen Praktikerinnen Gausmann und Huwald. Fir eine realistische

Frauenselbstverteidigung kdmen deshalb grundsétzlich eher so genannte innere Stile in Frage,
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also Kampfkunste wie bspw. Taiji, Aikido, Ving Tsun etc. (Martial Arts 1983: 42), zumal in
diesen Stilen nicht vorrangig mannliche, sondern ebenso weibliche Lernkulturen®® geschéatzt
wirden. Diese inneren Stile wirden mit Kreisbewegungen, Hebel-, Pendel- und Feder-
Prinzipien operieren. Eine kritische Analyse der Stilkonzeptionen innerer Stile offenbahre
allerdings keine wirksamen Formen weiblicher Selbstverteidigung, sondern vielmehr
organisierte Hilflosigkeit, so Gausmann und Huwald. Die Theorie der Kreisbewegung bspw.
sei nur dort anwendbar, wo der Gegner in seiner Bewegung so weit festgelegt sei, dass seine
Bewegungsabsicht mit Hilfe des Kreises abgelenkt oder gebrochen werden kénne. Das
physikalische Prinzip des Hebeleinsatzes, nach dem eine kleine Kraft in der Lage sei, eine
grole Kraft zu bewegen, unterstelle immer Unbeweglichkeit und eine notwendige Distanz
zum Gegner. Jede Pendelbewegung hétte einen Anfang und ein Ende, an dem sie unterbrochen
und die Ausfuhrende angreifbar wére. Theorien, die sich auf das physikalische Prinzip der
~Feder,*

beriefen, um deutlich zu machen, wie man die brutale Kraft eines Angreifers gegen ihn selbst
wirksam werden lassen konne, seien ebenfalls nicht praxisrelevant. Abgesehen davon, dass
Glieder (Arme) keine Federn seien, gehe diese Theorie von einer falschen VVoraussetzung aus:
von der Existenz zweier verschiedener Kréfte. Brutale Kraft und Federkraft seien nicht zwei
qualitativ verschiedene Kréafte. Treffe bspw. eine groRe Kraft auf eine kleine Feder, so wiirde
diese einfach zerquetscht. Das Federprinzip kdnne also nur dort angewendet werden, wo etwa
gleich starke Gegner aufeinander treffen. Dies sei in einer Kampfsituation zwischen Mann und
Frau nicht unbedingt der Fall (vgl. Martial Arts 1983: 42-45).

Resumierend kommen Gausmann und Huwald zu der Erkenntnis, dass es ihrer Kenntnis nach
heute kaum Lehrer gebe die in der Lage seien die Kampfkinste als innere Kunst zu lehren,
obwohl die Prospekte einiger Schulen und die Aussagen mancher Lehrer dies glauben machen

wollen. Auch Taijiquan, mit dem ,,Anspruch, ein innerer Stil zu sein, sei, in der heute

%8 Mannliche ,,Lernkultur,, zeichne sich, so Assig, aus durch: eher dominantes Verhalten im Gruppenprozess,
héufigeres Entwickeln von Durchsetzungsstrategien, Imponierverhalten und Konkurrenzgehabe, Aufbau und
Pflege von Konkurrenzbeziehungen. Weibliche Lernkultur hingegen zeige folgende Merkmale: eher kooperative
Orientierung, Offenheit fiir andere VVorschlage und groRere Kooperationsbereitschaft, Diskussionsbereitschaft
und Hilfestellung fiir andere, gerechte Verteilung von Aufgaben sowie Bevorzugung von Gruppenarbeit (vgl.
Assig 2000: 99).

% Siehe Kernspechts Ausfiihrungen tiber ,,Kraftquellen und Kraftiibertragung im WT,, (Kernspecht 1989: 360).
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gelehrten Form zu einem ,,weichen Stil verkiimmert,, (Martial Arts 1983: 45). Trotzdem lieRen
sich auch heute noch Spuren einer inneren Kunst finden: Das Nein zur Muskelkraft und das Ja
zur Sensorik, die Betonung ,,flieBender Bewegungen ohne Toten Punkt,, (ebd.: 45) und die
»Reduktion groRer Anfangsbewegungen bis hin zu &ul3erlich kaum sichtbaren Bewegungen,,
(Martial Arts 1983: 45) seien solche Hinweise.

Grundsétzlich sei jede Form der Gewaltausubung, auch die weibliche, problematisch, so
Goldner. Wenn Frauen sich ,,gegenuber Mé&nnern,, mit Kampftechniken ,,ausristen,, um
kampffahig zu werden, so wiirden sie lediglich ein ,,Aquivalent mannlicher Gewalt,,
konstituieren (Goldner 1992: 206).

5.1.2. Ritualisierte Gewalt

Maliszweski hat im Anschluss an Donohue (Donohue 1991), im Kontext einer
wahrgenommenen ,,kulturspezifischen Pragung,, (Filipiak 2001: 10) gewisser (chinesischer)
Kampfkunste, auf das Phdnomen der Ritualisierung in Kampfkunst und Kampfsport allgemein
hingewiesen (vgl. Maliszewski 1996: 130). Das Phdnomen ritueller Verhaltens- und
Ausdrucksweisen in der Kampfkunst verweise auf den anthropologischen Kontext
philosophischer Fragen und den Sinn menschlicher Existenz. Die besonderen
Ausdrucksweisen der Kampfkiinste griindeten sich auf den Sachverhalt, dass diese Gewalt
ritualisiert darstellen wirden. Rituale handeln (symbolisch) von den ,,fundamental questions
of human existence: mortality and the quest for control, mystery, the hunt for power, and the
search for identity,, (Maliszewski 1996: 130).

Der Sprachanthropologe und Linguist Sager unterscheidet die Begriffe Ritual, Zeremonie und
Brauch und definiert den Begriff Ritual als gruppenbezogene, auf eine bestimmte Person oder
Sache hin orientierte Veranstaltung. Ein Ritual sei auf den Symbolgehalt seiner Handlungen
und deren instrumentelle, die Person oder Sache in ihrem Status verdndernde Wirkung
bezogen. Rituale sollen verdndern bzw. transformieren. Das Ritual erzeuge dabei, so Sager,
soziale profane, magische oder sakrale Tatbestande. Es finde innerhalb eines eigens
definierten rituellen Bezirks statt und hétte einen feierlich getragenen Charakter. Rituale seien,
da sie vor allem fiir die daran beteiligten Personen gelten, eher esoterisch als hermetisch. An

ihnen seien diejenigen beteiligt, die ein instrumentelles Interesse am Ritualgeschehen héatten.
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Hinter dem Ritual stdnden — den Teilnehmern noch bewusst — bestimmte mythologisch-
ideologische Systeme, von denen her das Ritual seine ,,symbolische Kraft und Legitimation,,
(Sager 1990: 51) erhalte.

Peter Imbusch versteht unter , ritualisierter Gewalt,, (Imbusch in: Heitmeyer / Hagan 2002: 26-
57) jene Formen der kommunikativen (geselligen) Gewalt, die wenn tGberhaupt im
Grenzbereich zur manifesten physischen Gewalt anzusiedeln seien, weil sie gerade keine
Zwangseinwirkung auf eine andere Person mit dem Ziel einer Sch&digung oder Verletzung
bzw. der Uberwindung eines Widerstands darstellen. Vielmehr sei Gewalt in eine Handlung
oder ein Interaktionsgeschehen als Ritual eingebaut und auf ein anderes Ziel hin ausgerichtet.
Ritualisierte Gewalt sei ganz wesentlich Inszenierung bzw. symbolisch vermittelte Gewalt. Sie
komme ganz ohne Uber- und Unterordnungsprozesse gewaltsamer Machtaktionen mit ihren
klar erkennbaren Opfer- und Téaterrollen und ohne bésartige Verletzungsabsicht aus. Sie
beruhe auf der Freiwilligkeit und Egalitat der Teilnehmer. Das Kampfritual, mit dem intensive
Emotionen verbunden seien kdnnen, diene deshalb, so Funcke-Wienecke, einem kontrollierten
Ausleben sozial gefahrlicher Aggressionen. Praktizierende der Kampfsysteme kénnten
deshalb, in gewissem Mal3e, als ,.erstaunlicher Héhepunkt menschlicher Entwicklung und
Erziehung,, (Funke-Wieneke 1997: 3) gelten und dies nicht, weil sie kdérperlich erstaunliches
leisten und Erfolge erzielen, sondern weil sie in ihrer Beziehung zu anderen sozialeinsichtig
und werteinsichtig handeln wirden. Man solle sich, um dies wirdigen zu kénnen, bewusst
machen, dass von den Kampfkunstlern(innen) nichts weniger gefordert sei, als die paradoxe
Beziehungsleistung zu vollbringen, im Widerstreit mit einem Gegner diesen unter Einhaltung
von Regeln von seiner Niederlage zu iberzeugen und ihn zugleich als einen Partner zu
behandeln. Gleichzeitig missen sich die Kampfkunstler fir die Integritat und Unversehrtheit
ihrer Ubungspartner verantwortlich fithlen und dies auch im Handeln wirksam werden lassen.
Dies immer wieder korperlich zu bewahren, und zwar nicht irgendwo, sondern in der Hitze
eines leidenschaftlichen Kampfes, stelle eine ,,fast tbermenschliche Leistung,, dar (Funke-
Wieneke 1997: 3).

Praktizierende der Kampfsysteme kdnnen jedoch nur dann werteinsichtig und sozialeinsichtig
handeln (kdmpfen), wenn das jeweilige Kampfsystem und vor allem die Lehrkraft eine solche

Entwicklung® férdert. Kampfkunst kénne auch zweckentfremdet und zur Bildung eines

% Selbst geeignete Kampfsysteme kénnten nicht der ganzheitlichen Persénlichkeitsentwicklung dienen, wenn die
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,harten’ Menschen- bzw. Méannerbildes propagiert werden. In diesem Fall kénnten
padagogische Intentionen ggf. nicht verwirklicht werden und das Bemiihen um eine
Emanzipation von tiberkommenen Rollenklischees wiirde konterkariert (vgl. Pilz 2004: 19-
20). Keagan und Rohrkramer haben darauf hingewiesen, dass Rituale in der militarischen
Geschichte immer auch fiir Macht- und Herrschaftszwecke instrumentalisiert wurden. Im
Ersten Weltkrieg seien Kampfrituale dazu benutzt worden, um junge Ménner auf den Krieg
vorzubereiten. Es héatte Scharen &lterer Reservisten gegeben, die ihre eigene Rekrutenzeit als
Initiationsritus verstanden und sich ritualisierter Gewalt bedient hatten, um junge Manner im
Sinne von Nationalismus und Militarismus zu formen. Diese Initiationsriten seien ein
wichtiger Bestandteil der europdischen Gesellschaftsordnung gewesen (vgl. Keagan 1995: 47,
Rohrkrdmer 1990: 15f.). Auch wenn Rituale in ferndstlichen Kampfsystemen heute nicht in
erster Linie als Surrogate fur iberkommene (westliche) Initiationsriten modern seien und eher
der Personlichkeitsschulung dienen, dirfe dieser Aspekt (generell) nicht aus den Augen
verloren werden, so Goldner. In der ferndstlichen japanischen Kampfsportart Karate hatte
Goldner, in den 1980er und 1990er Jahren, bspw. ,,hyperautoritére und repressive,, (Goldner
1992: 122) Strukturen® ausfindig gemacht, die diesen auf fatale Weise an die
L2unterdriickungsverhaltnisse in preuf3ischen Kadettenanstalten oder in HJ-Ausbildungslagern,,
(Goldner 1992: 122) ,erinnert’ héatten.

5.2. Sinnesphysiologie - Der Zusammenhang von Entschleunigung, Sensorik und

Sensibilisierung

In Kapitel 3 wurden, aus der Perspektive unterschiedlicher wissenschaftlicher Disziplinen,
Sinnkrisen diagnostiziert, deren Konstituierung auf gesamtgesellschaftliche
Rationalisierungsprozesse zuriickgefuhrt wurde. Haubel kritisierte bspw., dass die moderne
Gesellschaft geschwindigkeitsstichtig sei und hektisch mache (gestiegenes Lebenstempo und

Reiziberflutung). Kompensatorisch werde die Zuwendung zu einzelnen Reizen verkdirzt und

Lehrkraft, die als Vorbild fungiere, nur Leistungsoptimierung und Wettkampf (Filipiak 2001: 308), im Sinne der
Gewinnung von Prestige, Reichtum etc. im Sinn hétte (Qualifikation der Kampfkunst-Lehrer und -Lehrerinnen).
Madglicherweise verstérke sie dann nur latent vorhandene Aggressions- und Gewaltpotenziale der
Praktizierenden, anstatt diese zu transformieren.

%1 Diese sehr extreme Einschatzung wird jedoch von vielen anderen Diskursteilnehmern nicht gestiitzt.

109



sich mehreren Reizen gleichzeitig ausgesetzt. Je mehr das Subjekt im Verlaufe dieses
Prozesses an die Grenze der leistbaren Reizverarbeitung stol3e, umso mehr bestehe die Gefahr,
dass es mit einem Verlust an Sensibilitat reagiere. Dies bewirke eine Art Anésthesie. In der
Erfahrung von Entschleunigung, die als entspannte Selbstwahrnehmung bzw. als physiko-
psychische Beruhigung (Kontemplation) erlebt werde, konne jedoch so Haubel, die
diagnostizierte Anasthesie aufgehoben werden. Stille wiirde dazu beitragen, unsere Fixierung
der Wahrnehmung auf die visuellen Reize® der AuRenwelt zu lockern. Infolgedessen sei es
moglich, Grenzen der Aufmerksamkeit zu erweitern. Im besten Fall gelinge ein optimales
Zusammenspiel aller Sinne, was das gesamte Wahrnehmungsfeld des Subjekts erweitere und
emotional intensiviere (vgl. Haubel 1999: 54). Dieser Prozess erzeuge aber auch Angst, denn
der moderne Mensch sei darauf konditioniert, temporeiche Lebensfiihrung flir Lebendigkeit zu
halten. Deshalb wiirde er Entschleunigung als bedrohlich erleben, denn diese konfrontiere ihn
mit der zivilisatorischen Angst vor Stillstand, den der moderne Mensch mit ,,Hinfalligkeit und
Endlichkeit,, (Haubel 1999: 54) gleichsetze. Diese Gefilihle musse der moderne Mensch jedoch
abwehren: ,,Er gibt sich indifferent,, (Haubel 1999: 54). Seine Indifferenz aber unterdriicke
lediglich seine Selbstzweifel, die eigene Lebensfuihrung kénne ein ,,sinnloser Leerlauf,,
(Haubel 1999: 54) sein, der das Glick vertreibe, weil er von einer ,,unstillbaren Gier nach
Reizen,, (Haubel 1999: 54) angetrieben werde. Ostliche Kampfkiinste konnen in diesem
Kontext als sinnstiftend bzw. therapeutisch wirksam begriffen werden, da sie den heilsamen
Entschleunigungsprozess unterstiitzen wirden (vgl. Filipiak 2001: 143-144; Peterson 2001:
20; Maliszewski 1996: 129-138; Goldner 1992: 197-205).

5.2.1. Entschleunigung und taktile Sensibilisierung

Ostliche Kampfkiinste (bspw. die so genannten inneren chinesischen Stile, wie Taiji, Qigong
und das Shaolin-Kungfu (im Stil des Kranichs) sowie gewisse Varianten des Ving Tsun etc.
fordern naturnahe Bewegungsformen. Sie seien deshalb nicht mit (konventionellen) Sportarten

vergleichbar. Diese Stile (die nicht selten in Parks geiibt werden) wiirden nicht sportlicher

%2 Der dominante Sinn sei der Fernsinn insbesondere der Sehsinn, die iibrigen Sinne seien abgewertet, da ihre
Sensibilitadt von Kérperberiihrungen abhinge, die Umwelt wiirde somit auf Distanz gehalten. Festgestellt wurde,

dass das Sehen vor allem der Kontrolle diene (vgl. Haubel 1999: 54).
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Zerstreuung und leistungsorientiertem Kdorpertraining dienen, sondern ganzheitlicher Korper-
und Geist-Schulung. In diesen Stilen wiirden Bewegungsformen auch in Zeitlupentempo
ausgefihrt. Die synergistische Wirkung dieser Kiinste fordere die intuitive Wahrnehmung
verborgener korperlich-geistiger Prozesse durch Verbindung unterschiedlicher Elemente, wie
bspw. Visualisation, Atemschulung, ausbalancierte korperliche Bewegung, Wahrnehmung und
Lenkung der Vitalitat. Die 6ffentlich diskutierten und miteinander konkurrierenden Deutungen
und Interpretationen sensorisch-kontemplativer Schulungsverfahren zu skizzieren, erscheint
angesichts der Komplexitét dieser Thematik schwierig. Deutungs- und Interpretationsmuster
spezifischer, sensorischer Korpertechnologien (in den Beschreibungsmodi traditioneller
fernostlicher und moderner biomedizinischer Terminologie) kénnen im Rahmen dieser Arbeit
nur sehr verkirzt wiedergegeben werden.

Traditionelle chinesische Konzeptionen und Terminologien aber auch Mythen und Legenden
werden in diesem Kontext ebenso ernsthaft diskutiert (vgl. Heise 1999: 232; Kubny 1995: 61),
wie kritisiert (vg. Filipiak 2001: 122; Mann 1999: 22f.).

An dieser Stelle sollen lediglich die Bewegungsstrukturen in Grundziigen dargestellt werden.
Die Techniken in den spezifischen Bewegungsformen (chin.= taolu; jap.= kata) ferndstlicher
Kampfkinste werden erstens langsam geiibt, um zu gewahrleisten, dass alle Bewegungen
gleichmaRig, d.h. oszillierend und schwingend, ausgefihrt werden. Unterschieden wird in

diesem Zusammenhang zwischen unterschiedlichen Ubungsverfahren (chin. = xingshi):

Entspannungsformen (geringe Muskelspannung)
Anspannungsformen (hohe Muskelspannung)

Zwischen Anspannung und Entspannung oszillierende Formen

Zum anderen basieren die Techniken und Bewegungsmuster dieser Kinste nicht primér auf
der kampfrelevanten Schulung des Sehsinns und der Ausbildung von Schnellkraft, sondern auf
der Schulung von Sensorik bzw. sensorischer Taktilitét.

Verfahren zur Ausbildung von Schnelligkeit sind insbesondere in den Neijia®-Kampfkiinsten

83 Zu den wichtigsten dieser Systeme gehoren zum einen die nérdlichen chinesischen Neijia-Systeme (chin.=taiji,
xingyi) mit der Ubungspraxis der ,,schiebenden Hande,, (chin.=tuishou), zum anderen die siidlichen chinesischen

Neijia-Systeme (chin.=yongchunbaihe, vingtsun) mit der Ubungspraxis der ,,klebenden Hénde,, (kant.=Chi
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nicht unerheblich, aber sie spielen (vor allem zu Beginn einer Ausbildung) nicht die gleiche
Rolle wie in den konventionellen Kampfsportarten. Wichtiger ist die sensomotorische
Schulung. In spezifischen taktilen Partnertibungen sollen Nahsinne vertraut gemacht werden.
Diese Ubungen konnen mit verbundenen Augen ausgefiihrt werden, so dass die
Ubungspartner tatsachlich aufgefordert sind, ihr Sinnesspektrum auszudehnen. Durch die
(erwiinschte) Immobilisierung des Sehsinnes verlagert sich die Aufmerksamkeit, wahrend des
Ubens, auf die verbliebenen Sinne, wie den taktilen Beriihrungssinn. In der Interaktion mit
einem lebendigen Partner werden nachvollziehbare Ursache-Wirkungsketten durchschaubar
und der Mensch wieder ,geerdet’.

In diesen Ubungssystemen kann aber auch sensorisch-hochfrequent gearbeitet werden. Die
Systeme sind so konstruiert, das mittels Korperrezeptoren bestimmte Reize, z.B.
Angriffsbewegungen (Schlége etc.) und Konterbewegungen (Block- und Zugbewegungen
etc.) des Partners friihzeitig erkannt werden konnen (afferente Nervenimpulse).
Sinnesphysiologisch werden die so genannten Exerorezeptoren, die Druck, Bertihrung,
Vibration und Schmerz registrieren, von den Propriorezeptoren unterschieden, die wiederum
fiir die Regulierung von Korperhaltung, Gelenkstellung und Muskelspannung verantwortlich
sind. Besonders haufig benoétigte Bewegungselemente werden in der GroBhirnrinde, im
Bereich des sogenannten assoziativen Motocortexes, sowie in bestimmten Teilen des
Kleinhirns als frei kombinierbare Unterprogramme bereitgehalten (vgl. Kahle 1991: 44f.).
Diese so genannten Subroutinen werden mit dem allmahlichen Fortschritt des Lernprozesses
immer mehr automatisiert, so dass schlieBlich das Bewusstsein kaum noch beteiligt zu sein
braucht. Die Bewegung lauft &hnlich einem Reflex ab. Der Organismus entwickelt im Laufe
von Ubungsprozessen ein immer genaueres inneres Bild des Korpers, wodurch im auReren
Raum immer sicherer agiert werden kann. Uber eine Reihe von Riickkopplungsmechanismen
zwischen Muskulatur, Riuckenmark, Sensorium, Kleinhirn und den héheren Zentren, werden
die automatisierten Bewegungen schliel3lich flexibel den unterschiedlichsten Bedingungen
angepasst. Dieser modulare Aufbau des sensorischen Systems ist, so Christl, entscheidend fir
dessen ,,verbliffende Perfektion und Flexibilitat,, (Christl 1997: 29). Flr einen gut Trainierten
seien innerhalb von ,,500 Millisekunden Programmwechsel,, (ebd.: 29) fiir Bewegungen

moglich. In lediglich ,,50 Millisekunden,, (Christl 1997: 29) kdnne eine ,,reflexgesteuerte

Sao)(vgl.: Chu 1998).
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Feinkorrektur auf Riickenmarksebene,, (Christl 1997: 29) erfolgen.

Werden die Kampfubungen kontrolliert ausgeftihrt, stelle sich kein ,belastender Stress’ ein,
und eine Anregung des sensomotorischen Systems (im Sinne des ,,Flow,,-Erlebnisses; vgl.
Csikszentmihhalyi 1985) konne erfahren werden. Die Ubungen wirken sich zudem positiv auf
die Gesundheit aus: sie fordern die Genesung von Haltungs- und Koordinationsschwéchen und
wirken gegen Ubergewicht etc. (vgl. Kapitel 3).

Zusammenfassend kann festgestellt werden, dass die Kérpertechnologien der inneren bzw.
weichen Kampfkiinste erstens sensorische Wahrnehmung und physiko-psychische
Kontemplation durch Entschleunigung (yonchunbaihe, taiji, xingyi) und zweitens taktile
Sensibilisierung durch hochfrequente Reflex- und Reaktionstbungen (vingtsun) im Sinne

holistischer Gesundheitsbildung ermdglichen kénnen.

5.3. Der Lebenskraftkonzeptdiskurs

5.3.1. Einfihrung

In diesem Kapitel wird die Produktion, die Verbreitung und der historischen Wandel von
Deutungsmustern ostlicher Lebenskraftkonzepte untersucht. Der Lebenskraftdiskurs ist sehr
eng verzahnt mit dem Kampfkunstdiskurs. Ostliche Lebenskraftkonzepte spielen, neben den
Meditationspraktiken, im Gewand unterschiedlicher Qigong-Praktiken eine bedeutende Rolle
fur die ostliche Kampfkunst. Der Lebenskraftkonzeptdiskurs kann ebenso wie der
Buddhismusdiskurs, als ein Subdiskurs des Kampfkunstdiskurses verstanden werden, nicht
zuletzt deshalb, weil viele Kampfkunstiibungen (und Theorien) zugleich auch Qigong-
Ubungen sind.

Die Analyse beginnt mit einer Darstellung der Qigong-Praxis, wie der Charakterisierung
wichtiger Primarstile, Substile und Qigong-Ubungen sowie spezifischer Formen der
Einteilung, Klassifizierung und Kategorisierung. Die Theorie des Qigong wird anschlieRend
aus traditioneller Perspektive sowie aus der Sicht chinesischer Qigong-Forschung und
westlicher Wissenschaft skizziert. Die wichtigsten Ergebnisse des
Lebenskraftkonzeptdiskurses werden, aus diskursanalytischer Perspektive, in 8. Kapitel des

Buches in Beziehung gesetzt zum Kampfkunstdiskurs.
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5.3.2. Definition des Terminus Qigong

Die starke Mystifizierung der chinesischen Kampfkunst, die im Glauben an Unverletzlichkeit,
Ubernatirliche Kréfte, Legendenbildung und Patriarchenverehrung sichtbar wird und auch die
Gegenwart pragt, behinderte, so Filipiak eine wissenschaftliche Auseinandersetzung mit dem
Phanomen Kampfkunst (vgl. Filipiak 2001: 122). So wurden die sensorischen
Schulungsverfahren der Kampfkiinste oftmals im Kontext traditioneller taoistischer
Philosophie und Medizin rezipiert.

Die mystische Terminologie dieser Philosophie und Medizin bspw. im chinesischen
Orakelbuch

|1 Ging" thematisiert bspw. ,geomantische magnetische Energiestréme’ bzw. das ,Qi der Erde
und des Himmels’ (vgl. Wilhelm 1987). Der naturliche Wandel von Lebenszusammenhéngen
wurde in diesem Kontext anhand der Begriffe Yin (z.B. weiblich, stofflich, struktiv, materiell)
und Yang (z.B. ménnlich, aktiv, bewegend, dynamisch) konzeptualisiert etc. In der
altchinesischen Harmonielehre Feng-Shui sind diese Energiestrome unter der Terminologie
der ,,Drachenadern,, bekannt (Chen 1996: 43f.). Die chinesische Medizin postuliert
,energetische Potentiale’ (vgl. ebd. 43f.) und konzeptualisiert diese unter Begriffen wie: ,Qi’
(chin.=Vitalenergie), ,Meridiane’ (Leitbahnen der Lebensenergie) und ,Ausstrahlungen’
(Verlaufsformen der Lebensenergie).

Qi-Ubungen® werden als Qigong bezeichnet.

® Das ,Qi’-Konzept verkérpert die “‘Einheit’ eines Zusammenhanges. Ziel des Qigong-Ubenden ist es, im
ideellen Sinne, die somato-psychisch-mentale Einheit zu ‘erhalten’ und zu “férdern’. Daraus ergibt sich im
Qigong die Forderung einer Verbindung von (somatischer) Atmung und Kérperbewegung sowie (psychisch-
mentaler) Vorstellungkraft. Traditionell werden Atmung und Kérperbewegung mit der Vorstellungskraft
‘verbunden’. In der Regel wird diese Verbindung “zirkular’ gestaltet, bspw. dadurch dass man einen ‘Qi-
Kreislauf’ visualisiert.

Eine in den Kampfkiinsten sehr populire Ubung beginnt bspw. mit der Vorstellung (chin.= yishou) einer
‘Bewegung des Qi’ vom “Vitalpunkt’ Huiyin (der Punkt liegt auf der Dammitte) entlang eines ‘Qi-Meridians’,
Uber “Vitalpunkte’ des Riickens (bspw. Jizhong, Mingmen) in Richtung Baihui (Fontanelle des Kopfes) und von
diesem wieder abwarts tiber ‘Vitalpunkte’, bzw. ‘Qi-Felder’(chin.= dantian), der Brust und des Bauches (bspw.
Qihai, Shanzhong, Yintang), zum Punkt Huiyin. Danach wiederholt sich der Vorgang theoretisch ad infinitum.
Die Vor- und Nachbereitung einer Qigong-Ubung besteht zumeist darin, die Vorstellungskraft bei einem ,Qi-

Feld” und/ oder bestimmten “Vitalpunkten’ zu ‘bewahren’ und in ‘Ruhe zu treten’.
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In Kampfkunstkreisen wurde und wird immer wieder (iber die Kampfrelevanz dieser Konzepte
disskutiert. In der deutschen Kampfkunstzeitschrift ,,Martial Arts,, wurde 1983 in mehreren
Ausgaben (vgl. Martial Arts- Magazin 1988,1, 3) in einer Serie Uber Qi-Kraft zu einer
Zusammenkunft aufgerufen, in der Anhéngern dieser Theorie, die Mdglichkeit gegeben
wurde, ihre F&higkeiten praktisch nachzuweisen. Es konnte jedoch kein Proband gefunden
werden, der bereit war die in der Serie Uber Qi ,,hinterfragte Auffassung von einer geheimen
Nicht-Substanz Ch"i durch praktische Beispiele glaubhaft zu machen,, (Martial Art-Magazin
1988: 29).

In der westlichen medizinischen Forschung wird der ,Lebenskraftkonzept’-Komplex
kontrovers diskutiert.

Das Binomen ,,Qigong” (Heise 1999: 12), seit Mitte der 1980er Jahre in westlichen Léndern
gelaufiger geworden, wird haufig Ubersetzt als arbeiten an und mit der Wirkkraft Qi (einem
Ausdruck neueren Datums) wie von Heise angenommen wird, wohl aus den 1930er Jahren
stammend, wobei der Begriff Qi (ein zentraler Terminus der chinesischen
Naturwissenschaften und Philosophie) bspw. flr Luft, Dunst, Gas, Dampf, Strahlen der
Sonne, Kraft, Einfliisse, Wetter, aber auch fiir energetische Konstellation, Lebensenergie,
Wirkkraft, Spiritus Fluidum Pneuma, funktionelle Vitalitét etc. stehe (vgl. (Heise 1999: 12;
vgl. auch Kubny 1995: 1ff.). Gong, der zweite Teil des Binomens Qigong, stehe bspw. fur
Zeit®, Arbeit, Leistung, Errungenschaft (vgl. ebd.: (Heise 1999: 12, vgl. auch Kubny 1995:
1ff) und konne in diesem Zusammenhang auch tbersetzt werden mit Erfolg, Wirkung,
Disziplin bis hin zu verdienstvoller Handlung oder moralisch guter Tat. Qigong bedeute soviel
wie ‘Arbeit am Qi ‘ oder einfach Qi-Ubungen.

Das Qigong konne als Ansammlung von Theorien, Methoden und Praktiken der traditionellen
chinesischen Lebenspflege (chin.=yangsheng), der Kampfkunst (chin.=wushu) und der
traditionellen chinesischen Medizin begriffen werden. Es handelt sich hier also um Praktiken,
die der Gesundheit und der sogenannten ‘Pflege’ und dem Erhalt des Lebens dienen. Alle

diese Praktiken beziehen sie auf eine Beeinflussung der ,Lebenskraft Qi’. Diese ,Lebenskraft’

% Der Begriff Gong Fu bspw. (abgeleitet von dem kantonesischen Begriff: dagungfu) wird auRerhalb Chinas
unprézise mit chinesischen Kampfkinsten in Verbindung gebracht. Tatséchlich jedoch werde unter dem Begriff
Gong Fu die Zeit verstanden (auch z.B.: Jahreszeit/ Uhrzeit) die jemand mit irgendeiner Tatigkeit verbracht hétte
(vgl. Heise 1999, Kubny 1995).
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flieRe und durchdringe, nach traditioneller chinesischer Vorstellung, alle belebten Bestandteile
der Welt und der Natur (Menschen, Tiere, Pflanzen). Die ,Lebenskraft’ konne durch
bestimmte Ubungen vermehrt und beeinflusst werden. Es strukturiere, um eine Analogie zu
gebrauchen, vergleichbar einem “energetischen Netz’ die Welt.

Die Qi-Ubungen seien an bestimmte Techniken der Atemfiihrung gekoppelt und oftmals an
bestimmte korperliche Bewegungen, bzw. Positionen gebunden. Sie werden in Verbindung
mit verschiedenen Formen meditativer Konzentrationstechniken gelehrt, mit der dann
bestimmte psycho-physiologische VVorgénge zu beeinflussen seien.

Die verschiedenen Techniken der Lebenspflege lassen sich u.a. differenzieren und nach
folgenden Kriterien klassifizieren: Methoden der psycho-physischen Atemfiihrung, Aufnahme
von ‘kosmischem Qi’- sogenannte ‘klimatherapeutische Methoden’, gymnastische Ubungen,
sexuelle Techniken, pharmazeutische und alchimistische Verfahren, ‘Druckpunktverfahren’
(Akupressur und Akupunktur) und diatetische Malinahmen.

Uber den genauen Ursprung der zum Teil sehr alten Qigong-Ubungen liegt nur eine diirftige
Quellensammlung vor. Bekannt ist etwa, dass die Qi-Ubungen bereits in schamanistischer Zeit
entstanden sein sollen und somit ihrem friihesten Ursprung nach bereits zwischen 5000 und
10.000 Jahre alt sein kénnten. Auch in klassischen Schriften, etwa der beriihmten chinesischen
Schrift ‘Unbefangene Fragen des Gelben Fursten’ (chin.=huangdi neijing suwen), einem
wichtigen historischen Grundlagenwerk der traditionellen chinesischen Medizin aus dem 3.
und 2. Jahrhundert vor Chr., finden Qigong-Ubungen bereits Erwahnung (vgl. Heise 1999: 43
ff.; vgl auch Kubny 1995).

5.3.3. Klassifikation der Qigong- Stile

Eine wissenschaftliche Klassifikation traditioneller Qigong-Stile wurde von Heise und Kubny
durchgefihrt (vgl. Heise 1999 und Kubny 1995). Nach Heise ist die traditionelle chinesische
Qigong-Lehre, dhnlich der Traditionellen Chinesischen Medizin (TCM), kein in sich vollig
harmonisch geschlossenes System und somit sind auch nicht alle Aspekte dieser Disziplin -
weder in der Einteilung noch in der Entwicklung - eindeutig theoretisch kléarbar (Heise 1999:
150f.).

Grundsatzlich gibt es eine Klassifikation nach der Qigong-Funktion (chin.=gongneng), eine
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nach der Ubungsform (chin.=xingshi) und eine nach dem methodischen Inhalt
(chin.=neirong). Aullerdem gibt es noch von den jeweiligen Stilarten her verschiedene
Einteilungen.

Die Klassifikation der Ubungsmethoden diene, nach Dong Gangzhao (Dong Gangzhao in
Heise 1999: 150), der Absicht, Ursprung, Entwicklung und Wirkung sowie Funktion des
Qigong darzustellen sowie den Vergleich und die Abgrenzung zwischen den Stilen zu
erleichtern.

Die Klassifikation nach historischer und philosophischer Zugehérigkeit verweise dabei
zumeist auf die grundsétzliche Unterscheidung zwischen taoistischen und buddhistischen
Richtungen, wahrend die konfuzianistischen Richtungen eher eine untergeordnete Rolle
spielen.

Die Klassifikationsmaglichkeit nach Ubungsform, ob in Stille (chin.=jinggong) oder in
Bewegung (chin.=donggong), sowie nach der Qigong-Funktion, also die Unterteilung in
kampfkunstmaRige und sportliche Wushu-Richtungen sowie in allgemein medizinisch-
therapeutische® bzw. praventive Richtungen und in solche, die das ‘Aussenden’ von
sogenanntem ‘dufRerem Qi’ zum Ziel hétten, seien ebenfalls bedeutsam..

Erwahnt werden sollte in diesem Zusammenhang auch die sogenannte Shougong-Praxis.
Darunter versteht man den bewussten Abschluss der Qigong-Ubungspraxis mittels einer
Qigong-Abschlussmethode. Diese soll dafiir Sorge tragen, dass die ‘normale’ geistige
Wachheit wieder erlangt werde (manche Ubungen induzieren meditative oder trancedhnliche
Zustande), ein Ausgleich zu der Ubung erzielt sowie das Qi gespeichert werde. Durch die
Abschlussiibungen sollen auch die Gefahren unerwiinschter Nebenwirkungen, z.B.
korperliches Unwohlsein, Atmungs- und Kreislaufprobleme, Kopfschmerzen, Ubelkeit oder
geistige Desorientierung, auf ein Minimum reduziert werden. Das Beenden der Qigong-Praxis
ohne Shougong wird verglichen, mit dem spontanen Herausgerissenwerden aus einer
Tiefschlafphase. Das Shougong sollte deshalb immer am Ende des Qigong -Trainings
praktiziert werden.

Es existieren hunderte verschiedene Qigong-Stile, entstanden in den unterschiedlichsten

% Die medizinische Theorie der traditionellen chinesischen Medizin besteht z.B. aus den medizinischen
Kenntnissen der Leitbahnenlehre, der traditionellen chinesischen Diagnostik, der Yin und Yang-Lehre, der flinf

Elemente-Lehre u.a .
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Epochen, die in verschiedenen chinesischen Provinzen und Orten praktiziert werden (Heise

1999: 176f.).

Eine kurze Ubersicht tber die einzelnen Qigong-Richtungen und deren Hauptcharakteristika
soll , basierend auf der Klassifikation von Heise (vgl. Heise 1999: 94-187) auf den néchsten

Seiten vorgestellt werden. Folgende Hauptstile werden dargestellt:

a.) Die Ubungen in Stille

b.) Die Ubungen in Bewegung

c.) Die Stile der Ausstrahlungsformen

d.) Die medizinisch-therapeutischen und préventiven Stile

e.) Das ,harte” Kampfkunst-Qigong

a.) Die Ubungen in Stille

Ubungen in Stille zeichnen sich durch ,4uRerliche’ Stille bei ,innerer’ Bewegung aus. Die
Ruhe der ,aueren’ Gestalt zeigt keine, bis kaum eine Bewegung, d.h. die Ruhe der ,aulReren’
Gestalt I&sst fast keine Bewegung erkennen. Die ,innere’ Bewegung jedoch, d.h. die
Gedankenkraft ist dennoch in Bewegung und hat eine Richtung (z.B. durch Visualisierung
einer Bewegung). Viele bedeutsame Qigong-Richtungen lehren Ubungen in Stille, z.B. die
taoistischen, buddhistischen, konfuzianistischen, medizinisch-therapeutischen oder
kampfkunstmassigen Schulen. Die Ubungen in Stille basieren auf Atemregulation und
Visualisierung:

»AUf die Aktivitat der Vorstellungskraft (yinian) und die Aktivitat der Atmung (huxi) bauend,
wird das wahre qi (zhenqi) herangebildet, den Kreislauf von gi und xue (Anmerkung des
Verfassers: Blut) vorantreibend, wobei das Meridiansystem (jingluo) durchgéngig gemacht
und aktiviert wird* (Dong Gangzhao in Heise 1999: 156).

Diese Qigong-Richtung kenne zudem Unterstile®” sowie ausdifferenzierte Ubungsmethoden®®

%7 Die Ubungen in Stille unterteilen sich in folgende Unterstile:

- Synthetischen Stile (chin.=jinggong) - unterschieden werden acht Stile der Stille
- Taoistischen Stile (chin.=daojia gongfa lei) - unterschieden werden drei Stile

- Kreislaufubungsstile (chin.=zhoutian gong lei) - unterschieden werden funf Stile

- Buddhistische Ubungsstilen (chin.=fojia gongfa lei) - unterschieden werden vier Stile
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und Ubungsbesonderheiten® um das Qi zu lenken.

Die Ubungen in Stille dienen der Kultivierung bestimmter philosophisch-pyschologischer und
religids-spiritueller Ziele, bspw. wird die Ansicht vertreten, dass das Erreichen der
Kunstfertigkeit im Qigong (chin.=shuneng) mit einem speziellen htheren Qigong-
Geistezustand (chin.=gongnengtai) einhergehe, der auch bei den medizinischen Diagnose von
Krankheiten hilfreich sei.

Das Regulieren und Ausrichten von Kdorper (chin.=tiaoshen), Geistaufmerksamkeit
(chin.=tiaoxin) und Atmungskontrolle (chin.=tiaoxi) spiele bei den Formen der Ubungen in
Stille eine wichtige Rolle. Auch dienen die Ubungen in Stille, insbesondere die taoistischen
Techniken, der Gesundheitspflege. Diese ,Langlebigkeitspraktiken’ lehren die Verbindung
von Atmung, Gymnastik und Sexualpraktiken. Die buddhistischen Stile wiirden auch nach

Weisheit und Transzendenz streben (vgl. Heise 1999: 157).

b.) Die Ubungen in Bewegung

Die Ubungen in Bewegung (chin.=donggong) werden klassifiziert, nach Ubungsserien mit
beweglicher Schrittfolge (chin.=taolu), Ubungsstilen mit festgelegter Bewegungsfolge

(chin.=ding shi lei), angeleiteten Bewegungsiibungen (chin.=youdao donggong) und

- Ubungen zur Steigerung von Fahigkeiten (chin.=shuneng lei) - unterschieden werden drei
Ubungen
- Ubungen, um ,Altes auszuwerfen’ und ,Neues aufzunehmen’ (chin.=tuna lei) - unterschieden
werden vier tuna-Ubungen
- Standiibungen (chin.=zhanzhuang lei) - es sind flinf Stile verzeichnet
- Kernmethoden der Ubungen in Stille (chin.=jinggong xinfa) - acht Methoden sind
verzeichnet (vgl. Heise 1999: 268ff.).
%8 Bekannt sind bspw. Ubungen um das Qi punkt- und linienférmig tber Gesicht und Korper sowie in bestimmte
Organe zu lenken. AuRerdem gibt es Ubungsmethoden in denen das Qi zirkuliert (vgl. Heise 1999: 162).
% Die wichtigsten Ubungsbesonderheiten der Ubungen in Stille sind:
- Jing (chin.=Stille)
- Song (chin.=Entspannung)
- Guan (chin.=meditative Betrachtung)
- Shou (chin.=Wachsamkeit) und
- Xi (chin.=Atmung).
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spontanen, bzw. ‘sich von selbst duRernden’ Bewegungsubungen (chin.=zifa donggong lei).
Die angeleiteten Bewegungsiibungen zeichnen sich durch das Zusammenwirken von
Vorstellungskraft (chin.=yinian), Atmung (chin.=huxi), Ausfuhrung (chin.=yinxing) und
Kdrpertraining (chin.=duanlian) nach bestimmten Bewegungsprinzipien aus. Die spontanen
Bewegungsuibungen sind an die Natur angelehnt. Die ausgefiihrten Formen und
Kdrperhaltungen beginnen oftmals vollig ‘chaotisch’ und *pendeln’ sich dann zu bestimmten
Formmustern aus (z.B. Kranich-Qigong). Die ,harten’ Qi Gong-Stile werden sowohl in der
Kategorie der Donggong-Stile gefiihrt (weil sei duBere Bewegungen beinhalten), als auch in
der Kategorie der ,harten’ Kampfkunst-Qigong-Stile. Unterschieden wird dartber hinaus
zwischen ,inneren’ Ubungen (chin.=neigong) und ‘auReren’ Ubungen’ (chin.=waigong).
,Innere’ Ubungen basieren auf der Regulierung der Atmung und des Blutflusses, wahrend
auRere Ubungen bspw. das Training von Muskeln und Sehnen zum Inhalt haben.

Der Ursprung der Ubungen in Bewegung lasst sich auf die sogenannten Daoyin-Ubungen
zuriickfiinren. Die Daoyin-Ubungen sind eine Art taoistische Gymnastik (z.B. das ‘Spiel der
finf Tiere” von Hua Tuo als klassisches Beispiel des Altertums). Sie dienen dazu mittels
Geistesaufmerksamkeit die Bewegungen zu fihren, bspw. mittels schitteln von Muskeln und
Knochen, um die Gliedmalien und Gelenke zu lockern (vgl. Heise 1999: 151).

Nach Needham beinhalten die Daoyin-Ubungen neben den Lenk- und Leitiibungen auch noch
die Selbstmassage und damit die Regulation der &uReren ,Zirkulation” des Qi (Needham 1977:
154 ff.). Nach Xing Xingzhai lasst sich die friheste Form des (bewegten) Qigong bis in das
spate 2. Jahrtausend vor unserer Zeitrechnung (Beginn der Zhou-Dynastie) auf das Tanzen
zuriickfihren (Xing Xingzhai in Heise 1999: 152). Dies waren zumeist rituelle, urspriinglich
wohl schamanistische Ténze. Erwéhnt wird etwa ein ‘Tanz der Krieger’ (chin.=wuxing) ein
‘Tanz der Zhou’ (um das Jahr 1060 vor unserer Zeitrechnung)(vgl. auch Kapitel 4.3.). Die

Stile der Ubungen in Bewegung werden zudem differenziert nach Art der Ubung™.

" Die Stile der Ubungen in Bewegung werden differenziert nach:
- Zhanzhuanggong (chin.=Standiibungen)

- Daoyin (chin.=Lenk und Leitibungen)

- Anmo (chin.=Druck- und Reibmassagetechniken)

- Paiji (chin.=Ubungen des Klopfen’s und Schlagen’s)

- Zifa donggong (chin.=spontane Bewegungsiibungen) und

-Yinggigong (chin.=hartes Qi Gong).
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c.) Die Stile der Ausstrahlungsformen

Ausstrahlungsiibungen, bzw. Fafang Waiqgi-Ubungen, wiirden als Ubungsmethode
(chin.=fafang) dazu dienen, ,duBere’ (chin.=wai) ,Lebenskraft’ (chin.=qi), bspw. im Rahmen
von Heilbehandlungen, Giber Handflachen und Finger, ,auszustrahlen’. Die Lebenskraft kénne
sowohl auf Menschen und Tiere aber auch Pflanzen ,lbertragen’ werden. Das ,Erspuren’ des
,Flielens von Qi’ sowie das ,Wahrnehmen’ von ,Blockaden mittels Qi’ erschliel3e ein anderes
Konzept des Menschen, so Belschner. Indem Sichtbares und Unsichtbares komplementar
integriert wirden sei ein Zugewinn einer neuen Wahrnehmungsqualitét auszumachen (vgl.
Belschner in: Bolts 1998: 17).

In akademischen Zirkeln werden solche Ubungen kontrovers diskutiert und nicht selten als
,»okkulte* Verfahren diffamiert und deren Anwendung als ,,Ruckfall in kultureller und
medizinischer Hinsicht* gedeutet (Prokop und Wimmer 1987: 77; vgl. auch Haring und
Fichtner 1991, Arnold 1974).

Belschner gibt zu bedenken, dass durch das Erlernen des Qigong, eine Person an sich selber
Vorgange erfahren kénne, die tber das bislang gultige Konzept eines in einem Hautsack
steckenden ‘Kdrpers’ hinausgehen:

»Wenn sie die Hande locker bewegt und die Aufmerksamkeit auf den Raum zwischen den
Handflachen richtet: Was ist das, was sich zwischen den Handfl&chen erspiren l&sst? Was ist
das, was beim Aufeinanderzubewegen der Hande mit solchen Metaphern wie Watte,
Luftballon, Gummiball, als sich an- bzw. abstoRende Magnete, als Zusammendriicken von
etwas sehr Feinem, beim Auseinanderbewegen u.a. als Dehnen von Gummibéndern
beschrieben wird (Belschner in: Bolts 1998: 17).

Mit der Wahrnehmbarkeit von Qi dringe, so Belschner, zugleich eine neue Qualitét in die
Weltsicht und in die Konstruktion der eigenen Wirklichkeit ein. Wenn das Qigong mehr sei,
als eine Gymnastik des ,feinstofflichen” Kérpers im herkdbmmlichen Sinn, dann werde auch
eine Umorientierung in der Auffassung von Wirklichkeit eingeleitet:

,Die Erfahrung von ‘Qi’ (z.B. zwischen den Handen) sto3t das bislang giltige Weltbild um.
Die gesamte bisherige Sozialisation der Wahrnehmung wird tberschritten: fur das, was da als
feinstoffliches Qi wahrnehmbar wird, schien es kein Wahrnehmungsorgan zu geben. Etwas,

was nach aller (jahrzehntelang) gesammelten Erfahrung nicht vorhanden war, wird existent.
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Mit der Wahrnehmbarkeit von Qi dringt eine neue Qualitat in die Weltsicht und in die
Konstruktion von Wirklichkeit ein* (Belschner in: Bolts 1998: 17).

Die traditionellen chinesischen Ausstrahlungs-Stile wurden auch von der chinesischen
Qigong-Forschung untersucht. Im Verlaufe der chinesischen Forschungen wurde der
Vorschlag gemacht, die Unterteilung der Stile grundsétzlich zu verdndern und nach solchen
Stilen zu differenzieren, die eher ‘speichernden Charakter’ (chin.=zhu neng xing) héatten und
nach solchen Stilen die sich durch ‘abgebenden Charakter’ (chin.=ji neng xing) auszeichnen
wirden (Dong Gangzaho in Heise 1999: 165). ,Speichernde’ Stile wirde Lebensenergie

,speichern’, wéhrend ,abgebende’ Stile Lebensenergie ,umwandeln’ und ,abgeben’ wiirden.

d.) Die medizinisch-therapeutischen und préventiven Stile

Die therapeutischen und préventiven Stile (chin.=yiliao baojian gongfa) basieren auf vier
Ubungsarten (vgl. Heise 1999: 270ff.):

- allgemeine vorbeugende Ubungen (chin.=tonyong baojiangong)

- traditionelle Lebenspflege-Ubungen (chin.=chantong yangsheng gong lei)

- massierende und klopfende Arten (chin.=anmo paida lei) und

- krankheitsbezogene Ubungsarten (chin.=dui zheng gongfa lei).

Das medizinisch-therapeutische Qigong sei entstanden aus dem Qigong des Altertums. Im
Laufe der Entwicklung seien die Theorien der Krankheitsvorsorge, Krankheitsheilung und
‘gehaltvoller’ (chin.=yannian) sowie ‘zahlenmalRiger’ (chin.=yishou) Lebensverlangerung
miteinander verschmolzen. Entstanden seien das therapeutische (chin.=yilao) und praventive
(chin.=baojian) Qigong.

Zahlreiche Differenzierungen dieser Qigong-Stile nach Krankheitssymptommustern, Zielen
und Zwecken seien auszumachen. Insbesondere die medizinisch-therapeutischen Qigong-Stile
orientieren sich sehr griindlich an den Postulaten und Denkkonzepten der traditionellen
chinesischen Medizin. Diese Form des Qigong lege Wert auf eine positive Beeinflussung der
Energetik insbesondere durch die Verbesserung der ,Leitfédhigkeit’ der ,Qi-Meridiane’. Nach

der chinesischen Medizin, seien Krankheiten Ausdruck eines ‘energetischen
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Ungleichgewichts™™.

Im medizinisch-therapeutischen Rahmen und im gesundheitserhaltenden Bereich bestehe die
Aufgabe des Qigong u.a. darin, Qi-Leitbahnen zu ‘reinigen’ (falls diese ‘undurchlassig’ fur
den Qi-FIuR geworden seien). Qigong als prophylaktische MalRnahme wiirde darauf abzielen,
zu verhindern das sich das Qi Uberhaupt erst ,staue’. Die medizinisch-therapeutischen Qigong-
Ubungen seien deshalb so aufgebaut, dass sie entsprechend dem Krankheitsbild oder
allgemein prophylaktisch wirksam wirden. Im Falle einer Krankheit etwa wiirde der Qigong-
Therapeut damit beauftragt, Qigong-Ubungen, entsprechend der nach den Prinzipien der
chinesischen Medizin erstellten Diagnose™, anzuleiten.

Die traditionelle Qigong-Therapie basiert u.a. auf der Lehre der ‘Funf Wandlungsphasen’”.

175

Diese basiert auf dem Konzept des Yin und Yang™. Uber das ‘Analogieprinzip’” wiirden diese

™ stérungen z.B. in der Beziehung zwischen ‘Innen’ und ‘AuRen’, ‘Mensch’ und ‘Natur’, ‘Individuum’ und
‘Kollektiv’, “Yin’- und “Yang’-Kréften. Ursachen von Krankheiten kdnnten in der Terminologie der
chinesischen Medizin auch Klimafaktoren sowie ‘auBere’ Einflisse wie Vergiftungen und Bakterien, aber auch
‘innere’ Faktoren wie Lebensangst, Kummer und Verwirrung sein.

72 Am Beispiel der Behandlung einer Lungenkrankheit (vgl. Heise 1999: 22ff.) soll kurz skizziert werden, auf
welche Konzepte sich diese Art der Therapie stutzt. Im Falle einer Lungenkrankheit beispielsweise, wiirde der
Qigong-Therapeut erstens Ubungen auswahlen, welche die Durchlissigkeit (beziiglich des Qi-Flusses) der (in
diesem Fall mit der Lunge assoziierten) Leitbahnen der ‘Hand-(Taiyin)-Lungen-Leitbahn’ und der “‘Hand-
(Yangming)-Dickdarm-Leitbahn’, positiv beeinflussen wiirde. Sowohl Lunge wie auch Haut gelten als Mittler
zwischen ‘Innen’” und “‘AuBen’ (,innere’ emotionale Einfliisse, z.B. langanhaltende oder heftige Trauer und
permanente Sorgen, aber auch ‘dullere’ Faktoren, z.B. Klima und Lebensstil kdnnen die Durchl&ssigkeit der
zugeordneten Meridiane beeintrachtigen).

" Folgende Wandlungsphasen werden differenziert:

Das ‘junge Yang’ wird auch ‘Wandlungsphase Holz’ genannt und entspricht der ‘Energie’ des Frihlings (der
Qualitat des Wachstums). Das “spate Yang’ wird “Wandlungsphase Feuer’ genannt und entspricht der ‘Energie’
des Sommers (der ‘Ausdehnung’ in alle Richtungen). Das ‘junge Yin” wird ‘Wandlungsphase Metall’ genannt
und entspricht der “‘Energie’ des Herbstes (der Zeit des ‘Riickzugs der “‘Naturkrafte’). Das “spate Yin’ wird
‘Wandlungsphase Wasser’ genannt und entspricht der ‘Energie’ des Winters (der Zeit der Ruhe). Die ‘Mitte’
entspricht der ‘Wandlungsphase Erde’, deren ‘Energie’ dem Aspekt der Ubergange von einer Jahreszeit zur
néchsten entspricht bzw. der Jahreszeit des Spatsommers (vgl. Heise 1999: 22 ff.).

™ Yin und Yang werden als zwei polare, sich erganzende Aspekte gedacht, die sich in einem ‘dynamischen
Gleichgewicht’ befinden.

" Das chinesische Konzept der funf Wandlungsphasen (vgl. Heise 1999: 22 ff.) sowie die Theorie der

Funktionskreise und der Leitbahnen bilden ein ‘normenkonfiguriertes’ System, das wiederum ein
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Wandlungsphasen mit allen nattirlichen Prozessen verbunden. Mittels dieses Prinzips lielen

sich natlrliche Prozesse beschreiben und positiv manipulieren.

e.) Das ,harte” Kampfkunst- Qigong

Das sogenannte traditionelle “harte” Qigong (chin.=yinggigong), sei eine besondere Doméne
der chinesischen Kampfkunst und zudem klassischer Bestandteil der Shaolin-Kampfkunst
(vgl. Heise 1999: 122ff; 175-176; Filipiak 2001: 289- 298).

Viele dieser ,harten” Qigong-Traditionen seien Uberliefert, sehr bekannt sei eine
Ubungstradition, die ‘Eisenhemd-Qigong’ genannt werde. Diese Ubungspraxis fiihre u.a. zu
einer Ausweitung der Atmung (Zwerchfellatmung) und ,schitze’ vor allem die inneren
Organe gegen ‘Einwirkungen’ von “‘auRen’, wie der Schlagwirkung von Kampftechniken.
Auch Demonstrationsdarbietungen (wie das Zertriimmern von gusseisernen Stahlstangen tiber
dem Kopf und das Schleudern von Né&hnadeln durch Glasscheiben etc.) gehorten, so
Gangzhao, zu diesen Ubungen:

,Die Basisiibungen (jichu gongfu) des harten gigong zéhlen zu den allgemeinen Ubungen des
harten gigong. Im Detail hat das Trainieren von Ubungen (gongfu) die Zielsetzung, bestimmte
Gewebeorgane zu trainieren. Die Methode der Geistesaufmerksamkeit (xinfa) des harten

gigong zahlt zu den Ubungsmethoden und ist eine Demonstrationsangelegenheit der Methode,

zusammenhadngendes medizinisches Weltbild postuliert. Die Lehre der Wandlungsphasen besagt, dass sich etwa
biologische aber auch kosmische Abl&ufe in zyklischen Prozessen in einer Verlaufsrichtung entwickeln kénnen,
die ‘sich mit dem Strom’ (Gesundheit) oder aber ‘gegen den Strom’ (Krankheit) bewegen kénnen.

Die sogenannten Qi- (Haupt-)Leitbahnen (treten diesem Modell entsprechend) symmetrisch auf dem Korper auf.
Jede Hauptleitbahn stehe mit einem Funktionskreis in Beziehung. Jede Yin-Leitbahn steht mit einem Yin-
Funktionskreis und jede Yang-Leitbahn mit einem Yang-Funktionskreis in Wechselwirkung. Die Lehre von den
Funktionskreisen beziehe sich auf die sogenannten “fiinf Wandlungsphasen’ und die “Yin und Yang’-Lehre.
Jeder Wandlungsphase entsprache ein Funktionskreis. Die Namensgebung der Funktionskreise erfolgte

historisch emblematisch nach den Organen der Lebewesen, denen man bildhaft bestimmte Funktionen zuschrieb:

a.) Leber - Wandlungsphase Holz: mobilisiert ‘Potenzen’ und “projiziert” sie nach aufRen.
b.) Herz - Wandlungsphase Feuer: aktive Instanz der ‘Koordination und Kohésion’.

c.) Mitte (Milz) - Wandlungsphase Erde: Trennung des ‘Nahrenden’ vom “Triiben’.

d.) Lunge -Wandlungsphase Metall: ‘Kontaktinstanz’ mit der AuRenwelt (Haute).

e) Niere -Wandlungsphase Wasser: ‘angeborene Konstitution’ -’ Anlagen’ (Ahnenkette).
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das gi zu bewegen (Gangzhao in Heise 1999: 175).

Bedeutsamer als die Darbietung erstaunlicher F&higkeiten sei jedoch stets der gesundheitliche
und prophylaktische Effekt (Krankheitsvorbeugung) der durch solche Ubungen erzielt werden
konne.

Das ,harte’ Qigong lasse sich besser verstehen, als ‘kdrperlich-intensivere’ Variante des
Donggong (also des Qigong in Bewegung). Damit hétte es einen besonderen Wert fir
Menschen, die nicht nur ihre Gesundheit erhalten, sondern dartiber hinaus ‘besondere’
Leistungen vollbringen mdchten, z.B. Kampfkunstadepten, Artisten, Leistungssportler.

Der Ausdruck “hartes” Qigong sei 1978 auf der nationalen chinesischen Qigong-
Arbeitsberichtskonferenz anstelle des &lteren Ausdrucks Wushu-(Kampfkunst)Qigong geprégt
worden (im Gegensatz zum ‘weichen’ Qigong).

Das ‘harte Qigong’ lasst sich nach Dong Gangzhao (Gangzhao in Heise 1999: 175) nach vier
Gruppen’ differenzieren (vgl. Gangzhao in Heise 1999: 175-176). Drei Ubungsreihen™ seien
zudem im Umfeld des Shaolin-Tempels Gberliefert. Der Schwerpunkt dieser Energielibungen
liege im Gegensatz zu den ‘nahrenden’ Stilen auf der Verschmelzung von ,innerer’ Kraft” und

,aulere’ Kraft™.

"® Die vier Gruppen sind:

- Yinggong jichu gong lei (chin.=Grundlegende Ubungsarten des harten Qigong).

- Jubu xiulian gong lei (chin.=Ubungsarten zum Kultivieren von Teilbereichen).

- Yinggong xinfa (chin.=Kernmethoden des harten Qigong).

- Quan shu lian gi xinfa (chin.=Kerniibungen des Qi-Ubens mittels Faustiibungen).

- Lohan shi ba shu (chin.=18 Lohan-Ubungen)

- Xi sui jing — (chin.=Waschen des Knochenmarks’)(vgl. Heise 1999: 122ff, 175-176; vgl. auch Filipiak 2001.:
289- 298).

"8 Innere’ Krifte sollen erzeugt werden koénnen durch das Zusammenspiel von Vorstellungskraft und
Energieflull

™ AuRere’ Krafte sollen generiert werden kdnnen durch das Zusammenwirken von Muskulatur (chin.=jin),

Bindegewebe und Sehnen (chin.=pi) sowie Knochen und Knochenmark (chin.=gu).
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5.3.4. Die Qigong-Praxis

Fragt man nach den praktischen Grundlagen des chinesischen Qigong ist es hilfreich auf die
charakteristische Eigenart des Qigong zu schauen. Generell I&sst sich feststellen, dass das
Konzept Qi Ansétze zu einer psychosomatischen Auslegung des Lebenskraftmodells im
menschlichen Korper beinhaltet. Das Training und die Bewahrung einer ,Lebenskraft” wird
somit nicht nur von optimalen oder effizienten Bewegungen bestimmt, sondern erhélt seine
spezifische Bedeutung durch das Uben von Wahrnehmungs- bzw. Bewusstseins-Zustanden
und -Inhalten. Erst die Verschmelzung von somatischen und mental-psychischen Aspekten, zu
einer Einheit, fiihre zu derjenigen qualitativen Charakteristik einer Ubung, die den Betrachter,
eine Qigong-Bewegung von einer normalen Bewegung unterscheiden lieRe (vgl. Filipiak
2001: 289-298; Heise 1999: 188-218; Kubny in Hildenbrand 1998: 55-76).

Die traditionelle chinesische Qigong-Lehre vermittelt theoretische Inhalte und
Zusammenhénge, also die traditionelle Qigong-Philosophie sowie besondere Aspekte der
traditionellen chinesischen Medizin in praktischer Hinsicht. Die Theorie driickt sich quasi in
der Praxis aus und umgekehrt. Interessant sei in diesem Zusammenhang zu fragen, welche
Aspekte bzw. paradigmatisch wirkenden Eigenschaften bedeutsam fir die praktische
Vermittlung einer traditionell ausgerichteten Ubungspraxis seien (vgl. Kubny in Hildenbrand
1998: 55). Im Folgenden sollen verschiedene Aspekte (vgl. Kubny in Hildenbrand 1998: 55-

76) der traditionellen Ubungspraxis dargestellt werden.

5.3.4.1. Kernelemente der traditionellen Qigong-Ubungspraxis

Folgende Aspekte der traditionellen Qigong-Ubungspraxis seien als wichtige Elemente
bedeutsam (Kubny in Hildenbrand 1998: 55-76; vgl. auch Heise 1999: 196 ff.):

Qi verkorpere die ,Einheit’ eines Zusammenhanges. Einheit sei das Ubergeordnete Ziel des
Ubenden und diene dazu die somato-psychisch-mentale Einheit zu erhalten und zu fordern.
Eintritt in den Ruhezustand (chin.=rujing): Nach traditioneller Auffassung sei das Qi in

seinem ‘ungestalteten’ Zustand ‘leer’, d.h. es bestehe die Notwendigkeit, die ungestalteten

Elemente im lebenden Organismus (den menschlichen Geist) ebenfalls zu “leeren’. Erst in
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diesem Zustand der ,,Ataraxie” (Kubny in Hildenbrand 1998: 74) sei es mdglich, von
Interferenzen befreite Bewegungen des Qi im Korper auszufiihren. Aus diesem
Zusammenhang ergébe sich beispielsweise die Forderung gelassen, ruhig und nattrlich zu
uben. Entspannung sei also eine wichtige VVoraussetzung, um erfolgreich Qigong zu
praktizieren.

Als Grundlage des belebten Organismus sei naturlich der Kérper zu sehen, und daher kénne
man Bewusstsein ,,per se als somato-psychische Sublimation auffassen* (Kubny in
Hildenbrand 1998: 74). Weiterhin entspreche die Forderung nach Bewegung, der in der
chinesischen Philosophie allgemein anerkannten Tatsache, das dass Qi sich in einem Zustand
der ‘immerwahrenden Wandlung’ (Verénderung bzw. Bewegung) befinde und z.B. nur als
(isoliertes) ‘reines’ (Yin-bzw. Yang-)Qi den unbelebten Zustand reprasentiere. Daraus ergabe
sich wiederum die Forderung einer Verbindung von Atmung und Vorstellungskraft, welche
ryhtmische Bewegung impliziere. Traditionell werde die Atmung mit der VVorstellungskraft
verbunden und ‘zirkulér’ gestaltet (z.B. dadurch dass man einen Qi-Kreislauf visualisiere).
Die Verbindung von Gegensitzen: Der Ubende des Qigong strebe grundsétzlich nach einer
Verbindung von Gegensatzen.

Das Streben nach Transparenz: Der Ubende stebe geistige Transparenz an und versuche
‘Auflen und Innen’ miteinander zu ,verbinden’. Dies sei eine Vorstellung, die besonders
wahrend der idealistischen Philosophie der Ming-Zeit innerhalb des Konzepts des
‘Mitempfindens’ formuliert wurde: ,,Wir treffen dieses Konzept im Zusammenhang mit
verschiedenen buddhistisch motivierten Schulen des Qigong, die gemaR der Vorlage des
idealistischen Neokonfuzianismus von einem “‘Einssein mit allen Dingen’ (wanwu yiti)
sprechen und sich innerhalb der abendl&ndischen Psychotherapie als ‘kontrollierte
Korperentgrenzung’ beschreiben lassen,, (Kubny in Hildenbrand 1998: 75).

Die Forderung nach Reduktion: Ein weiteres mentales Ubungsmerkmal bei einer traditionell-
korrekt durchgefiihrten Qigong-Ubung sei die Forderung nach sensorischer Reduktion, bzw.
nach Reduktion im Allgemeinen. Die Reduktion von Wahrnehmung diene dazu, den Ubende
auf sich selbst zu lenken, die Reduktion von Bewegungen hitte den Zweck, den Ubenden auf
das Wesentliche einer Bewegung hinzuftihren. Komplizierte, bzw. ‘barocke’ Bewegungen
entsprachen nicht den Vorstellungen des traditionellen Qigong, da es gerade die Schlichtheit

sei, in der sich das Wesentliche einer Bewegung einstelle und zu der scheinbaren Leichtigkeit
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und Eleganz derselben fiihre.

Neben den eher instrumentell wirkenden Eigenschaften des Qigong kdmen in der Qigong-
Philosophie auch immer wieder Uberlegungen beziiglich einer ‘generellen psychologisch
wirksamen Einstellung’ (*gesund leben zu wollen’), zum tragen. Dazu gehdre auch, ‘geordnet’
zu leben. Die vielfaltigen Phanomene des Lebens sollten als gleichwertig nebeneinander
betrachtet werden: arbeiten oder studieren, lernen, Qigong uben, essen, ausruhen etc. Alles
sollte gewissenhaft und jedes fiir sich achtsam ausgetibt werden. Dabei sollten die Art und
Weise und die Zeit, der Ort, die Haufigkeit dem individuellen, biologischen und emotionalen
Rhythmus angepasst sein. Diese ganz individuelle Lebensordnung sollte nicht leichtfertig
gestort werden.

Die Suche nach synergistischen® Effekten: Die Frage nach der Synergiebildung wird bei der
Interpretation des Konzeptes Qi immer wieder gestellt. Ist das im Zusammenhang mit dem
lebenden Organismus genannte Qi ein physikalischer Grundstein, oder ein Synergieeffekt aus
der Vereinigung von Gegensatzen, und damit eine Qualitat? Es sei dabei sicherlich nicht
falsch: “die anhand verschiedener &ul3erer Merkmale, wie gleichmé&Riges Atmen, gleichmé&Rig
ausbalancierte Bewegungen, bereinigter Geist und zelebrierte Balance als Leitfaden fir die
Verstarkung des belebenden Synergieeffektes anzusehen* (Kubny in Hildenbrand 1998: 75).
Qigong hétte also mit dem Menschen in seiner ‘Ganzheit’ zu tun. Synergieeffekte konnten
dort auftreten, wo der Mensch in der Lage sei, eine ,Einheit” zwischen gegensatzlichen
Aspekten herzustellen.

Allgemeine Richtlinien: In der Qigong-Theorie gehe man weiterhin davon aus, dass es
bestimmte ,bevorzugte’ Zeiten des Ubens gebe (vgl. Heise 1999: 196). Diese Zeiten hatten mit
dem ,Zirkulieren’ der ,Qi-Energie’ in den mit den ,Meridianen’ (chin.=jingluo) verbundenen
,Funktionsorgansystemen’ zutun. Gute Zeiten waren bspw. 23.00-1.00 Uhr (chin.=dan),
11.00-13.00 Uhr (chin.=xin), sowie besonders 3.00-5.00 Uhr (chin.=fei) und 5.00-7.00 Uhr
(chin.=dachang). AuRRerdem sei es nicht ratsam nach intensivem Alkoholgenuss oder mit

vollem Bauch zu tiben. Auch sollte man darauf achten, dass man nicht in ‘disharmonischen

8 Unter Synergetik versteht man u.a. die Fahigkeit eines Systems, von alleine einen Ordnungszustand zu
schaffen, den es dann selbst kontrolliert und stabil erhélt. Typische Manifestationen der Selbstorganisation sind
(z.B. im Bereich der atomaren Laseranwendung) “kritische Fluktuationen’ und “kritisches Langsamerwerden’,
die auftreten, wenn sich ein makroskopischer Zustand &ndert, und zwar als Folge der Anderung &uRerer
Kontrollbedingungen. (vgl. Haken-Krell 1989).
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Verhaltnissen’ (vgl. Heise 1999: 196) (ibe, z.B. in der Gegenwart von Menschen deren
‘Wellenl&dngen’ so wenig tbereinstimmen, dass man sich in ihrer Gegenwart schlecht fuhle.
Uben sollte man auch nicht, bei Durchzug (chin.=fengxie=krankheitserregender Wind) und
Schlechtwetterzeichen (Donner, extreme Hitze etc.). In nicht bewusstseinsklaren Zustanden
mit héherem Fieber, insbesondere hervorgerufen durch akute Erkrankungen, sollte auch nicht
gelbt werden.

Im Kontext der Qigong-Praxis werden zudem die typische Ubungsreaktionen, die

Nebenwirkungen und Mdglichkeiten der Pravention diskutiert.

5.3.4.2.Typische Ubungsreaktionen

Eine erfolgreiche Qigong-Praxis erkenne man u.a. daran, dass der Ubende, nachdem er in
Ruhe getreten sei, im Ubungszustand uber eine gesteigerte Selbstwahrnehmung verflige, in der
er bspw. im Korper verbliebene Spuren, wie die ,Narben’ friiherer Erkrankungen wahrnehme
oder auch bisher unentdeckte pathologische Veranderungen bemerke (vgl. Tiange in
Hildenbrand 1998: 99).

Traditionell werden folgende Ubungsreaktionen angegeben, welche im Sinne einer

individuellen Qualitatskontrolle, einen allgemeinen Mal3stab vorgeben kénnen:

e Qi-,Wahrnehmung’

e ,Reaktionen’ im Bereich der ,Leitbahnen’

e Forderung der Verdauungsfunktionen

e erhohte Stoffwechselleistungen

e Positive Beeinflussung der Sexualfunktionen

o Gefuhle der Freude

e Steigerung der Merk,- Reaktions,- und Wahrnehmungsfahigkeit
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5.3.4.3. Nebenwirkungen

Im Qigong konnten trotz guter Absicht des Lehrenden und umfangreicher Bemiihung seitens
der Ubenden Probleme auftauchen (vgl. Tiange in Hildenbrand 1998: 99 ff.). Gemeint sind
Phanomene wie Nebenwirkungen bzw. Abweichungen (chin.=piancha). In der traditionellen
Literatur werden durch die Ubungspraxis verursachte unerwiinschte, negative Wirkungen
beschrieben als ‘unkontrolliertes Feuer’ bzw. “sich in Illusionen verstricken’ (chin.=zouhuo
rumo). Heute werde stattdessen der Terminus technicus: ‘Abweichungen’ verwendet. In seiner
Bedeutung sei dieser Begriff nicht exakt definiert, vielmehr bezeichne er Symptome, die im
Verlauf der Ubungspraxis auftreten kdnnen, den Bereich der normalen Ubungswirkungen
verlassen und die Fortfilhrung des Ubens beeinfluBen wiirden (bis hin zu einer
Beeintréchtigung des Alltags und der beruflichen Tatigkeit). Allgemein verbreitet sei auch die
Bezeichnung des sogenannten ‘Qigong-Syndroms’ (chin.=gigong zonghe zheng). Im
psychiatrischen Kontexten werde allgemein auch von ‘psychischer Stérung’ gesprochen.
Generell unterscheidet man die ungewéhnlichen Ubungsreaktionen von den Formen der
Qigong- Abweichungen. Zu den ungewoshnlichen Ubungsreaktionen werden gerechnet:
Atembeschwerden, Erschépfung bei der Bewegung, Gbermaliges Auftreten stdrender
Gedanken, Benommenheit und Mudigkeit, das Auftreten unwillkirlichen Zitterns oder
Zuckens bei Ruhelibungen. Diese ungewdhnlichen Reaktionen kénnen jedoch in der Regel
schnell beseitigt werden und seien somit nicht der Kategorie der Abweichungen zuzurechnen.
Die in der Qigong-Ubungspraxis auftretenden Formen von Abweichungen lassen sich wie

folgt zusammenfassen:

e die Psyche betreffend: Trauer, Neigung zu Zorn, Bedriickung und Unruhe; bisweilen
konnten ,Halluzinationen’ auftreten (illusorische Wahrnehmungen, Photismus,
Phonismus, Olfaktorismus). In schweren Féllen kénne es dazu kommen, dass die
Betreffenden abwechselnd lachen und weinen, unaufhdrlich sprechen oder singen.
Auch Zwangsvorstellungen wurden beobachtet und Gefiihle einer bestdndigen
ungeordneten Qi-Bewegung im Inneren des Korpers.

o die Physis betreffend: Druckgefiihle im Kopf, Kopfschmerzen, Schwindel,

Beklemmung im Bereich der Brust, Nervositat und Kurzatmigkeit, Atembeschwerden,
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Qi-Stauung in der Herzgrube, Diarrhd, Schwellungen des Bauches, Brenngefuhl im
Dantian, extreme Hitzewahrnehmung an Hifte und Ricken, Zittern der GliedmalRen
und unaufhérliche unkontrollierte Bewegungen. Manche Formen von Abweichungen
lieRen sich zusammenfassen als Formen ,neurotischer’ Stérungen oder Anfélle von
,Hysterie’ (eruptiver Ausbruch von Emotionen) und gewissen Formen von

,Schizophrenie’.

Die Ursachen fiir das Auftreten von Abweichungen (vgl. Tiange in Hildenbrand 1998: 99ff.)
konnten sehr vielfaltig sein und seien zuriickzufihren auf:

die fehlerhafte Anleitung des Ubungsleiters bzw. dessen mangelhafte Qualifikation,

die fehlerhafte Auswahl oder Anwendung von Methoden (auch wird darauf hingewiesen, dass
pathologische Veranderungen wahrend des Ubens durch bereits vorhandene
‘Krankheitskeime’ verursacht werden kénnen),

ein fehlerhaftes Selbststudium ohne Anleitung durch einen erfahrenen Praktiker,

ein voreiliges Streben nach Effekten (Qi-Wahrnehmung, Qi-Sensationen etc.) und
‘auBergewdhnlichen Fahigkeiten’, die dazu fithren wiirden, dass es dem Ubenden nicht mehr
gelange in den Normalzustand (Nicht-Ubezustand) zuriickzukehren,

ein heftiges Erschrecken wahrend der Ubepraxis,

eine hohrere Anfélligkeit flr ‘negative’ psychische Beeinflussung (aufgrund zurtickliegender
psychischer Erkrankungen),

den Einfluss von (pseudo)religiésen Gruppierungen bzw. Sekten, die Qigong lediglich zur
Anwerbung von Anhdngern instrumentalisieren, mit der Folge des Auftretens negativer

Ubungswirkungen und Abweichungen.

5.3.4.4. Pravention

Verfahren der Pravention (vgl. Tiange in Hildenbrand 1998: 99ff.) stiitzen sich auf folgende
Optionen:

Ubende sollten sich vorwiegend von Qigong-Spezialisten (Lehrer, Therapeuten etc.) ausbilden
bzw. behandeln lassen.

Der Lernende sollte zu Beginn der Qigong-Behandlung bzw. des Unterrichts Rechenschaft
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iiber die eigene Verfassung (z.B. Krankheitszustand) ablegen und wahrend des Ubens dem
Qigong-Spezialisten jederzeit seinen Ubungszustand darstellen.

Blindes Streben nach aulRergewdhnlichen Fahigkeiten und Selbststudium ohne die
Auseinandersetzung mit einem erfahrenen Lehrer sollten unterlassen werden.

Im Qigong sollte dem Prinzip der Naturlichkeit gefolgt werden, z.B. sollten Erfolge nicht

erzwungen werden.

5.3.5. Die traditionelle Theorie des Qigong aus chinesischer Sicht

Das Qigong wird generell als eine Art psycho-physische Praventivmedizin und
Selbstheilungs- sowie Gesundheitsnachsorgemethode verstanden. Die Bedeutungsinhalte des
Terminus technicus Qigong sind jedoch sehr vielfaltig. Haufig findet man die Vorstellung des
Qigong, als eines nach ‘innen’ gerichteten “Verschmelzungsprozesses’ von Koérper und
Psyche, begleitet von einer somatischen und psychischen *Lockerung’ und dem dadurch
folgenden Eintritt in eine Art ‘meditativen’ Ruhezustand. Die Ubungen wurden traditionell
angewandt, um Krankheiten zu verhiten und zu bekdmpfen und damit die Langlebigkeit zu
sichern. Auch fur spirituelle Zwecke wurde das Qigong eingesetzt, das belegen Texte aus der
daoistischen und buddhistischen Tradition. Das Qigong ist in der heutigen Zeit vornehmlich
eine gesundheitserhaltende, sportliche, medizinisch-préventive, psychotherapeutische oder
rehabilitative Methode, mittels derer der Mensch Zugang zu den ihm innewohnenden Lebens-
Kraften finden kénne. Zudem wird das Qigong als eine subtile Art der Beeinflussung von
Stimmungen und Emotionen begriffen.

Das Qigong ist ein Bestandteil des Erbes der chinesischen Yang Sheng-Lebenspflege-Kultur,
der Traditionellen Chinesischen Medizin (chin.=zhong yi) sowie der Kampfkiinste
(chin.=wushu).

Es setze eine ganzheitliche Denkweise (chin.=zheng ti guan), bzw. die geistige Vorstellung
und korperliche Einstellung des einheitlichen Ganzen zwischen Geist und Korper, (chin.=xing
shen), voraus. Die Theorien der traditionellen chinesischen Medizin und des Qigong basierten,
so Sui, u.a. auf der Weltanschauung der Yuangi-Lehre (yuangixueshuo), die besage das den
Erscheinungen des Universums eine Urkraft Qi zugrunde liege (vgl. Sui 1995: 2 ff).

Innerhalb der chinesischen Medizin unterscheidet man weiterhin nach Innentherapie
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(Behandlung mittels Naturheilmittel z.B. Heilkrduter etc.), AuBentherapie (Akupunktur,

Moxibustion und Osteologie), sowie Selbsttherapie, zu der das Qigong gezahlt wird.

5.3.6. Theorie des Qigong aus Sicht der chinesischen Lebenskraftkonzeptforschung

Die moderne chinesische Lebenskraftkonzeptforschung bzw. Qigong-Wissenschaft
(chin.=gigongxue) verstehe sich als junger Forschungszweig der medizinisch-biologischen
Grundlagenforschung, so Kubny (vgl. Kubny 1995: 64 ff.). Derzeitig gébe es allerdings nur
sehr wenige experimentelle Studien auf diesem Gebiet. Die Qigong-Wissenschaft begreife
sich dabei als eine Lebenswissenschaft chinesischer Pragung (vgl.: Heise 1999: 127 ff., 202-
204; Kubny 1995: 64). Sie orientiere sich auch an den Wissenschaften westlicher Pragung
(bspw. Biologie, Anthropologie und Psychologie). Im Zentrum der chinesischen
Lebenskraftkonzeptforschung stehe die Erforschung des Qi-Ph&nomens. Die chinesische
Position ist sehr um die wissenschaftliche ,Aufwertung’ des Qigong bemdiht, auch um diese
Disziplin von Mystifizierungen (und wohl zugleich auch aus dem okkulten Griff esoterischer
Zirkel) zu befreien (Kubny 1995: 58). So frage sich die chinesische
Lebenskraftkonzeptforschung: ,,Ist das Qigong eine idealistische Doktrin? Ist Qigong etwa am
Ende eine religiose Esoterik oder ein verwegener Trick? Die Schlusselfrage hierbei ist doch
schliel3lich diese, ob das Qi objektiv gesehen tatsachlich existiert!* (Kubny 1995: 58). Die
Qigong-Wissenschaft hétte deshalb sowohl versucht experimentelle Nachweise zu bringen, als
auch im theoretisch-klassifikatorischen Bereich Einheitlichkeit zu erzielen (durch Ubertragung
der Uberlieferten mystischen Fachsprache religiésen bzw. schamanischen Ursprunges in eine

allgemeine, unkomplizierte und moderne wissenschaftliche Fachsprache).

5.3.6.1. Experimentelle Studien der chinesischen Qigong-Wissenschaft

Heise berichtet von Experimenten, die in verschiedenen chinesischen Forschungsinstituten
vorgenommen worden sind, u.a. mit Reispflanzen und Escherichia coli-Bakterien. Zwei der
von ihm behandelten Experimente sollen hier kurz skizziert werden.

Bei einem Experiment seien Reispflanzen einer identischen Sorte in zwei Gruppen eingeteilt

worden, wobei die eine Pflanzen-Gruppe von einem Qigong-Experten mittels Qi ,bestrahit’
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worden sei, wahrend die andere Gruppe (als Vergleichsgruppe) keine ,Bestrahlung’® erhalten
habe. Ansonsten sei beiden Gruppen die gleiche Behandlung zuteil geworden, d.h.
Sonneneinstrahlung, Wasserzufuhr (Wassermangel), Bodenbeschaffenheit, etc. seien in beiden
Fallen identisch gewesen. Nach gleicher Wachstumszeit seien die Pflanzengruppen dann
einander gegenlibergestellt und das Ergebnis des Experiments festgehalten worden: Nur die
mit Qi ,bestrahlte’ Gruppe der Pflanzen hatte Ahrenansatz gezeigt, zudem héatten diese, im
Vergleich zu den unbestrahlten Pflanzen, einen hdheren Biomasseanteil aufgewiesen (Heise
1999: 196).

Mit E. coli-Bakterien wurden ebenfalls Experimente dieser Art unternommen. Auch in diesem
Fall seien zwei identische Gruppen von Bakterienstammen unterschiedlich behandelt worden.
Die eine Gruppe der Bakterien hétte eine regelméiige Qi-Bestrahlung durch einen Qigong-
Experten erhalten, die andere Vergleichsgruppe nicht. Wieder hatte festgestellt werden
kdnnen, dass die behandelte Gruppe, im Vergleich zu der unbehandelten Vergleichsgruppe,
eine deutlich veranderte Wachstumsrate aufgewiesen hatte. Diese sei deutlich hoher
ausgefallen (Heise 1999: 195). Da diese Effekte durch die EinfluBnahme eines Qigong-
Praktikers verursacht worden seien, kdme diesem eine bedeute Rolle zu. Dieser werde als ein
offenes Grol3system, das aus Materie, Energie und Information bestehe betrachtet, der ,,ab
einer bestimmten Stufe mittels Gedanken organische Elektrizitat, Magnetismus, Strahlen und
Hitze* beeinflussen kdnne (Kubny 1995: 61). Unter bestimmten Bedingungen kdnne dieser,
mittels Gedanken und Qi-Abstrahlung, den belebten und soliden Kérper und das biologische
Feld ,beeinflussen’ im Sinne von Bewusstseinsorganisation, Selbstkontrolle und
Selbsterneuerung (Kubny 1995: 61).

5.3.6.2.Konzeptuelle Forschungen der chinesischen Qigong-Wissenschaft
Die Qigong-Wissenschaft hétte auch versucht, die aus der klassischen chinesischen

Terminologie Uberlieferte mystifizierende Fachsprache in eine allgemeine, unkomplizierte und

moderne wissenschaftliche Fachsprache zu tibersetzen (vgl. Kubny 1995: 59). Sie tue dies

8 Im ersten Fall positionierte der Qigong-Experte mehrmals taglich seine Handinnenflachen in Richtung der
Pflanzen und strahlte ,Lebenskraft’ aus den Handinnenflachen in Richtung der Pflanzen ab. Die zweite Gruppe

erhielt, wie bereits angemerkt, keine Bestrahlung durch einen Qigong-Experten.

134



auch deshalb, um die Qigong-Wissenschaft einer kritischen Untersuchung und Uberpriifung
ihrer Ergebnisse, durch die Disziplinen und Fachwissenschaften der westlichen
Wissenschaften, zugéanglich zu machen. Der wissenschaftliche Hintergrund der Qigong-
Wissenschaft sei eine bestimmte Sicht des Menschen und seiner Stellung im Kosmos. Das
Universum sei als Gesamtkomplex ein materielles, energetisches und informatives System.
Der Mensch sei auch von der Art des Universums und werde deshalb als ein biologisch-
psychologisches System gesehen, welches sich durch unterschiedliche Komponenten
auszeichne, wie Materie, physikalisch-chemische Energie und Information:

»Der Mensch ist ein System aus Materie, physikalischer Energie und Information. Es ist ein
grofRes und komplexes, offenes System, das (iber Effekte organischer Elektrizitéat,
Magnetismus, Gerdusche, Strahlen und Warme verfugt. Es ist ein organisches Feld eines
menschlichen Korpers und eine belebte Substanz, die mit BewuRtsein tiber sich selbst
ausgestattet und hochgradig geordnet ist, und die Fahigkeit zur Selbstorganisation,
Selbstkontrolle, und Selbsterneuerung hat* (Kubny 1995: 60).

Ausgehend von dieser Charakterisierung von Mensch und Kosmos und gestutzt auf eine
chinesische Forschungsschrift®, in der die drei oben vorgestellten immanenten
Systemkategorien der modernen Qigong-Techniken aufgefihrt werden, zieht Kubny (Kubny
1995: 60) folgende interpretatorischen Paralellen (beziiglich der Fachtermini der
Lebenskraftkonzeptforschung und der tberlieferten Fachsprache):
o der Begriff der ,materiellen’ Kategorie (chin.=wuzhi) ersetze in der neuen Fachsprache
den alten Begriff ,Feinstoff’ (chin.=jing) der klassischen Literatur;
o der Begriff der ,energetischen’ Kategorie (chin.=nengliang) ersetze den traditonellen
Begriff ,Geist’ (chin.=shen) der klassischen Literatur;
o die ,informative’ Kategorie (chin.=xinxi) ersetze den Begriff der ,Lebenskraft’

(chin.=qi) innerhalb der klassischen Literatur.

Qigong-Pratizierende werden, gemal dieser Sichtweise, als offenes Grol3systeme verstanden,

die aus den Komponenten Materie, Energie und Inormation bestehen (ebd.: 61).

8 Xie Huanzhang (1991): Qigong De Kexue Jichu (chin.=Die wissenschaftlichen Grundlagen des Qigong.
Taipei) in Kubny 1995: 58-34)
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Die moderne chinesische Lebenskraftkonzeptforschung hétte weiterhin versucht
Beschreibungskategorien fir die Lebenskraft zur Verfugung zu stellen. So héatte diese Diziplin
versucht herauszufinden, ob das ,,Qi im Qigong ein Qualitat”, bzw. ,,Materie* oder ,,Energie*
oder mdglicherweise doch ,,etwas anderes” sei (Kubny 1995: 61). Kubny und Heise erwéahnen
folgende Beschreibungskriterien (vgl. Heise 1999: 204 und Kubny 1995: 61), die von der
Lebenskraftkonzeptforschung entwickelt wurden:

e empfangene Infrarotstrahlung im Niederfrequenzbereich

e magnetische Informationen im Niederfrequenzbereich

e subatormar flieBende Signale (od.) Mikroinformationsfluf3

e Infraschall®

e Dbiologischer lonenfluR

e sichtbarer Strahleneffekt

e weicher Strahleneffekt

Obwohl sich die chinesische Forschung hinsichtlich der Beschreibungskategorien nicht einig
sei, verweise diese doch zumindest darauf, so Heise und Kubny, dass ahnlich der
Homdopathie, die therapeutische Wirkung des ausgestrahlten ,Qi’ eines Qigong-Praktikers,
vermutlich nicht auf der Seite der ,dulReren’ Energieleistung zu suchen sei, sondern eher auf
der Seite der Information’® bzw. Informationstibertragung (vgl. Heise 1999: 204 und Kubny
1995: 61-65).

8 Der sogenannte Infraschall etwa kann vom menschlichen Ohr nicht wahrgenommen werden, da er unterhalb
der menschlichen Hoérschwelle liegt. Infraschallwellen sind mechanische Schwingungen und Wellen mit
Frequenzen unterhalb von 16- 20 Hz, die sich in ihrem physikalischen Verhalten nicht wesentlich vom Schall
unterscheiden. Infraschall ist niederfrequent und hat einen geringen Wirkungsgrad.

8 Insbesondere in der Komplexitatstheorie und Informationstheorie wird der Begriff der Information diskutiert.
Nach Ebeling kdnne Masse genauso wie Energie als eine Form von Information verstanden werden. Information
existiere (vgl. Ebeling 1998: 46 ff.). Um zu existieren, miisse sie weder wahrgenommen noch verstanden werden.
Sie brauche keine Bedeutung, um zu existieren. Information sei somit ein sehr grundlegender und bedeutender
Faktor beziglich eines Verstandnisses des Universums. In der Informationstheorie wird, so Ebeling, sogar
darlber gestritten, ob Information als objektive GroRe mit einem ontologischen Status, vielleicht gar als dritte

Grundgrofe des Universums angesehen werden kénne. Fong versteht unter Information jegliche, nicht zuféllige
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Zusammenfassend lassen sich folgende Feststellungen der chinesischen

Lebenskraftkonzeptforschung festhalten:

Die chinesische Qigong-Wissenschaft sieht das Universum als einen Gesamtkomplex eines
materiellen, sowie energetischen und informativen Systems. Der Mensch wird als integraler
Teil dieses Systems gesehen. Der menschliche Organismus wird als komplex aufgebaut
wahrgenommen und verfiige deshalb Uber Effekte wie Warme, organischen
Elektromagnetismus und andere Strahlungsformen und sei mit Bewusstsein (iber sich selbst
und zudem mit der Fahigkeit zur Selbstorganisation und Selbsterneuerung ausgestattet.

Die ,Wirkkraft Qi” werde als Teil dieses GroRsystems gesehen. Die wichtigste Bedeutung

dieser Wirkkraft sei dabei die, dass sie ,Lebensinformation’ Ubertrage.

5.3.7. Die Geschichte des Qigong im Westen

Die diskursanalytische Untersuchung von Kampfkunstliteratur hat gezeigt, das bereits in der
Neuzeit (in dem Zeitraum zwischen 1750 und 1800), gesundheitsforderliche Ubungen
traditioneller Kampfsysteme unter der Bezeichnung einer ,taoistischern Bewegungstherapie’
in Frankreich und unter dem Begriff der ,schwedischen Gymnastik’ in Nordeuropa bekannt
waren (vgl. Kapitel 2.1). Zu Beginn des 20. Jahrhunderts erschienen wichtige Transkriptionen
taoistischer und konfuzianistischer Originalwerke des Qigong bzw. der chinesichen
Lebenspflege (vgl. Kapitel 2.2.). Seit Mitte der 1950er Jahre wurden Qigong-Systeme mittels
traditoneller Kampfkiinste transportiert und somit im Westen bekannter. Erst seit dem Ende
der 1980er bzw. zu Beginn der 1990er Jahre wurden hierzulande, im Rahmen einer sich
veréndernden Lebensphilosophie und —Kultur, vermehrt Publikationen mit dem Thematik
Préventivmedizin und Naturheilverfahren veroffentlicht und Qigong-Systeme einer ,weichen’
oder ,inneren’ Tradition (Taiji, Aikido etc.) populdrer (vgl. Kapitel 2.3.). In den
darauffolgenden Jahren erschienen zunehmend auch wissenschaftliche Studien tber diese
Thematik (bspw. Kubny 1995, Heise 1999).

Da das Qigong, neben dem Meditationsbuddhismus, ein bedeutendes Element der Kampfkunst

rdumliche oder zeitliche Struktur oder Beziehung von GréRen* (vgl. Fong 1973).
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darstellt, schien es mir notwendig den populéren wie wissenschaftlichen Diskurs, der tGber das
Qigong gefiihrt wurde, zu skizzieren. Dieses VVorgehen erschien mir deshalb sinnvoll, weil
vorgebliche ,Wahrheiten’ die das Qigong betreffen, automatisch die Kampfkunst tangieren,
weil beide Bereiche kaum voneinander zu trennen sind. Der Qigong-Diskurs konnte, im
Rahmen der von mir unternommenen Diskursanalyse im Feld der Kampfkunst, als ein

bedeutender Subdiskurs des Kampfkunstdiskurses entziffert werden.

In der (westlichen) Forschung wurde die Lebenskraftkonzept-Thematik in den
unterschiedlichen Zeitaltern kontrovers diskutiert. Ich unterteile die Rezeptionsgeschichte des

Qigong in drei Phasen:
a.) Alte Geschichte, Mittelalter und Neuzeit
b.) Die Rezeption der Lebenskraftkonzepte in der Zeit des Kolonialismus und Totalitarismus

c.) Neuere Entwicklungen

a.) Alte Geschichte, Mittelalter und Neuzeit

Auseinandersetzungen mit Lebenskraft-Konzepten im westlichen Abendland sind keineswegs
neu. In den westlichen L&ndern lassen sich Lebenskraftkonzepte lange vor der Einfiihrung
ostlicher Qi-Konzepte nachweisen. Bereits bei den Agyptern, Griechen und Rémern gab es
Vorstellungen, die sich auf das Wirken einer unsichtbaren (biologisch wirksamen) Lebenskraft
bezogen. Historisch Uberlieferte Ausdriicke flir Lebenskraftkonzepte waren bspw: Apeiron,
Spiritus, vitaler Magnetismus, Biomagnetismus, Odem, tellurgische Energie,
elektrodynamische Lebensfelder, Orgon, Bioplasma u.a. (vgl. Kubny 1995: 2).

In Mesopotamien und Persien waren Begriffe fiir Lebenskraft bekannt und in Agypten wurde
diese bspw. Ka oder Ga-ilama genannt. Die Griechen nannten die Lebenskraft Pneuma, ein
Begriff der sowohl bei den Vorsokratikern als auch bei den asketischen Stoikern und
Kynikern, auBerdem bei herausragenden Denkern wie Hippokrates, Platon und Aristoteles
verwendet wurde. Bei den Romern (Aelius Aristides, Plutarch, Seneca, Marc Aurel, Epiket
und Galen) ist die Lebenskraft unter der Bezeichnung Physis bekannt gewesen. In der

judischen Philosophie und Religion wurde die Lebenskraft Cheim genannt. Auch den friihen
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Christen (Christus Medicus) sei das Lebenskraftkonzept nicht unbekannt gewesen (vgl. Kubny
1995: 3).

Im Mittelalter und in der Renaissance sollen ebenfalls spezifische Gesundheitslehren, in
welchen Lebenskraftkonzepte eine Rolle spielten, verbreitet gewesen sein, bspw. die
Naturheilkraft Archaeus in dem medizinischen Denken des Paracelsus. Auch die Diéatetik des
17. und 18. Jahrhunderts bediente sich dieser Konzepte (zu finden bspw. bei Anton Mesmer
(1734-1815), dem Begriinder des Mesmerismus, und Samuel Hahnemann (1745-1843)(vgl.
Wolfart 1814 und Bergdoldt 1999: 301 ff.).

Im 18. und 19. Jahrhundert wurde der Diskurs um Sinn und Funktion der Lebenskraftkonzepte
insbesondere zwischen den Anhdngern rationaler, mechanistischer und hydraulischer
Medizinkonzepte in der Tradition der latrophysiker, basierend auf den Ideen Rene Descartes
(1596-1649), und den Anhéngern des Vitalismus gefuhrt. Auf der einen Seite standen die
Anhanger der medizinischen Reform und Hygiene, der messenden Diagnostik, welche den
Gesundheitsbegriff eng mit Normwerten verbanden, kurzum die Anhdnger einer rein
naturwissenschaftlichen Definition der Gesundheit und Krankheit (Cellularpathologie).
Typische Vertreter dieser Richtung waren bspw. Virchow (1821-1902) und Max von
Pettenkofer (1818- 1901). Ihnen folgten Forscher wie der Physiker Helmholtz
(Thermodynamik) und der Psychologe und Lerntheoretiker Pawlow. Sie waren die
Wegbereiter eines medizinischen Positivismus, &hnlich Auguste Comte (1798-1857), der in
den Sozialwissenschaften eine ,soziale Physik’ als Soziologie postulierte (vgl. Bergdolt 1999:
301-315).

Auf der anderen Seite standen die Anhanger vitalistischer Lebenskraftkonzepte. So postulierte
etwa der Aufklarer Christoph Wilhelm Hufeland (1762-1836) in seiner ,,Makrobiotik®, mit
dem Untertitel ,,Die Kunst, das menschliche Leben zu verlangern“ von 1797, einem Bestseller
des 19. Jahrhunderts, als ,,Grundursache allen Lebens®, eine ,,Lebenskraft”, welche die
,feinste, durchdringendste, unsichtbarste Téatigkeit der Natur* darstelle (Hufeland zitiert nach
Bergdoldt 1999: 277-278). Der Begriff der Lebenskraft stamme jedoch, so Bergdolt, nicht von
Hufeland, sondern wurde erstmals von Haller in dessen Schrift De partibus corporis humani
senibilibus et irritabilibus von 1753 gepragt. Haller wiederum habe den Begriff seinerseits
von Francis Glisson tbernommen (Hufeland zitiert nach Bergdoldt 1999: 278). Der beriihmte

Konigsberger Philosoph Immanuel Kant (1724- 1804) soll sich in einer Erwiderung auf
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Hufelands Makrobiotik ebenfalls mit Fragen der Diétetik und ,,Longaevitat” (Kant zitiert nach
Bergdolt 1999: 280) auseinander gesetzt haben. Ihnen folgten in dieser Ausrichtung der
franzosische Repriasentant und Uberwinder der Aufklirung Jean Jacques Rousseau (1712-
1778), der Kieler Professor Johann Dietrich Brandis (1762-1845), der Naturforscher Friedrich
Blumenbach (1752-1840), der in Montpellier lehrende Medizinprofessor Paul Joseph Barthez
(1734-1806), der Pariser Pathologe Francois Xavier Bichat (1771-1802) und der deutsche
Physiologe und Psychiater Johann Christian Reil, um nur einige zu nennen (Bergdoldt 1999:
277 ff.).

Auch Johann Wolfgang von Goethe (1749-1832) setzte sich mit Lebenskraftkonzepten
auseinander. Geistige Betatigung, Musik und Kunst, vor allem aber die ,,vis medicatix
naturae®, seien hilfreich, die Lebenskraft (als Einheit von Leib und Seele) zu stérken
(Goethe1966: 37). Die romantische Medizin beschéftigte sich ebenfalls mit
Lebenskraftkonzepten. Ein bedeutender Vertreter dieser Richtung war bspw. der Arzt und
Maler Carl Gustav Carus (1789-1869). Besonders die Naturphilosophie Friedrich Wilhelm
Josef Schellings (1775-1854) ragt heraus unter den Denkgebduden der romantischen Medizin.
Fur diesen wirke die Lebenskraft in der Natur und sorge fir den ,Aufbau (der Natur) in
Stufen’. Die Lebenskraft wirke als ,Trieb’ durch die Prinzipien von ,Polaritat und Dualitat’,
,Positivitat und Negativitat’ sowie durch das ,ménnliche und weibliche Prinzip’. Auch die
,Sensibilitat des Leibes’ entsprédche den ,magnetischen’ Erscheinungen der Natur (vgl.
Gerabek 1995: 64-67 und 74-77).

b.) Die Rezeption der Lebenskraftkonzepte in der Zeit des Kolonialismus und Totalitarismus

Ein bedeutender Anhénger vitalistischer Lebenskraftkonzepte war Friedrich Nietzsche (1844-
1900). Als philosophischer Kritiker des Positivismus, insbesondere des medizinischen
Positivismus, polemisierte er, wie Goethe, gegen zweckrationales Denken und die
Messbarkeit der Existenz: ,,Es steht uns Philosophen nicht frei, zwischen Seele und Leib zu
trennen; es steht uns noch weniger frei, zwischen Seele und Geist zu trennen (Nietzsche
1994: 95, vgl. auch Bergdolt 1999: 307-310). Sigmund Freud (1856-1939) postulierte das
Konzept einer Lebenskraft als ,,psychische Energie“. Freud habe seinen ,,Energiebegriff* in

der Auseinandersetzung mit Breuer entwickelt und unterschied eine ,,freie Energie* von der
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sogenannten ,,gebundenen Energie” (Kubny 1995: 28). 1929 verdffentlichte Hlbotter im Asia
Major-Verlag eine Schrift zur chinesischen Medizin zu Beginn des XX. Jahrhunderts, in der
das chinesische Lebenskraftkonzept im Zentrum der Abhandlung stand (vgl. Hlbotter 1929).
1930 erschienen in Berlin unter dem Pseudonym Johannes T&ufer im Astrologischen Verlag
Wilhelm Beck erstmals okkulte nationalsozialistische Schriften der Reichsarbeitsgemeinschaft
‘Das kommende Deutschland’ zur sogenannten ,,Vril“-Lebensenergie bzw. “Urkraft* (Téufer
1939). Diese Urkraft basiere auf altem ,,atlantischen Wissen und sei bereits beim “Bau der
agyptischen und aztekischen Pyramiden® eingesetzt worden, so die Meinung der
Reichsarbeitsgemeinschaft (Bahn und Gehring 1997: 95). Grischenko entwickelte 1944 das
»Bioplasma“-Konzept und 1948 Wilhelm Reich das Konzept der ,,Orgon“-Energie (Kubny
1995: 28).

c.) Neuere Entwicklungen

In den Jahren nach dem Zweiten Weltkrieg erschienen zunehmend auch wissenschaftliche
Schriften, die sich mehr mit chinesischen Lebenskraftkonzepten auseinandersetzten, bspw.
Bachmann (1959), Arnold (1974), Needham (1977), Unschuld (1980), Skrabanek (1984),
Prokop und Wimmer (1987), Hempen (1988), Haring und Fichtner (1991) und Mann (1999)
USW.

Diese Schriften tragen zum Teil einen deskriptiven, zum Teil einen (&uRerst) kritischen
Charakter und spiegeln den anhaltenden Diskurs tber den Sinn und Zweck von
Lebenskraftkonzepten im Kontext von Akupunktur, ,,okkulten menschlichen Ausstrahlungen*
und ,,Psychofotografie* bzw. ,,Kirlianfotografie* wieder (vgl. Prokop und Wimmer 1987: 77-
104, 139-148 und 129-138).

Dieser neue westliche Diskurs Uber die chinesischen Lebenskraftkonzepte (Akupunktur und
Qigong) sei anfanglich, so vermutet Prokop, Uber die Rezeption des ,,Mesmerismus® gelaufen.
Die Mesmerschen” Theorien von Zusammenspiel ,,geheimnisvoller Krafte* auf die “Flutstoffe”
und die Erwégung antithetisch wirkender ,magnetischer’ bzw. ,kosmischer’ Krafte lieRen
namlich ,,mitunter deckungsgleiche Vorstellungen erkennen* (Prokop und Wimmer 1987: 79;
vgl. auch Wolfart 1814). Die Akupunktur bspw. soll 1830 lediglich versuchsweise am Berliner

Charite” auf Veranlassung des ,Ministeriums der Geistlichen-, Unterrichts- und
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Medizinalangelegenheiten’ erprobt worden sein. Ansonsten sei sie offensichtlich lange Zeit an
den deutschen Universitaten ,,nicht oder nur oberflachlich betrachtet worden und wieder in
Vergessenheit geraten® (Prokop und Wimmer 1987: 80, vgl. auch Arnold 1974).

Erst Mitte des 20. Jahrhunderts erschienen vermehrt Schriften die dstliche Vorstellungen von
Lebenskraft zum Inhalt hatten. Der neue Diskurs tiber spezifisch 6stliche
(Qi)Lebenskraftkonzepte l6ste nun den alten, westlich gepragten Lebenskraftkonzeptdiskurs,
ausgetragen zwischen den Anhé&ngern rationaler Medizinkonzepte in der Tradition der
latrophysiker und den Anhéngern des Mesmerismus bzw. Vitalismus, ab. Dieser neue Diskurs
[ai3t sich bis in unsere Zeit hinein verfolgen und wurde (bzw. wird) kaum weniger polemisch
gefuhrt als der alte, westlich geprégte Diskurs.

Die Beftrworter von 6stlichen Lebenskraftkonzepten, die Prokop und Wimmer im Lager der
»Naturheilkundigen* vermuten (Prokop und Wimmer 1987: 80) werden nicht mide, die
Vorziige der Lebenskraftkonzepte darzustellen (vgl. Hempen 1988; Kubny 1995 und Heise
1999), ebenso wie die Gegner von Lebenskraftkonzepten immer wieder neue
Gegendarstellungen publizierten (vgl. Arnold 1974; Skrabanek 1984; Prokop und Wimmer
1987; Haring und Fichtner 1991 und Mann 1999), in denen diese Konzepte als ,,Rickfall in
kultureller und medizinischer Hinsicht* (Prokop und Wimmer 1987: 77) oder als ,,okkulte*
Verfahren diffamiert wurden (Prokop und Wimmer 1987: 98). Insbesondere der
institutionalisierte akademische medizinische Diskurs ist bis heute von anhaltenden
Gegensatzen gepragt. 1985 gab das Deutsche Arzteblatt, so Hempen, Wissenschaftlern und
Arzten die Gelegenheit, sich zur Thematik dstlicher Lebenskraftkonzepte (Akupunktur) zu
aullern (Hempen 1988: 165-170). Sowohl Befiirworter wie Gegner kamen zu Wort, bei beiden
Gruppen hatte jedoch die ,,verzweifelte Suche nach naturwissenschaftlichen Beweisen* fiir
oder gegen Verfahren, welche auf dem chinesischen Lebenskraftkonzept basierten, dominiert.
Im Verlaufe dieses Diskurses wurden sowohl Arbeiten verdffentlicht, die aufzeigten, das die
Stimulation einzelner Akupunkturpunkte ,,meRbare Wirkung* erzielt hatte, bspw. die
»erhohte* Ausschittung von Endorphinen oder einen ,,ansteigenden Serotoninspiegel”
(Hempen 1988: 165), als auch andere Arbeiten die wiederum aufgezeigt hatten, dass die
Akupunkturpunkte der Wissenschaft ,,unbekannt” seien und ihre Existenz ,,noch nicht einmal
wahrscheinlich gemacht* worden sei. (Prokop und Wimmer 1987: 100). Das Verfahren der

Akupunktur leiste nach Meinung der Kritiker nicht mehr als andere Verfahren, die auf
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»Hypnose, Suggestion und Autosuggestion* beruhen wiirden (Prokop und Wimmer 1987:
101). Auch Ausstrahlungsphanomene, die bspw. nach Qigong-Ubungen oder nach Nadelung
von Akupunkturpunkten entlang angenommener Meridiane beobachtet worden sind (vgl.
Hempen 1988: 169), seien so Prokob ,,Hirngespinnste* (Prokop und Wimmer 1987: 146). Was
dem ,,Strahlenaberglauben® (Prokop und Wimmer 1987: 146) letztlich zugrunde liege, seien
,»hur zu bekannte Symptome krankhafter Denkstorung®. Somit sei das ,,WWunder* der
chinesischen Nadeln wie jedes andere ,,Okkult-Mirakel“ zwar ,,’erfahrbar’, aber nicht
meRbar* (Prokop und Wimmer 1987: 99).

In der Praxis diente insbesondere das Instrument der Kirlianfotografie, das Anfang der 70er
Jahre in Rufland in der Botanik, Medizin und Psychologie wiederentdeckt wurde, dazu
»Auren“, bzw. Formen der ,,psychischen Energie* sichtbar zu machen (Decker 1991: 155).
Die Kirlianfotografie konne als ein Spezialgebiet der Hochspannungsfotografie angesehen
werden. Dabei werden Objekte auf eine Filmemulsion gelegt. Durch Anlegen einer
wechselnden Hochspannung von ,,5-40 Kilovolt* mit einer ,,Pulsfrequenz* von 10 hoch 3 bis
10 hoch 7 Herz werde das Objekt ohne Kamera direkt abgebildet. Entlang den Randern des
Objektes wiirden sich ,,Strahlenbischel” zeigen, die in ihrer Gesamtheit eine ,,Korona“ bilden
(Decker 1991: 155; vgl. auch Kirlian und Kirlian 1961 sowie Becker und Marino 1982). In der
Literatur wiirde, so Decker, immer wieder von dem direkten Einfluf einer
Akupunkturbehandlung auf das ,,Aussehen des Kirlianbildes* gesprochen. Reize man einen
Akupunkt, wie bspw. durch einen Stromfluf} oder einen Druck, so soll dies nach der
chinesischen Lebenskraftkonzeptlehre dazu flihren, dal’ der ,,’energetische FIuR’ in dem
entsprechenden Meridian stimuliert* werde. Ein ,,direkter Einflu* sei durchaus ,,vorstellbar*,
so Decker, wenn man annehme, dass die Akupunkte ,,Ladungstragerquellen* oder ,,Senken*
seien. Je nach dem physiologischem Zustand der Versuchsperson wiirden dann diese Punkte

dazu neigen, ,,Ladungstrager freizugeben oder ‘abzusaugen’. Diese Annahme wirde auch
unterstitzt durch die ,,gute Korrelation der Diganosen mit den jeweiligen betrachteten
»Meridianen“ und einem in der ,,Literatur beschriebenen Zusammenhang* zwischen der
,Ladungsdichte auf der Haut“ und dem ,,physiologischen Zustand des Menschen* (Decker
1991: 185). Prokop und Wimmer betrachten hingegen die Psychofotografie als ,,&rgsten
Unfug* und ,,offenbaren Betrug®, welche auch nach der Aufklarung ,,unbeirrt weiter als

akademische Weisheit verkiindet* werde (Prokop und Wimmer 1987: 136).
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Der renommierte Forscher Mann verkindete schlieBlich Ende der 90er Jahre das, dass Qi-
Ph&nomen* kein ,,mystisches Phanomen* sei, sondern deutliche ,,physiologische
Hintergrinde* aufweise. In ,, Tierversuchen* konnte bspw. eine verénderte ,,elektrische
Aktivitat® im Nervensystem (Symphatikus sowie Parasympatikus und in den Spinalnerven des
Zielgebietes) nachgewiesen werden, wenn Teile der Haut stimuliert wurden: ,,Ein Effekt blieb
aus, wenn der dazugehorige Nerv oder der Nerventrakt im Rickenmark durchschnitten wurde.
Alle diese "Reflexe” konnten durch die Stimulation der Korperoberflache irgendwo in einer
recht grof3en Region ausgeldst werden, d.h. ,,prazise Akupunkturpunkte* seien ,,nicht
erforderlich* gewesen (Mann 1999: 33).

Traditionelle chinesische Akupunkturschaubilder zeichnen sich, so Mann, aus durch eine
Darstellung sogenannter ,Meridiane’ (,Qi-Leitbahnen’) und ,Akupunkturpunkte’ (bspw. tiber
den Thorax, tiber das Abdomen oder den Riicken). Diese Leitbahnen sollen traditionell den
Austrahlungsverlauf des Qi z.B. nach Nadelung (oder Akupressur) eines Akupunkturpunktes
beschreiben. Unzéhlige Histologen hatten, so Mann, den Versuch unternommen, ein spezielles
»anatomisches Substrat®, der genau fixierten Akupunkturpunkte aufzuspiren. Manche
Forscher seien ,,erfolgreich” gewesen und héatten bspw. Artikel® ber eine ,,hohe
Konzentration spezialisierter Nervenendigungen* an diesen Punkten publiziert (vgl.: Mann
1999: 23).

Manns Experimente hatten jedoch ,,keinerlei Beweise* fur ,,irgendeine dieser Hypothesen
erbringen kénnen. Mann halt es fur ,,fruchtlos”, ,,materiell definierte Akupunkturpunkte zu
suchen: Es gabe keine (Mann 1999: 22). Es sei auch nicht moglich, die Urspriinge der
chinesischen Heilkunde historisch-wissenschaftlich zu rekonstruieren, ohne dabei
»Paradoxien® herauszubeschdéren, so Mann. Mann erklért deshalb die Entwicklung der
chinesischen (Akupunktur-) Heilkunde als dreistufige Evolution:

Chinesische Mediziner hatten auf einer frihen Entwicklungsstufe entdeckt, dass bestimmte
empfindliche Regionen des menschlichen Kdrpers mit bestimmten Symptomen

zusammenhingen. Wurden diese Regionen stimuliert, besserten sich die Symptome (bspw.

8 Artikel iiber eine hohe Konzentration spezialisierter Nervenendigungen an Akupunkten beinhalteten bspw.
folgende Hypothesen: motorische Endplatten, neuromuskulére Spindeln, GefalRknaule arteriovendser Golgi-
Apparate, Merkel-Tastscheiben, Vater-Pacini- Lamellenkdrperchen, Meissner-Tastkdrperchen, Krause-
Endkolben, freie Nervenendigungen, neurovaskulére Bundel von etwa 5mm Durchmesser in der oberflachlichen
Faszie (vgl. Mann 1999: 23).
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Punkte im Nacken bei Schulterschmerzen). Diese empfindlichen Regionen wiirden sich in den
altesten erhaltenen chinesischen Quellen nur in vagen Umschreibungen’ finden (vgl. Mann
1999: 23 f.). Nach Mann hatte es in der antiken chinesischen Literatur keine exakte
Bescheibung von GroRe, Form oder Lokalisation der Regionen, sondern nur vage
Anhaltspunkte der Lage gegeben. Auf einer spateren Entwicklungsstufe hétten chinesische
Gelehrte dann begonnen sich mit dieser Materie zu beschéftigen und fligten Yin und Yang, die
funf Elemente und andere Ideen der taoistischen Naturphilosophie hinzu. So hétten diese eine
exakte Wissenschaft mit geometrisch definierten Positionen der Akupunkturpunkte
,erfunden’. Als schlie3lich der Westen aufmerksam geworden sei, wéren die genauen
Positionen der Akupunkturpunkte bereits definiert gewesen. Natlrlich hatte man im Westen
gleich daran gedacht, dass sich diese Punkte auch der westlichen Denkungsart entsprechend
,anatomisch definieren’ lassen muBten. Die ,Akupunkturpunkte’ seien ab diesem Zeitpunkt
nicht mehr geometrisch definiert gewesen und hatten den Status von ,anatomischen
Positionen’ erhalten (vgl. Mann 1999: 23 f.).

Der Lebenskraftkonzeptdiskurs zerfallt Ende des 20. Jahrhunderts in zwei wichtige
Hauptstromungen: einen weiterhin kritischen akademischen Diskurs, der nun aber eher durch
Toleranz statt Ablehnung der chinesischen Konzepte geprégt ist und einen populéren Diskurs
im Fahrwasser von Gesundheitspravention sowie New Age, Okologie und Wellness.

Seit den 1980er Jahren® haben sich eine Vielzahl kommerzieller und weniger kommerzieller
Anbieter von Qigong-Ausbildungen in Deutschland etabliert. Auch wurde die
Institutionalisierung® des Qigong geférdert durch die Anerkennung der Krankenkassen

(Ubernahme der Kursgebiihren). 1994 entstand erstmalig auf Fachtagungen® der Wunsch

8 1989 lieR die Allgemeine Ortskrankenkasse- Landesverband Niedersachsen erstmalig ein Konzept fiir die
Qualifizierung im Qigong erstellen.

¥ Die Spanne der Ausbildungsanbieter reicht von staatlichen Institutionen, wie universitare Einrichtungen und
Volkshochschulen im Bundesgebiet, Gber Qigong-Gesellschaften bis hin zu gemeinnitzigen Vereinen und
private Institute.

8 1994 wurde in V6hringen die 1. Deutschen Qi Gong-Tage veranstaltet. Die erste Fachtagung zu Aus- und
Weiterbildung in Qigong fand im Dezember 1994 auf Einladung der Universitat Oldenburg statt. Eingeladen und
vertreten waren die Deutsche Qi Gong Gesellschaft, die Kolibri Seminare, die medizinische Gesellschaft fur Qi

Gong Yang Sheng, die Internationale Gesellschaft fur Chinesische Medizin und das Projekt Traditionelle
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nach einem Erfahrungsaustausch tiber Qualifizierungen im Qigong, mit dem mdglichen Ziel,
das Niveau auf eine allgemein anerkennbare Ebene zu heben und das Qigong damit zu
etablieren. Seinerzeit wurden allgemeine Mindestanforderungen® fiir Qualifizierungen (vgl.
Bolts in: Hildenbrand 1998: 99) im Qigong formuliert. 1995 wurden diese Elemente der
Qualifizierung konkretisiert, indem bspw. ein ‘idealtypisches Grundgerist’® (der Inhalte von
Qigong-Ausbildungen) verdffentlicht wurde.

Der akademische Diskurs (transkulturelle Psycholgie, Komplementér- und Sozialmedizin)
offnete sich zum Ende des 20. Jahrhunderts der chinesischen Lebenskraftkonzept-Forschung.
Der ausgebildete Physiker und Kampfkunstlehrer Yang publizierte bspw. eine Schrift, in
welcher das chinesische Qi-Lebenskraftkonzept in Verbindung gebracht wurde mit Theorien
zur Bioelektrizitat (vgl. Yang 1994). Der Sinologe Kubny veréffentlichte ein sehr
umfangreiches theoretisches und nahezu erschopfendes Werk tiber die Qigong-Kultur und ihre
historischen Wurzeln (vgl. Kubny 1995). In dem Therapiehandbuch Akupunktur wurde 1997
ein praxisorientiertes Lehr- und Arbeitsbuch zur Akupunktur veroffentlicht, in dem die
Grundfragen der Akupunktur sowohl mittels westlicher Forschungsergebnisse als auch durch
traditionelle chinesische Vorstellungen erklart worden sind. Aufféllig ist, dass in diesem Buch
westliche und 6stliche Anschauungen gleichwertig nebeneinander dargestellt worden sind
(vgl. Kubiena 1997). Der Mediziner und Psychiater Heise studierte die chinesische Qigong-
Kultur in Peking und Naning in Theorie und Praxis und schrieb eine wissenschaftliche Arbeit
Uber den Zusammenhang von chinesischer Medizin und verschiedenen Qigong- und Taiji-
Stilen (vgl. Heise 1999).

Die Zukunft des Diskurses im 21. Jahrhundert wird sicher stérker als bisher durch die west-
oOstliche Perspektive gepragt sein. So wurden bspw. Forschungsberichte aus China in die
westliche Sprache Ubersetzt, in denen Qi-Experimente beschrieben wurden (vgl. Kubny 1995:
62 und Heise 1999: 196). Der akademische medizinisch-wissenschaftliche Diskurs wird

jedoch vermutlich weiterhin gepégt sein durch eine (duRerst) kritische Haltung gegentiber

Chinesische Heilmethoden und Heilkonzepte (PTCH) der Universitat Oldenburg (vgl. Belschner in: Bolts 1996:
7 ff.).

8 1.) Angemessenheit in Dauer, Inhalt und Struktur, 2.) Kompetenz der Dozentinnen und Dozenten und 3.)
Seriositit beim Abschluss.

% Das idealtypische Grundgeriist einer Qigong-Ausbildung an dieser Stelle zu skizzieren wiirde den Rahmen

dieser Untersuchung sprengen. Ich verweise deshalb auf die Arbeit von Belschner in: Bolts 1996: 7-18.
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fernostlichen Lebenskraftkonzepten. So erklarte die Sozialmedizinerin und Epidemiologin
Witt (Medizinische Fakultét der Charité Berlin) 2006 in ihrer Habilitationsschrift ,,Grundlagen
— und klinische Forschung zur Komplementérmedizin am Beispiel der Homdopathie und der
Chinesischen Medizin®, das zwar die Inanspruchnahme komplementarmedizinischer
Verfahren in der letzen Jahren deutlich zugenommen hatte, die wissenschaftliche Erklarung
fiir ihre Wirkungsweise aber immer noch ausstehe. Mit Ausnahme der Behandlung weniger
Indikationen sei die Evidenzlage fir die Wirksamkeit der Akupunktur bspw. unzureichend.
Fur die chinesische Arzneimitteltherapie sowie das Qigong hatten sich jedoch ,erste

Hinweise’ auf positive Effekte gezeigt. Fir eine mdgliche Integration der
Komplementarmedizin in die konventionelle Medizin seien weitere Grundlagen- und klinische
Forschung auf hohem methodischem Niveau notwendig. Um jedoch eine bestmdgliche
Patientenversorgung gewéhrleisten zu konnen, pladierte Witt dafur, den konstruktiven Dialog

zwischen konventioneller Medizin und Komplementarmedizin anzustreben (vgl. Witt 2006).

5.3.8. Der Lebenskraftkonzeptdiskurs und die westliche ,Scientific Community’

Die westliche ,Scientific Community”’ ist gespalten in Anh&nger und Befurworter sowie
Gegner ostlicher Lebenskraftkonzepte. Insbesondere der institutionalisierte akademische
medizinische Diskurs ist bis heute von anhaltenden Gegensatzen geprégt. Die Beflirworter von
ostlichen Lebenskraftkonzepten, die Prokop und Wimmer im Lager der ,,Naturheilkundigen®
vermuten (Prokop und Wimmer 1987: 80) verdffentlichen in regelmaiigen Abstdnden
Publikationen tber die Vorzige der Lebenskraftkonzepte (vgl. Hempen 1988; Kubny 1995
und Heise 1999). Ebenso publizieren die Gegner von Lebenskraftkonzepten immer wieder
neue Gegendarstellungen (vgl. Arnold 1974; Skrabanek 1984; Prokop und Wimmer 1987;
Héring und Fichtner 1991 und Mann 1999), in denen diese Konzepte als ,,Ruckfall in
kultureller und medizinischer Hinsicht* (Prokop und Wimmer 1987: 77) oder als ,,okkulte*
Verfahren diffamiert wurden (Prokop und Wimmer 1987.: 98). Sowohl Qi-Bestrahlungen
durch Qigong-Experten als auch Ausstrahlungsphanomene, die bspw. nach Qigong-Ubungen
oder nach Nadelung von Akupunkturpunkten, nach Meinung von
Lebenskraftkonzeptanhangern, entlang angenommener Meridiane zu beobachten seien (vgl.

Hempen 1988: 169) werden kontrovers diskutiert und reichen von Diffamierungen, wie
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»Strahlenaberglauben® (Prokop und Wimmer 1987: 146), bis zu kritisch-konstruktiven
Aussagen, das dass ,Qi- Phdnomen’ kein ,,mystisches Phdnomen* sei, sondern deutliche
»physiologische Hintergriinde* aufweise (Mann 1999: 33). Die anhaltenden Gegensétze
machen sich insbesondere an der Tatsache fest, das sich Qi-Phdnomene nicht direkt messen
lieBen und somit nur indirekt erfahrbar seien (Prokop und Wimmer 1987: 99).

Eine erschopfende Darstellung® der unterschiedlichen theoretischen Positionen ist an dieser
Stelle nicht zu leisten und auch nicht beabsichtigt. Grundelemente und wichtige geschichtliche
Verlaufe, des fir den Verlauf des Kampfkunstdiskurses wichtigen Lebenskraftkonzept-
Subdiskurses wurden auf den vorangegangenen Seiten kurz skizziert.

Waéhrend der institutionalisierte akademische medizinische Qigong-Diskurs bis heute von
anhaltenden Gegensétzen geprégt ist, hétte sich das Qigong in der Praxis langst etabliert.
Filipiak gibt in diesem Zusammenhang zu bedenken, dass obwohl sich im Falle der
chinesischen Lebenskraftkonzepte ,,religiése Vorstellungen mit wissenschaftlichen Anséatzen*
zu vermischen schienen, es sicherlich falsch ware ,,den ganzheitlichen Erkenntnisansatz der
chinesischen Wissenschaft” zu missachten (Filipiak 2001: 295). In einer Zeit knapper
Ressourcen seien kostenguinstige Naturheilverfahren im Trend. Mittlerweile sei allgemein
bekannt, das dass Qigong objektiv physiologische Veranderungen bewirken kénnen, so
Zumfelde-Hineburg, dieses wirke allerdings, ahnlich der Akupunktur, besonders gut bei
einfacheren Erkrankungen, z.B. physiologischen Dysfunktionen wie Schlafstérungen,
Kopfschmerzen, Sodbrennen, Kreuzschmerzen. Das Qigong hétte sowohl fir die ,,praventive
als auch fur die kurative und palliative Medizin eine gro3e Bedeutung* und spiele in der
»Rehabilitation eine wichtige Rolle* (Zumfelde-Hineburg in: Hildenbrand 1998: 235). Zur

praventiven Wirkung gehdrten Gesunderhaltung, Kraftigung, Starkung der Widerstandskrafte

% Den philosophisch-kulturellen Kontext des anhaltend-kritischen Lebenskraftkonzeptdiskurses im westlichen
Abendland darzustellen, scheint mir an dieser Stelle nicht mdéglich. Ich verweise in diesem Zusammenhang auf
Zimmerli (2000) und den in diesem Kontext wichtigen philosophischen Diskurs tber den ,Leib-Seele-
Dualismus’, welcher zu den Kklassischen scheinbar ,unauflésbaren’ Theoriekonzeptionen der westlichen Kultur
zahlt. Womit wir es bei der Fage nach dem ,Leib-Seele-Dualismus’ zu tun hatten, sei so Zimmerli, nichts anderes
als die Identitat der Problemstellung tber die Losungsgeschichte hinweg. Dies liege nicht daran, dass die Natur
dualistisch oder nicht dualistisch strukturiert ware und diese nur richtig erkannt werden masse, damit der
Dualismus sich aufldse. Vielmehr liege das Problem darin, dass die ,,Art und Weise, wie wir erkennen und

sprechen dualistisch* sei (Zimmerli 2000: 65).
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sowohl im korperlichen als auch im seelisch-geistigen Bereich. Im , kurativen Bereich*
gelinge eine Heilung alleine durch eigene Ubung in ,,vielen Fallen bei Beschwerden und
Krankheiten wie Ruckenschmerzen, Kopfschmerzen, Bewegungsstérungen,
Verdauungsbeschwerden, Schlaflosigkeit, Nervositat* (Zumfelde-Hiineburg in: Hildenbrand
1998: 235). Im ,,palliativen Bereich* sei von besonderer Wichtigkeit, dass das allgemeine
Wohlbefinden durch das Uben von Qigong ,,deutlich gesteigert“ werden kénne. Bei schweren
Krankheitszustdnden kdnne zumindest zeitweiliges Wohlbefinden erreicht und die seelische
Befindlichkeit deutlich aufgehellt werden. Qigong-Ubungen seien ein ,,aktiver ProzeR zur
Selbstregulierung und Selbstwiederherstellung* (Zumfelde-Hineburg in: Hildenbrand 1998:
235). Das Qigong unterstltze auch den Heilungsverlauf schwerwiegenderer Erkrankungen
(bspw. bosartige Krankheiten wie Krebs) und werde deshalb auch von Krankenhdusern
speziell bei onkologischen Erkrankungen empfohlen. Im Falle onkologischer Erkrankungen
kdnne zumindest eine Hilfe bei der psychologischen Verarbeitung angenommen werden. Die
klinische Erfahrung belege dartiber hinaus ,,guinstige Wirkungen auf algische Symtomatiken*,
es wirden aber auch gunstige Wirkungen auf den ,,klinischen Verlauf der bosartigen
Erkrankungen diskutiert”. Naturwissenschaftliche Grundlagen zum Verstandnis solcher
Wirkungen (bspw. Psycho-/ Neuroimmunologie) seien ,,inzwischen gut herausgearbeitet*
(Kalisch und Schwer in: Hildenbrand 1998: 223).

Der Physiker Capra sieht in der diskursiven Auseinandersetzung wissenschaftlicher Eliten
bezuglich der Kontroversen tber die Sinnhaftigkeit von Konzepten traditioneller Philosophie
und Medizin, einen spezifischen kulturellen Diskurs. Dieser Diskurs wird von Capra als ein
transkultureller west-6stlicher Diskurs wahrgenommen, der sich auf die Unterschiede im
Denken bezieht. Wéhrend das mechanistische Weltbild entwickelt wurde, habe, so Capra, die
westliche, okzidentale Gesellschaft konsequent Werte und Einstellungen, die die Chinesen mit
Yang bezeichnen wiirden gefordert. Umgekehrt wurden die komplementaren Werte und
Einstellungen des Yin vernachlassigt. Die westliche Kultur hatte bspw. Selbstbehauptung der
Integrierung vorgezogen, die Analyse der Synthese, das rationale Wissen der intuitiven
Weisheit, die Wissenschaft der Religion, die Konkurrenz der Zusammenarbeit, die Expansion
und Ausbeutung der Erhaltung usw. (vgl. Capra 1983: 30).

Wie lassen sich diese Unterschiede im Wahrnehmen und Konzeptualisieren, im Denken und

Fuhlen unterschiedlicher Kulturen erklaren? Wichtig erscheint in diesem Zusammenhang die
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Feststellung, von Dirr, dass wirkliches Verstehen nicht kulturimmanent, sondern nur
innerhalb groRerer Kontexte moglich sei. Verstehen sei nicht gleichbedeutend mit Ubersetzen,
wenn unter einer Ubersetzung die Ubertragung einer Bedeutung von einem Medium in ein
anderes salva veritate verstanden werde, wobei es gleichgiiltig sei, ob diese Ubertragung Wort
fiir Wort vor sich gehe oder ob Bemiihungen dahin gingen, das zu finden, was Semantiker
funktionales Aquivalent nennen. Verstehen bedeute nach Diirr, dass etwas Fremdes nicht mehr
als etwas Vertrautes erkannt werde, wie es das platonische Modell der Erkenntnis als
Wiedererinnerung nahe lage, sondern dass gelernt werde wie ein Wort in einer fremden
Umgebung gebraucht wird, wie es in einen fremden Bedeutungszusammenhang eingreift.
Verstehen bedeute auch, dass nicht nur andere Positionen, sondern auch eigene Positionen und
kulturelle Einstellungen kritisch hinterfragt wirden (vgl. Durr 1984: 207). Differenzen im
Denken (und Handeln) werden dort sichtbar, wo unterschiedliche Sichtweisen und
Terminologien aufeinander prallen. Angesichts westlicher Sinnkrisen, kdnne, die intensive
Auseinandersetzung mit fernostlicher Weisheitskultur, so Capra (vgl. Capra 1983: 27-35),

deshalb auch (verborgene) Sinnbereiche erschliefen.

5.4. Zusammenfassung

In Kapitel 5. wurden die physiologischen Ressourcen der Kampfkiinste analysiert. Sowohl die
Korpertechnologien, als auch die sinnesphysiologischen Konzepte dstlicher Kampfsysteme
wurden behandelt. In kérpertechnologischer Hinsicht vermitteln diese holistische Formen
korperlicher Bewahrung, orientieren sich an einer spezifischen gesundheitsforderlichen
Bewegungsmatrix (Technikrepertoire und motorische Schulung) und vermitteln, aufgrund
einer besonderen kulturspezifischen Pragung, rituelle Verhaltens- und Ausdrucksweisen.
Obwohl die Kampfkiinste auch der Selbstverteidigung von Frauen dienen sollen, konnte
festgestellt werden, dass nur wenige Stilkonzeptionen, diesem Anspruch theoretisch und
praktisch genuigen.

Im Kontext gesellschaftlich vermittelter Problematiken und Sinnkrisen (gestiegenes
Lebenstempo, Reiziiberflutung) stellen 6stliche Kampfsysteme Verfahren der
Entschleunigung und taktilen Sensibilisierung (sensorisch-kontemplative und sensorisch

hochfrequente Schulungsverfahren) zur Verfiigung. Diese Ubungen bewirken eine positive
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Anregung des sensomotorischen Systems und wirken stressreduzierend im Sinne des ,Flow’-
Erlebnisses.

Auch die Produktion, die Verbreitung und der historischen Wandel von Deutungsmustern
ostlicher (Qi)Lebenskraftkonzepte, des fur die Kampfkunst wichtigen Teilbereichs Qigong,
wurde in diesem Zusammenhang untersucht, da viele Kampfkunstiibungen (und Theorien)
zugleich auch Qigong-Ubungen sind. Das Qigong wurde in Theorie und Praxis, aus dstlicher
und westlicher Perspektive, dargestellt. Der Lebenskraftkonzeptdiskurs wurde dabei als ein
Subdiskurs des Kampfkunstdiskurses skizziert. Dabei wurde eine Differenzierung der
Rezeptionsgeschichte des Qigong in drei Phasen vorgenommen (1. Alte Geschichte,
Mittelalter und Neuzeit; 2. Rezeption der Lebenskraftkonzepte in der Zeit des Kolonialismus
und Totalitarismus; 3. Neuere Entwicklungen). Die Auswertung ergab jeweils
phasenspezifische Unterschiede in der Rezeption der Lebenskraftkonzepte. Es konnte bspw.
festgestellt werden, das die Auseinandersetzung des westlichen Abendlandes mit
Lebenskraftkonzepten (1. Phase) keineswegs neu und in der (spaten) Konfrontation mit
ostlichen kulturellen Vorstellungen zu suchen ist. Vielemehr liel3en sich bereits viel friihere
Spuren der Auseinandersetzung nachweisen, die mesopotamischen, persischen, agyptischen,
griechischen und rémischen Ursprungs sind.

Auch im Mittelalter und in der Renaissance liel? sich das Vorhandensein spezifischer
Gesundheitslehren nachweisen, in welchen Lebenskraftkonzepte eine Rolle spielten (bspw.
Mesmerismus).

Im 18. und 19. Jahrhundert wurde der Diskurs um Sinn und Funktion der Lebenskraftkonzepte
insbesondere zwischen den Anhdngern rationaler, mechanistischer und hydraulischer
Medizinkonzepte in der Tradition der latrophysiker, basierend auf den Ideen Descartes und
den Anhédngern des Vitalismus gefihrt.

In der Zeit des Kolonialismus und Totalitarismus (2. Phase) lassen sich etliche Schriften
nachweisen, in welchen Lebenskrafkonzepte 6stlichen und westlichen Ursprunges thematisiert
wurden. Manche dieser Schriften orientierten sich an okkulten Konzepten (und wurden im
Fahrwasser unkritischer Nazipropaganda veroffentlicht).

In den Jahren nach dem Zweiten Weltkrieg (3. Phase) wurden zunehmend
popul&rwissenschaftliche, aber auch medizinische, psychologische und sinologische

wissenschaftliche Schriften, die sich intensiver mit verschiedenen Lebenskraftkonzepten der
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Komplementarmedizin und Kampfkunst auseinandersetzten, publiziert.

Erst Mitte des 20. Jahrhunderts erschienen vermehrt Schriften die genuin 6stliche
Vorstellungen von Lebenskraft zum Inhalt hatten. Der neue Diskurs tber spezifisch dstliche
(Qi)Lebenskraftkonzepte 16ste nun den alten, westlich gepragten Lebenskraftkonzeptdiskurs,
ausgetragen zwischen den Anhangern rationaler Medizinkonzepte in der Tradition der
latrophysiker und den Anhéngern des Mesmerismus bzw. Vitalismus, ab. Dieser neue Diskurs
[ait sich bis in unsere Zeit hinein verfolgen und wurde (bzw. wird) kaum weniger polemisch
gefuhrt als der alte, westlich geprégte Diskurs.

Die zumeist naturheilkundlich ausgerichteten Beflrworter von 6stlichen
Lebenskraftkonzepten, publizierten zahlreiche Schriften, in denen die VVorziige der
Lebenskraftkonzepte dargestellt wurden. Ebenso verdffentlichten die Gegner von
Lebenskraftkonzepten immer wieder neue Gegendarstellungen, in welchen 6stliche Konzepte
nicht selten als ,okkulte’ VVerfahren diffamiert wurden. Inshesondere der institutionalisierte
akademische medizinische Diskurs ist bis heute von anhaltenden Gegensétzen geprégt. Bis
heute hélt die Suche nach naturwissenschaftlichen ,Beweisen’ fir die Wirkungsweise einer
vermuteten ,Lebenskraft’ an.

Der Lebenskraftkonzeptdiskurs zerfallt Ende des 20. Jahrhunderts weiterhin in zwei wichtige
Hauptstrémungen: einen weiterhin kritischen akademischen Diskurs, der nun aber eher durch
Toleranz statt Ablehnung der chinesischen Konzepte geprégt ist und einen populéren Diskurs
im Fahrwasser von Gesundheitspravention sowie New Age, Okologie und Wellness in den
auch die Kampfkunst eingebettet ist.

Wozu dient die Darstellung des Subdiskurses? Die Darstellung des Subdiskurses erbrachte
den Nachweis, dass die Auseinandersetzung mit Lebenskraftkonzepten keineswegs als
neuartiges Phanomen zu betrachten ist. Qigong-Ubungen und Lebenskraftkonzepte im
Gewand der Kampfkunst verbreiten sich somit nicht im neutralen gesellschaftlichen Raum,
sondern Diskurse tUber diese Technologien sind notwenig eingelassen in den bereits
bestehenden Lebenskraftkonzeptdiskurs, der insbesondere in den Jahren der Nachkriegsara,
zwischen Befiirwortern und Gegnern von ,Lebenskraft-Technologien’ (Qigong, Akupunktur
etc.) stattfindet. Dieser wichtige Befund erlaubt mir eine prézisere diskursanalytische

Darstellung des Kampfkunstverlaufs zu skizzieren (vgl. Kapitel 8.2.).
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6. Moralische Ressourcen der Kampfkinste - eine Zeitdiagnostik

Die Untersuchung der Macht-Wissens-Komplexe im Feld der Kampfkunst beinhaltet die
Analyse der Herrschaftstechniken und der Produktions-, Signifikations- oder
Kommunikationstechniken die diesen Bereich kennzeichnen. Die Diskursformationen des
Themenfeldes Kampfkunst sind historisch gewachsen und intern nach spezifischen Kriterien
strukturiert (vgl. Kapitel 1). Diskursformationen die sich auf die Achse des Wissens und die
Achse der Machtpraktiken beziehen, thematisieren historische und institutionalisierte Macht-
und Herrschaftszusammenhénge sowie moralische Konstitutionsformen. Diese Formationen
werden im Hinblick auf die Achse der Ethik, also der Selbsttechniken, thematisiert (vgl.
Brockling et al 2000; Lemcke 1997: 257-273; Focault 1984). Moralische Konstitutionsformen
werden bspw. sichtbar in Handlungsroutinen und Selbstverstandlichkeiten sozialen Handelns
sowie in den Strukturen von Kérperschaften und den AuRerungsmodalitaten informeller

Netzwerke.

6.1. Die konfuzianistische Moralphilosophie im Spiegel 6stlicher Modernisierung

Auf den folgenden Seiten versuche ich traditionelle chinesische Denk- und Lebensweisen, im
Hinblick auf Briiche (Kulturrevolution) und Kontinuitdten zu skizzieren. Diese
Konstitutionsformen bilden den duRBeren Rahmen fiir die Analyse der konkreten

Selbsttechniken (vgl. Kapitel 7), welche die Kampfkunst als Ressourcen anbietet.

6.1.1. Konfuzianistische Moralphilosophie und Kampfkunstkultur in China

Im Gegensatz zu der Gesellschaftsformation der ,westlichen Kultur’ , basiert die moderne
,asiatische Kultur’ und deren Gesellschaftsstruktur auf traditionellen Strukturmustern. Nach
Hanlin lasst sich bspw. die moderne chinesische Danwei-Organisation als ,,umgewandelte
Form des traditionellen chinesischen Familienklansystems,, begreifen (Hanlin 1991: 199).
Aufgrund der stark entwickelten Kontinuitat dieser Kultur, bspw. in China, haben sich ihre

zentralen S&ulen bis heute gegen den sozialen Wandel behauptet, namlich:
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die Betonung der Ordnung (chin.=li),

die Bekraftigung des Gehorsams in Form von Pietdt (chin.=xiao) und Loyalitat
(chin.=chong),

das Streben nach Harmonie (chin.=he),

das Verlangen nach humanitdrem Verhalten (chin.=ren),

einem pflichtbewussten Handeln (chin.=yi) sowie

die Herrschaftslegitimation durch Ahnenkult und Kombination von Clan und Staat
(vgl. Hanlin 1999: 199).

Moralphilosophisch basiert diese gesellschaftliche Ordnung auf der ethischen und
weltanschaulichen Geisteshaltung des Konfuzianismus, also auf den Lehren des chinesischen
Philosophen Konfuzius (550-479 v. Chr.). Auch die derzeitige chinesische Wirtschaftspolitik
steht ganz im Zeichen eines wahrgenommenen ,Neokonfuzianismus’ (vgl. Lorenz et al 2007:
84-99). So sei in China langst nicht mehr vom revolutiondren Klassenkampf die Rede, sondern
eher werde das Ziel einer ,Harmonischen Gesellschaft’ angestrebt. Das dieses Konzept ,,dem
feudalzeitlichen und dem unter Mao verfemten Philosophen Konfuzius entlehnt® sei, store die
politische Fhrung wenig (Lorenz et al 2007: 87). Mit der Hilfe der althergebrachten
konfuzianistischen Philosophie soll die soziale Stabilitat bewahrt werden, die das rasante
Wachstum zu erschittern drohe. So gelten ,,Leistung und Sparsamkeit* sowie die traditionelle,
hierarchische Gemeinschaftsordnung als konfuzianische Werte und zugleich als Ursache des
Wirtschaftsbooms (vgl. Lorenz et al 2007: 90). Diese neue chinesische Wirtschaftspolitik,
zeichnet sich aus durch eine eigentimliche Mischung aus Marxismus-Leninismus,
Kapitalismus und der konfuzianistischen Organisationsform im Danwei-Stil und hiel3e
»S0zialistische Marktwirtschaft mit chinesischen Merkmalen* (Lorenz et al 2007: 87). Eine
Politk mit globalen Folgen: im Jahr 2005 h&tte China Frankreich und GroR3britannien
wirtschaftlich Uberholt und sei damit auf Platz vier der grof3en Volkswirtschaften gesprungen.
Wenn China weiter so wachse, werde es schon in wenigen Jahren Deutschland von Platz drei

verdrangt haben und ,,irgendwann womdglich auch die USA* (Lorenz et al 2007: 85).

Nach Shi sei der Konfuzianismus so etwas wie ,,das bewufte Selbst in der psychologischen

Tiefenstruktur der chinesischen Kultur,, (Shi 1998: 78). Die chinesische Familientradition sei
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von alters her, im Gegensatz zu den modernen individualistischen Gesellschaftsordnungen
Europas und Amerikas, kollektivistisch® ausgerichtet gewesen. Die konfuzianistische Denk-
und Lebens-Tradition sei im Kern konservativ, sie halte fest am Bildungsideal und betone die
Bedeutsamkeit der traditionellen chinesischen Philosophie und Literatur. Das sittliche Ideal
bestandiger Anpassung an die erfahreneren und &lteren Familienangehérigen, die unablassig
geforderte Selbsterziehung eines jeden Familien- und Gesellschaftsmitgliedes, die Forderung
der Alteren, dass die Jiingeren nach sittlichem Ernst und Tugendhaftigkeit streben sollten,
wirden die traditionelle konfuzianistische Ethik seit je her, zu einem Grundpfeiler der
chinesischen Kultur machen (vgl. Hanlin 1999, Shi 1998).

Diese Moral gélte in allen traditionellen chinesischen Kiinsten, auch in der Kampfkunst. Die
traditionelle chinesische Kampfkunst-Schule lieRe sich deshalb bspw. nicht mit einem
Sportzentrum vergleichen, da in Sportzentren kaum Wert auf eine harmonische und familiére
Athmosphére gelegt werde, so der Kampfkunstmeister Garski. Typische sinnstiftende
Regelungen in traditionellen (chinesischen) Kampfkunstschulen seien bspw.: die Begriiung
(Respektsbezeugung) des Lehrers, die Verbeugung beim Betreten und Verlassen des
Unterrichtsraumes und vor dem Ahnenaltar, die Nutzung der Trainingsgerate nur in
Absprache mit dem Lehrer, der Respekt gegenuiber anderen Stilrichtungen und Lehrern, die
Familienstruktur (die traditionell ohne formale Graduierung auskommt). Die traditionelle
Lehrer-Schiler-Bindung entspricht eher einer familidren Bindung. Diese Ordnung ist auch
durch Hierarchien gekennzeichnet (vgl. Garksi 1998: 25). Je nach Stil und Schule kénnen
diese Hierarchien sehr flach und kaum wahrnehmbar sein oder, im Gegenteil, auffallig
hervortreten: An ihrer Spitze steht der Sifu (chin.=Vater/Lehrer) und die Simo (chin.=Frau des
Lehrers). Die Todai (chin.=Schuler des Lehrers), stehen wie Geschwister zueinander. Die
Sijies (chin.=erfahrene, altere Schulerinen) und die Sihings (chin.=erfahrene, &ltere Schiiler)
assistieren dem Lehrer beim Unterricht. (vgl. Garski 1998: 25).

Aus den dargestellten Beispielen wird insbesondere die traditionelle Beschrénkung des

Kollektivindividuums sichtbar. Aus dieser Beschrdnkung, basierend auf der zur Doktrin

% Man erkennt diesen Zusammenhang bspw. an dem Vorgang der Namensgebung. Der Familienname wird dem
Gesamtnamen vorangestellt, der individuelle Name nachgestellt. In Europa ist es umgekehrt. Diese Tradition
verlangt Achtung und Respekt vor den Familienmitgliedern, insbesondere vor den Alteren und den Ahnen, aber

auch vor der gesamten chinesischen Kulturtradition. Das Clan-System ist patriarchalisch organisiert.
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erhobenen Ethik des Konfuzianismus, l&sst sich, so Filipiak, die im Vergleich zu Europa,
»Schwachere Auspragung der Wettkampfmentalitat,, (Filipiak 2001: 309) in den 0Ostlichen
Kampfkunsten erklaren. Der Wettkampf fordert das individuelle Streben nach dem Sieg. Der
Sieger wiederum hebt sich von der Masse ab. Das widerspricht jedoch der ,,Einbindung und
Unterwerfung des Einzelnen,, (Filipiak 2001: 309). Der Verlierer musse mit ,,Gesichtsverlust,,
(Filipiak 2001: 309) rechnen. Ein Gesichtsverlust ist aber zu keiner Zeit mit den traditionellen
Moralvorstellungen vereinbar gewesen. Die spezifisch andere Form der chinesischen
Individualitat erkl&rt sich deshalb urséchlich aus der stirkeren Einbindung des Individuums in
Familie und Gesellschaft. Obwohl die Kampfkunst auch ein Mittel sein kann um
gesellschaftliche Normen zu durchbrechen und Individualitat zu erfahren, diente sie doch
allgemein eher zu Zwecken der Gemeinschaftsbildung und der Realisierung von
Erziehungszielen (vgl. Filipiak 2001: 309).

Diese alte und scheinbar ,unbeschédigte’ Kulturtradition tibt meiner Ansicht nach auf
Menschen aus westlichen Kulturen, die auf der Suche nach der eigenen Identitat sind, eine
grolle Anziehungskraft und Faszination aus. Im Zuge der Erforschung des westlichen
kollektiven Gedé&chtnisses (vgl.: Halbwachs 1991) und ihren Objektivationen in den 80er
Jahren (bspw. Mnemotechniken, Schriften, kollektiven Symbolisierungen, Riten und
Gedenkstatten) seien bspw. ,,Identitats- und Differenzdiskurse,, (Niethammer 2000: 363 f.)
sichtbar geworden. Insbesondere der Zivilisationsbruch, fir den der Name ,Auschwitz’ steht,
uber den: ,,wir mittlerweile viele Erinnerungen haben, aber der sich der Sinn- und
Identitétsstiftung entzieht” bliebe als ,,Negation deutscher und aller Kultur eine dauernde
Herausforderung (Niethammer 2000: 366).

Die Auseinandersetzung mit fremden Kulturen und Traditionen, wie bspw. der asiatischen
Kultur, mittels Ausubung einer Kampfkunst (bspw. in neuartigen Arbeitsgemeinschaften und
Netzwerkstrukturen) kann meiner Ansicht nach als westliche Suche nach scheinbar
,urspriinglichen’ bzw. ,ungebrochenen’, also vermeintlich ,heilen’ Traditionen verstanden
werden.

Das auch asiatische Kulturen nicht vor ,Zivilisationsbriichen” (bspw. chinesische
Kulurevolution, Tibet-Problematik, Falun Gong-Verfolgung in China etc.) verschont
geblieben sind und diese daher keineswegs intakt sind, bleibt oft verborgen. Das zeigt sich

auch im Fall der Kampfkunst sehr deutlich, am Beispiel des mystifizierten buddhistischen
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Shaolin-Klosters. Die Aktivitaten dieses Klosters zeichnen sich derzeitig, so der
populdrwissenschaftliche Sachbuchautor Paetzold, gerade nicht durch vorbildliche moralische
Fuhrungsstile und buddhistische Tugenden aus, sondern vielmehr durch

Kommerzialisierungstendenzen und Machtpolitik (vgl. Paetzold 2003: 42).

6.1.2. Die Auswirkungen der chinesischen Kulturrevolution auf die Kampfkunstkultur

Waéhrend der Zeit des chinesischen Burgerkrieges und der Kulturevolution seien viele
traditionelle Meister, so Lind, ,,ermordet” worden, andere seien aus Furcht vor Verfolgung
nach Hong Kong und Taiwan geflohen (Lind 2001: 530). In der Mao-Ara waren alle

Religionen und Kampfkinste, auch die Shaolin-Kampfkunst, verboten:

,After the second World war in 1945, mainland China was taken over by communist. Under
communist rule, all religions were forbidden. Naturally, all Shaolin training was also
prohibited” (Yang 1996: 9).

Die Mo6nche des Shaolin-Kloster’s durften nicht langer praktizieren — das Kloster in Henan,
das bereits 1928 in den Unruhen des chinesischen Biirgerkrieges in kriegerische
Auseinandsersetzungen verwickelt und dabei schwer beschadigt wurde, schlol? seine Tore.
Malek unterscheidet im Hinblick auf Kulturrevolution und Religionspolitik drei Phasen: eine
erste Phase von 1949 bis 1966, die Phase der ,zehnj&hrigen Katstrophe’, d. h. die
Kulturrevolution (1966-1976) und drittens die Zeit nach der Kulturrevolution insbesondere
nach 1980 (vgl. Malek 1987).

Die erste Phase ist charakterisiert durch ein Nischendasein der Religionen. Bereits in dieser
frihen Phase wurden fast alle auslandischen, besonders die christlichen Missionare und
Nonnen verjagt oder gefangengesetzt. Missionsschulen und Kirchen wurden beschlagnahmt.
Laien wurden inhaftiert oder exekutiert. Moslems und Buddhisten erfreuten sich ,,zumindest
bis zur Kulturrevolution — staatlicher Toleranz und manchmal auch Protektion“ (Malek 1987:
167). Die Moslems seien im Nationalen Volkskongrel3 vertreten gewesen und hatten tber
zahlreiche Moscheen in China verfiigt. Ahnliches hitte fir die Buddhisten gegolten, die einer
Religion huldigten, die zwar assimiliert, deren Ursprung jedoch nicht-chinesisch (sondern

indisch) war. Die Aktivitaten aller Religionen wurden durch das ,,Biro fiir Religiose
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Angelegenheiten berwacht” (Malek 1987: 167).

In der zweiten Phase der Kulturevolution geriet die pragmatische Haltung der Partei den
Religionen gegenuber unter den ,,Beschul} der Roten Garden. Sie versuchten, die ,Vier Alten’
(Ideen, Kultur, Sitten, Gebrduche), darunter auch die Religion, auszuldschen* (Malek 1987:
168).

Die Roten Garden zerstdrten einfach alles was mit Religion zu tun hatte, egal ob es sich dabei
um Christentum, Islam, Konfuzianismus, Taoismus oder (Shaolin Chaan)-Buddhismus
handelte. Harte Verfolgung wurde die Regel. Heilige Gegenstande wurden geraubt und
vernichtet. Moslems bspw. wurden gezwungen in Kommunen mit ,,Nicht-Moslems zu leben
und zu arbeiten und die gleiche Nahrung zu sich zu nehmen* (Malek 1987: 168). Auch die
systematische Ausrottung des tibetischen Buddhismus féllt in diese Zeit. So wurde dem
Buddhismus (egal welcher Richtung) vorgeworfen, er sein ein Instrument der dekadenten
herrschenden Klasse und misse vernichtet werden (Welch 1972: 360). In der Zeit der
Kulturevulution héatten, so Welch, erstmals in der Geschichte Chinas alle Kloster und Tempel
ihre Funktion als religidse Wirkstatten eingebift: ,,this was the first time since 845 C.E. that
nearly all the monasteries in China ceased to function* (Welch 1972: 342). Selbst das ,Biro
fur Religiose Amgelegenheiten’ wurde geschlossen. Das Christentum scheint in diesem
Zeitraum vollstandig eliminiert worden zu sein. Selbst Gréber wurden nicht verschont:
»graves were dug up because foreigners were buried in them. Chinese graves were also
desecrated” (Welch 1972: 349).

Im Jahre 1976 begann dann die dritte Phase der pragmatischen und liberalen Religionspolitik.
Das ,Buro fur Religiése Angelegenheiten’ und die religiésen Vereinigungen wurden wieder
hergestellt. Die Berechtigung der Religion als wissenschaftliche Disziplin wurde ,,1987 mit
der Er6ffnung des Instituts fir Weltreligionen in Peking nachgewiesen* (Malek 1987: 168).
Nach 1980 riickte man allmé&hlich von der totalen Unterdriickung der Religion ab und
versuchte diese durch staatliche Lenkung und Kontrolle auf die Interessen von Staat und
Partei hin auszurichten. Man lieR die verwisteten Tempel mit staatlichen Mitteln renovieren
und ,,erlaubte — nach 30 Jahren — Nachwuchs heranzubilden* (Malek 1987: 169). Diese
Verénderung in der Religionspolitik fiihrt Malek auf den Eintritt Chinas in die internationale
Politik zurlick. Eine weitere Begriindung fir diese pragmatische Religionspolitik sei auch die

Notwendigkeit der Modernisierung des Landes gewesen. Religion wurde in dieser Phase als
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ein ,,willkommenes Instrument, das der Starkung internationaler Beziehungen dienen soll (z.
B. die Behandlung des Islam)“ erkannt und ist ein grol3er Teil der andauernden groRRen
Offnungspolitik (Malek 1987: 170). Das offizielle marxistische China betrachtet Religion
jedoch seit der Kulturrevolution als ein ,,absterbendes Uberbleibsel aus der Vergangenheit, das
zwar zu dulden und auszunutzen ist, aber auf keinen Fall ermutigt werden* dirfe (Malek
1987: 170).

So wurde auch das Shaolin-Kloster zwar 1957 wiederaufgebaut aber erst im Jahre 1982/ 83
von der chinesischen Regierung vollkommen renoviert (vgl. Lind 2001: 530). Rittenauer und
Bockstahler, die Anfang der 1980er Jahre eine Reise zum Shaolin-Kloster in Henan angetreten
hatten, schrieben in der Fachzeitschrift Karate Journal: ,,Wahrend es vor der Kulturrevolution
noch rund zweihundert Ménche gegeben haben soll, waren im Jahre 1975 nur noch elf
ubriggeblieben, ausnahmslos alte Manner* (Ruttenauer et al 1983: 8). Erst Anfang der 1980er
Jahren hétte sich die Zahl der Monche verdoppelt und werde auch wieder Kampfkunst im
Tempel trainiert: ,,Zwar nicht mehr flnf bis sechs Stunden am Tag wie in vergangenen Zeiten,
aber jeden Morgen rund zwei Stunden, von sechs bis acht Uhr, im Hof vor der Klosterhalle*
(Ruttenauer et al 1983: 8). Im Jahre 1984 sei dann unter Fiihrung des Abtes Shi Yongxin die
»Shaolin’s new Temple Democatic Management Association (siyuan mingzhu guangli
weiyuanhui)* eingerichtet worden und 1986 die ,,Shaolin Temple Martial Way Development
Association (shaolinsi quanfa yenjiu hui)®. Weitere Einrichtungsgrindungen folgten in den
darauffolgenden Jahren bspw. 1988 die Griindung der ,,Shaolin Red Cross Association
(shaolinsi su hua yan jiu yuan), 1993 die Etablierung des ,,Chinese Zen Poetry Resarch Center
(zonghua chansi yan jiu hui)* (Ching 2003: 2). 1999 wurde Shi Yongxin wieder offiziell als
Tempelvorsteher eingesetzt: ,, In August 1999, Venerable Shi Yongxin was officially
indoctrinated as the abbot of Shaolin Temple*“(Ching 2003: 2). Kurz darauf wurde das
»ohaolin Cultural Research Institute (shaolin wenhua yan jiu yuan)* gegrindet (Ching 2003:
3). Seidem floriert der Tempel wieder und zieht Besucher aus aller Welt an.

2003 bewarb sich der Tempel offiziell um die Anerkennung als UNESCO-Weltkulerbe. Die
Kampfkunste wurden in moderne Show- und Demonstrationsformen umgewandelt. Um dieses
neugegrundete Wushu zu festigen, nahm die Regierung grof3e Mihe auf sich. Gleichzeitig
wurde das Wushu als Olympische Disziplin propagiert. Immer mehr gerate das Kloster dabei

allerdings in den ,,Griff des Billigtourismus* (Ruttenauer 2002: 1). So seien gerade in den
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letzten Jahren viele Trainingswillige aus aller Welt nach Shaolin gekommen, wiirden dort aber
eine schlechte individuelle Betreuung und eine ausgepagte Kommerzpolitik vorfinden:
»Ballermann hat Shaolin erreicht” schreibt Rittenauer 2002. Abends k&mme der ,,Gettoblaster
in den Trainingsraum® und werde die ,,Disco* getffnet. Der Kiosk mit ,,Keksen und Bier*
hatte durchgehend gedffnet (Rittenauer 2002: 1). Shaolin befande sich in einer ,,Krise*
(Ruttenauer 2002: 4). Ob das Kloster wieder herausfinden kdnne, werde ,,sich erst in einigen
Jahren erweisen® (Ruttenauer 2002: 4).

Auch asiatische Kulturen weisen somit tiefe ,Zivilisationsbriiche’ auf. Dieser Zusammenhang
spiegelt sich auch in der Kampfkunst wieder, dies erkennt man insbesondere auch im Hinblick
auf den in der Kampfkunst favorisierten chinesischen Chaan-Buddhismus.

Dies ist ein Grund daftir, dass die Aktivitaten des festlandchinesischen Shaolin-Tempels sich
derzeitig nicht durch vorbildliche moralische Fiihrungsstile und buddhistische Tugenden
charakterisieren lassen, sondern vielmehr durch Kommerzialisierungstendenzen und eine

neuartige konfuzianistisch gepagte Machtpolitik (vgl. Paetzold 2003: 42).

6.2. Gesundheitspolitik und Kampfkunst — Gesundheitsférderung, Pravention und

Kampfkunstmanagement

Nachdem ich auf den vorangegangenen Seiten die traditionelle Einbettung der
Kampfkunstschulen in die ,chinesische Kultur’ in der Form von (neo)konfuzianistisch und
kollektivistisch ausgerichteten Familienklansystemen vorgestellt und am Beispiel des Shaolin-
Klosters tiber die inh&renten Probleme der nach der chinesischen Kulturrevolution
neugegrundeten Wushu-Kampfkunst berichtet habe (Billigtourismus, Kommerzpolitik etc.)
versuche ich auf den folgenden Seiten darzustellen, in welcher Form die chinesische
Kampfkunst in die ,westlichen Kultur’ integriert wurde. Dabei demonstriere ich zuerst anhand
von Beispielen die Einbettung der Kampfkunst in die aktuelle Gesundheitspolitik im Rahmen
von Gesundheitsforderung und Prévention. Weiterhin stelle ich die Akteure der Pravention vor

und skizziere kurz die Arten der Organisation von Kampfkunstschulen
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6.2.1. Kampfkunst im Kontext von Gesundheitspolitik, Gesundheitsférderung und

Pravention

Die landlaufigen Vorstellungen darliber was Gesundheitspolitik ist und was sie sein soll,
~reichen weit auseinander* (Rosenbrock et al 2006: 12). In der Offentlichkeit und auch in
manchen wissenschaftlichen Disziplinen stoRe man diesbezuglich immer wieder auf eine
doppelte Verkirzung: Zum einen werde Gesundheitspolitik auf Krankenversorgungspolitik
reduziert, zum anderen mit Kostenddmpfungspolitik gleichgesetzt. Obwohl diese
Verkirzungen die gesellschaftlich dominierende Wahrnehmung von Gesundheitspolitik
ausdrucke, sei diese Sichtweise ,,wissenschaftlich nicht begriindbar” und fiihre zudem auch im
Selbstverstandnis der Akteure zur Ausblendung der ,,eigentlich wichtigen Gestaltungsfelder*
einer auf die Verbesserung der Bevolkerungsgesundheit bezogenen Politik (Rosenbrock et al
2006: 12). Durch die ,,Reduktion” von Gesundheitspolitik auf Krankenversorgungspolitik
blieben die Bereiche der ,,Préavention und Gesundheitsforderung® sowie andere zentrale
Aspekte des gesellschaftlichen Umgangs mit Gesundheit und Krankheit ,,ausgespart*
(Rosenbrock et al 2006: 13).

Unter dem Begriff ,,Préavention” (lat.: praevenire=zuvorkommen) werden jene individuellen
und gesellschaftlichen Strategien und MaRRnahmen verstanden, die darauf zielen, einen
schlechteren Gesundheitszustand zu vermeiden, wahrend Heilbehandlung (Kuration) und
Rehabilitation einen besseren Zustand zu erreichen suchen (Rosenbrock et al 2006: 59).
Prévention setzt somit zeitlich vor Eintritt eines Risikos ein, Therapie danach. Prévention
umfasse eine breite Spanne von MaRnahmen, die sich nach der Interventionsphase® (primaére,

sekundare oder tertidre Pravention), Interventionsebene*, der Zielgruppe® und den

% Je nach Zeitpunkt des Eingriffs lassen sich folgende InterventionsmaRnahmen differenzieren:
Primérpravention: die Verminderung von (Teil-)Ursachen von Krankheit.

Sekundarpravention: die Entdeckung von symtomlosen, aber biomedizinisch eindeutig feststellbaren Kranheiten.
Terti&rpravention: Begrenzung von Folge- und Spatschaden einer bereits eingetretenen Erkrankung.

(vgl. Rosenbrock et al 2006: 60).

% Zwei Ebenen der Préavention werden differenziert: die Verhaltnispravention die darauf abzielt
Gesundheitsgefahren durch Gestaltung der Lebens-, Arbeits- und Umweltbedingungen zu verringern sowie die
Verhaltenspréavention, die das Ziel verfolgt, die Erkrankungswahrscheinlichkeit durch die Beeinflussung

menschlichen Verhaltens zu senken.
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Instrumenten® der Intervention unterscheiden lieRen.

Die Erfahrung der Grenzen medizinisch-kurativer Interventionen und die Erkenntnis
multifaktorieller Ursachen von Krankheit im globalen wie im nationalstaatlichen Kontext,
haben hinsichtlich fortbestehender schichtenspezifischer Unterschiede in Mortalitat und
Morbiditat, zur Entwicklung des Konzepts der ,,Gesundheitsférderung* gefiihrt (Rosenbrock
et al 2006: 69). Dieses Konzept sei von der World Health Organisation (WHO) 1986 in der
Ottawa-Charta programmatisch formuliert worden und knuipfe an &ltere Theorien der
Partizipation und der Aktivierung an. Ziel der Gesundheitsférderung als préventiver Strategie
sei es, allen Menschen ein hoheres MaR an Selbstbestimmung ber ihre Gesundheit zu
ermdglichen und sie damit zu beféhigen ihre Gesundheit zu starken. Damit verbindet sich die
Vorstellung, das mit zunehmender Transparenz von Lebenssituationen, mit der Anhebung von
Qualifikationen, wachsenden Entscheidungsspielrdumen, direkter Partizipation sowie durch
soziale Unterstiitzung in materieller wie ideeller Form die F&higkeit zur
Belastungsverarbeitung erhoht werden kdnne und somit die Erkrankungswahrscheinlichkeit
insgesammt sinke.

Fir die Wirksamkeit von Pravention und Gesundheitsforderung sei von entscheidender
Bedeutung, die Veranderung von Kontextbedingungen, also die Lebensserhéltnisse in der
sozialen Lebenswelt der Individuen, mit Interventionen zur Strkung der Ressourcen zu
verknuipfen. Ressourcenstarkung beziehe sich insbesondere auf die Befahigung (,enabling’)
und die Entwicklung von Bewaéltigungsmdglichkeiten (,empowerment’) und sei als solche
sowohl Bestandteil der famili&ren, schulischen und beruflichen Sozialisation als auch als
Folge der gezielten Veranderung sozialer Lebensverhéltnisse zu begreifen (vgl. Rosenbrock et
al 2006: 66-91).

Strategien der Pravention sollen einerseits tatsachliche oder mdgliche Gesundheitsbelastungen

% Als Zielgruppe werden diejenigen Menschen bezeichnet, an die sich die jeweilige Intervention richtet, bspw.
an bestimmte Communities. Die Hochrisikostrategie wird in diesem Kontext von der Bevdlkerungsstrategie
unterschieden. Erstere richtet sich an Personen mit ausgepragten Risikomerkmalen, letztere an alle Personen
ungeachtet der individuellen Erkrankungswahrscheinlichkeit. Insgesamt wird der epidemiologische Nutzen der
letztgenannten Strategie als hoher eingeschatzt, da der Anteil an ,geretteten’ Fallen hier meist ,grofer’ sei (vgl.
Rosenbrock et al 2006: 61).

% Unterschieden werden bspw. medizinische und nicht-medizinische, sowie spezifische (konkretes

Krankheitsbild) und unspezifische Instrumente.
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(positiv) beeinflussen, wie biologische, chemische und physikalische Belastungen, Disstref,
korperliche und seelische Uberlastungen, schlechte Ernahrung, Tabakkonsum,
Bewegungsmangel, soziale Isolierung und andererseits gesundheitsdienliche Ressourcen der
betroffenen Individuen vermehren, wie Kompetenzen, Selbstbewusstsein, Information,
Bildung, Einkommen, Partizipation, Verhaltensspielrdume, Unterstlitzung durch soziale
Netze, Erholung etc. (vgl. Rosenbrock et al 2006: 62).

Im Rahmen kampfkunstspezifischer PraventionsmalRnahmen stellen Primérpraventive, das
heiRt Belastungen senkende und Ressourcen vermehrende Aktivititen und Strategien, die
wohl zwechmaRigsten Formen von Prévention dar. Praventionsmafnahmen kdnnen sich an
das Individuum, ein vorgegebenes Setting oder die Bevolkerung richten (Interventionsebene).
Unterschiedliche Formen der Primérpravention werden in der Literatur unterschieden (vgl.
Rosenbrock et al 2006: 72 ff.), die ,settingsbasierte gesundheitsforderliche Primérpravention’
(Rosenbrock et al 2006: 74-75) scheint jedoch im Rahmen kampfkunstspezifischer Prévention
sehr geeignet. Unter einem ,Setting” wird in diesem Zusammenhang ein relativ dauerhafter
und den Akteuren auch subjektiv bewusster Sozialzusammenhang verstanden. Bei diesem
Ansatz wird vor allem die Erreichbarkeit von Zielgruppen im Setting genutzt, um dort
Angebote (auch im Sinne partizipativ gestalteter Programme) der ,verhaltensbezogenen
Prévention’ bspw. in Hinblick auf die GroRrisiken Bewegung (Vorbeugung degenerativer
Erkrankungen), Stress, Drogen (Rauchen etc.) und Erndhrung zu platzieren. Primarpravention
im Setting ist Verhaltenspravention, unterscheidet sich aber bspw. von der individuellen
Prévention dadurch, dass die Zielgruppe nach ihrer Zugehdérigkeit zum Setting ausgewahlt
und dort auch aufgesucht wird. Daraus resultieren ,,vergleichsweise gute VVoraussetzungen fir
die Erreichbarkeit der Zielgruppen, fiir die Anregung von Kommunikation und sozialer
Unterstutzung in der Zielgruppe und (damit) fur die Nachhaltigkeit von
verhaltensmodifizierenden Praventionsprogrammen® (Rosenbrock et al 2006: 75). Bei solchen
Interventionsformen bliebe zudem die enge Koppelung zwischen Verhaltens- und
Verhaltnisprévention ,,nicht nur Programm* (Rosenbrock et al 2006: 76), da die Intervention
sich auf das gesamte Setting beziehe, eine Diskrimierung von Zielgruppen vermieden werde
und somit dezentrale Erneuerungsprozesse durch die verschiedenen Bereiche des Setting
wandern bzw. rotieren kdnnen.

Generell soll bei diesem Ansatz auch die Férderung der Autonomie gegeniber der
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professionellen Kompensation von Autonomiedefiziten aufgewertet werden.

Von den in dieser Untersuchung vorgestellten Kampfkinsten eignen sich insbesondere jene
Kampfkunststile fir die ,settingsbasierte gesundheitsforderliche Primérpravention’, die eine
starke Fundierung im Qigong aufweisen, bspw. das Taijiquan sowie das hierzulande noch fast
vollig unbekannte Sud-Shaolin-Kung-fu (Yongchun Baihe), da diese Stile verschiedene
Kdorpertechnolgien (im Sinne ritualisierter und kontrollierter gesundheitsférdernder
Bewegungsformen), sinnesphysiologische Schulungsverfahren (Entschleunigung, taktile
Sensibilisierung, Qigong-Methoden) und Selbsttransformationstechnologien (buddhistische
Meditation und Ethik) kombiniert bereitstellen (vgl. auch Kapitel 4 und 5). Durch die starke
Fundierung im Qigong stellen diese Kampfkinste intensive atemtherapeutische Verfahren
bereit. Es leuchtet auf Anhieb ein, dass solche Verfahren der Bewusstwerdung und somit der
Eleminierung schadlicher Atemgewohnheiten wie bspw. dem Rauchen dienen. Eine
intensivierte Atmung ermdglicht zudem, in Kombination mit den zur Verfligung gestellten
schonenden Bewegungsverfahren, eine bessere Verarbeitung von Nahrungsmitteln
(Fettverbrennung) und unterstiitzt somit einen ganzheitlich gesunden Lebensstil.

Obwohl gerade der Einsatz des Taijiquan in der Primarpravention sehr beliebt ist, hat doch die
Auswertung von Diskursbeitragen gezeigt, dass nicht alle Taijiquan-Methoden leisten was sie
versprechen. Immer wieder findet man innerhalb des Kampfkunstdiskurses Hinweise darauf
das, dass Praktizieren des Taiji Knie- und Rickenprobleme nicht nur lindern sondern auch
verschlechtern konne (vgl. Beitrdge von Diskursteilnehmern in: http://www.
Kampfkunstforum.de). Vermutlich basiert dieser Sachverhalt auf den teilweise sehr tiefen
Beinstellungen und Verdrehungen der Gelenke in den tiefen Stellungen. Diese Problematik
kommt bspw. im besagten Yongchun Baihe-Stil in der Stid-Shaolin-Tradition nicht vor, weil in
diesem Stil von vorneherein das Ausfiihren belastender weiter und zugleich tiefer Stellungen
vermieden wird. In der BRD gibt es derzeitig fast keine Schulen dieses Stils, im Gegensatz zu
anderen europdischen Landern und den USA. In den USA wird dieser Stil mittlerweile nicht
nur in der priméarpraventiven Jugend- und Erwachsen-Kampfkunstpéddagogik erfolgreich
eingesetzt, sondern gewinnt auch in geriatrischen Kontexten zunehmend an Bedeutung. 1996
wurde das theoretische Konzept dieses Stils im Rahmen eines internationalen medizinisch-
geriatrischen Diskurses diskutiert. Der Stil: ,,was praised by the 1 st international conference

for Geriatirc Medicine in Beijing and Los Angeles“(Ngo 2007 in:
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http://www.realwushuseminars.com).

Auch angesichts der wachsenden Bedeutung von Verfahren der Selbstsorge angesichts
knapper Ressourcen und der prognostizierten Bevolkerungsentwicklung einer
unausweichlichen ,demografischen Alterung’®’ der bundesdeutschen Bevolkerung
(Statistisches Bundesamt 2006: 13 ff.; vgl. auch Breit 2005 und Opaschowski 2002), kdnnen
gerade solche Stile als gesundheitsférdernde Praventionsverfahren®, in der nahen Zukunft
auch in der BRD an Bedeutung gewinnen.

Eine Tendenz der Kampfkunst liege jedoch auch in dem Phanomen der VVermischung
(6stlicher) Kampfkunst mit (westlichem) Kampfsport (vgl. Maliszewski 1996: 136ff.). Diese
Entwicklung wird sowohl positiv als auch negativ gesehen: ,,Some writers have argued that
synthesizing styles and techniques leads to a dilution of movements of principles, thus
rendering the art ineffective,, (Maliszewski 1996: 136). Maliszewski hélt diese Entwicklung
nicht fur problematisch und sieht im Gegenteil, in der Hybridisierung von Stilen eine
Entwicklungschance fur das Kampfkunstwesen, aber auch fir den Konsumenten: ,,many
contemporary practitioners recognize the importance of integrating and adopting techniques
from various styles and arts,, (Maliszewski 1996: 136). Praktizierende der Kampfkinste
sollten, so Maliszewski, nicht eindimensional trainieren, sondern in der Lage sein,
unterschiedliches Material und verschiedene Traditionen kritisch miteinander zu vergleichen,
um Ideen, Konzepte und Kontexte der unterschiedlichen Schulungswege zu begreifen:
»Rather, one should be able to draw upon a wide variety of teachings, techniques, and
»experimental possibilities,, that are not found within a ,single’ (...) tradition,, (Maliszewski
1996: 136). Maliszewski verspricht sich durch dieses Herangehensweise: ,,truly

comprehensive psychological authentication or transformation,, (Maliszewski 1996: 136).

°" Die prognostizierte Bevélkerungsentwicklung hangt ab von der Entwicklung der Geburtenhéufigkeit,
Sterblichkeit und Wanderungsbewegungen. Auf Basis dieser demografische Angaben kénnen bisherige
Tendenzen in der Bevdlkerungsentwicklung und in ihren Komponenten erkannt und Vorausberechnungen fir die
néchsten Jahrzehnte erstellt werden (Statistisches Bundesamt 2006: 16; vgl. auch Breit 2005: 5-11, 28-32).

% Solche Praventionsverfahren operieren im Sinne des Handlungsleitfaden der Spitzenverbande der

Krankenkassen zur Umsetzung von § 20 Abs. 1 und 2 Sozialgesetzbuch V.
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6.2.2. Kampfkunstmanagement — Akteure der Pravention

Die Gesamtheit der Praventionsaktivitaten in der BRD verteilt sich im Kampfkunstsektor auf
eine Vielzahl von Einrichtungen. Je nach Funktion existieren im Bereich der Kampfkunst
unterschiedliche Zusammenschliisse von Vereinigungen, bspw. Netzwerke, Verbande,
Vereine und Arbeitsgemeinschaften mit unterschiedlichen Formen und Konzeptionen von
Fuhrung.

Das etablierte Vereinswesen wird in Europa weiterhin eine wichtige Rolle spielen. Folgt man
einer Expertise Uber das VVereinswesen in Deutschland, die im Auftrag des
Bundesministeriums fir Familien und Senioren durchgefuhrt wurde, verfiigt Deutschland tber
eine einzigartige Vereinskultur (vgl. Deutsche Gesellschaft fur Freizeit 1993: 1). Als Reaktion
auf die Planwirtschaft und durch die Aktivitdt der Treuhandanstalt (in den dstlichen
Bundeslandern), aber auch aufgrund ,,Finanzmangels,, (in den dstlichen und westlichen
Bundesldndern) wurde jedoch in vielen Kérperschaften und Gemeinden im sozialen,
kulturellen und sportlichen Bereich (auch in der Kampfkunst) eine ,,expansive
Privatisierungspolitik,, betrieben (Deutsche Gesellschaft fiir Freizeit 1993: 47). Das
Kampfkunstwesen der Zukunft wird deshalb durch unterschiedliche Organisationsformen
gekennzeichnet sein (bspw. Mischformen zwischen Personen- und Dienstleistungsvereinen).
Durch Selbsthilfegruppen und Tragergruppen selbstorganisierter Einrichtungen wird dem
Vereinswesen zudem eine neue Variante hinzugefiigt (vgl. Deutsche Gesellschaft fur Freizeit
1993: 47). In Uberschaubaren Einrichtungen kénnen neuartige, transkulturelle
Organisationsformen erprobt werden bspw. Privatschulen mit flachen Hierarchien.

Fur zwischenmenschliche Beziehungen spielen sowohl Vereing, als auch Netzwerke und
Privatschulen eine nicht zu unterschétzende Rolle. Diese Kdrperschaften haben die Funktion
zur Offnung der Familie nach auRen. Sie unterstiitzen sozial-naturale Gruppen und sind
geeignet diese zu stabilisieren, da sie den Austausch von Beziehungen und Leistungen
pflegen. Die soziale Funktion der Vereine liege fiir den Einzelnen in der Gewéhrleistung von
Selbsthilfe, Freizeitgestaltung und Partizipation; fur die Gesellschaft in der Vermittlung
direkter Kontakte (intermedidre Funktion), lokaler Interessenvertretung (politische Funktion),
Dienstleistungsfunktion, Institutionalisierungsfunktion sowie Integrationsfunktion (Schichten-

und Gruppenintegration). Dysfunktionen (traditioneller) Kérperschaften (Vereine) seien:
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Traditionalismus, Separatismus und Exklusivitat (vgl. Deutsche Gesellschaft fiir Freizeit
1993: 25). Das Bestreben von Manegements groRer Korperschaften werde die (vollstandige)
Nutzbarmachung des vorhandenen Humankapitals sein, also die Steigerung metafachlicher
Kompetenzen, bspw. unterschiedlicher Medienkompetenzen, Férderung der Begabung zur
Eigenmotivation, Befadhigung zur Orientierung in einem Umfeld flacher Hierarchien,
Weiterbildungs- und Lernbereitschaft, Teamfahigkeit, Ergebnisorientierung, Flexibilitat etc.
Wissen sei die wichtigste Ressource des 6konomischen Wertzuwachses (vgl. Opitz 2004: 80).
Deshalb wird die Arbeit der Sinnproduktion von Wissensproduzenten (Netzwerkmanager,
Redakteure, Schriftsteller etc.) immer bedeutsamer werden. Ihnen werde marktgesteuerte
Selbstbestimmung und Verantwortung flr ihre Leistung abverlangt. Die Wissensproduzenten
werden zudem gezwungen sein, sich selbst zu fihren wie eine ,,Organisation,, (Opitz 2004
82). In ,Managerkreisen’ sind deshalb schon seit Jahren (abgeschaut von den Gepflogenheiten
japanischer Top-Manager) die besonderen Werte von Kampfkunst und Kampfsport modern.
Insbesondere mittels alter (japanischer) Kampfsysteme bspw. Kendo (Schwertfechten) und
durch diese transportierte Samurai-Tugenden soll Geschaftspolitik effizienter gestaltet werden
konnen. Diese Tugenden, die dem einzelnen Manager anempfohlen werden, entsprechen
bspw.: strenge Disziplin, hohe Einsatzbereitschaft, Unnachgiebigkeit und Loyalitat dem

jeweiligen Auftraggeber gegeniber (vgl. Goldner 1992: 204).

6.3. Zusammenfassung und Interpretation

Als zunehmend wichtige Verfahren der ,gesundheitsfordernden Primérpravention’ (Setting-
Ansatz) dienen die ferndstliche Kampfkunste als Malinahmen der ,verhaltensbezogenen
Prévention’ insbesondere im Hinblick auf die GroRrisiken Bewegung (VVorbeugung
degenerativer Erkrankungen), Stress, Drogen (Rauchen etc.) und Erndhrung (vgl. Kapitel
6.2.). Die Einflihrung und Integration genuiner 6stlicher Kampfkinste und ihrer kulturellen
Besonderheiten wie bspw. das Familienclansystem (vgl. Kapitel 6.1.) in die westliche Kultur
hatte, so Maliszewski, nicht unbedingt zu einer Kontinuitdt und Authentitzitat dieser
traditionellen Kinste beigetragen, sondern vielmehr auch zu einer Verwestlichung bzw.
Versportlichung aber auch Verwissenschaftlichung der im Westen praktizierten éstlichen

Kampfkunst gefihrt (vgl. Maliszewski 1996: 136ff.). Diese ,Vermischung’ (0stlicher)

167



Kampfkunst mit (westlichem) Kampfsport (vgl. Maliszewski 1996: 136ff.) dient, meiner
Ansicht nach, nicht selten der massenwirksamen und kommerziellen Verbreitung der
Kampfsysteme. Die Anwendung logischer ,wissenschaftlicher Prinzipien’ in der
Kampfkunstausbildung kommt wohl der westlichen Denkweise nach Logik und Rationalitét
entgegen, sie wird aber méglicherweise nicht allen traditionellen (authentischen)
Kampfkunststilen gerecht. Ein asiatischer Kampfkunststil mag (strukturell) ineffizient und
unwissenschaftlich konstruiert sein, dennoch kann er auf anderen Gebieten (bspw. Therapie)
leistungsfahig sein und genuin dstliches Denken spiegeln. Die Authentizitét spiritueller
(Kampfkunst) Gemeinschaften wird aufgrund der Vermischung 6stlicher und westlicher
Konzepte und Strategien deshalb kontrovers diskutiert (vgl. Maliszweski 1996; Goldner 1992:
54-69, 196-205). Wilber et al haben darauf hingewiesen, dass in das religiése Vakuum der
modernen Industriegesellschaft in den letzen Jahrzehnten, etliche , Traditionen’ asiatischer
Schulungswege aus aller Welt, eingestromt seien. Sie hatten deshalb die ,,Anthony-Typologie
- Ein System zur Beurteilung der Aktivitaten spiritueller und dem inneren Wachstum
verpflichteter Gruppen,, (Wilber et al 1995: 197) entwickelt. Mit Hilfe eines
dreidimensionalen, bipolaren Kategoriensystems* kénnen Gesundes und Pathologisches in
den neuen Bewegungen beurteilt werden kénne (vgl. Wilber et al 1995: 197f.).

Insbesondere die massenwirksame Verbreitung religidser Mythen in medialen Kontexten
(Internet, Film, Video etc.) wird von einigen Diskursteilnehmern als nicht unproblematisch
wahrgenommen (vgl. Trimondi, V. und V. alias Réttgen, M. und H. 2002: 53). Inshesondere
die Tendenz einer weltweiten Verbreitung von Kampfsystemen, philosophischen ferndstlichen
Religionssystemen und Glaubenslehren sowie deren Vermischung mit alten, insbesondere
westlichen, (aggressiven) Kriegerkulturen und —mythen wird kritisiert. Die globale
Aktivierung und Vermischung von Kriegermythen und -traditionen sei als eine
,Inspirationsquelle’ fur den religiosen Fundamentalismus und fur die weltweite Ausbreitung
einer neuen ,Kriegerkultur’ verantwortlich zu machen und daher moralisch bedenklich (vgl.
Trimondi, V. und V. alias Réttgen, M. und H. 2002: 53). Alte Mythen kénnen, das zeige die
Geschichte, immer aufs Neue ,aktiviert’ werden, um dann als Instrumente der Machtpolitik zu

dienen. Ein ganzes Paket von sakralen Techniken, lasse sich aus bestimmten Lehrinhalten der

% 1. die Metaphysik der Gruppe, 2. die fir sie wichtigste Form spiritueller Praxis, 3. ihre Einstellung zur

Interpretation spiritueller Inhalte.
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ostlichen Religionen ableiten, um einen gewdhnlichen Soldaten in eine heilige
Totungsmaschine zu verwandeln. Der ,,Kriegsbuddhismus,, (Trimondi, V. und V. alias
Réttgen, M. und H. 2002: 532) liefere nicht nur martialische Verhaltenscodices wie im
Hagakure (dem Katechismus der Samurai-Krieger), sondern ebenso seine eigenen
,»Welteroberungsvisionen wie im Shambala-Mythos“'® des ,,Kalachakra-Tantra,, (Trimondi,
V. und V. alias Réttgen, M. und H. 2002: 532). Kritisiert werden in diesem Kontext auch
Hollywood-Filme. Die Abenteuer des in den 6stlichen Kampfkinsten geschulten
Protagonisten, bspw. in Erfolgsfilmen wie ,,Star Wars — Krieg der Sterne* von George Lucas
(1977, 1980 und 1983) oder ,,Matrix,, von Silver und Wachowski (1999) etc. dirfte eines der
haufigsten Genres der amerikanischen Filmindustrie sein (vgl. Trimondi, V. und V. alias
Réttgen, M. und H. 2002: 532). Wenn diese Filmhelden auch zumeist als Verteidiger von
humanitéren Werten auftreten, so wirden sie dennoch eine auf der totalen Geflhlskontrolle
basierende Totungskunst verherrlichen (Trimondi, V. und V. alias Rottgen, M. und H. 2002:
532). Derartige Vorstellungsbilder seien angesichts der gegenwartigen neoliberalen Weltlage
auRerst kritisch zu reflektieren, so M. und H. Réttgen. In diesem Zusammenhang durfe aber
auch nicht vergessen werden, dass Gewalt sehr ambivalent, weil ein ,,komplexes Phdnomen,,
(Imbusch 2002: 26) sei, welches Ordnung sowohl zerstdren als auch begriinden kdnne. Ohne
Differenzierung hinsichtlich des Gewaltbegriffs (der Formen, Mittel und situativen
Bedingungen von Gewalt), bestehe die Gefahr im Rahmen von ,, Thematisierungsfallen Gewalt
in ihrem Sinngehalt umzudeuten,, (Imbusch 2002: 26) bzw. durch ,,einfache Téter-Opfer-
Dichotomien Betroffenheitsdiskurse zu erzeugen,, (Imbusch 2002: 26) oder die komplexen
Ursachen von Gewalt auf ,individuelle Eigenschaften zu reduzieren,, (Imbusch 2002: 26).
Diese Thematisierungfallen seien deshalb geféhrlich, weil sie Gewalt exklusiv personalisieren
generell pathologisieren und biologisieren wirden und somit von allen sozialen

Ursachenzusammenhdangen abstrahieren wiirden (vgl. Imbusch 2002: 26).

1% Das Schlachtenbild der Shambala-Prophezeiung reduziert, so M. und H. Réttgen, den kommenden religiésen
Weltkrieg (in ca 300 Jahren) auf zwei Hauptgegner: Buddhisten und Moslems, den Shambala- Kriegern und den
Mujaheddin, wéhrend das Christen- und Judentum als Glaubensbekenntnisse verschwunden sein werden (vgl.
Trimondi, V. und V. alias Rottgen, M. und H. 2002: 532).
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7. Ethische Ressourcen der Kampfkunste — die

Selbsttransformationstechnologien

7.1. Einfuhrung

Eine Hauptaufgabe der ,arch&ologischen’ Forschungsperspektive sei es, so Foucault, den
Stammbaum eines Diskurses zu erstellen (Foucault 1981: 210). Zudem sollen mdgliche
Widerspruche und Besonderheiten in der diskursiven Formation und innerhalb des Diskurses
selbst beschrieben werden, bspw. sollen jene Stellen, an denen der Diskurs ,,Subsysteme*
(Foucault 1981: 219) hervorbringt, kenntlich gemacht werden (vgl. Kapitel 1). Die Analyse
des Diskurses ergab friihzeitig das der Kampfkunstdiskurs nicht nur stark beeinflusst ist durch
die Rezeption ferndstlicher Lebenskraftkonzepte (vgl. Kapitel 5), sondern auch durch den
Meditationsbuddhismus. Ich habe deshalb versucht zu analysieren, inwiefern dieser
Subdiskurs den Kampfkunstdiskurs mitgepragt und verandert hat. Dabei geht es mir
insbesondere darum aufzuzeigen, welche ethischen Ressourcen der Kampfkiinste (die ich
mittels des diskursanalytischen Untersuchungsverfahrens identifizieren konnte), in der Lage
sind, die in Kapitel 3 skizzierten gesamtgesellschaftlichen Problemkonstellationen (Sinnkrise)
zu transformieren.

Die Achse der Ethik thematisiert die sogenannten Selbsttechniken (vgl. Kapitel 1). Wahrend
Herrschaftstechniken auf die Bestimmung des Verhaltens von Individuen zu ihrer
Unterwerfung unter Herrschaftszwecke zielen, ermdglichen Selbstregulierungstechniken den
Subjekten, mit eigenen Mitteln bestimmte Operationen mit ihren Kérpern, mit ihren eigenen
Seelen, mit ihrer eigenen Lebensfuhrung zu vollziehen, und zwar so, dass sie sich selber
transformieren und sich selber modifizieren (Foucault 1984: 35f.). Im folgenden Kapitel
werden deshalb die asketischen bzw. ethischen Selbsttechnologien der Kampfkiinste

untersucht.
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7.2. Der sozial- und geisteswissenschaftliche Zusammenhang von Sinnkrisen,

Sinnressourcen und Ethik

In den folgenden Kapiteln setze ich die in Kapitel 3 diagnostizierten gesamtgesellschaftlichen
Problematiken (Sinnkrise) in Beziehung zu den ethischen Selbsttransformationstechniken der
Kampfkunste.

Der moderne Mensch kdnne, so Haubel, die Werte (Ethiken) wéhlen, misse aber auch die
Verantwortung fur die Folgen seiner Wahl tragen (Haubel 1999: 54). Indem das Bewusstsein
des modernen Menschen fur die Kontingenz aller Werte zunehme, gerieten sie unter ein
Nutzlichkeitsdenken, dessen Ursprung die Kosten-Nutzen-Logik von Mérkten sei (vgl.
Kapitel 3). ,,Symbolische Selbstvergewisserung,, (Haubel 1999: 54), die sich auf die
Erkenntnis der Unverfligbarkeit und der ,,Selbstorganisationsfahigkeit,, (Haubel 1999: 54) der
(inneren und &uReren) Natur bezieht soll der Selbsttransformation dienlich sein. Im Kern geht
es darum ,,transzendentale Geborgenheit,, (Haubel 1999: 54) zu konstituieren. Unbegrenzte
Machbarkeit und Kommerzialisierbarkeit sowie totale Verfiigbarkeit der inneren und duf3eren
Natur erschienen zunehmend als Alptraum des Rationalisierungsprozesses. Die kulturelle
Erhaltung (oder Wiederherstellung) von innerer und duf3erer Natur gewinne in diesem
Zusammenhang als ,,Symbol der Unverfiigbarkeit,, (Haubel 1999: 54), bzw. der bewusst
gesetzten Grenzen von Verfligbarkeit, an Bedeutung. Natur ergabe sich aus der bewussten
Entscheidung, in bestimmten Grenzen, auf menschliche Eingriffe zu verzichten. Diese
Anerkennung fiele um so leichter, je mehr sich der moderne Mensch von der Vorstellung
verabschiede, erst er ,,schaffe Ordnung - so wie einst Gott das Chaos gebandigt,, (Haubel
1999: 54) hatte. Denn die natlrliche Ordnung gehe der kulturellen Ordnung voraus, auch
wenn sie eine verborgene Ordnung sei, die sich dem modernen Menschen, erst nach und nach
erschlieRe (vgl. Haubel 1999: 55). Natur gewinne insofern als Symbol der Unverfugbarkeit
und in dem Mal3e an Bedeutung, in welchem die Selbstorganisationsfahigkeit der Natur
bewusst werde. Die chinesische Naturphilosophie elaboriere in diesem Zusammenhang das
Bild einer Uppigen Vegetation, die wie ein Brutkasten einer Unzahl von Lebewesen
Lebensraum und Mdglichkeiten der Fortpflanzung gewahre. (vgl. Kubny 1995: 109).
Selbstorganisationsprozesse und Vitalitat der Natur werden in traditionellen VVorstellungen

ausdrucklich als Vorbilder fir die menschliche Ordnung gesehen (vgl. ebd. 107). Der Mensch
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sei hier Teil der Natur und auf die zyklische Regeneration seiner Verhaltnisse angewiesen
(vgl. ebd.: 116). Dieses Prinzip durchdringe jede Ebene menschlicher Erfahrung und wirke bis
heute strukturierend auf die asiatische (chinesische) Modellbildung.

Fur Capra ist die Erkenntnis der Selbstorganisation bzw. die Erkenntnis der ,,Nichtlinearitat
aller Systemdynamik,, (Capra 1983: 33) der Kern holistischen (6kologischen) Bewusstseins.
Es sei diese Art von Weisheit, die in vielen urspriinglichen Kulturen beobachtet werden
koénne, die ,,wir aber in unserer eigenen Kultur stark vernachlassigt haben,, (Capra 1983: 33).
Das Bewusstsein fir die Selbstorganisation der Natur kénne auf sehr unmittelbare Weise
hergestellt werden, wenn bspw. verfolgt werde, wie ein Wald sich, nach einem vom
Blitzschlag verursachten GroRbrand (vgl. Knirsch 1997: 108f.), allméhlich veréndere, und wie
auf einem verkohlten, scheinbar véllig abgestorbenen Gebiet Uppiges neues Pflanzen- und
Tierleben entstehe,, (vgl. Haubel 1999: 55). Bertihmt geworden ist in diesem Zusammenhang
die ,,Gaia-Hyothese,,, mit der Lovelock, die Erde als belebte und lebensspendende Urmutter
metaphorisiert (vgl. Lovelock 1979). Die Konvergenz zwischen Systembild und den
Anschauungen von mystischen Traditionen sei in diesem Kontext keineswegs zufallig. Das
»heue Weltbild,, (Capra 1983: 33) sei ein 6kologisches Bild in einem weit tUber das
unmittelbare Anliegen des Umweltschutzes hinausgehenden Sinne. Das 6kologische
Paradigma beruhe auf einem ,,intuitiven Bewul3tsein,, (Capra 1983: 33) der ,Einheit allen
Lebens’, der VerknUpftheit seiner Zyklen des Wandels. Capra, will deshalb religioses
Bewusstsein verstanden wissen als einen Bewusstseinszustand, in dem sich der individuelle
Mensch mit dem ganzen Kosmos verbunden fiihle. Okologisches Bewusstsein sei ,,wahrhaft
religios,, (Capra 1983: 33). Die Idee der Verbundenheit zwischen Individuum und Kosmos
komme auch in der Wurzel des Wortes Religion zum Ausdruck, das vom lateinischen religio
(=starke Bindung) komme. Im 6stlichen Sprachgebrauch sei es ,,ahnlich,, (Capra 1983: 33).
Kiing geht soweit, zu behaupten, dass nur religidses Bewusstsein tiberhaupt die
aullergewohnliche Kraft besitze, Ethik und ethische Ziele zu ,,legitimieren,, (Kiing 1990: 63).
Denn aus den menschlichen Bedingtheiten und Notwendigkeiten und aus der westlich
praktizierten ,,Diskursethik,, (Kiing 1990: 76), die auf Vernunft basiere, lie3e sich ein
unbedingter Anspruch und ein Sollen nicht ableiten (vgl. Kiing 1990: 76). Appelle an die

Vernunft reichten nicht aus, so lehre es die moderne katastrophale Geschichte. Wenn
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Uberhaupt, so kdnne nur eine zeitliberbriickende, transzendente Autoritat, eben die Religion'™
einen ubergreifenden Sinn, eine Grundorientierung vermitteln, welche die gesamte

menschliche Gemeinschaft umfasse und durchdringe (vgl. Kiing 1990: 63 f.).

7.3. Die Ethik der Kampfkinste

Die in der 6stlichen Kampfkunst populdre Form der Ethik sei, eine Mixtur aus Elementen
buddhistischer, taoistischer und konfuzianistischer Ethik (vgl. Filipiak 2001, Maliszewski
1996). Im Zentrum der Kampfkunst-Ethik stehe bspw. die Wiirde der menschlichen
Personlichkeit, die Férderung der Gesundheit, die Bewusstwerdung unreflektierter
Verhaltensweisen (falsche Selbsteinschatzung, Minderwertigkeitskomplexe, fehlendes
Selbstvertrauen), der ,Wahn vom Siegen’ und die Philosophie der Lebensfiihrung (vgl. Lind
1998: 78, 86). Alte asiatische Dokumente der Kampfkunst bspw. das chinesische Wubeizhi
(jap.= bubishi) aus der Ming- und Qing-Dynastie, enthalten neben allgemeinen Informationen,
bereits detaillierte Hinweise zu einer Ethik der Kampfkinste (vgl. Lind 1998: 78, 86).
Untersucht man die unterschiedlichen Diskursproduktionen (vgl. Filipiak 2001: 258-263; Chu
1998; Lind 1998; Maliszewski 1996: 127-139; Yang 1996: 188-202; Dukes 1994: 3-93; 285-
36; Goldner 1992: 59-69; Hallander 1985; Herrigel 1968) auf den Gehalt ethischer
Sinnressourcen, so kommt man nicht umhin, eine auffallige Dominanz buddhistischer Chaan-
Philosophie und Lebensfihrungspraxis festzustellen. Diese Philosophie konstituiert (und
legitimiert) die Selbsttransformationspraxis vieler Kampfkinste (vgl. Dukes 1994: 296 f.;
Filipiak 2001: 262; Maliszewski 1996: 127-139). Diese ferndstliche Philosophie wird deshalb
im Folgenden im Hinblick auf vorhandene Sinnressourcen untersucht. Zundchst soll ein
allgemeiner Uberblick Gber die Lehre des Buddhismus gegeben werden. Es folgt eine kurze
Darstellung des Chaan-Buddhismus in China und in Deutschland. Schliellich werden zentrale

Aspekte des Chaan-Buddhismus in Beziehung gesetzt zu der Subjektphilosophie Foucaults.

1% Die groRen (monotheistischen und monistischen) Religionen der Welt durchdringen heute die Kulturen und
Kulturkreise wie grof3e Flusssysteme: die Offenbarungsreligionen prophetischen Ursprungs (Judentum,
Christentum und Islam), die Religionen mystischen Ursprungs (Selbsterldsungsreligionen bspw. Hinduismus und

Buddhismus) und die Weisheits-Religionen chinesischen Ursprungs (bspw. Konfuzianismus und Taoismus).
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7.4. Die Ethik des Buddhismus

Der Buddhismus ist nicht einheitlich, sondern teilt sich in verschiedene Richtungen auf. Die
zwei wichtigsten Hauptrichtungen sind der Hinayana- und der Mahayana-Buddhismus, zu der
auch Chaan- bzw. Zen-Buddhismus zéhlen (Reichle 1994: 100). Der Hinayana-Buddhismus
bildet hierbei die alteste Form des Buddhismus, wahrend der Mahayana-Buddhismus erst ca.
400 Jahre nach dem Tod des historischen Buddahs, Siddharta Gautamas, entstand und neues
Gedankengut sowie Erweiterungen aufnahm und sich dann wiederum in verschiedene Schulen
aufgliederte. Er bildet den nérdlichen Buddhismus, der vor allem in Zentralasien, der
Mongolei, China (Chaan), Korea (Soen), Japan (Zen) und in Tibet (Dzogchen) zu finden ist.
Im Allgemeinen sei der Mahayana-Buddhismus im Gegensatz zum Hinayana weniger streng
und asketisch und beinhalte weniger rigorose VVorschriften (vgl. Reichle 100 f.). Der
Mahayana- Buddhismus zeigt zudem eine starke Tendenz zur Verbildlichung,
Vergegenstandlichung und Ritualisierung*®?, womit er wiederum den Bediirfnissen vieler
Menschen entspréche. So wird im Mahayana die transzendente Welt mit ihren Wesenheiten
beschrieben. Dies bildet einen wichtigen Unterschied zum Hinayana, das weder diese
konkrete Ausgestaltung der geistigen Welt, noch die Anbetung von Gottheiten und
Bodhisattvas'® (inkarnierte Erleuchtete, die zum Wohle aller lebenden Wesen auf die Welt
zuriickkehren) kennt. Im Mahayana und Vajrayana werden drei verschiedene Ebenen der

Existenz wie folgt beschrieben.

192 Besonders im tibetischen Vajrayana-Buddhismus gibt es eine reichhaltige Symbolik, die sich in Statuen,
Reliefs, Wandmalereien, Gebetsradern, Rollbildern auf Seide (Thankas) sowie unterschiedlichen Ritualen (das
Herstellen von Mandalas aus Sand, Maskenténze, etc.) darstellt. Alle diese Rituale und Symbole zeigen die
Verbundenheit der Buddhisten mit der nicht-materiellen Welt, verweisen also auf eine spirituelle Dimension
(vgl. Reichle 1994: 114).

103 Ein Bodhisattva ist nach Scholz ein ,Erleuchtungswesen’, ein ,,Buddha vor seiner Erleuchtung,,,, (Scholz
1998: 306). Ein Bodhisattva kann somit als werdender Budda bezeichnet werden, der den letzten Schritt in die
Vollkommenheit hinauszdgert, um den Glaubigen zu helfen. Bodhisattvas entsprechen ungefahr dem, was man

in unserer volkstimlichen Tradition ,,Schutzengel,, oder bei den Indianern ,,Schutzgeister,, (,,guardian spirits,,)

nennt (vgl. Reichle 1994: 104).
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3. Ebene: Das Absolute, die Essenz, der allem gemeinsame Wesenskern
(sanskrit=Dharmakaya), die Buddhanatur, die hinter allen Erscheinungsformen stehende
Einheit des Kosmos, welche zu erfahren das Nirvana bedeute. Haufig auch mit dem Begriff
der ,Leere’ (sanskrit=sunyata) wiedergegeben. Ein Zustand jenseits aller begrifflichen
Dualitat und Rationalitat, welcher nur durch die héchsten Meditationspraktiken, d.h. nur durch

direkte Methoden der ,Innenschau’ erreicht werden kann (vgl. Reichle 1994: 106).

2. Ebene: Die Ebene der Bodhisattvas und Buddhas'* sowie der Schutzgottheiten
Diese Ebene ist die nicht-materielle, geistige oder transzendente Ebene, auf der die Wesen nur
noch einen feinstofflichen, energetischen Kérper haben, sie sind erlést, konnen sich jedoch

wieder inkarnieren.

1. Ebene: Die Ebene der irdischen Existenz, des Menschen, auf der die Wesen einen
materiellen, grobstofflichen Korper haben, und auf der sie, wenn sie das Haften am Dasein
und die Begierden (also die Ursachen des menschlichen Leidens) nicht berwinden,
wiedergeboren werden. Buddhas und Bodhisattvas kénnen jedoch auf diese Ebene

hinabsteigen, um den Menschen den Weg zu weisen.

Der Buddhist glaubt an den Wandel und an die VVerganglichkeit aller Phdnomene, aber auch an

eine sittliche Weltordnung, an das Ideal sittlicher Vollkommenheit, an Wiedergeburt'® und

1% Das Mahayana hat neben zahllosen Bodhisattvas auch zahlreiche Buddhas geschaffen; der historische
Buddha ist einer von vielen und wird oft als Sakyamuni (sanskrit=der Weise aus dem Stamm der Sakya)
bezeichnet.

1% Mit den Fragen von Tod, Wiedergeburt und Wiederverkérperung haben sich im Westen vor allem die
transdisziplinédre psychologische Forschung, sowie schon viel friiher bedeutende Denker wie Pythagoras, Plato,
David Hume, Immanuel Kant und Arthur Schopenhauer befasst. Seit Mitte der 1950er Jahre, wurden
Reinkarnationsstudien von zumeist klinisch ausgebildeten Medizinern, wie Stevenson (1966), Moody (1975) und
Osis (1989), um einige der Bekannteren zu nennen, durchgefuhrt. Neben wissenschaftlichen Studien und
Schriften zum Themenkomplex Wiedergeburt existieren in Asien regelrechte Wiedergeburtssysteme (mit einem
Prozedere rund um die Suche und Bestimmung méglicher Kanditaten inkarnierter Persénlichkeiten), bspw. das
sogenannte , Tulku-System’, das im 13. Jahrhundert aus dem tibetischen Buddhismus hervorgegangen ist. Die
Faszination des Buddhismus gehe nicht zuletzt auf dieses System zuriick, welches die buddhistische Lehre von

der Wiedergeburt stiitze. Nach Asshauer, seien Tulkus (inkarnierte Personlichkeiten) Trager der religiésen
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Erldsung. Das hauptsachliche Anliegen des Buddhismus liegt darin, Menschen zu helfen, ein
bewusstes und erfllltes (durch Weisheit und Mitgefiihl gepragtes) Leben zu fuhren.
Ausgangspunkt im Buddhismus ist der Mensch und dessen Leiden in seiner irdischen Existenz
(vgl. Kwai 2003, Kuby 1994, Dukes 1994, Huai 1984). Nach buddhistischer Auffassung ist
die menschliche Existenz ihrer Natur nach leidvoll. Das Leiden (sanskrit=dukkha) ist hier
nicht nur physisch gemeint (Geburt, Alter, Krankheit, Tod), sondern auch seelisch (Sorgen,
Tribsal, Verzweiflung, Kummer, Unzufriedenheit mit dem Leben), und beinhaltet auch die
geistige Ebene des Leidens, bspw. im Nicht-Erreichen dessen, was man mdchte. Das
Erkennen dieses Leidens im irdischen Leben ist die erste der ,Vier edlen Wahrheiten’, derer
Buddha bei seiner Erleuchtung gewahr wurde und die von denjenigen, welche die Erlésung
erlangen mdchten, durchschaut werden missen.

Die zweite der edlen Wahrheiten bezieht sich auf die Ursache des Leidens, nd&mlich auf das
Haften am Dasein, den Egoismus, die Unwissenheit, die Begierde und den Lebensdurst
(sanskr.=tanah).

Die dritte edle Wahrheit richtet sich auf die Mdglichkeit der Uberwindung des Leidens, die
darin besteht die Unwissenheit, die Leidenschaften und den Lebensdurst aufzuheben. Damit
waére der Weg aufgezeigt, wie sich Erlésung, aus buddhistischer Sicht realisieren lasst, denn
ware man in der Lage, diese Wahrheit voll zu durchschauen, kdnne man auch den Kreislauf'®
der Geburten beenden.

Die vierte edle Wahrheit schlieBlich bezieht sich auf den Weg, der zur Aufhebung des Leidens

und somit zur Erlésung fihrt, den ,Achtteiligen Pfad,,’ welcher die drei Bereiche, den des

Tradition (vgl.: Asshauer 2000). Sie dienten als VVorbilder und Helfer und verkdrperten das ,Geheimnis der
Wiederbegurt’. Moody verweist in diesem Zusammenhang darauf, dass das Reinkarnations-Phdnomen, in nicht-
westlichen Kulturen, nicht als bedrohliches Phdnomen, sondern vielmehr als eine Art Kunst verstanden werde
(Moody 1975: 110).
1% |m Buddhismus wird davon ausgegangen, dass sich das Leben ,,in einem Kreislauf der Wiedergeburten
vollzieht,, (Scholz 1998: 239).
197 Der edle achtteilige Pfad besteht aus den folgenden Punkten:

1. Rechte Erkenntnis.

2 Rechte Gesinnung.

3 Rechte Rede.

4. Rechtes Handeln.

5 Rechte Lebensfiihrung
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Wissens, den der Sittlichkeit und den des Geistestrainings umfasst. Somit sei der Buddhismus

»eine auf Erldsung angelegte Interpretation des Daseins,, (Scholz 1998: 239).

Aus buddhistischer Sicht, sei sich jeder mannliche Boddhisattva bzw. jede weibliche Dakini
seiner/ ihrer Buddhanatur bewusst, wéhrend sie bei einem Menschen der ersten Ebene noch in
seiner Unbewusstheit verschittet sei. Dennoch werde auch die tiefere Ebene stdndig von den
hoheren Bewusstseinsebenen durchdrungen, nur bedarf es, so die Uberlieferung, um geistig in
diese hoheren immateriellen Ebenen vorzudringen, bestimmter Praktiken, wie bspw. der
Meditation.

Jedes menschliche Wesen sei ein potentieller Boddhisattva bzw. eine Dakini, nur sei der
Mensch mit irdischer Existenz ,,unaware of it because of the dense fog of ignorance that
clouds the mind,, (Handicraft Association of Nepal 1996: 10). Dieser ,Nebel der Ignoranz’ sei
verantwortlich fur die Trennung von der Buddhanatur: ,, The fog is said to be dirscursive
thought, which discriminates and polarises all concepts. Once ist is moved Boddhi nature will
emerge like a clear light“(Handicraft Association of Nepal 1996: 10).

Das Ziel aller Schulen des Buddhismus ist die Erleuchtung, d.h. die bewusstseinsméaRige
Erfahrung einer hoheren oder wahren Wirklichkeit (Nirvana'®) begleitet von der Auflésung
aller Bindungen an das Ego und die irdische Existenz, also die ,,Befreiung aus dem
karmischen Kreislauf,, (Reichle 1994: 67). Wer zudem das Weltgesetz (Dharma=die Lehre)
erkannt hat und lehren kann, ist ein ,,Erleuchteter,, (Reichle 1994: 95). Der Buddhismus geht
somit auch nicht von einer unverénderlichen Wesenseinheit oder von einem permanenten Ich
aus. Auch der Tod wird somit nicht, wie oft in der westlichen Welt, als Widersacher des
Lebens betrachtet, sondern als eine Phase, in der Bewegung des Lebenspendels, (als) ein
Wendepunkt, wie die Geburt, denn das Pendel schwingt von der Geburt zum Tod und zuriick
vom Tod zur Geburt (vgl. Govinda 1969: 279). In der Natur seien alle Stufen des Werden und

Vergehens gleichzeitig existent. Der Tod sei hier spurbar kein Widersacher des Lebens,

6. Rechtes Bemiihen.

7. Rechte Achtsamkeit

8. Rechte Sammlung (vgl. Reichle 1994).
198 \Wértlich tibersetzt bedeute Nirvana etwa: ,,den Zustand der Flamme, wenn sie erloschen ist,, bzw. das
»Nichts,, (vgl. Storig 1991: 58). Da in diesem Zustand jedoch alles selbstische Begehren erloschen ist und der
Mensch von der Kette der Wiedergeburten erldst ist, bedeute der Zustand Frieden (vgl. Stérig 1991: 58).
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sondern eine notwendige Voraussetzung des Lebens. Dieser Zusammenhang schrecke jedoch
den modernen Menschen, um so mehr, je individualisierter und damit oftmals auch
sékularisierter er sei. Denn dann denke und fuhle er nicht genealogisch oder kosmologisch,,
sondern als ,,vereinzelter Einzelner, der mit seiner transzendentalen Obdachlosigkeit leben

und eben auch sterben,, misse (Haubel 1999: 55).

7.4.1. Die Geschichte und Philosophie des Chaan-Buddhismus

Unter all den verschiedenen Formen des Buddhismus, die in den Kampfkinsten vermittelt
werden, wird insbesondere der Philosophie des Meditationsbuddhismus bzw. Chaan-
Buddhismus oder (japanisch) Zen-Buddhismus, als Selbsttransformationspraxis, innerhalb des
Kampfkunstdiskurses besondere Beachtung geschenkt (vgl. Order of Shaolin 2004/ revidierte
Edition 2006; Filipiak 2001: 258- 263; Maliszewski 1996: 127-139; Yang 1996: 188-202;
Dukes 1994: 3- 93, 285-361; Sparham / Khamtul Rinpoche 1994; Goldner 1992: 59-69; Dolin
1988; Tiwald 1981; Herrigel 1968).

Die Diskursaussagen zum Chaan-Buddhismus in der Kampfkunst sind unterschiedlich;
Goldner sieht bspw. in den Stellungnahmen und Kommentaren zum japanischen Zen-
Buddhismus (im Kontext des Karate-Kampfsports) ,,abgedroschene Klischees,, und
»Platitiiden,, japanischer oder koreanischer ,,Budo-Meister,, bzw. ,,offensichtlichen Nonsens,,
(Goldner 1992: 60- 61). Filipiak gibt zu bedenken, dass ber eine ,,Verbindung von
Kampfkunst und Chan-Buddhismus (chanzong),, zwar auch in der chinesischen Literatur,
besonders gern jedoch in den populédrwissenschaftlichen Darstellungen des Westens
gesprochen wird (vgl. Filipiak 2001: 258- 263). Was die westlichen Werke anbelange, so
diene dieses Thema, so Filipiak: zumeist der Befriedigung esoterischer Neigungen und dem
Willen, einen mystischen Urgrund in den asiatischen Kampfkiinsten zusehen. Maliszewski
gibt zu bedenken, dass die Wechselwirkung von Kampfkunst und (Chaan-buddhistischer)
Meditation, nicht untypisch sei: ,,clearly the martial arts can be viewed as effective combat
systems, sophisticated meditative disciplines, or as an integration of both approches,,
(Maliszewski 1996: 137). Der Shaolin-Kampfkunstforscher Yang subsummiert
(Shaolin)Meditationspraktiken unter dem Begriff ,,Stationary Soft Qigong (Ding Gong)“ und

unterscheidet unterschiedliche Meditationspraktiken in der Kampfkunst, bspw.: ,,Self-Hynosis
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Relaxation Meditation, Small Circulation, Grand Circulation“ sowie ,,Spiritual Cultivation®
(Yang 1996: 188). Yang sieht in den Meditationstibungen der Kampfkunst ein bedeutendes
tradiertes, nicht entbehrliches Element. Auch Ko, ein bekannter Meditations- und Hapkido-
Lehrer aus Korea, begreift die Meditationspraxis als integralen Teil der Kampfkunst, als
,»yAusbildung der Menschlichkeit* (Ko 1994: 228).

Im Folgenden sollen deshalb die Geschichte der Selbsttransformationspraktiken des Chaan-
Buddhismus untersucht und analysiert werden. Vieles von dem was Menschen aus dem
westlichen Kulturkreis uber die Chaan-buddhistische Lehre wissen wiirden, kdme aus
zweifelhaften Quellen, so Dukes. Die Informationen im Westen lber den Chaan-Buddhismus
,comes from studying the many English language translations of Japanese Zen texts, some of
which leave much to be desired“(Dukes 1994: 318). Viele dieser populdren Texte seien
lediglich Umschreibungen anderer Texte:

»Many popular translations are often simply paraphrasings of other texts, based on partial,
simplified, or westernized accounts“(Dukes 1994: 318).

Es erschien mir daher sinnvoll, die Transkriptionen wichtiger Originalquellen zu verwenden.
Es mache ndmlich, so Dukes, einen grof3en Unterschied, ob im Forschungsprozess, moderne
Représentationen buddhistischer Meditationspraktiken oder Darstellungen der
Selbsttransformationspraktiken der Originalquellen, aus dem kldsterlichen Umfeld, verwendet
wiirden:

,»There is a great difference between modern presentations of meditation practices gleaned
from a study of extant texts, and the real records of teachings made by monks* (Dukes 1994:
320).

Chaan-Originalquellen seien im Gegensatz zu manchen populérwissenschaftlichen
Abhandlungen ,,more reliable and accurate,, (Dukes 1994: 320).

Ein generelles Problem vieler Originaltexte sei es, das viele Texte nicht datiert seien, keine
(eindeutigen) Autoren aufwiesen und daher flr die Forschung anonym blieben (vgl. Rackuff
2006: 25). Zur Zeit des Buddha gab es noch keine Schriftsprache, alles sei mundlich
uberliefert worden. Buddha sprach und lehrte in ,,Ardhamagadhi* (Rackuff 2006: 26), einer
mittelindischen Sprache, die auch vom Volk benutzt wurde. Er hatte weder Sanskrit noch Pali

gesprochen. Es gébe wenig historisch Greifbares aus der Zeit des Buddhas, viele Angaben der
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Texte lielen sich nicht archdologisch bestétigen, bpsw. weder die Stadt Kapalivastu, die Stadt
in der Buddhas Vater regiert haben soll, noch das Ananda Buddhas erster Schuler war. Weder
héatte es die Idee des Boddhisatvas zu Buddhas Zeit gegeben, noch hétte Buddha 84.000
Lehrreden gehalten. Auch an einer Fleischvergiftung sei der Buddha nicht gestorben, sondern
schlicht an Altersschwache.

Sicher sei es, dass der Buddha aus der adeligen Sakja-Familie aus dem Nordosten Indiens
stamme, verheiratet gewesen sei und einen Sohn namens Rahula hatte (der spéater als erster
Novize in den Orden aufgenommen wurde). Buddha wurde 80 Jahre alt, zog mit 29 Jahren in
die Hauslosigkeit und war sechs Jahre auf der Suche nach Weisheit, danach begann er den
Buddhismus zu lehren (vgl. Rackuff 2006: 26-27).

Im spéten 19. Jahrhundert hatte der anerkannte deutsche Buddhologe Hermann Oldenberg
seine Buddhaforschung anhand des Pali-Kanons betrieben. Man dachte seinerzeit, dies sei der
alteste buddhistische Kanon. In den Jahrzehnten nach Oldenberg, seien der Forschung dariiber
hinaus noch friihere Schriften aus Zentralasien und Nordwestindien bekannt geworden, die
sich zum Teil erheblich unterscheiden wirden. Anfang des 20. Jahrhunderts hatten Forscher
der Koéniglich-PreuBischen Akademie, wie auch japanische, englische und russische Forscher,
viel zum ,,aktuellen Buddha-Bild beigetragen (Rackuff 2006: 25). Die PreuRische Akademie
hatte die ,,legendéren Turfan-Texte aus Ost-Turkestan* im heutigen China mitgebracht
(Rackuff 2006: 26). Dies seien buddhistische Texte in Sanskrit und nicht-indischen Sprachen,
die gleichbedeutend mit denen des Pali-Kanons seien. So gédbe es in singhalesischen
Chroniken Vermerke, dass der Kanon im ersten Jahrhundert v. Chr. erstmals verschriftlich
wurde, also ,,lange nach dem Buddha“ (Rackuff 2006: 26).

Das von Dukes tbersetzte ,,Hsieh Mai Lun,,-Manuskript (engl.=,, Treatises on the Blood
Lineage of the True Dharma,,), basiert, so Dukes, auf Lehrreden des lengendéren (indischen)
Shaolin-Mo6nches Bodhidharma. Dieser héatte in China den Chaan-Buddhismus beguindet.
Bodhidharma sei Sohn eines suidindischen Kénigs und der Uberlieferung nach ein Weiser
(Yogi). Er sei im Jahre 520 n. Chr. nach China gekommen, in Kanton gelandet und dann nach
Henan gegangen. Bodhidharma gilt als Grunder (1. Patriarch) der chinesischen Chaan-
Glaubensgemeinschaft (sowie als 28. Patriarch Indiens). Das ,,Hsieh Mai Lun,,- Manuskript
wurde, so Dukes, um ca. 529 n. Chr. im Umfeld des Shaolin-Klosters, niedergeschrieben

(Henan-Provinz). Der von Dukes transkribierte Text, basiere auf Lehrreden, die Bodhidharma
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zugeschrieben werden und welche durch zwei verschiedene chinesische Manuskripte, dem:
,»1amo Chaan Ching,, (engl. n. Dukes.=,,An Account of the Meditation used by
Bodhidharma®) und dem ,,Tamo Hsieh Mai Lun* (engl. n. Dukes.=, Treatises on the
Teachings of the Buddha's Blood Lineange*) tiberliefert seien. Diese Schriften wurden, so
Dukes, in verschiedenen chinesischen und koreanischen Klostern konserviert und erst kiirzlich
wiederentdeckt in: ,,modern archaeological excavations of the Tun Huang Cave Tempels,,
(Dukes 1994: 321). Diese Uberlieferung zeichne sich durch eine groRe (geistige)
Verwandtschaft zu den Texten der sogenannten Saravastivada-Schule aus: ,, The
Saravastivada School taught various doctrines, many of which were based upon an acceptance
of a provisional or apparent reality* (Dukes 1994: 318). Diese Schule war bekannt fir ihre
Abhidharma-Texte, welche die Auslegungen und Interpretationen der buddhistischen
Uberlieferung zum Inhalt hatten. Der Kashmir-Zweig wurde Vaibhasika genannt, der
Gandhari-Zweig Sautantrika. Philosophen dieser Schultraditionen, wie Vasubandhu, Ansanga
und Maitreyanatha sollen um 400 v. Chr. Die Yogacara- Schule (sanskr.: yoga=mystische
Vereinigung; cara= Praktik) bzw.Cittamatra-Schule (sanskr.: cittamatra="reiner Geist’)
begriindet haben (vgl. Keown 2003: 2; 300-301). Die Yogacara-Schule hatte einen
bedeutenden Beitrag zur buddhistischen Psychologie geleistet, indem sie Natur und
Funktionsweise des Geistes erdrtert hatte. Die friihe Yogacara-Schule soll allerdings, so
Keown, im Streit mit der zu jener Zeit bedeutenden Madhyamaka-Schule gelegen haben (die
im 2. Jahrhundert n. Chr durch Nagarjuna begriindet und durch Aryadeva im 3. Jahrundert n.
Chr. weiterentwickelt wurde), weil letztere angeblich potentiell nihilistische Tendenzen
vertreten haben soll. Der Yogacara-Buddhismus'® spéterer Zeiten hatte sich hingegen durch
eine Konvergenz und Synthese mit der Madhyamaka- sowie Pramana-Schule ausgezeichnet,
was sich bspw. anschaulich am Werk des Philosophen Santaraksita belegen lieRe (Keown
2003:146). Die gemeinsamen Sichtweisen wurden in zahlreichen Lehrreden, den
Prajnaparamita-Sutras (sanskr.=Lehreden Uber die ,Vollkommenheit der Weisheit’)
wiedergegeben. In diesen Sutras (chin.:=yulu) des frihen Mahayana-Buddhismus wird der
Boddhisatva-Pfad beschrieben, der auf die Erleuchtung zum Wohle aller Wesen abzielt. Ein

beriihmter Boddhisatva der in den Lehrreden erwéahnt wird, wurde unter dem Namen

1% Eine detaillierte Darstellung des frilhen Mahayana-Buddhismus wiirde den Rahmen dieser Untersuchung

sprengen. Ich verweise deshalb auf die Arbeiten von Lusthaus (2002) und Frauwallner (1994).
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Manjushri-Kumara-bhuta® (chin.=wen-shu) bekannt und erschien spéater haufig in Texten des
tantrischen Buddhismus. Die ,Leerheit’ aller Phdnomene von ,wahrhafter Existenz’ ist ein
haufig wiederkehrendes Thema dieser frihen Schriften. In dieser Tradition wurzeln auch
Schriften des friihen Chaan-Buddhismus, wie das sogenannte Lankavatara-Sutra. Der erste
Patriarch des Chaan, Bodhidharma wurde als Meister des Lankavatara-Sutra verehrt und
tatsachlich ,,stellt der Text Aufzeichnungen der Meister und Schiller des Lankavatara-Sutra
(chines., Leng-ch’ieh shih-tzu chi) eine Friihgeschichte der Ch’an-Schule dar* (Keown 2003:
139).

Eine weitere wichtige Originalquelle im Chaan-buddhistischen Kontext ist das sogenannte
,Hochsitz-Sutra des 6. Patriarchen Hui-Neng (Huineng)’ (Zheng 2005: 48, Zheng 2004: 51,
Briick 2004: 38, Tu Wei-ming in Brinker 1982: 20). Mit der Person des Hui-Neng wurde
Chaan erstmals als eigenstéandige Schule des sudlichen chinesischen Buddhismus
unterschieden, welche die Lehre von der p6tzlichen Erleuchtung begriindete. Der 6. Patriarch
Hui-Neng steht in einer langen Chaan-Traditonslinie und hatte im 7. Jahrhundert eine Chaan-
Schule etabliert “that spread widely in China and to other countries and regions, especially
Korea, Japan, and in modern times, the west. Both the martial arts and the tea ceremony — arts
that today have a worldwide following — acknowledge roots in Chan Buddhist practice”
(Zheng 2004: 49). Die Ahnenhalle'** der Chaan-Schule ist der “Nanhua Temple in Quijiang
County, Guangdong Province” (Zheng 2004: 49).

Fir die Herausbildung des Chaan ist zudem eine chinesische Ubersetzung eines indischen
Kommentares hamens ,,Mahayana-shraddhotpada-shastra (,Erwachen des Glaubens im
Mahayana’)* bedeutsam (Brinker 2004: 34). Der Text ist in der chinesischen Ubersetzung mit
dem Titel ,,Ta-Ch’eng ch’i-hsin lun“ (Brinker 2004: 34) Mitte des 6. Jahrhunderts in China
bekannt geworden. In diesem Text wird die Theorie vertreten, dass alle Menschen bereits
Buddha seien (und nicht nur das Potential zum Erwachen hatten), was VVoraussetzung fur die

Lehre von der spontanen Erleuchtung des Chaan sei. Die Rede von der Buddha-Natur war

19 Dieser Boddhisatva wird ikonographisch in friedlicher Gestalt dargestellt, ausgestattet mit einem Gadgha-
Schwert, als Machtsymbol der Weisheit (spirituelle Hindernisse beseitigen zu kénnen) und dem Pranaparamita-
Sutra ausgestattet (Keown 2003: 155-156).

11 Dieser Hauptempel befindet sich ,,on the northern bank of the Cao Xi River“ (Zheng 2005: 44). Unter den
Avrtefakten des Tempels befindet sich auch “the physical body of Huineng himself, mummified in a seated pose”
(Zheng 2004: 55).
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deshalb in China so populér, weil sie an den Unsterblichkeitsglauben des altbekannten
chinesischen Taoismus erinnerte. Sie beinhaltet das urspriingliche Verbundensein aller Wesen
miteinander. In der Schrift wird konstatiert, dass die eine Realitdt, wahrgenommen durch ein
einsgerichtetes Bewusstsein, zwei Aspekte habe, ndmlich ,,Soheit (Tathata)* sowie ,,Geburt-
und-Tod (samsara)®, wobei die Soheit identifiziert wird mit dem Bewusstsein, das ,,durch
keine Gedanken bewegt wird, also mit Nicht-Denken (wu-nien)“. Diese Theorie sollte spater
im Hochsitz-Sutra des 6. Patriarchen eine zentralle Rolle spielen, ,,begriindete dieses Sutra
doch die Rede von der plétzlichen Erleuchtung” (Brinker 2004: 34) mit dem plétzlichen
Aufhohren der Gedankenbewegungen, wodurch das spontane Einswerden mit der inhérent
angelegten Buddhanatur ermdglicht werde.

Uber die friihe Entwicklung des Chaan im 7. Jahrhundert seien wenige Fakten bekannt. Chaan
tritt, so Brinker, erst im 8. Jahrhundert als eigene Schule mit erkennbaren Sukzessionlinien
von Chaan-Meistern in die Geschichte ein. Die Linie der Meister sei ,erst im Jahre 952
endgultig festgelegt worden®, d.h. die friihe Geschichte des Chaan sei eine:

»fromme Fiktion, wobei die Legenden in vielen Fallen durchaus historische Hintergrinde*
hatten (Brinker 2004:19).

Aufgrund von Rivalitaten hatten spatere Autoren Trennungslinien (bspw. zwischen der
sogenannten Nord- und Stidschule des Chaan) viel scharfer gezogen, als diese sich aus der
Lhistorischen Rekonstruktion® (Brinker 2004: 19) ergebe. Miteinander konkurrierende
Schulen seien in der Realitat keine monolithischen Systeme gewesen, sondern gering
organisierte Schulen. Die historische Analyse zeige, so Brinker, dass Chaan gegenuber friihen
buddhistischen Lehren ,,nichts wesentlich Neues* sage, dass aber die Form der Vermittlung
anders gewesen sei, ndmlich eine Verdichtung von ,,.Lehren, Anekdoten, Mythen, Legenden
und paradoxen rhetorischen Bildern, die eine neuartige Intensitat der Bewul3tseinsschulung*
ermoglichte (Brinker 2004: 20).

Die Chaan-Schule ist die, so Krause, am meisten philosophische Richtung des Nordlichen
Buddhismus. Ihre Lehre sei eine ,,consequente Fortentwicklung der Philosophie des
Nagarjuna®“ (Krause 1924: 465). Nagarjuna sei, so Weber-Brosamer, der ,,erste bekannte, auf
jeden Fall aber der bedeutendste Lehrer der Philosophie des Mahayana-Buddhismus* (Meisig
in: Weber-Brosamer et al 2005: 8, vgl. auch Hopkins 2006: 11-29, Mall 2006: 11). Nagarjuna
soll, so Mall, zwischen ,,150-200 n. Chr* (Mall 2006: 28) gelebt haben, andere Forscher treten
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fur eine spatere Datierung ein (vgl. Weber-Brosamer et al 2005: 8). Unter den zahlreichen
Schriften des Nagarjuna, deren Verfasserschaft zum Teil ,,zweifelhaft* sei, gilt die Sanskrit-
Schrift mit dem Titel ,,Mulamadhyamaka-Karikas* (Meisig in: Weber-Brosamer et al 2005: 8)
als Hauptwerk des Philosophen. Mit seinen Lehrreden begriindete Nagarjuna die
philosophische Schule der ,,Madhyamakas® (Weber-Brosamer et al 2005: 9), die nach einem
ihrer zentralen Axiome, dem der ,Leerheit’ bzw. ,,sunyata®“( Weber-Brosamer et al 2005: 9),
auch ,,Sunyatavada“ (Weber-Brosamer et al 2005: 9) genannt werden. Nagarjuna schuff mit
seinen Schriften einen systematischen philosophischen Uberbau fiir die buddhistische
Erldsungsethik. Indem er mit seinem Agnostizismus einen Mittelweg zwischen Sein und
Nicht-Sein bzw. Samsara und Nirvana postuliert, folgt er der, auf den ,Mittleren Weg’
zwischen den Extremen Lust und Leid gegriundeten, Erlésungslehre des Urbuddhismus. Er
bedient sich dabei einer sophistischen Dialektik, insbesondere der Methode der ,,reductio ad
absurdum (dosaprasanga)*, die sich einander bedingende Gegensétze ,,in der Aporie auflést
und als Illusion, als Maya* herausstellt (Weber-Brosamer et al 2005: 8, vgl. auch Mall 2006:
15-27). Fur Nagarjuna gibt es keine bleibende Identitat als Trager der Vorstellungen und
Wahrnehmungen. Der Dualismus des Seins und Nichtseins ist fiir diesen Philosophen falsch.
Wahr ist vielmehr weder das Sein noch das Nichtsein, sondern das Werden. Alles Entstehen
ist von Bedingung abhéngig. Die vermeintliche Seele befindet sich im FluRR. Damit entféllt
automatisch die Frage nach einer ,Letztbegriindung’, denn eine solche Frage mdchte eine
progressive Linearitat der Begrindung zum Paradigma erheben, um willkirlich eine
Begrundung zur letzten zu machen. Die buddhistische ,Pratityasamutpada’-Lehre vom
,abhdngigen Entstehen’ (vgl. Weber-Brosamer et al 2005: 102-104) begreift in der
unaufhorlichen Kette der Kombinationen und Permutationen der Bedingtheiten die eigentliche
hinreichende Erklarung aller Dinge. Im Gegensatz zu den Mystikern ,,fast aller Traditionen*
(Mall 2006: 146), die oft ein ,Verborgenes’, hinter den Dingen vermuten wurden, so Mall, und
so Gefahr liefen einer ,,bestimmten Ontologie, einem Essentialismus, einer
Substanzmetaphysik“ (Mall 2006: 146) anzuhéngen, sei Nagarjuna der Ansicht, dass eine
Erkenntnis der Lehren von der ,Leerheit’, vom ,Relationalen Entstehen’ und vom ,Mittleren
Pfad’ nichts hinter den Dingen annehme. Die ,,Sprache der Leerheit und die Lehre vom
abhangigen Entstehen lassen nichts zu sagen tbrig* (Mall 2006: 146). Gleichzeitig deutet

diese Philosophie auf eine Logik der Toleranz und Anerkennung hin, deren Motto lautet:
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,Buchstabiere die Welt, aber la auch andere Buchstabierungen zu bis auf jene, die neben sich
keine anderen zulassen und dulden will. Auch Nagarjuna konnte hier zustimmen, denn alles ist

leer, und das heil3t, dass es stets um entstandene Buchstabierungen geht* (Mall 2006: 149).

Es sei gerade diese Toleranz hinsichtlich des Erleuchtungsweges, so Filipiak, die im
Unterschied zu anderen Schulen des chinesischen Buddhismus, eine Besonderheit des Chaan
ausmachen wirde (vgl. Filipiak 2001: 260). Aus diesem Blickwinkel betrachtet, bot weltliche
korperliche Arbeit, wie auch die ,,Kampfkunst ein aulRerordentlich umfangreiches Feld, um
zur Erleuchtung zu gelangen* (Filipiak 2001: 261).

Der Chaan-Buddhismus entwickelte sich historisch als eigenstandige Tradition durch
Loslésung von der ,,T’ien-t’ai-Schule®, die neben der ,,Hua-yen“-Schule das geistige Klima
bei der Entwicklung von Chaan prégte (Briick 2004: 32). Eine weitere VVoraussetzung fir die
Entwicklung dieser Schulen war es, dass neben der bekannten Nagarjuna-,,Madhyamika-
Schule nun auch das indische Yogacara-System durch ,,Hslian-Tsang* in China bekannt
gemacht worden war (Briick 2004: 32). Die T’ien-t’ai-Schule und Hua-yen-Schule formulierte
eine Philosopie des Totalismus und des ,,Pan-en-theismus*, in welcher das ganze Universum
von der Wirklichkeit des Buddha durchdrungen sei und das ,,Zentrum tberall und der Umfang
nirgends” sei (Briick 2004: 32). Die Philosophie der T’ien-t’ai-Schule basiere auf dem Lotus-
Sutra und der Philosophie des ,Mittleren Weges’ des Nagarjuna.

Die Yogacara-Philosophie (vgl. Sparham und Khamtul Rinpoche 1994: 2) sei eine der Quellen
sowohl der chinesischen Chan-Schule wie auch der tibetischen Dzogchen- (tib.=rdogs
chen)Schule. Dieser Buddhismus:

,,Of yogic practitioners took root and developed into a distinct school in China where it was
called Ch"an, the name coming from a prounciation of the sanskrit word for yogic
contemplation or trance* (Sparham und Khamtul Rinpoche 1994: 2).

Die Hauptintention des Chaan-Buddhismus liege deshalb auf der yogischen
Kontemplationspraxis (Sitzmeditation) bzw. Trance (sanskr.=dhyana). Diese Form des
Buddhismus zeichnet sich insbesondere aus durch seine nicht-intellektuelle Haltung:

,» The Buddhism of yogic practitioners has been distinguished in particular for a superficially

anti-intellectuel, even anti-thinking bent. In its stress on religious praxis, as distinct from mere
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theory, it carries on at least some of the essential characteristics of very early Buddhism*
(Sparham und Khamtul Rinpoche 1994: 2).

Waéhrend der Verbreitung des Chaan-Buddhismus in China, ging dieses System eine
Verbindung ein mit dem Taoismus:

,»In China, in combination with the non-action ideal (wu-wei) of Taoism it led to a stress on
the development of stable, transcendental planes of mental awareness while sitting immobile
with one’s legs crossed in meditation* (Sparham und Khamtul Rinpoche 1994: 2).

Ein Kennzeichen dieser buddhistischen Stromung besteht in der (radikalen) Sichtweise der
meditativen Praxis:

»According to this stream of Buddhism any action whatsoever beyond sitting in meditation
(and within meditation any thought at all) was at best meaningless and more likely than not a
hindrance,, (Sparham und Khamtul Rinpoche 1994: 2).

Die Dzogchen-Schule sei eine der bedeutenderen tibetischen frihbuddhistischen Schulen in
der Traditon des Chaan. Dazu Sparham und Khamtul Rinpoche:

,»As for the origins of the rdogs chen doctrine, they are to be found in the older or authentic
Buddhism of yogic practitioners“(Sparham und Khamtul Rinpoche 1994: 2).

Indische und chinesische Formen des Buddhismus kamen tbrigens fast zeitgleich nach Tibet
(vgl. Brinker 2004: 25, Sparham und Khamtul Rinpoche 1994: 2-21; Dukes 1994: 442-446).
In der tibetischen Geschichtsschreibung wird immer wieder im Kontext der ,,Debatte von
Samye* Uber einen Disput zwischen dem ,,Inder Kamalashila, der den Stufenweg
(Bhavanakrama)“ lehrte, und einem chinesischen Chaan-Meister namens ,,Mo-ho-yen*
(Brinker 2004: 25) oder ,,Hva san* (Dukes 1994: 444) berichtet, der die Lehre von der
plotzlichen Erleuchtung vertratt. Der Uberlieferten tibetischen Geschichtsschreibung zufolge
hatte die Fraktion des Kamalashila den Streit um die ,wahre Uberlieferung’ fiir sich
entscheiden kdnnen, woraufhin die chinesische Gesandtschaft das Land verlassen mulite.
Brinker zufolge bedarf diese Version eine Korrektur. Mitte des 8. Jahrhunderts sei der
tibetische Buddhismus vom Chaan ,,mdglicherweise viel tiefer gepragt” worden als spater
angenommen (Brinker 2004: 25). Tibet hatte die Tang-Provinz ndrdlich von Chang-an und die
chinesische Hauptstadt selbst besetzt, 780 fiel, so Brinker, auch Dunhuang an die Tibeter.
Sowohl Uber Szechwan als tiber Dunhuang (Seidenstrale) seien Chaan-Meister und -Schriften

nach Tibet gekommen. So sind in Dunhuang (friher: Tun Huang) zahlreiche Chaan-

186



Manuskripte gefunden worden, die Ausspriiche friher Chaan-Patriarchen enthalten und
daruber hinaus dokumentieren, dass Tibet mit zahlreichen Schulen des Chaan vertraut war. Im
9. Jahrhundert verlor der Chaan-Buddhismus in Tibet an EinfluB3, lebte aber in der Dzogchen-
Lehre in veranderter Form weiter (vgl Brinker 2004: 25). Dukes zufolge hatte der Niedergang
des Chaan in Tibet politische Ursachen:

,»the Chaan sect as a distinct and separate group gradually faded away, lacking as it did
imperial patronage and support. A form of Tibetan Chaan was, however, preserved as a
teaching within the sub-sect of the Nyingmapa school, and was known as the Dzog Chen
method” (Dukes 1994: 445).

Die Diskussion um die orthodoxe Lehre — Stufenweg versus plétzliche Erleuchtung — findet
sich als Topoi in der Chaan-Literatur nicht nur in der ,Debatte von Samye’, sondern bereits
friher in der Auseinandersetzung zwischen der Nord- und Siidschule des Chaan, welche die
Stdschule Huinengs (638-713) gewann (vgl. Brinker 2004: 31-32, 34-46; Zheng 2004: 52-54;
Filipiak 2001: 261; Tu Wei-ming in Brinker 1982: 18-22, Krause 1924: 468). Die Sudschule
vertrat die Auffassung von der plétzlichen Erleuchtung, wahrend die Nordschule fir die
Anschauung einer stufenweisen Erleuchtung pladierte. Der 6. Patriarch Hui-Neng steht in
einer langen Chaan-Traditionslinie die, wie bereits oben beschrieben, mit dem legendéren
Stifter Bodhidharma beginnt und tiber Huike, Sengcan, Daoxin sowie Hongren zu Huineng
fuhrt. Mit zwei Schilern des Chaan-Lehrers namens ,,Hongren (602-675)“(Zheng 2004: 49)
oder ,,Hung-jen (601-674)“(Brinker 2004: 36) begann die Schule sich in zwei Zweige zu
teilen, einen Nordlichen unter ,,Shen-hsiu (606?-706)* (Brinker 2004: 37; vgl. auch Krause
1924: 468) und einer Sudlichen unter Huineng. Erstere nannte sich auch Pei-chien, ’die
Nordliche Schule, die allm&hlich zur Erldsung fihrt’, Letztere bezeichnete sich als Nan-tun,
"die Sudliche, die plotzlich erldst’ (Krause 1924: 468).

Die Nordliche Linie hatte noch vier Oberh&upter in direkter Linie und geriet dann in Verfall.
Der stdliche Zweig, der sich als die rechtméaRige Fortsetzung der echten Lehre des
Bodhidharma betrachtete und daher auch Tsu-shih-Ch’an bzw. japanisch Zo-shi-Zen genannt
wurde, teilte sich unter den Nachfolgern des Huineng wieder in fiinf Aste (wu-chia), namlich:
Lin-chi (jap.: rin-zai), Hui-yang (jap.: gi-go), Ts’ao-tung (jap.: so-to), Yun-men (jap.: um-mon)
und Fa-yen (jap.: ho-gen). VVon diesen Teilsekten seien nur zwei fur die weitere Entwicklung

von Bedeutung gewesen, die Lin-chi-Schule und die Ts’ao-tung-Schule (vgl. Krause 1924:
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468), die Hui-yang-Schule sei in der Sung-Zeit erloschen. Die Schule des Lin-chi (810/15-
866) (Briick 2004: 23) teilte sich abermals in zwei Untersekten, die Huang-lung (jap.: o-ryu)
und Yang-chi (jap.: yo-gi). Die Ubertragung der chinesischen Meditationsschule nach Japan
erfolgte in ,,zwei Perioden®, zuerst im 8. Jahrhundert in der Form des N6rdlichen Zweiges,
spater um das 12. Jahrhundert in der Form des Stdlichen Zweiges und zwar des Rin-zai und
So-to-Astes (Krause 1924: 469; vgl. auch: Brinker 2004: 34-44). Die Zen-Schule hat in Japan
ihre eigene Entwicklung gehabt und einen auBerordentlichen Aufschwung genommen.

Die Spaltung in Nord- und Sudschule und der Aufstieg der Stidschule unter Huineng soll ihre
Ursache in einem Wettbewerb, ausgetragen zwischen den Anhdngern des 5. Pariarchen
Hongren, gehabt haben. Hongren beabsichtigte einen Nachfolger fiir das Partiarchenamt zu
finden und initierte einen Wettbewerb: ,,Hongren decided to choose someone who could
inherit his mantle from his disciples by asking each of them to compose a poem on their
understanding of the Buddhist doctrines” (Zheng 2004: 53).

Shen-hsiu der Meisterschuler des Hongren schrieb folgenden Vers:

,» The body is the Bodhi tree,

The heart is a mirror on a stand.

I clean them from time to time,

To keep them free from dust” (Zheng 2004: 53).

Als der Klosterarbeiter Huineng von dem Vers héhrte, liel? er seinen eigenen Vers von einem
Mdnch an die Wand schreiben, denn er soll selbst Analphabet gewesen sein:

,» There is no bodhi tree,

There is no mirror on a stand.

Since the nature of buddha means beeing empty and void,

What is there for dust to cling to?” (Zheng 2004: 54).

Shen-hsiu wurde daraufhin der Patriarch der Nordschule des Chaan. Huineng ging jedoch als
Vertreter der Stidschule und zugleich als 6. Patriarch der traditionellen Sukzessionslinie in die
Geschichte des Chaan ein. Er war anfangs kein ordinierter Monch, sondern arbeitete im
Kloster wo er Reis stampfte und Brennholz sammelte. Er hatte nur inoffizielle Begegnungen

mit Hongren, doch nachdem der Meister die beiden oben angefiihrten Gedichte vernommen
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hatte, realisierte er, dass Hui-Neng das bessere Verstandnis der Buddhanatur hatte (Zheng
2004: 54). Hongreng lud daraufhin Huineng zu sich und tbermittelte ihm:

“the most secret part of his instructions, and gave him a monastic costume as a token of his
trust” (Zheng 2004: 54).

Im Jahre 677 erhiehlt Huineng das Angebot, das Nanhua-Kloster in Shaozhou zu leiten. Er
verbrachte: ,,the next three decades there devoted to disseminating Chan Buddhism*(Zheng
2004: 54). Nach dem Tode Huineng’s im Jahre 713 seien seine sterblichen Uberreste
mummifiziert worden: ,,and are on view at the temple todai” (Zheng 2004: 55). So wurde das
Nanhua-Kloster zu einem der wichtigsten Zentren des stdlichen Chaan-Buddhismus in China.
Die Tradition, die Realisierung eines Chaan-Adepten anhand poetischer Verse zu ermitteln in
China Hua to (vgl. Chu 1998: 99), in Japan Koan (vgl. Brinker 2004: 51) genannt, ist auch
heute noch in vielen japanischen Zen-Kldstern eine (bliche Praxis. Die Entscheidung des
Hong-ren wurde allerdings nicht ohne Argwohn aufgenommen und es entbrannte ein heftiger
Streit um die Ansichten vom graduellen oder spontanen und unvermittelten Erwachen im
Chaan. Brinker vermutet, dass die Kontroverse um die beiden unterschiedlichen Formen des
Erwachens in China so vehement geflihrt wurde, weil sie im Reich der Mitte einen
spezifischen Hintergrund hétte: dem Anschlul® an die alttiberlieferten Ansichten entweder des
religiosen Konfuzianismus oder des Taoismus. Wahrend namlich der althergebrachte
Konfuzianismus die allméahliche geistige und sittliche Kultivierung des Menschen im Sinne
des malvollen Ausgleichs suchte, sei das Ideal der Heiligkeit im Taoismus eher von
Spontaneitat und dem ,,fast ,kauzigen” Durchbrechen der gesellschaftlich akzeptierten Normen
gepragt” (Brinker 2004: 32). Die Interpretation des Erwachens im Chaan war also auf diesen
Hintergrund auch eine Option entweder fur konfuzianistische, d. h. héfisch-kaiserliche oder
taoistisch-individualistische Werte. Auch das politische Umfeld, musse so Brinker mit
einbezogen werden. Die zundchst schwelende und dann offene Lu-shan-Revolte sowie ihre
Unterdriickung im Jahre 755 n. Chr. hatte zur Folge, dass viele buddhistische Tempel im
Norden zerstort wurden. Der Stiden hingegen war von diesen Auseinandersetzungen weniger
betroffen, und so kam ihm in der Folgezeit gréRere Bedeutung zu, was Shen-hsiu und seine
Anhdanger bewogen haben kodnnte, Anspriiche anzumelden. Ob die beriihmte direkte
Konfrontation zwischen den beiden Chaan-Meistern Shen-hsiu und Hui-neng, wie sie im

Hochsitz-Sutra beschrieben wird, historisch in dieser Form (berhaupt stattgefunden hat, ist so
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Brinker ,,zweifelhaft und vermutlich sogar ganz auszuschlieBen® (Brinker 2004: 38). Aus der
Rekonstruktion der Position der Nordschule werde ndmlich deutlich, so Brinker, dass diese
weder nur graduelle Meditation im Sinne fortschreitender Konzentrationstibungen praktizierte,
noch die Bedeutung des plétzlichen Durchbruchs zum Erwachen leugnete. Was also als
Besonderheit des Stidens ausgewiesen wurde, war auch gangige Praxis des Nordens.
Vermutlich sei deshalb die Gegenuberstellung der beiden Verse im Hochsitz-Sutra zunachst
ein Versuch, die ,,Komplementaritat beider Redeweisen aufzuzeigen, wie sie tatséchlich in der
sogenannten Ochsenkopfschule behauptet wurde, die der Tréger des Hochsitz-Sutras gewesen
sein konnte* (Brinker 2004: 40). Ihr Programm war es, die streitenden Fraktionen der Nord-
und Stdschule des Chaan miteinander zu verséhnen.Jedenfalls soll, so berichtet Tsun-mi, eine
kaiserliche Kommision im Jahre 796 n. Chr. die Lehre der Stidlichen Schule als die orthodoxe
authentische Lehrmeinung des Chaan proklammiert haben (Brinker 2004: 40). Inhaltlich gehe
es in dem Streit um graduelles oder pl6tzliches Erwachen, um die ,,Nuancierung* des Chaan-
Weges, die fur die Praxis von Bedeutung sei. So sei ein plotzliches Erwachen, das den
Menschen in einem Augenblick transformiere, nur bei fortgeschrittenen Chaan-
Praktizierenden maoglich, die mit der buddhistischen Lehre vertraut seien. Das Erwachen
konne als der ,,Durchbruch durch alle wertenden Unterscheidungen®, als reines
Gegenwartigsein begriffen werden (vgl. Brinker 2004: 54). Es gehe in der Auseinandersetzung
also letzlich um die Bewusstseins-Perspektive des Betrachters: namlich dem normal
dualistisch operierenden Tagesbewusstsein oder der Einheitserfahrung der Wesensschau.
Erstere Perspektive erfordere die kontinuierliche Arbeit am Geist oder um die Chaan-
Metapher zu gebrauchen: dem ,Putzen des Spiegels’. Letztere Perspektive schaue aus der
Sicht der Realisation, also der Perspektive der ,Leere’. Aus dieser Perspektive existiere weder
der ,Bodhi-Baum’ noch der ,Spiegel’ auf dem Sténder — die Realitét des Seins werde negiert —
die Funktion des ,Putzens’ verliere ihre Funktion. Unter dem bedeutenden Chaan-Meister und
Historiker des frihen Chaan ,, Tsun-mi (780-841)* (Brinker 2004: 44) wurde die Dynamik der
Chaan-Praxis erstmals deutlich beschrieben, wobei die plotzliche Erleuchtung am Anfang
einer alimahlichen Kultivierung dieser Bewusstseinshaltung stehe, welche in die
vollkommmene Transformation des ganzen Lebens miinde. Dabei sei es besonders wichtig das
die Wirklichkeit selbst und nicht die mental konsturierten Begriffe und Unterscheidungen von

Wirklichkeit, in den Blick kommen solle. Tung-mis dreigliedriges Schema lautet, so Brinker,
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wie folgt:

1. anféngliches plotzliches Erwachen (chieh-wu),

2. allmahliche Kultivierung der darin angelegten Potentiale (chien-hsiu),

3. vollkomene Transformation des ganzen Lebens in die Nicht-Dualitat (cheng-wu)
(vgl Brinker 2004: 46).

7.4.2. Chaan-Buddhismus und Shaolin-Kampfkunst

Im ,,Hochsitz-Sutra (17-18)* (Brinker 2004: 49) heil3t es, die Grundlage fur die tiefere
Einsicht, sei das ’Nicht-Verweilen” des Bewusstseins bei irgendeiner aus Sinneseindriicken
herrtihrenden Wahrnehmung. Diese Dynamik des BewuBtseins der Erleuchtungserfahrung sei
ein ,,h&ufig wiederkehrendes Thema in Ch’an-Texten der Friihzeit und — zumindest in der
Rinzai-Schule in Japan — bis heute* (Brinker 2004: 50). Im Hochsitz-Sutra wird die
Konzentration als ,,1-hsing san mei““ bezeichnet und mit den Sanskrit-Begriffen ,,ekavyuha“
oder ,,ekakara samadhi* - *Versenkung in das Geeinte’- identifiziert (Brinker 2004: 50). Die
Konzentration im Chaan als sich einende Bewuftheit, in der alle nur méglichen Objekte
vereint sind, entspricht wiederum der gegenseitigen Durchdringung aller Phdnomene in der
Philosophie der Hua-yen-Schule. Das bedeutet, dass das Bewusstsein weder am Sitzen in
Meditation noch am Nicht-Sitzen in Meditation, weder an Bewegung noch an Ruhe, weder an
Ubung noch an Nicht-Ubung haften soll. In der Plotzlichkeitserfahrung der Erleuchtung ist
das Eine im Vielen und das Viele ist im Einen. Keines ,verschlingt’ das andere, sondern beide
sind in einer hoheren Einheit aufgehoben. Dies sei im Chaan ,,nicht blof3e Theorie, sondern
Inbegriff der spezifischen Bewusstseinserfahrung® (Brinker 2004: 52). Aus dieser Sichtweise
erklaren sich auch die unterschiedlichen Kultivierungswege und Ubungen der
(Shaolin)Kampfkunst- und Meditationsschule.

Die ,Kultivierung der Sicht’ (das Verstandnis der buddhistischen Lehre), d. h. die
Auseinandersetzung des Adepten mit den geistigen Inhalten und philosophischen Erwédgungen
der Uberlieferten mundlichen Unterweisungen und Schriften (Sutra, Koan, Kommentar,
Auslegung etc.) und die ,Kultivierung der Energie’ mittels ritueller Ausdrucksformen und
Korperhaltungen, innerer und aul3erer Bewegungsdynamiken, d. h. die energetisch-physische

Praxis (Sitz- und Gehmeditationen, Qigong- und Kampfkunstiibungen) dienen einerseits als
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Vorbereitungsphase der Versenkung in das Geeinte und kénnen andererseits, mit
zunehmender Praxis und Erfahrung des Adepten, selbst zu meditativen Praktiken werden. Der
Adept bendtigt quasi eine gewisse Sicht beziglich der Meditation, als eine Art ,innerer
Landkarte’ des angestrebten Bewusstseinszustandes, sonst bestiinde die Gefahr der
Verwechselung oder Verirrung in andersgeartete Bewusstseinszustdnde. Diesem Zweck dient
die Auseinandersetzung mit der tradierten Uberlieferung durch miindliche Unterweisung und
Studium der Schriften (im Chaan mit deutlichem Ubergewicht auf der direkten mindlichen
Belehrung).

In der Shaolin Chaan-Tradition transportieren die historisch berlieferten Ausdrucksformen
bzw. Kampfformen die Essenz der Uberlieferten Tradition der ,Kultivierung der Energie’:
»Each type of martial arts, and even each complete form, contains the historical experience
and distilled essence of martial arts* (Guolin 2000: 70). Die Form sei, so Guolin, sowohl das
Fundament der Kampfkunst als auch der Schliissel zum Verstandnis der Beziehung zwischen
Chaan-Buddhismus und Kampfkunst:

,» Through the pratice of form, the many actions are linked and integrated, producing all the
styles and martial arts variations. The practice of forms allows systematic and programmed
training, usefull both for learning and developing martial art skills and promoting health.
Through the pratice of forms, the physical qualities of speed, power, agility, balance, and
endurance are enhanced, and the spiritual qualities of courage, decisiveness, patience, and
resilience result. Only through the mastery and understanding of forms can we hope to
propagate the experience of our predecessors” (Guolin 2000: 70).

Chu sieht in den Formen auch:

,»a hua to (Zen koan) for the student to solve in order to reach ultimate reality*“(Chu 1998: 99).
Die ‘Kultivierung der Energie’ mittels Formen ist demnach also kein Selbstzweck, sondern
korperlicher Ausdruck des Chaan-Weges, vergleichbar der Koan-Praxis im heutigen Zen-
Buddhismus. In diesem Sinne erganzen und stltzen sich die ,Kultivierung der Sicht” und die
,Kultivierung der Energie’ in der (Shaolin-)Chaan-Tradition gegenseitig.

Der Kampfkunstforscher Yang subsummiert Meditationspraktiken der Shaolin-Schule des
Chaan unter dem Begriff ,,Stationary Soft Qigong (Ding Gong)* und unterscheidet
wesentliche Praktiken der ,Qigong-Meditation’ bzw. des ,meditativen Qigong’ in der

Kampfkunst: ,,Self-Hynosis Relaxation Meditation“ und ,,Small Circulation“ sowie ,,Grand
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Circulation®, die der *Kultivierung der Energie’ entsprechen und energetische
Visualisierungspraktiken darstellen, sowie die ,,Spiritual Cultivation®, die der *Kultivierung
der Sicht’ entspricht und tberlieferte Meditationsanweisungen beinhaltet, wie sie auch in
anderen Kampfkinsten tberliefert wird, bspw. die Bundelung der Bewusstseinskonzentration
in der Stirnregion (Yang 1996: 188, vgl. auch Ko 1994: 230).

Die Pl6tzlichkeitserfahrung als solche, verstanden als Nicht-Dualitat von Sein- und Nichtsein
sei jedoch weder Leere noch Form, sie sei Beides und Keines zugleich, d.h. ,,unaussprechlich*
(Brinker 2004: 52). Das eine ,reine Wesen’ und die unter unterschiedlichen Bedingungen
zustande kommenden Funktionen verhalten sich, um eine beliebte Chaan-Metapher zu
gebrauchen, wie ,,das Wasser zur aufgew(ihlten Wasseroberflache: Sie sind weder identisch
noch zu trennen®. Wirde allerdings jede Unterscheidung aufgegeben werden, so kdnnte
,»keine Ethik begriindet werden, und dem geistigen wie moralischen Verfall waren Tur und
Tor gedffnet” (Brinker 2004: 51). Das aufgewtihlte Wasser entspricht deshalb metaphorisch
den zu reinigenden unreflektierten Ansichten und emotionalen Triibungen, das Wasser im
klaren, beruhigten *Urzustand’, entspricht dem nicht weiter zu reinigenden *Urgrund’ des
Bewusstseins und damit der Buddhanatur. Hat der Chaan-Adept die Konzentration als sich
einende BewuBtheit, in der alle nur moglichen Objekte in Leerheit vereint sind, realisiert, kann
die "Suche’ nach der Buddhanatur aufgegeben werden, da das Ziel erreicht wurde. In diesem
Stadium wird der Schiler zum Meister und erkennt, dass nur die regelmassige Meditation die
Buddhaschaft garantiert und einen Rickfall in Verwirrung und diskursives Denken verhindern
kann. Die Realisation zeigt sich somit in der Unabhéngigkeit von der Tradition: das ,Flo3’ mit
der der ,reilRende Strom (des Lebens)’ Uberquert wurde, kann nachdem das Ufer erreicht
wurde zuriickgelassen werden. Der ,Urgrund’ des Bewusstseins im Zustand der ,Leere’ ist zur
personlichen Erfahrung geworden. In einigen buddhistischen (tantrischen) Schulen wird der
Weg des Erleuchtungspfades durch das Symbol zweier gekreuzter Donnerkeile*? (sanskr.:

vajra), genannt ,,Viswa Vajra“ (in der Shaolin-Schule auch durch die Symbole Tiger und

12 Der Vajra symbolisiert den méannlichen oder Yang-Aspekt bzw. die Methode zur Erlangung der Befreiung:
»In tantric rituals, the Vajra symbolises the male principle which represents method in the right hand*
(Handicraft Association of Nepal 1996: 14). Erst in Verbindung mit der Prajna-Glocke, die den weiblichen oder
Yin-Aspekt bzw. Weisheit symbolisiert ist die Erleuchtungs-Symbolik vollstandig: ,,the Bell symbolises the
female principle, is held in the left. Their interaction leads to enlightenment* (Handicraft Association of Nepal
1996: 14).
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Drache oder Kranich) dargestellt. Diese Symbolik

»generally disignates Sunya or VVoid which cannot be cut, cannot be destroyed but which
destroys all evils“ (Handicraft Association of Nepal 1996: 21).

Ahnlich der Methode westlicher Wissenschaft, wird im Buddhismus Weisheit erlangt, durch
das kritische Uberpriifen angeblicher ,Wahrheiten’ und nicht durch den blinden Glauben an
vermeintliche ,Wahrheiten’. Diese Perspektive buddhistischer Erkenntnisbildung sei bereits
durch den Urbuddha uberliefert:

,Buddha impressed upon his diciples not to accept a truth merley because it is in a book, or
some great person uttered it, or because it is a tradition. Rather, test each ‘truth’ for yourself
and establish its validity. Buddhism is thus an Asian precursor to the West’ scientific
method”(Order of Shaolin 2004/ revidierte Edition 2006: 90).

So beklagt der bertihmte Chaan-Meister Lin-chi im Gespréch mit Schilern:

»unter den Schulern, die von Uberall hierherkommen, war bisher noch kein einziger, der sich
als unabhéngig erwiesen hétte (...). Alle hielten sich mechanisch an die Methoden ihrer
Vorfahren (...). Wenn ich euch sage, es gibt weder Buddha noch Gesetz, weder Ubungen noch
Beweise dafur, dann braucht ihr bei keinem anderen weiter danach zu suchen. Nur ein Blinder
wird versuchen, sich einen Kopf auf den Kopf zu setzen, euch aber fehlt es doch an
nichts“(Lin-chi zitiert nach Brun 1986: 91).

Lin-chi geht es darum, den Adepten wirklich zum Kern der buddhistischen Philosophie zu
fuhren, auf das er diese durchschaue und unabhéngig werde, woraufhin jegliche weiteren
Studien obsolet werden. Lin-chi sieht das Problem darin, das Menschen Dinge tun, die sie
nicht verstehen, deren Sinn sie sich eines Tages haben einreden lassen. Lin-chi hatte seine
eigene Methode gefunden, seine Zuhdrer auf ihre eigenen Fahgikeiten aufmerksam zu machen
und gleichzeitig selbst zuriickzutreten um nicht zum Bezugspunkt zu werden (vgl. Brun 1986:
5-11; vgl. auch Morth 1987; Ruth 1975; Miura 1966).

Auch die Mahnung des tibetischen Dzogchen-Meister Patrul Rinpoche an seine Zuhohrer
focussiert einen ahnlichen Bewusstseinshorizont und spiegelt die gleiche kritische Tradition,
wie die Chaan-Philosophie des chinesischen Lehrers Lin-chi:

»Der Zustand des Nicht-Getrenntseins vom meditativen Gleichgewicht, die Sicht des
natiirlichen Modus, ist mit Freiheit von wertenden Gedanken und von Subjekt-Objekt-

Aktivitat verbunden, ohne sie zu behindern oder zu ermutigen kann man ungezwungen sein
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und im Zustand des entspannten Nicht-Anhaftens bleiben (...). Diese Ubung, die Natur der
Wirklichkeit aufrechtzuerhalten, der spontane, ungekunstelte unveranderliche Yoga, frei von
Interpretation, die Untrennbarkeit von ruhigem Verweilen und Einsicht, ist die Essenz aller
Ubungen (...). Es ist das makellose Verstandnis aller Adeptenlinien Indiens und Tibets in der
alten und neuen Ubersetzungsschule. Wenn du daher nicht in der Lage bist, echtes Vertrauen
darin zu entwickeln, und wenn du nicht aufhdren kannst, beim Gedanken an andere Lehren zu
geifern, so bist du wie jemand, der seine Kuh zu Hause hélt und im Wald nach ihren
FuBabdriicken sucht. Du wirst Dich im Netz konzeptueller Konstrukte verfangen und wirst
keine Zeit fur die Befreiung haben* (Patrul Rinpoche in Low 1996: 183).

In der von Dukes transkribierten ,,Hsieh Mai-Lun*“-Schrift, die Ausspriiche enthélt die dem
legendéren 1. Patriarchen des Chaan, Bodhidharma zugeschrieben werden, geht es ebenfalls
darum, potentielle Leser der Schrift, auf die wesentlichen Elemente der buddhistischen Lehre
hinzuweisen:

,» Twenty-eight patriarchs from India before me have transmitted the seal of Mind.

My coming to this country (China) is to point out Sudden Enlightenment, which is

the Dharma that Mind is Buddha” (Dukes 1994: 341).

und weiter:

“If you truly seek Buddha, you must simply see the self nature which is Buddha. Without
seing self nature, no matter how well you are mindful of Buddhas, read Sutras, bow in
ceremonies, or uphold the precepts, still no benefit will result (...). Without understanding
one’s mind, memorizing countless passages of writing is useless. Without self-insight Buddha
does not appear. Enlightenment comes without reliance upon material things. Buddhahood is

developing such a nature within, without doing or creating anything extra” (Dukes 1994: 325).

7.4.3. Die Geschichte des Chaan-Buddhismus in Deutschland

Die diskursanalytische Untersuchung von Kampfkunstliteratur (vgl. Kapitel 2) hat gezeigt, das
der Diskurs uber ferngstliche Meditationstechniken eine intensivere Auspragung im Zeitalter
des Kolonialismus und Totalitarismus, also Anfang des 20. Jahrhunderts fand. Transkriptionen
wichtiger Originalwerke (vgl. Kapitel 2.2) werden publiziert, es erscheinen aber auch

Schriften die sich wenig reflektiert mit den japanischen Bushido-Kampfkiinsten und dem Zen-
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Buddhismus auseinandersetzten (Samuraiethik). Erst mit Beginn der 1950er und 1960er
Jahren erschienen populdrwissenschaftliche sowie wissenschaftliche Werke tber eine
Verbindung von Kampfkunst und Meditationsbuddhismus (vorwiegend jedoch Werke tber
japanische Uberlieferungstraditionen). Spatestens seit den 1980er Jahren wurde der
koreanische Son-Buddhismus und chinesische Chaan-Buddhismus, als weitere Varianten des
Meditationsbuddhismus im Umfeld der Kampfkunst, transportiert durch entsprechende
Kampfsysteme, auch hierzulande populérer (vgl. Kapitel 2.3.).

Da der Meditationsbuddhismus, neben dem Qigong (Lebenskraftkonzeptdiskurs) ein
bedeutendes Element der Kampfkunst darstellt, schien es mir notwendig den populéren wie
wissenschaftlichen Diskurs, der iber den Meditationsbuddhismus gefiihrt wurde, zu
skizzieren. Dieses Vorgehen erschien mir deshalb sinnvoll, weil viele Kampfkiinste,
insbesondere solche der Shaolin-Tradition im Umfeld des buddhistischen Shaolin-Tempels
entwickelt wurden und insofern nur im Kontext des Meditationsbuddhismus verstanden
werden konnen, andererseits aber auch Kampfkiinste der taoistischen ,inneren’ Tradition
meditative Technologien transportieren. Der Meditationsbuddhismus-Diskurs konnte, im
Rahmen der von mir unternommenen Diskursanalyse im Feld der Kampfkunst, als ein
bedeutender Subdiskurs des Kampfkunstdiskurses entziffert werden.

Die Darstellung der Geschichte des Meditationsbuddhismus in Deutschland prasentiert die
Aufnahme von Lehrinhalten, Religiositat und Organisationsformen in chronologischer Folge.
Die Rezeptionsgeschichte ist durch zahlreiche Faktoren beeinflusst worden, welche sowohl
auf Veranderungen dieer Richtung in Asien basiert (vgl. die Auswirkungen der
Kulturrevolution in Kapitel 6) , als auch im Einstellungswandel der aufnehmenden deutschen
Gesellschaft und Kultur ihre Ursache findet (vgl. Brinker 2004: 119-123; Baumann 1995: 43-
113; vgl. auch Ursarski 1989). Baumann analysiert die Rezeption asiatischer Religiositat,
basierend auf dem Modell von Ursarski, welches die Geschichte unterschiedlicher Formen des
Buddhismus phasenspezifisch aufbereitet. Baumann unterscheidet sechs Phasen der

Rezeption:
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1. Erste Kontakte und Kenntnisnahme
2. Erste Sammlungsbewegungen

3. Die ,Deutsche Buddhologie’

4. Wiederaufbau

5. Meditationsbuddhismus

6. Der Eisenvogel fliegt

Die erste Phase wird markiert durch den Beginn der Beschéftigung mit der buddhistischen
Lehre in deutschsprachigen Landern. Beginnend mit den friihen Jesuitenmissionaren, die
Kenntnisse aus China nach Europa brachten, Uber Gottfried Wilhelm Leibnitz (1646-1716)
und spéater Kant, Herder, Schelling, Hegel und Nietzsche, zeugt die erste Phase von
MiRverstandnissen und Fehldeutungen (Baumann 1995: 44), die sowohl der:

»Sparlichen Quellenlage als auch européischen Vorstellungen und Projektionen entsprangen®
(Baumann 1995: 44).

Erst Arthur Schoppenhauer sei ein erster buddhistischer Kenner seiner Zeit gewesen und wird
als ein bedeutender Wegbereiter dieser Stromung im Abendland angesehen. Neuere
Forschungen kritisieren allerdings die pessimistische Charakterisierung des Buddhismus durch
Schoppenhauer (Baumann 1995: 46).

Mit der Etablierung der Theosophischen Gesellschaft unter Madame Helena Blavatsky (1831-
1891) und Henry Steel Olcott (1832-1907) in New York im Jahre 1875 und ab 1897 auch in
Ostereich, wurde durch Publikations- und Vortragstatigkeiten ein breites Interesse an
buddhistischen Themen in ,,birgerlichen Kreisen, bei Kiinstlern und Gelehrten* geweckt
(Baumann 1995: 48). Von kirchlicher und politischer Seite wurde Fursprechern der
buddhisitschen Lehre jener Zeit vorgehalten, der Buddhismus sei eine Philosophie und keine

Religion und vertrete nihilistische Ansichten.

Die zweite Phase sei durch die Etablierung erster Sammlungsbewegungen zu charakterisieren.
Der Beginn der deutschen buddhistischen Bewegung werde insbesondere mit dem Werk von
Friedrich Zimmermann (1851-1917) angesetzt. Dieser verfasste als Reaktion auf eine Schrift
von Olcotts unter dem Pseudonym:

,»Subhadra Bhikshu 1888 einen auf Pali-Quellen fuenden Buddhistischen Katechismus*
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(Baumann 1995: 49).

Weitere Wegbereiter dieser Phase waren Karl Eugen Neumann (1865-1915), der wichtige
Ubersetzungsarbeiten leistete, sowie Allan Bennett Mc Gregor (1872-1923) und Anton W. F.
Gueth (1878-1957), die sich in asiatischen Kléstern ordinieren lieRen. Im gleichen Jahr in dem
Gueth 1903 in das klosterliche Leben eintratt, grindete Karl Seidenstiicker (1876-1936) in
Leipzig die erste buddhistische Organisation in Deutschland, den ,Buddhistischen
Missionsverein in Deutschland’, 1906 in ,Buddhistische Gesellschaft in Deutschland’
umbenannt. Die ,Buddhistische Gesellschaft’ zéhlte, so Baumann, etwa 50 Mitglieder, die
Vereinszeitschrift hatte 500 Abonnenten (ebd.: 54). Die Tréger der ersten buddhistischen
Gesellschaften rekrutierten sich Uberwiegend aus der akademisch gebildeten
Bevdlkerungsschicht sowie aus Mittelschichtangehdrigen die in kaufmannischen und
selbststandigen Berufen oder als Angestellte tatig waren (ebd.: 56). Es folgten weitere
Vereinsgriindungen, bis der erste Weltkrieg 1914-1918 die zahlenmaRig noch kleine
buddhistische Bewegung unterbrach.

Mit dem Ende des ersten Weltkriegs 1918 wird die dritte Rezeptionsphase angesetzt.

Deutschland war politisch kein Kaiserreich mehr, sondern eine reprasentative Demokratie. Die
Weimarer Reichsverfassung von 1919 (Art. 137, Abs. 1) erwirkte eine Trennung von Kirche
und Staat, wodurch das bisherige Staatskirchentum (der Kaier war als Kénig von Preuf3en
zugleich Bischof der preuRlischen Landeskirchen) beendet war. Die zwei christlichen
GroRkirchen behielten jedoch auch in der folgenden Zeit ihre dominante Stellung. In den
1920er und 1930er Jahren wurden Versuche dominierend, die buddhistische Lehre den
europdischen (deutschen) Verhaltnissen anzupassen. Dies sei auch als Beginn der ,deutschen
Buddhologie’ anzusehen (Baumann 1995: 60). Rezipiert wurden insbesondere Texte, die auf
dem Pali-Kanon basierten. Aufgrund der Polarisierung der deutschen buddhistischen
Bewegung kam es Mitte der zwanziger Jahre zur Aufspaltung in den ,Neubuddhismus’ des
Berliner Arztes Paul Dahlke (1865-1928) und in den ,Altbuddhismus’ unter Georg Grimm
(Baumann 1995: 60, 62-64). Auch der in China unter dem Namen Tao Chin ordinierte Martin
Steinke wirkte an der Verbreitung des Buddhismus mit. Der Chaan-Buddhismus (Zen) wurde
in den 1920er Jahren nur sehr vereinzelt rezipiert, bspw. durch Rudolf Otto, eine
,»Breitenwirkung bleib jedoch vollig aus” (Baumann 1995: 65). Wahrend der NS-Zeit kamen

die buddhistischen Aktivitaten ganz zum Erliegen. Der zweite Weltkrieg markiert das Ende
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der dritten Rezeptionsphase. Die Anhénger der ,deutschen Buddhologie’ rezipierten, so
Baumann, in dieser Phase, vornehmlich den Theravada-Buddhismus des ,,Pali-Kanons*,
andere Formen des Buddhismus wie der chinesische Chaan-Buddhismus oder der tibetische

Vajrayana-Buddhismus wurden hingegen kaum rezipiert (vgl. Baumann 1995: 67-69).

Erst mit Beginn der vierten Phase, der Zeit des Wiederaufbaus nach den traumatischen
Erfahrungen des Faschismus, beginnt nach zahlreichen Neugriindungen buddhistischer
Organisationen, erstmals die Rezeption des Meditationsbuddhismus in Form ihrer japanischen
Ableger (vgl. Brinker 2004: 119; Baumann 1995: 73ff.), insbesondere des Rinzai-Zen unter
dem Meister Shaku Soen (1859-1919) und dessen Sekretar Suzuki Daisetsu (1870-1966)
sowie des Soto-Zen unter den Meistern Harada Sogaku (1870-1961), Maezumi Taizan (geb.
1931) und Yasutani Hakuun (1885-1937). Es enstanden etliche buddhistische Gemeinden,
bspw. die ,BG Minchen’ und die ,BG Hamburg’, die sich mit der ,Altbuddhistischen
Gemeinde’ zur ,Deutschen Buddhistischen Gesellschaft’ zusammenschlossen. Weitere
Gemeinden bspw. der ,Arya Maitreya Mandala’ und die ,BG Berlin’, traten diesem
forderativen Zusammenschluf? bei, der ,,jedoch noch Einzelpersonen zulieR* (Baumann 1995:
72). Mit der Umwandlung 1958 in einen reinen Dachverband, wurde sie in ,Deutsche
Buddhistische Union” (DBU) umbenannt und hat seit dem als Interessengmeinschaft die

buddhistischen Gruppen in Deutschland vertreten (vgl. Baumann 1995: 72).

Die flnfte Phase geht mit einer vermehrten Zen-Rezeption einher (Baumann 1995: 79). Viele
Buchveréffentlichungen und Zen-Veranstaltungen steigerten den Bekanntheitsgrad des Zen-
Buddhismus.

Mitte der 1970er Jahre begann zudem die Ausbreitung des tibetischen Buddhismus
(Vajrayana). Nachdem Truppen der chinesischen Volksbefreiungsarmee der 1949
gegrundeten Volksrepublik China in das 1912 als unabhéngig proklamierte Tibet
einmarschierten, wurde die Aufmerksamkeit der Weltoffentlichkeit auf Tibet und das
Schicksal der Fluchtlinge gelenkt. Aufgrund der Niederschlagung des tibetischen Aufstandes
von 1959 fliichteten Tausende von Tibetern und viele hohe buddhistische Gelehrte unter der
Fuhrung des XIV. Dalai Lama nach Indien ins Exil. Von dort sandete der Dalai Lama, das

geistige und politische Oberhaupt der Tibeter, verschiedene buddhistische Lehrer in die
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Schweiz und Deutschland, sowie andere europdische Regionen. Die Ausbreitung des
tibetischen Buddhismus, in den Traditionen Gelugpa (Dalai Lama etc.), Kagytpa (Karmapa
etc.), Nyingmapa (Tarthang Tulku, Chhimed Rigdzin Rinpoche etc.) sowie Rime (Lama
Sogyal Rinpoche, Lama Jamgon-Kongtrul etc.) dokumentierte sich durch Vortragsreisen und
Seminare von tibetischen Lamas und durch die Griindung erster Zentren (Baumann 1995: 89-
96; vgl. auch Low 1996). Das Eintreffen dieser asiatischen Meditationstradition, markiert, so
Baumann, die Grenzlinie zwischen der flinften Phase des Meditationsbuddismus und der
sechsten Phase des tibetischen Buddhismus (Baumann 1995: 84).

Die sechste Phase schlieBlich wird gekennzeichnet durch ein zunehmendes Interesse an den
Praxisformen und Lehren des tibetischen Buddhismus. Innerhalb nur eines Jahrzehnts, habe
der: ,,grof3e Zulauf zum tibetischen Buddhismus zu einer volligen Neugestaltung der
buddhistischen Landschaft in der Bundesrepublik* gefiihrt (Baumann 1995: 111).

Diese Veranderungen hatten sich auch organisatorisch nachhaltig in der DBU
neidergeschlagen. Eine in diesem Zusammenhang gern rezitierte Formel ist denn auch eine
Weissagung des buddhistischen Gelehrten Padmasambhava aus dem achten Jahrhundert die
lautet: ,,Wenn Eisenvogel durch die Luft fliegen, wird sich der Buddhismus nach Westen
wenden (Baumann 1995: 89). Obwohl das Meditationsangebot weiterhin dominant geblieben
sei, seien zudem vermehrt die farbenpréchtigen, klangvollen tibetisch-buddhistischen Rituale
und Praktiken nachgefragt worden. Diese starker liturgische Orientierung unterschied die
Anhanger der tibetischen Richtung von den Buddhisten der chronologisch friheren Phasen,
die mehr an den niichternen sowie ,,doktrindaren und lebenspraktischen* Lehrinhalten
interessiert waren (Baumann 1995: 111). Die neuen Kursangebote seien insbesondere von
studentischen, alternativkulturellen und birgerlichen Milieus angenommen worden. Zugleich
hatten demographische Untersuchungen eine homogene Struktur ergeben. Uberwiegend
handle es sich dabei um Personen im ,,alter zwischen Ende 20 und Ende 30 mit einem

vergleichsweise gehobenen Bildungsniveau” (Baumann 1995: 111).

Der Kampfkunstdiskurs hat aufgezeigt, das die in der éstlichen Kampfkunst populdre Form
der Ethik, eine Mixtur aus Elementen buddhistischer, taoistischer und konfuzianistischer Ethik
sei (vgl. Filipiak 2001, Maliszewski 1996). Die Untersuchung unterschiedlicher
Diskursproduktionen (vgl. Dukes 1994: 3-93; 285-361; Filipiak 2001: 258-263; Maliszewski
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1996: 127-139; Yang 1996: 188-202; Goldner 1992: 59-69) auf den Gehalt ethischer
Sinnressourcen, ergab eine auffallige Dominanz des Meditationsbuddhismus in Philosophie
und Lebensfuhrungspraxis. Diese Philosophie konstituiert und legitimiert die
Selbsttransformationspraxis sehr vieler Kampfkiinste (vgl. Dukes 1994: 296 f.; Filipiak 2001:
262; Maliszewski 1996: 127-139). Deshalb nehme ich im Verlaufe der weiteren Untersuchung
eine Eingrenzung der Rezeptionsgeschichte auf den Meditationsbuddhismus (chin. Chaan-
Buddhismus, korean. Son-Buddhismus, japan. Zen-Buddhismus) vor. Von den verschiedenen
Richtungen des Meditationsbuddhismus scheint der Chaan-Buddhismus die historisch
friheste Variante zu sein, aus der die anderen bekannten Varianten, wie der koreanischen Son-
Buddhismus und der japanische Zen-Buddhismus entstanden sind (vgl. Kapitel 7.3. und 7.4.).
Umgekehrt scheint jedoch gerade die friiheste Variante des Meditationsbuddhismus, der
Chaan-Buddhismus, erst relativ spat in den Westen transferiert worden zu sein. Bezlglich der
Verbreitung des Theravada- und des tibetischen Vajrayana-Buddhismus (Dzogchen) sowie
anderer buddhistischer Stromungen verweise ich auf die Arbeiten von Baumann (1995) und
Ursarski (1989).

Die breitenwirksame Rezeption des Chaan-Buddhismus in Deutschland ist also erst
anzusetzen mit der vierten Phase des Baumannschen Verlausfmodells, findet ihren Boom in
der flinften Phase und wird dann in der sechsten Phase abgeldst durch die vermehrte
Rezeption des tibetischen Buddhismus.

Mit dem Beginn zahlreichen Neugrindungen buddhistischer Organisationen, in der Zeit des
deutschen Wiederaufbaues, erfolgte erstmals die Rezeption des Chaan-Buddhismus in Form
ihrer japanischen Ableger (vgl. Brinker 2004: 119; Baumann 1995: 73ff.). Insbesondere das
Rinzai-Zen unter dem Meister Shaku Soen (1859-1919) und dessen Sekretar Suzuki Daisetsu
(1870-1966) sowie das Soto-Zen unter den Meistern Harada Sogaku (1870-1961), Maezumi
Taizan (geb. 1931) und Yasutani Hakuun (1885-1937) findet eine weite Verbreitung. Dank
der weiten Verbreitung einer deutschen Ubersetzung von Herrigels Buch ,,Zen in the Art of
Archery* (vgl. Herigel 1968) findet der Zen-Buddhismus 1948 literarisch Einzug in der
Bundesrepublik. Erste Zen-Gruppen bilden sich jedoch erst Mitte der 1960er Jahre. Auch der
japanische Shin-Buddhismus kommt 1956 nach Deutschland. In Berlin wird nach Vortrégen
von Osamu Yamada und Kosho Othani die erste Shin-buddhsitische Gruppe Europas

gegrindet (vgl. Baumann 1995: 75). 1967 schied diese Organisation, aufgrund zu geringer
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Mitgliederzahlen aus der DBU, der sie 1959 beigetreten war, aus (vgl. Baumann 1995: 75).
1963 hielt der japanische Zen-Meister Yasutani Hakuun einen Zen-Vortrag im Buddhistischen
Holzhaus der BG Hamburg. 1964 leitet Fritz Hungerleider (geb. 1920) den ersten mehrtagigen
Zen-Kurs in Deutschland im ,Haus der Stille’ (Hamburg). Dieser Zen-Kurs, Baumann spricht
von ,,Sesshin, bildete symbolisch den Auftakt zum einsetzenden Interesse an der meditativen
Praxis des Buddhismus. Er soll daher das Ende der Phase ,,Wiederaufbau* und den Beginn der
funften Phase, des ,,Meditations-Buddhismus*, markieren (Baumann 1995: 76).

Durch die psychologischen Schriften Suzuki Daisetsus und Carl Gustav Jungs (1875-1961)
wird der Buddhismus in Kategorien zeitgendssischer européischer Philosophie interpretiert
und dadurch populdr und salonféhig. Suzuki interpretierte Zen ohne Rekurs auf dessen
japanisch-buddhistischen Kontext und vermittelte Zen als universelle ,,Erfahrungsgrundlage
aller Religionen“ (Baumann 1995: 86). Diese VVorgehensweise hatte den Zugang fur westliche
Rezipienten getffnet. Insbesondere Suzukis Beschreibung der Erleuchtungserfahrung in der
Terminologie psychologischer und psychoanalytischer Begriffe, bspw. als ,Einsicht in das
Unbewul3te’, diente diesem Zweck. Diese Methode fand neben zahlreichen Befurwortern aber
auch Kritiker, wie bspw. Dumoulin und Sasaki, die diese Art der Rezeption als
,Verwestlichung’ des Buddhismus empfanden (Baumann 1995: 86).

Fur die katholische Kirche wurden die Schriften tGber den Zen-Buddhismus von dem in Japan
lebenden Jesuitenpater Heinrich Dumoulin (geb. 1905) und Hugo Makibi Enomiya-Lasalle
(1898-1990) sowie von Karlfried Graf von Dirckheim (1896-1889) wegweisend.
Insbesondere Lassalle entwickelte aufgrund seiner Begegnungen mit dem Zen-Buddhismus in
Japan, ein ,Zen flr Christen’, indem er bspw. die Erleuchtungserfahrung aus christlichem
Kontext interpretierte (vgl. Baumann 1995: 79).

Es folgen weitere Buchverdffentlichungen, welche den Bekanntheitsgrad des Zen-Buddhismus
steigern. Im Zuge dieser Rezeption werden auch Methoden einer Zen-inspirierten Kampfkunst
aufgezeigt. Hatte bereits Herigel den Gebrauch des japanischen Bogens zu meditativen
Zwecken beschrieben, stellte Susuki bspw. den Schwertweg, als Methode der Grenzerfahrung
und Gegenstand der Inspiration dar (Susuki 1999). Suzuki bezieht sich in seinen
Schilderungen Uber den Schwertweg, insbesondere auf die Schule des japanischen Lehrers
»,Hariya Sekiun“ und dessen ,,Schwert des nicht-verweilenden Geistes* (Baumann 1995: 129)

bzw. ,,Mujushin-ken“ (Baumann 1995: 128). In dieser Lehre ginge es vor allem darum, sich
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nicht allein auf technische Fertigkeiten und Kniffe zu verlassen, sondern das Schwert mit dem
Bewusstsein eines Zen-Meisters zu fuhren. Das Schwert sei dabei eingentlich ,,das Schwert
des Nicht-Handelns, das Schwert, das nicht verweilt und keine Stétte” hatte. Dieses Schwert
sei auch identisch mit dem Stab des Zen-Meisters, mit dem jener ,,den Ménch schlégt, der mit
halbgaren Zen-ldeen an ihn herantritt“ (Baumann 1995: 144). Das Schwert hatte auch Anteil
am Charakter seines Tragers, der ,,reinen Herzens und ,leeren Geistes’ (mushin, wu-hsin)“ sei,
und deshalb in Freiheit handle (Baumann 1995: 146). In der Zen-Schwertkunst gehe es nicht
um Sieg und Niederlage oder die Totung des Gegners, sondern um die ,,Entwicklung
hochentwickelter Spiritualitit” (Baumann 1995: 146).

Mit dem Ausgang der 1960er Jahre sei das Interesse am Zen merklich angestiegen, so
Baumann, nicht zuletzt auch, weil qualifizierte Lehrer wie die Zen-Meister Tetsuo Nagaya
Kiichi Roshi (1895-1993) und Taisen Deshimaru Roshi (1914-1982) Kurse in Zen gaben
(Baumann 1995: 79).

1967 siedelte Taisen Deshimaru Roshi nach Europa tber und lebte bis zu seinem Tod 1982 in
Frankreich. Taisen Deshimaru Roshi sowie Kapleau, Aitken und Baker verhalfen der Soto-
Richtung des Zen zu einer weiten Verbreitung (Baumann 1995: 89). Die “bedeutendsten* Zen-
Vermitler im Westen, wie Suzuki, Soyen Shaku, Sokatsu Shaku und Herrigel entstammten der
Rinzai-Sukzessionslinie des Zen (Baumann 1995: 88-89).

In Nordamerika kam es sogar zu einem wahren ,,Zen-Boom* (Baumann 1995: 79; vgl auch
Brinker 2004: 120). Zu dieser Zeit kamen alternativkulturelle und politische Ideen und
Einflisse aus Amerika auch in Deutschland zur Sprache. Wéhrend in den 1950er und friihen
1960er Jahren des 20. Jahrhunderts Zen vorwiegend ein ,,Phdnomen der Mittelklasse*
gewesen sei, die in der Beat-Zen-Generation ,,gegen christliche Birgerlichkeit und
amerikanischen Konsum-Materialismus* protestierte (Alan Watts, Allen Ginsberg, Jack
Kerouac und Garry Snyder) und eine Zen-Erfahrung suchte, die sich in einer neuen
asthetischen Wahrnehmung auf3ern konnte, so hétte nach den 1960er Jahren, weitere Kreise
der Bevolkerungen Amerikas und Europas ein Interesse an Zen gehabt (Brinker 2004: 120;
vgl. auch Baumann 1995: 80). So h&tten auch Menschen aus therapeutischen Berufen,
Wissenschaftler, Manager und Anwalte, christliche Nonnen und Mdnche usw. einen Weg zum
Zen-Buddhismus gefunden (vgl. Brinker 2004: 120). Die Klientel buddhistischer Kreise wurde

also insgesamt erweitert. Seminare wurden nun besucht von Personen ,,aus birgerlich-
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liberalen und alternativ-kulturellen Milieus wie aus kirchlichem Umfeld* (Baumann 1995:
84). Politisch bildete sich chronologisch paralell dazu in Deutschland die Bewegung der
,Aulerparlamentarischen Opposition’ (APO), die gegen den Vietnam-Krieg protestierte und
die restaurativen Strukturen der erst zwanzig Jahre wahrenden BRD hinterfragte. Es sei darum
gegangen, sowohl das politische System, als auch die eigene Person zu transformieren. In den
1970er und 1980er Jahren ,,trat der Stellenwert der persdnlichen VVerédnderung zunehmend vor
den der politischen Verédnderung“ (Baumann 1995: 80). Diese sowohl politisch als auch
kulturell brisante Zeit, hatte auch Auswirkungen auf die Rezeption des Buddhismus. So lieRe
sich fur das Jahr 1971 ein explosionsartig wachsendes Interesse an Zen-Veranstaltungen
feststellen, in zahlreichen Stadten seien zudem neue Zen-Zentren — die Friichte der Arbeit
charismatischer Zen-Personlichkeiten wie Deshimaru Roshi und Philip Kapleau (geb. 1912) —
entstanden (Baumann 1995: 81). Kapleau sei ,,berihmt* geworden durch sein ,,mehr als zwei
Millionen Mal* verkauftes Buch ,,The Three Pillars of Zen* von 1956 (Baumann 1995: 80f.).
Standen vor der Einfuhrung des Meditationsbuddhismus vorwiegend kognitive
Vermittlungsarten (basierend auf den Schriften des Pali- bzw. Theravada-Kanons) im
Vordergrund, trat nun die meditative Praxis als solche ihren Siegeszug an:

,»Aus der Praxis heraus entwickelte sich eine Auseinandersetzung mit der Lehre; ein ProzeR,
der bei den friihen bekennenden Buddhisten genau umgekehrt verlaufen war* (Baumann 1995:
85). Die GroRe des buddhistischen Personenkreises im Vergleich zur vorherigen Phase, hétte
sich allerdings Schatzungen zufolge kaum veréndert und l&gen bei ca. 2000 Mitgliedern und
Freunden, 4000-5000 buddhistischen Einzelgéngern und etwa 20.000 Personen die taglich
nach der Zen-Methode meditieren wirden (vgl. Mildenberger zitiert nach Baumann 1995: 85).
Nach ihrer ernormen Zunahme etablierte sich der Zen-Buddhismus wahrend der 1970er Jahre
durch eine Vielzahl von Seminaren und mehrtagigen Veranstaltungen.

Durch die 1984 gegriindete ,Zen-Vereinigung Deutschland” wird in einer ehemaligen
Gutsanlage bei Neumunster bzw. PI6n in Schleswig-Holstein (Schonbdken) ein Zen-Kloster
gegrundet. Seit 1989 veranstaltet dieses Zentrum gréRere Zen-Veranstaltungen mit bis zu ,,200
Teilnehmern® (Baumann 1995: 100). Diese Vereinigung, welche die ,,numerisch grofite” Zen-
Vereinigung Deutschlands sei, konnte in den 1980er Jahren zahlreiche Zen-Ubungshallen
(jap.: dojo) und Zen-Gruppen etablieren (Baumann 1995: 101). In Berlin wurde 1978 die neu

gebaute Sitzhalle ,Kin-Mo-Kutsu’ er6fffnet und in Miinchen schlossen sich verschiedene Zen-
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Gruppen 1984 in der ,Gesellschaft fur japanische Schulungswege’ zusammen.

Zen aus chrstlicher Perspektive sei in den 1980er Jahren von einem ,,zunehmend gréfieren
Personenkreis* praktiziert worden. Die katholische und evangelische Anhéngerschaft diifte
,»Schétzungsweise ebenso groR wie die der buddhistischen Zen-Schiiler sein* (Baumann 1995:
102). Vertreter dieser Richtung seien bspw. der Yasutani-Nachfolger Koun Yamada (1907-
1989), der Benediktiner-Pater Willigis Jager (geb. 1925), Joan Rieck, Gundula Meyer und
Ludwigis Fabian. Neben den japanischen Zen-Meistern, hatten auch zunehmend
amerikanische und europdische Schiler und Schillerinnen dieser Lehrer Zen-Belehrungen
gegeben, wie bspw. die Kapleau-Schulerin Toni Parker und der Soto-Ménch Ludger Tenryu
Tenbreul (Baumann 1995: 103).

Zum japanischen Zen traten in den 1980er Jahren auch Formen des vietnamesischen und
koreanischen Meditationsbuddhismus. Einer der bedeutensten Vertreter der vietnamesischen
Richtung sei der Meditationsmeister Thich Nhat Hanh.

Das koreanische Zen, auch Soen genannt, etablierte sich 1988 mit dem ,Dharma Sah — Zen
Zentrum Dorsten’. Leiterin ist die Zen- und Sutrameisterin Ji Kwang Dae Poep Sa Nim (geb.
1946), die als einzige Frau in der Tradition des koreanischen Buddhismus den Ehrentitel einer
,Dharma GrolRmeisterin“ (Dae Poep Sa) tragt (Baumann 1995: 102).

Im Bereich der Kampfkunst wurde der koreanische Zen-Buddhismus durch den Shinson- und
Hapkido-Meister Ko Myong in Deutschland authentisch verbreitet. In dem Buch ,,Shinson
Hapkido — Bewegung flr das Leben* (Ko 1994) wurde der koreanische Shinson-Buddhismus
als integraler Teil der Hapkido-Kampfkunst vorgestellt.

2005 wurde eine deutsche Ubersetzung des koreanischen Jikji (Chikchi) erstmals auf der
Frankfurter Buchmesse 2005 présentiert. Das Jikji gilt als eine der wichtigsten
Textsammlungen des koreanischen Seon-Buddhismus und wurde als Buljojikjishimchyejojeol,
so der vollstandige Titel (korean.= ,Erkennen des Buddha-Geistes durch die Ubung des Seon’)
im Juli 1377 im koreanischen Heng-Deok-Tempel mit beweglichen Metallletern in zwei
Banden gedruckt. Es ist das alteste in dieser Form hergestellte Buch der Welt und entstand
bereits 78 Jahre vor der Gutenberg-Bibel. Der erste Teil des Buches ist verschwunden, der

zweite Teil befindet sich derzeitig in Frankreich in der ,Bibliothek Nationale de France’*** und

13 Collin de Plancy, der von 1888-1891 das Amt des stellvertretenden franzosischen Botschafters innehatte und

von 1896-1906 als franzdsischer Generalkonsul in Korea fungierte, sei als Kunstsammler an das Buch gelangt
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wurde im Jahre 2001 in das Weltkulturerbe der UNESCO aufgenommen (vgl. Baek-Un 2005:
170-171).

1991 existierten in Deutschland ,,61 buddhistische Zen-Kreise*, wobei die Zentren in der
Ausrichtung nach Deshimaru Roshi ,,die grof3te Gruppierung bildeten” (Baumann 1995: 103).
Der Buddhismus bildete somit in Deutschland zu Beginn der 1990er Jahre sowohl
organisatorisch und inhaltlich als auch ethnisch ein plurales und heterogenes Bild.

Der chinesische Chaan-Buddhismus wird als eigenstédndige Tradition in Deutschland weder
bei Brinker noch bei Baumann ausfuhrlich erwahnt (vgl.: Brinker 2004, Baumann 1995).
Dennoch zeichnen sich insbesondere in dem Zeitraum von 1980-2000, also in der sechsten
Phase der Baumannschen Terminologie, Spuren einer, in Deutschland sich allméhlich
etablierenden, chinesischen Chaan-buddhistischen Tradition ab. In deutsch- und
englischsprachigen Kungfu-Magazinen (vgl. bspw.: Rittenauer et al 1983; Guolin 2000: 70)
wird der chinesische Chaan-Buddhismus vornehmlich als integraler Teil der traditionellen
chinesischen Kampfkunst und ihrer japanischen sowie koreanischen Derivate literarisch
erortert. Eine deutsche Ubersetzung einer bedeutenden chinessichen Chaan-buddhistischen
Schrift, das ,Sutra des Sechsten Patriarchen’ erscheint in der Bundesrepublik (Muralt 1993).
Zum Ende des ausgehenden 20. Jahrhunderts werden erstmals sowohl fur den Chaan-
Buddhismus als auch fir die Kampfkunst bedeutende wissenschaftliche Schriften
verdffentlicht: die Studie von Dukes tber den Ursprung buddhistischer Kampfkiinste (Dukes
1994), von Kubny tber die verschiedenen Qigong-Richtungen und ihrer Verbindung zu den
verschiedenen weltanschaulichen Schulen Chinas aus sinologischer Perspektive (Kubny
1995), von Maliszewski uber die spirituellen Dimensionen verschiedener Kampfkinste
(Maliszewski 1996), von Heise uber die verschiedenen Qigong-Stile in Theorie und Praxis aus
medizinisch-transpsychologischer Perspektive und von Filipiak tber die chinesische
Kampfkunstgeschichte aus sinologisch-historischer Perspektive (Filipiak 2000).

Auch die popularwissenschaftlichen Untersuchungen von Mc Carthy (ber die japanische
Kampfkunst Karate und ihren spirituellen Uberlieferungslinie (Mc Carthy 1995), von Yang

uber Theorie und Praxis der Shaolin-Kampfkunst (YYang 1996) sowie von Chu Uber die

und hatte es dem Antiquitatenhéndler Henri VVerver zukommen lassen, der es testamentarisch der franzdsischen
Nationalbibliothek vermachte. In Korea ist das Buch unter der Bezeichnung Nationalschatz Nr. 1132 klassifiziert
(vgl. Baek-Un 2005: 170-171).

206



Geschichte der stidchinesischen Kampfkunst Ving Tsun und ihren spirituellen Tradition (Chu
1998) waren fir die Rezeption des Chaan-Buddhismus in Deutschland, gerade auch im
Hinblick auf die Verbindung von Kampfkunst und meditativer Geistesschulung bedeutsam.
2000 erschien ein illustriertes Buch Uber das Kloster Shaolin und die Provinz Henan (Fechter
2000) sowie 2005 eine deutsche Ubersetzung des 2004 in den USA erschienen Buches ,, The
Spiritual Legacy of Shaolin Temple* (James 2005), indem allgemeine Aussagen Uber die
Geschichte der Shaolin-Kampfkunst und ihrer spirituellen Traditionen gemacht werden. In
demselben Zeitraum erscheint erstmals in englischer Sprache das Buch ,,The Shaolin
Grandmasters’ Text — History, Philosophy and Gungfu of Shaolin Ch’an* (Order of Shaolin
Ch’an 2004/ revidierte Fassung 2006). Dieses Buch sei eine anonyme Zusammenstellung der
Geschichte, Philosophy und Kampfkunsttradition des Shaolin-Ordens, die verfasst bzw.
inspiriert sein soll, von den 1902 in die Vereinigten Staaten ausgewanderten ehemaligen
Gromeistern des Shaolin-Ordens, wie Li En Huo, Hua Ling P’0 und Ben Ch’i Lo (Order of
Shaolin Ch’an 2004/ revidierte Fassung 2006: 19). Der Orden sei vor politischer Verfolgung
in die Chinatown New Yorks geflohen und habe in Portland, Oregon ein neues spirtuelles
Zentrum gegrindet. Der Orden von Shaolin sei in Amerika als gemeinnitzige religiose
Vereinigung 2003 anerkannt worden. Damit existieren nun zwei Shaolin-Orden: ein Orden der
in der chinesischen Provinz Henan beheimatet ist und politisch der chinesischen
Zentralregierung untersteht, sowie ein weiterer Orden, der von sich (anonym) behauptet die

Originallinie im amerikanischen Ausland zu vertreten.

Nicht mehr nur an literarischen Zeugnissen, sondern auch in der Griindung authentischer
chinesischer Chaan-buddhistischer Orden in der Bundesrepublik, lasst sich die Etablierung
dieser chinesischen, buddhistischen Richtung festmachen. 1993 wurde bspw. der
,Internationale Buddhistische Kulturverein e.V. Berlin’ (IBKB) in Berlin als gemeinnutziger
Verein von deutschen Staatsbirgern chinesischer Abstammung gegrundet. Der Verein gehort
dem internationalen Dachverband ,Buddha’s Light International Association’ (BLIA) mit Sitz
in Los Angeles an. Zweigstellen wurden in Frankfurt am Main und Dusseldorf gegriindet.
Diese buddhistische Organisation unterstiitzt die Ziele des Fo-guang-shan-Tempels mit Sitz in
Kaohsiung, Taiwan (Republik China). Grofimeister des chinesischen Ordens in der Lin-Chi-

Chaan-Tradition ist der taiwanesische Meister Hsing Yin (geb. 1927). Urspriinglich aus der
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Provinz Chiang-su stammend und im festlandchinesischen Chi-hsi-shan-Kloster beheimatet,
verlieR dieser kurz vor der kommunistischen Machtiubernahme 1949 seine Heimat China und
fliichtete auf die Insel Taiwan. Dort bemihte er sich um die Belebung des Buddhismus.
Meister Hsing Yun lehre einen systematisierten, modernisierten und internationalisierten ,,den
Menschen zugewandten Buddhismus (Humanistischer Buddhismus)® (Hsing Yun 1990: 28).
Ziel dieser buddhistischen Richtung sei nicht Weltentsagung sondern vielmehr richte der
,Humanistische Buddhismus’ seine Bemiihungen darauf den Menschen zu helfen, durch die
»Praxis von Gebefreudigkeit, liebevoller Rede, wohlwollendem Lebenswandel und
Zusammenarbeit” (Hsing YUn 1990: 18). Der Gemeinschaft sei es gelungen internationational
mehr als 170 Tempel, 4 6ffentliche Universitaten, 16 buddhistische Colleges, 20 Bibliotheken,
2 Verlage, 9 Kunstgalerien, eine kostenlose mobile Ambulanz und einen Fernsehsender zu
griinden (vgl. Hsing Yln 1990: 28). 1999 wurde der ,Fo-guang-shan-Tempel Berlin’ dieser
buddhistischen Gemeinschaft eroffnet (vgl.: http:// www. Fgs-tempel.de). Auch dieser
chinesische Chaan-Orden untersteht, wie der amerikanische Shaolin-Chaan-Orden, nicht der
Kontrolle der kommunistischen, chinesischen Zentralregierung, sondern entstammt der
Tradition der, wéahrend des chinesischen Burgerkrieges und der Kulturrevolution, nach Taiwan
geflohenen Exilchinesen.

Am 27.04. 2003 wurde der ,Buddhistische Orden von Shaolin’ durch Rainer Deyhle und
Vertretern des Residenz-Abtes Shi Yong Xin in Europa, initiert durch den Grolmeister Shi
Yong Xin (Direktor des chinesischen Shaolin-Mutterklosters in Henan) gegriindet (vgl.: http.//
www.shaolin-orden.de). Am 09. 09. 2006 wurde dann in Berlin der neu erbaute Shaolin-
Tempel durch die ,Shaolin Tempel Deutschland GmbH’ sowie Vertretern der chinesischen
Botschaft Berlin eingeweiht. Rainer Deyhle wurde zum Geschaftsfuhrer der GmbH ernannt.
Initiert wurde sowohl die Ordensgriindung als auch der Bau des Shaolin-Tempels durch
Rainer Dehle, der den Auftrag 1999 vom Abt von Shaolin erhalten haben soll. Der Auftrag
soll die Grindung eines ersten Tempels am Kurfurstendamm 2001 vorgesehen haben. Da die
Raumlichkeiten jedoch schnell zu klein wurden, sei ein neuer 2000 Quadratmeter grof3er
Tempel in der Franklinstr. 10 in Charlottenburg er6ffnet worden. Auch ein Nachbau des
Muttertempels im Umland von Berlin sei vorgesehen, so Mechler (Mechler 2004: 22). Der
Shaolin-Tempel Deutschlands sei der groRte Shaolin-Tempel aulRerhalb Chinas. In ihm

wirden zehn Kampfmdénche Tai-Chi, Qi Gong, Kung Fu, Meditation, buddhistischen Ritus
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und chinesische Medizin unterrichten. Auch Mangerseminare wirden angeboten. Mechler
erwahnt weiterhin, das sich Deyhle die Marke ,Shaolin’ habe sichern lassen und kritisiert
dieses ,,Shaolin-Imperium* hinsichtlich eines nicht zu verbergenden Profitinteresses (Mechler
2004: 22). Es wurden weitere Shaolin-Tempel in Kaiserslautern, Bielefeld, Senden und
Velbert-Langenberg gegriindet. Der Tempel in Kaiserslautern sei der offizielle Amtssitz des
,Ordens von Shaolin’ der ,Shaolin Tempel Deutschland GmbH” (vgl. http.// www.shaolin-
orden.de). Damit existieren nunmehr in der BRD verschiedene Chaan-buddhistische
Organisationen mit sehr unterschiedlicher politischer Ausrichtung, wie die Chaan-Tempel des
,Internationalen Buddhistischen Kulturvereins e.V.’, die unterstiitzt werden von der Republik
China (Taiwan) und die regionalen ,Shaolin Tempel’ der ,Shaolin Tempel Deutschland
GmbH’ die wiederum geférdert werden durch die Volksrepublik China (Festlandchina).
Neben diesen groRen Vereinigungen wird authentischer Chaan-Buddhismus in der Siid-
Shaolin-Tradition zudem von der stidchinesischen ,International Nanshaolin Wuzuguan
Union’*** propagiert. Diese Vereinigung ist ein gering organisierter Zusammenschluf}

verschiedener authentischer Schulen und Gesellschaften der Stid-Shaolin-Kampfkunst™>.

Wozu dient die Darstellung des Subdiskurses? Die Darstellung des Subdiskurses erbrachte
den Nachweis das die Auseinandersetzung mit Meditationstechniken auf eine lange Tradition
in Deutschland zurickblickt. Insofern konnte gezeigt werden, dass Meditationstechniken im
Gewand der Kampfkunst nicht im neutralen gesellschaftlichen Raum diskutiert werden,
sondern vielmehr Diskurse iber diese Technologien notwendig eingelassen sind in den bereits
bestehenden Buddhismusdiskurs (Buddhologie). Dieser wichtige Befund erlaubt mir eine
prazisere diskursanalytische Darstellung des Kampfkunstverlaufs zu skizzieren (vgl. Kapitel
8.2.).

4 Mitgliedsorganisationen sind bspw.: Yongchun Yi Yun Wushu Society, Yongchun Association, Quan Zhou
Woushu Association, Fujian Wushu Association und Hong Kong Yongchun White Crane Kungfu Study Group.
115 Bedeutende Linien der Stid-Shaolin-Tradition werden bspw. reprasentiert durch die Familien Lee, Pan und Su
deren europdische Repréasentanten Zweigschulen bspw. in England, Spanien und Deutschland gegriindet haben
(vgl.: Ngo, S. (2007). In: http://www. realwushuseminars.com/zu.html; Watts, M. (2004). In:
http://www.fujianbaihe.com und http://www.yonchunbaihe.com sowie Hintelmann, J.P.F. (2006). In:

http://www.nan-shaolin.de).
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7.5. Vergleich der Erfahrungsbildung im Chaan-Buddhismus und im Denken Foucaults

In der Foucault’ schen Konzeption wird die Subjektkonstituierung als Subjektivierung
begriffen. Das Subjekt ist in dieser Konzeption keine Substanz, keine Bedingung der
Madglichkeit von Erfahrung, sondern vielmehr wird Erfahrung verstanden als Rationalisierung
eines VVorgangs, der selbst vorlaufig ist und der in einem Subjekt bzw. in Subjekten mindet.
Dieser Vorgang, durch den ein Subjekt, genauer noch eine Subjektivitat konstituiert wird, ist
eine der gegebenen Mdglichkeiten der Organisation des Bewusstseins seiner selbst und wird
von Foucault als Subjektivierung gefasst (Erdmann et al 1990: 133-145). Diese Historisierung
der Subjektivierungsprozesse erlaube dadurch, dass Subjektivitat im Sinne einer Subjekt-
Werdung betrachtet werde, mit jeder Vorstellung einer souveranen und konstitutiven
Subjektivitat zu brechen. Das Ergebnis dieser methodologischen Wabhl sei eine Dezentrierung
(vgl. Lemcke 1997: 266) des Subjekts. Subjektivitat wird also als eine historische
Konstruktion aufgefasst. Die Foucault’ sche Konzeption von Subjektivitat weist, meiner
Ansicht nach, eine gewisse Ahnlichkeit mit der Konzeption der ethischen (meditativen)
Subjektivierungsweise auf, wie sie die chinesische Chan-Schule vertritt und wie sie im ,Hsie
Mai Lun’-Manuskript propagiert wird (vgl. Kapitel 7.).

Auch flr den frihbuddhistischen Philosophen Nagarjuna (Madyamika-/ Yogacara-
Buddhismus) gibt es keine bleibende Identitét als Trager der Vorstellungen und
Wahrnehmungen. Der Dualismus des Seins und Nichtseins ist fiir diesen falsch. Wahr ist
vielmehr weder das Sein noch das Nichtsein, sondern das Werden. Alles Entstehen ist von
Bedingung abhéngig. Die vermeintliche Seele befindet sich im FluR. Die buddhistische
,Pratityasamutpada’-Lehre vom ,abhé&ngigen Entstehen’ (vgl. Weber-Brosamer et al 2005:
102-104) begreift in der unaufhdrlichen Kette der Kombinationen und Permutationen der
Bedingtheiten die eigentliche hinreichende Erkl&rung aller Dinge.

Auch in der ,Hsie Mai Lun’-Schrift wird Subjektivitat mittels erfahrener Wandlung
konstituiert, das eigentliche Selbst” wird als transitorisch wahrgenommen und in der Schrift
bspw. in Phrasen wie ,,going to meet the Buddha,, oder ,,attaining the path,, (Dukes 1994: 349)
wiedergegeben. Diese Metaphern umschreiben die buddhistische Methode der
Selbstwahrnehmung (Selbstbeobachtung), die in der spezifischen Form meditativer

Selbsterkenntnis kulminiert. Dukes vermerkt in diesem Zusammenhang:
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,» These and many other terms are used to describe the beginning of that inner process whereby
the individual recognizes and acknowledges the transitory nature of his or her pesonal self,,
(Dukes 1994: 349).

Wie in der Foucault” schen Konzeption, wird auch im ,,Hsieh Mai Lun,,, Erfahrung verstanden
als Rationalisierung eines VVorgangs, der selbst vorlaufig ist und der in einem Subjekt bzw. in
Subjekten mindet. Auch im ,,Hsieh Mai Lun,, konstituiert Erfahrung nicht nur ein Selbst,
sondern multiple Selbste. Jedes Selbst kommuniziert dabei mit den anderen Selbsten:

»Each self enters its couterpart and establishes a communicatory interchange. Enventually
they blend into each other to form one whole and, in turn, this whole blends into the void of
beeing,, (Dukes 1994: 359).

Dieses Bild entsprache, so Dukes, modernen psychologischen Ansichten:

,With its concepts of self-fragmentation and descriptive ideas of its processes, such as
integrating various layers of the self“ (Dukes 1994: 350).

Die Erkenntnis der transitorischen ,Natur’ von Subjektivitét gipfelt in der philosophischen
Annahme einer ,Leerheit’ von Bewusstsein: ,,Mind nature is originally void“'*®, so
Bodhidarma im Hsieh Mai Lun (Dukes 1994: 328). Das Bewusstsein wird dhnlich fliichtig wie
ein Traumkarper, ,,Dharma body,, (Dukes 1994: 329), gedacht:

,»It has never born, nor has it died, never perished, never increased, never decreased, never
been impure nor holy. It has never been good, never been bad, has never gone, was never
right, never wrong, never taken a man’s form, never been a woman’s (Dukes 1994: 329).
Bodhidharma fugt in diesem Zusammenhang hinzu: ,,Seeing the original self nature is
Buddha,, (ebd.: 334), d.h. buddhistische Weisheit tritt dann ein, wenn die Selbstnatur als

118 Dje , paradoxe Erfahrung,, das Bewusstsein als ,,uranfanglich und leer”, wahrzunehmen sei, nach Aussage
des transpersonalen Psychologen Grof, der Erscheinungswelt sowohl (ibergeordnet als auch zugrundeliegend
(Grof 1978: 176). Diese ,Leere’ sei jenseits von Raum und Zeit und jenseits jeder Gestalt und Polaritét, so Grof.
Sie schlieRe die Transzendenz unseres gewdhnlichen Kausalitatsbegriffs ein. Grof bemerkt, dass dieses
Phénomen fir Menschen in auRergewodhnlichen Bewusstseinszustanden nicht mit den ,,|Jahmenden Gefiihlen der
Absurditat” (Grof 1978: 227) verbunden sei, die man in gewohnlichen Bewusstseinszustdnden erfahren wiirde.
So paradox es auch klingen mag: die Leere (monistisches Denkmodell) und der universelle Geist
(monotheistisches Denkmodell) wiirden als identisch und frei austauschbar wahrgenommen; sie seien zwei
verschiedene Aspekte der gleichen Erscheinung. Die Leere erschiene als ,formentrachtige Leere’, und die

subtilen Formen des ,universalen Geistes’ (Gott) wiirden als absolut ,inhaltslos’ erlebt (vgl. Grof 1978: 227).
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,Leerheit’ gedacht werden kann.

Zusammenfassend kann angenommen werden, dass die Vermittlung buddhistischer
(meditativer) Selbsttechnologien (der Seele) im Gewand der Kampfkunst durchaus zu einer
Erweiterung des Sinnhorizontes, im Sinne von Selbsttransformation und transzendentaler
Geborgenheit fihren kann. Eine hthere Bewusstheit weitet zudem den Blick fir elementare
Lebenszusammenhange (Erkenntnis der Unverfugbarkeit und Selbstorganisationsfahigkeit der
Natur etc.).

Problematisch sei jedoch in diesem Kontext, so Maliszweski, die einseitige Fixierung von
Kampfkunstpraktizierenden auf die rein korperliche Praxis:

»While several years™ practice may provide the necessary skill needed to avert the threat of
physical violence, the psychological development and maturation that often accompany
exposure to religious teachings and meditative practices do not follow* (Maliszewski 1996:
130).

Das Verhalten das aus einer solchen Einstellung zur Kampfkunst entspringe, misse kritisch
reflektiert werden:

,» 1he psychological attitude such practitioners have about themselves, their relationships with
other people, and their broader perspective on life go unnoticed, superseded by their fixation
with physical practice,, (Maliszewski 1996: 130).

Erst wenn es dem Kampfkunstpraktizierenden gelénge, sich von der Fixierung auf rein
sportliche Effektivitatskriterien zu 16sen und sich einzulassen auf eine holistische Sicht der
Kampfkunst (vgl. Maliszewski 1996: 127-139), seien die positiven (aber nicht immer
realisierten) Effekte ganzheitlicher Kampfkunstschulung zu erzielen. Diese
Auseinandersetzung mit 6stlichen Religionen und Philosophien wie dem Buddhismus dirfe
nicht oberflachlich geschehen, sonst bestehe die Gefahr, dass die Religion zu einer Therapie
gegen den Stress verkiimmere. Diese Art von ,,Pseudo-, Neo- oder Light-Buddhismus,,
(Opaschaowski: 67-68) wirde lediglich als Religions-Ersatz fungieren und die Bemuhungen
konterkarieren. Eine grindliche Auseinandersetzung mit dstlichen Meditationsformen, im
Gewand fernostlicher Kampfkunst, kdnne aber als aulRerordentlich bereichernd empfunden
werden. Die Effekte einer solchen holistischen Geistesschulung:

,»can range in intensity across several categories including triggering an alteration in the

customary level of awareness” (Maliszweski 1996:133).
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Daruber hinaus diene die Geistesschulung

,»as a means to develop concentration, to cultivate mindfulness and insight, or to empty the
mind of conscious thoughts; as a direct method of attaining enlightenment; or as the symbolic
representation of a goal associated with the culmination of a meditative path,, (Maliszewski
1996: 133).

7.6. Zusammenfassung und Diskussion

Die Darstellung der Rezeptionsgeschichte des (Shaolin-)Chaan-Buddhismus in Deutschland,
als Subdiskurs des in Deutschland gefuhrten Kampfkunstdiskurses, wurde durch die
unterschiedliche Aufnahme von Lehrinhalten, Religiositat und Organisationsformen in
chronologischer Folge dargestellt. Die Rezeptionsgeschichte ist durch zahlreiche Faktoren
beeinflusst worden, welche sowohl auf Veranderungen des (Shaolin)Chaan in Asien (vgl. die
Auswirkungen der Kulturrevolution in Kapitel 6.1.), als auch im Einstellungswandel der
aufnehemenden deutschen Gesellschaft und Kultur ihre Ursache hat. In Anlehnung an
Baumann und Ursarski wurde die Rezeptionsgeschichte phasenspezifisch aufbereitet. Sechs
Phasen der Rezeption wurden unterschieden: 1. Erste Kontakte und Kenntnisnahme, 2. Erste
Sammlungsbewegungen, 3. Die ,Deutsche Buddhologie’, 4. Wiederaufbau, 5.
Meditationsbuddhismus und 6. ,Der Flug des Eisenvogels’.

Die erste Phase markierte dabei den Beginn der Beschaftigung mit der buddhistischen Lehre
in deutschsprachigen Landern. Beginnend mit den friihen Jesuitenmissionaren, die Kenntnisse
aus China nach Europa brachten, tiber Philosophen wie Leibnitz, spater Kant u.a., zeugt die
erste Phase von MiRverstdndnissen und Fehldeutungen, die sowohl der spérlichen Quellenlage
als auch europdischen Vorstellungen und Projektionen entsprangen. Schoppenhauer wird ein
bedeutender Wegbereiter des Buddhismus im Abendland. Mit der Etablierung der
Theosophischen Gesellschaft wurde mittels Publikations- und Vortragstéatigkeiten ein breites
Interesse an buddhistischen Themen in burgerlichen Kreisen, bei Kiinstlern und Gelehrten
geweckt.

Die zweite Phase zeichnet sich aus durch Etablierung erster Sammlungsbewegungen (bspw.
Grindung des ,Buddhistischen Missionsverein in Deutschland’), bis der erste Weltkrieg 1914-

1918 die zahlenmaRig noch kleine buddhistische Bewegung unterbrach.
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Mit dem Ende des ersten Weltkriegs 1918 wird die dritte Rezeptionsphase angesetzt.

In den 1920er und 1930er Jahren wurden Versuche dominierend, die buddhistische Lehre den
européischen (deutschen) Verhéltnissen anzupassen. Dies sei auch als Beginn der ,deutschen
Buddhologie’ anzusehen. Rezipiert wurden insbesondere Texte, die auf dem Pali-Kanon
basierten. Aufgrund der Polarisierung der deutschen buddhistischen Bewegung kam es Mitte
der zwanziger Jahre zur Aufspaltung in den ,Neubuddhismus’ des Berliner Arztes Dahlke und
in den ,Altbuddhismus’ unter Grimm. Der Chaan-Buddhismus (Zen) wurde in den 1920er
Jahren nur sehr vereinzelt rezipiert, eine Breitenwirkung blieb jedoch véllig aus. Wéhrend der
NS-Zeit kamen die buddhistischen Aktivitaten ganz zum Erliegen.

In der Zeit des Wiederaufbaus nach den traumatischen Erfahrungen des Faschismus (vierte
Phase), beginnt nach zahlreichen Neugriindungen buddhistischer Organisationen, erstmals die
Rezeption des Chaan-Buddhismus in Form ihrer japanischen Ableger, insbesondere des
Rinzai-Zen sowie des Soto-Zen. Es enstanden etliche buddhistische Gemeinden, bspw. die
,BG Miinchen’ und die ,BG Hamburg’, der ,Arya Maitreya Mandala’ und die ,BG Berlin’, die
sich mit der ,Altbuddhistischen Gemeinde’ zur ,Deutschen Buddhistischen Gesellschaft’
zusammenschlossen. Mit der Umwandlung 1958 in einen reinen Dachverband, wurde sie in
,Deutsche Buddhistische Union” (DBU) umbenannt und hat seit dem als
Interessengmeinschaft die buddhistischen Gruppen in Deutschland vertreten.

Die fuinfte Phase geht mit einer vermehrten Zen-Rezeption einher. Viele
Buchverdéffentlichungen (bspw. Susuki, Jung, Dumoulin, Enomiya-Lasalle, von Dirckheim
etc.) und Zen-Veranstaltungen steigerten den Bekanntheitsgrad des Zen-Buddhismus. Im Zuge
dieser Rezeption werden auch Methoden einer Zen-inspirierten Kampfkunst aufgezeigt. Hatte
bereits Herigel den Gebrauch des japanischen Bogens zu meditativen Zwecken beschrieben,
stellte Susuki bspw. den Schwertweg, als Methode der Grenzerfahrung und Gegenstand der
Inspiration dar.

Insbesondere Deshimaru Roshi sowie Kapleau, Aitken und Baker verhalfen der Soto-Richtung
des Zens zu einer weiten Verbreitung. In Nordamerika kam es zu einem wahren ,Zen-Boom’.
Auch in Deutschland kamen alternativkulturelle und politische Ideen und Einflisse aus
Amerika zur Sprache. Wahrend in den 1950er und friihen 1960er Jahren des 20. Jahrhunderts
Zen vorwiegend ein Phanomen der Mittelklasse gewesen sei, die in der Beat-Zen-Generation

gegen christliche Burgerlichkeit und amerikanischen Konsum-Materialismus protestierte
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(Watts, Ginsberg, Kerouac und Snyder) hétten nach den 1960er Jahren (,68-Generation’),
weitere Kreise der Bevolkerungen Amerikas und Europas ein Interesse an Zen gehabt. Die
Klientel buddhistischer Kreise wurde also insgesamt erweitert. Seminare wurden nun besucht
von Personen aus burgerlich-liberalen und alternativ-kulturellen Milieus wie aus kirchlichem
Umfeld.

Standen vor der Einfuhrung des Meditationsbuddhismus vorwiegend kognitive
Vermittlungsarten (basierend auf den Schriften des Pali- bzw. Theravada-Kanons) im
Vordergrund, trat nun die meditative Praxis als solche ihren Siegeszug an. Aus der Praxis
heraus entwickelte sich eine Auseinandersetzung mit der Lehre; ein ProzeR, der bei den friihen
bekennenden Buddhisten genau umgekehrt verlaufen war. 1984 entstand die ,Zen-
Vereinigung Deutschland’, weitere Vereinsgriindungen folgten in den darauffolgenden Jahren.
Zum japanischen Zen traten in den 1980er Jahren auch Formen des vietnamesischen und
koreanischen Zen. Im Bereich der Kampfkunst wurde bspw. der traditionelle koreanische
Kampfkunst-Buddhismus durch den Shinson-Hapkido-Stil und der traditionelle japanische
Zen-Buddhismus durch (Hakutsuru Kenpo)Karate-Stile in Deutschland authentisch verbreitet.
1991 existierten in Deutschland 61 buddhistische Zen-Kreise, wobei die Zentren in der
Ausrichtung nach Deshimaru Roshi die grofite Gruppierung bildeten. Der Buddhismus bildete
somit in Deutschland zu Beginn der 1990er Jahre sowohl organisatorisch und inhaltlich als
auch ethnisch ein plurales und heterogenes Bild.

Die sechste Phase schlieBlich wird gekennzeichnet durch ein zunehmendes Interesse an den
Praxisformen und Lehren des tibetischen Buddhismus. Die Ausbreitung des tibetischen
Buddhismus (Vajrayana) dokumentiert sich bspw. in Vortragsreisen und Seminaren
tibetischer Lamas und in den Griindungen erster Zentren. Das Eintreffen dieser asiatischen
Meditationstradition markiert die Grenzlinie zwischen der fiinften Phase des
Meditationsbuddismus und der sechsten Phase des tibetischen Buddhismus. Obwohl das
Meditationsangebot weiterhin dominant geblieben sei, seien zudem vermehrt die
farbenprachtigen, klangvollen tibetisch-buddhistischen Rituale und Praktiken nachgefragt
worden. Diese Kursangebote seien insbesondere von studentischen, alternativkulturellen und
blrgerlichen Milieus angenommen worden.

Ab dem Zeitraum von 1980-2000 finden sich zunehmend Spuren einer, in Deutschland sich

allméhlich etablierenden, chinesischen Chaan-buddhistischen Tradition. In deutsch- und
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englischsprachigen Kungfu-Magazinen und Bilchern wurde der chinesische Chaan-
Buddhismus vornehmlich als integraler Teil der traditionellen chinesischen Kampfkunst und
ihrer japanischen sowie koreanischen Derivate literarisch erortert.

Zum Ende des ausgehenden 20. Jahrhunderts wurden erstmals sowohl fiir den Chaan-
Buddhismus als auch fir die Kampfkunst bedeutende wissenschaftliche Schriften
veroffentlicht (vgl. auch Kapitel 2). Auch erschienen verschiedene populdrwissenschaftliche
Untersuchungen zu dieser Thematik.

Nicht mehr nur an literarischen Zeugnissen, sondern auch in der Griindung authentischer
chinesischer Chaan-buddhistischer Orden in der Bundesrepublik, lasst sich die Etablierung
dieser chinesischen, buddhistischen Richtung festmachen. 1993 wurde der ,Internationaler
Buddhistischer Kulturverein e.V. Berlin, als gemeinnitziger Verein von deutschen
Staatsblrgern chinesischer Abstammung gegriindet. Zugleich etablieren sich zwei Shaolin-
Orden im Westen: ein Orden der in der chinesischen Provinz Henan beheimatet ist und
politisch der chinesischen Zentralregierung untersteht (,Shaolin Tempel Deutschland GmbH?),
sowie ein weiterer Orden, der von sich (anonym) behauptet die Originallinie im
amerikanischen Ausland zu vertreten (,Order of Shaolin’). Neben diesen groRRen
Vereinigungen wird authentischer Chaan-Buddhismus in der Stid-Shaolin-Tradition zudem
von der stidchinesischen ,International Nanshaolin Wuzuquan Union’ propagiert.

Die Subdiskursanalyse des Chaan-Buddhismus zeigt, dass die Rezeption des
Meditationsbuddhismus in Deutschland und im Westen erst spat (Anfang des 20.
Jahrhunderts) eingesetzt hat und im Wesentlichen Uber die Rezeption des japanischen Zen-
Buddhismus (1960er Jahre) lief. Spater kamen auch andere Formen hinzu, wie vietnamesische
und koreanische Stile. Zugleich offenbart die Diskursanalyse eine ,gebrochene’ chinesische
Tradition (vgl. auch Kapitel 4 und Kapitel 6.1.).

Bereits die historischen Uberlegungen zur Geschichte der Shaolin-Kampfkunsttradition
offenbarten Inkonsistenzen innerhalb der chinesischen Tradition. Gleichzeitig spiegelt sich in
der Chaan-Tradition von Shaolin eine einmalige historische Kontinuitat, die einem FluBlauf
im Wandel der Jahrhunderte vergleichbar, standig neue Formen und Bllten hervorbrachte.
So basiert der Chaan-Buddhismus auf den Lehren des indischen Gelehrte Bodhidharma
(chin.=Tamo, jap.=Daruma), als 28. Patriarch in der Nachfolge des historischen Sakyamuni-
Buddha. Dieser soll um 520 n. Chr. die buddhistische Philosophie nach China, in die Provinz
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Hennan (Shaolin-Kloster) gebracht haben, wo diese mit dem Taoismus verschmolzen worden
sei. Unklar ist jedoch sowohl die Nationalitat und Herkunft (Indien oder Persien), als auch die
Reiseroute die der Monch genommen haben soll (Seeweg oder SeidenstralRenroute)?

Filipiak gibt zu bedenken, dass die spéarlichen Informationen tiber den Mdnch kein schlissiges
historisch gesichertes Bild zulieRen. Die Schwierigkeit im Umgang mit der historischen
Personlichkeit Bodhidharma liege zum einen in der mangelnden Quellendichte zum anderen in
einer Vielzahl heroisierender Legenden begriindet. Den Grund fir diesen Umgang mit
Geschichte sieht Filipiak in dem in der chinesischen Mentalitat tief verwurzelten Zwang,
etwas Gegenwartiges Uber die Vergangenheit legitimieren zu missen (vgl. Filipiak 2001: 36).
Der Mythos Bodhidharma lasst sich nicht mittels konkreter Fakten belegen und verbleibt
damit im Raum der Spekulation. Erst mit dem Patriarchen Hui-Neng sei der Chaan-
Buddhismus im 7. Jahrhundert erstmals als eigenstandige Schule des stdlichen chinesischen
Buddhismus unterschieden worden, welche die Lehre von der potzlichen Erleuchtung
begriindete. Seit Hui-Neng lasst sich die Spaltung der Ursprungssekte in einen ndrdlichen und
einen sudlichen Zweig belegen (vgl. Kapitel 7.4.)

Hinsichtlich anderer Schulen des chinesischen Buddhismus hatte sich die (Shaolin)Chaan-
Schule durch eine grol3e Toleranz hinsichtlich des Erleuchtungsweges ausgezeichnet, so
Filipiak, die eine Besonderheit des Chaan ausmachen wirde. Aus diesem Blickwinkel
betrachtet, bot weltliche kdrperliche Arbeit, wie auch die:

»Kampfkunst ein auBerordentlich umfangreiches Feld, um zur Erleuchtung zu gelangen
(Filipiak 2001: 261).

Aus dieser Perspektive erklare sich auch der Umgang mit Waffen, der im Shaolin-Kloster
betrieben wurde. Das Waffentraining hatte nicht dazu gedient um eine aggressive
Interessenpolitik zu stiitzen, sondern sei in erster Linie ein Mittel der kontemplativen
Auseinandersetzung mit den Ausdrucksformen von Gewalt gewesen.

Gleichzeitig hétte es zahlreiche gegenseitige Wechselwirkungen in der Tang-Dynastie (618-
907), Song-Dynastie (960-1278) und Ming-Dynastie (1368-1644) in militarischer sowie
politisch-6konomischer Hinsicht, zwischen dem Kaiserhaus und dem Shaolin-Orden gegeben
(vgl. Kapitel 4.). So hatte das Kloster das Kaiserhaus im Kampf gegen R&uber und Banditen
unterstltzt und im Gegenzug zahlreiche Landschenkungen und andere Verglinstigungen seiten

des Kaiserhauses erhalten. Hier stellt sich die kritische Frage ob das Kloster tatsachlich nur

217



eine defensive Selbstschutzpolitik berieben hat oder moglicherweise viel tiefer in die
imperiale Politik des Kaiserhauses und somit in Macht- und Gewaltzusammenhange verstrickt
war. Zumindest die spétere Geschichte des Shaolin-Ordens zur Zeit der Qing-Dynastie (1644-
1911) lasst vermuten, das der Shaolin-Orden tiefer in die politische Geschichte des Landes
verwickelt war, da es immer wieder aufstdndische Flichtlinge versteckt und den Widerstand
gegen die mandschurischen Fremdherrscher organisiert hatte (Lind 2001: 230). Diese
politischen Verstrickungen erklért die zahlreichen Verfolgungen sowohl des Nord- als auch
des Suid-Shaolin-Ordens in der Qing-Dynastie. Aber auch in der Nach-Qing-Ara ist das
Kloster nicht vor Zerstérungen verschont geblieben. Filipiak gibt zu bedenken, das ein
wesentlicher Faktor, der das Problem der Gewaltbereitschaft in Shaolin bzw. im chinesischen
Buddhismus erklaren hilft, die kulturelle Transformation des herkémmlichen Buddhismus sei
(vgl. Kapitel 4.3 und 7.4). Die Integration des Fremden sei in China immer und in allen
Bereichen auf die gleiche Weise vollzogen worden. Gelang diese Anpassung an die
chinesische Welt nicht, so sei sie abgestollen worden. Ein gutes Beispiel dafiir sei die
gescheiterte Transferierung des Christentums nach China (vgl. Filipiak 2001: 59).

Kritisch hinterfragt werden muf3 in diesem Zusammenhang auch das scheinbar einseitig
positive Bild dieses mythischen Kampfstiles und ihrer Anh&nger (den Shaolin-Mdnchen).

So fande man viele der psycho-physischen Ubungen nur in den Veréffentlichungen der letzten
zwanzig Jahre (vgl. Filipiak 2001: 70-92). Originaldokumente seien, nach der Zerstérung des
Klosters im Jahre 1928 kaum mehr vorhanden. Es stelle sich deshalb die Frage, inwiefern die
heutigen Verdffentlichungen “iiberlieferter’ Ubungen, tatsachlich der historischen
Uberlieferung entsprechen wiirden. Ein grundsatzliches Merkmal der Legenden iiber
Kampfkiinstler sei, so Filipiak, insbesondere der ,Hang zur Ubertreibung’ (vgl. auch Kapitel
4).

Viele Praktiken hatten ihre Urspriinge zudem im ,Schamanismus’. Filipiak fuhrt die Tatsache,
dass den Kampfkinstlern der Legenden lbernaturliche magische Fahigkeiten zugesprochen
wurden, auf die Religiositat und den Aberglauben im Volk zurtick. Auch in den modernen
Kampfsportfilmen wirden diese alten Klischees befriedigt. Unkritisch seien viele Legenden in
den asiatischen Eastern-Filmen aufbereitet worden und von ,sinisierten
Kampfkunstsesoterikern’ in populéren, angeblichen ‘Sachbiichern” verbreitet und vermarktet

worden. Die Mythologisierung und Legendenbildung als Form der , Traditionsbildung’
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erfolgte im traditionellen China nach den historisch Uberlieferten Prinzipien der chinesischen
konfuzianistisch gepragten Familientradition. Sie vermittelte ein ,Zugehorigkeitsgefiihl’ zu
einer entsprechenden Schule und das ,Gefuhl einer gemeinsamen Identitat’. In der heutigen
modernen Zeit hingegen diene diese Art der Legendenbildung nicht mehr nur einer
fragwirdigen Traditionsbildung, sondern vielmehr der kommerziellen Ausrichtung der
modernen Kampfkunst (vgl. Kapitel 6.; vgl. auch Hintelmann 2005: 110).

Auch sind die scheinbar ,heilen’ asiatischen Kulturen nicht vor ,Zivilisationsbriichen’
(Kulturrevolution) verschont geblieben. Dieser Zusammenhang spiegelt sich auch in der
Kampfkunst wieder, dies erkennt man insbesondere auch im Hinblick auf den in der
Kampfkunst favorisierten Chaan-Buddhismus. Die ist ein Grund dafiir, dass die Aktivitaten
des festlandchinesischen Shaolin-Tempels sich bspw. derzeitig gerade nicht durch vorbildliche
moralische Fuhrungsstile und buddhistische Tugenden auszeichnen, sondern vielmehr durch
Kommerzialisierungstendenzen und eine neuartige Danwei-konfuzianistisch gepagte
Machtpolitik (vgl. Kapitel 6.1.).

Es kann zudem angenommen werden, dass die Vermittlung buddhistischer (meditativer)
Selbsttechnologien (der Seele) im Gewand der Kampfkunst durchaus zu einer Erweiterung des
Sinnhorizontes, im Sinne von Selbsttransformation und transzendentaler Geborgenheit fiihren
kann (vgl Kapitel 3, 4 und 7.1). Eine hohere Bewusstheit weitet zudem den Blick fur
elementare Lebenszusammenhéange (Erkenntnis der Unverfugbarkeit und
Selbstorganisationsfahigkeit der Natur etc.).

Die Foucault’ sche Konzeption von Subjektivitét, die Subjektivierungsformen im Sinne
historischer Subjekt-Werdung betrachtet, offenbarte zudem eine gewisse Néahe zu der
Konzeption der ethischen (meditativen) Subjektivierungsweise, wie sie der Chaan-
Buddhismus propagiert (vgl. Kapitel 7.5.). Wie in der Foucault’ schen Konzeption, wird auch
im Chaan-Buddhismus Erfahrung verstanden als Rationalisierung eines VVorgangs, der selbst
vorlaufig ist und der in einem Subjekt bzw. in Subjekten mindet. Beiden Konzeptionen
gemeinsam ist die Idee des ,Werdens’. Alles Entstehen ist von Bedingungen abhangig.
Subjektivitat wird also als eine historische Konstruktion aufgefasst und erlaubt damit zugleich
mit jeder Vorstellung einer souverdnen und konstitutiven Subjektivitat zu brechen.
Problematisch sei andererseits, die einseitige Fixierung von Kampfkunstpraktizierenden auf

die rein korperliche Praxis (Maliszewski 1996). Das Verhalten das aus einer solchen
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Einstellung zur Kampfkunst entspringe, musse kritisch reflektiert werden. Erst wenn es den
Kampfkunstpraktizierenden gelange, sich von der Fixierung auf rein sportliche
Effektivitatskriterien zu I6sen und sich einzulassen auf eine holistische Sicht der Kampfkunst,
seien die positiven (aber nicht immer realisierten) Effekte ganzheitlicher Kampfkunstschulung
zu erzielen. Diese Auseinandersetzung mit 6stlichen Religionen und Philosophien wie dem
Buddhismus durfe nicht oberflachlich geschehen, sonst bestehe die Gefahr, dass die Religion
zu einer Therapie gegen den Stress verkiimmere. Diese Art von ,Pseudo-, Neo- oder Light-
Buddhismus’ (vgl. Opaschaowski: 2002) wirde lediglich als Religionsersatz fungieren und
die Bemiihungen konterkarieren. Eine griindliche Auseinandersetzung mit dstlichen
Meditationsformen, im Gewand ferndstlicher Kampfkunst, konne aber als bereichernd

empfunden werden.

8. Die historische Diskursanalyse im Themenfeld der Kampfkunst

Die historische Diskursanalyse formuliert eine Forschungsperspektive, welches die
Produktion, die Verbreitung und den historischen Wandel von Diskursen tber soziale und
politische Handlungszusammenhange untersucht (vgl. Kapitel 1). lhr
Untersuchungsgegenstand sind Texte und die Beziehungen, die diese Texte untereinander
eingehen. Ich habe im Fall des Kampfkunstdiskurses versucht, zu Beginn der Untersuchung
alte und neuzeitliche Texte, Texte aus dem Zeitalter der totalitdren Gesellschaften und der
Moderne bzw. Postmoderne sowie neueste Texte fiir die Diskursanalyse ausfindig zu machen.
Zu diesem Zweck untersuchte ich den Bestand verschiedener Hamburger Bibliotheken
(Universitatsbibliotheken, Hamburger Offentlichen Biicherhallen etc.) und informierte mich
via Internet Uber Neuerscheinungen, Selbstdarstellungen von Kampfkunstschulen sowie
aktuelle Kampfkunst-Diskurse verschiedener Kampfkunst-Internet-Foren. Aus der riesigen
Menge an Schriften habe ich versucht, geméaR den Foucaultsch’en Auswahlkriterien fur
Dokumentenkorpusse, eine ’reprasentative’ Auswahl vorzunehmen, welche die
Charakterisierung des Diskurses gestatten sollte, obwohl ich mir der Problematik meines
Unterfangens bewusst war (vgl. Kapitel 1).

Der Schwerpunkt meiner Arbeit lag auf der diskursanalytischen Skizzierung der

Verlaufsentwicklung des Kampfkunstdiskurses. Die Analyse des Diskurses ergab friihzeitig
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das der Kampfkunstdiskurs stark beeinflusst ist durch die Rezeption ferndstlicher
Lebenskraftkonzepte und den Meditationsbuddhismus. Deshalb habe ich auch untersucht,
inwiefern diese Subdiskurse den Kampfkunstdiskurs pragten und veranderten. Zugleich habe
ich in dieser Arbeit gesamtgesellschaftliche Problemkonstellationen aus
sozialwissenschaftlicher Perspektive dargestellt und versucht diese in Beziehung zu setzen, zu
den Ressourcen der Kampfkinste (die ich mittels des diskursanalytischen

Untersuchungsverfahrens identifizieren konnte).

8.1. Diskursanalyse und Diskurswandel

Hall gibt hinsichtlich der diskursanalytischen Forschungsperspektive zu bedenken (Hall 1994:
196), dass Deutungsmuster bzw. Bedeutungen nie endgultig fixiert werden kdnnten. Worte
seien vielfach akzentuierend. Sie transportierten: ,,von ihnen ausgeldste Echos anderer
Bedeutungen, trotz aller Bemuihungen, die Bedeutung zu schlieRen,, (Hall 1994: 196). Alles
was ausgesagt werde, hatte ein ,Vorher’ und ein ,Nachher’, einen ,Rand’, auf den andere
schreiben kénnten. Der Bedeutung sei es inhérent, dass sie instabil sei. Sie strebe nach einer
,SchlieBung’ (nach Identitét), aber sie werde andauernd unterbrochen (durch die Differenz);
sie ,entgleite’ stdndig. Immer gébe es eine erganzende Bedeutung: Uber die wir keine
Kontrolle hatten, und die unsere Bemilhungen, fixierte und bestdndige Worte zu schaffen,
immer wieder untergraben wirde (vgl. Hall 1994: 197). (Vorlaufiges) Ergebnis einer
historischen Diskursanalyse kénne es deshalb nur sein, die Erkenntnisgrundlagen einer Zeit,
eines Territoriums oder einer Gesellschaft zu beleuchten. Es seien die Kategorien tiber Raum
und Zeit, sozialer Hierarchien sowie vorherrschende ,Denkmuster’ die das vornehmliche Ziel
der historischen Diskursanalyse darstellen wirden (vgl. Landwehr 2001: 132). Auch die Frage
nach dem ,Auftauchen’ und ,Verschwinden’ von Diskursen sei in historischer Perspektive von
Bedeutung; ,,Ziel,, sei es, Wahrnehmungskategorien, Bedeutungskonstruktionen und
Identitétsstiftungen auf den Grund zu gehen (Landwehr 2001: 131). Mdgliche Widerspriiche
und Besonderheiten in der diskursiven Formation und innerhalb des Diskurses selbst, sollen
beschrieben werden, bspw. jene Stellen, an denen der Diskurs ,,Subsysteme* (Foucault 1981:
219) hervorbringe (vgl. Kapitel 1).
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8.2. Die historische Diskursanalyse — Der Wandel des Kampfkunst-Diskurses

Mittelalter und Neuzeit

Die mittelalterlichen und (friih-)neuzeitlichen Diskurse tiber Kampfsysteme sind vor allem
gepragt durch eine starke Tendenz zur ,,Intradiskursivitat,, (Landwehr 2001: 133). Alle
Aussagen, Zeichen, Praktiken und Technologien tiber den Kampf (Zweikampf) spiegeln die
européische Mentalitatsgeschichte wider und konstituieren die diskursive Formation einer
europdischen Kultur des Kampfes bzw. der Gewalt (vgl. Kapitel 4.1.). Die Kampfschulung
jener Tage ist weder Kampfkunst noch Kampfsport, sondern eher Kriegstechnik. Die im
Mittelalter und Ende des Spéatmittelalters erschienenen Schriften thematisieren nur
zeitgenossische (westliche) Kampftechniken (vgl. Kapitel 2.1). Dargestellt werden zumeist
Ringkampfsysteme und Waffenkampftechniken. Auffallig ist, dass das Ringkampfsystem mit
Techniken des Boxens und insbesondere des Fechtens durchsetzt ist. Dieser Sachverhalt
deutet auf die primdren Verwendungszwecke dieser Kampfsysteme hin: den militarischen
Kontext. Erst ab dem 18. Jahrhundert, erscheint der Begriff des (Kampf-)Sports. Zu dieser
Zeit entstanden auch die ersten Boxregeln und Reglements, die den modernen Boxsport
konstituieren sollten. Auch das Ethos des Fair Play stammt auch aus dieser Zeit.

Die diskursanalytische Untersuchung von Kampfkunstliteratur hat gezeigt, das bereits in der
Neuzeit (in dem Zeitraum zwischen 1750 und 1800, in Europa Schriften Uber 6stliche Kampf-
und Bewegungssysteme ) im Umlauf waren. Die gesundheitsforderlichen Ubungen
traditioneller Kampfsysteme waren unter der Bezeichnung ,taoistische Bewegungstherapie’ in
Frankreich und unter dem Begriff der ,schwedischen Gymnastik’ in Nordeuropa bekannt (vgl.
Kapitel 2.1). Diese Schriften mussen als friihe Publikationen zur Kampfkunst angesehen
werden, die zudem auf eine sich allmahlich abzeichnende ,,Interdiskursivitét,, (Landwehr
2001: 133) hinweisen. Die alte europdische diskursive Formation des Kampfes wird von nun
an bereichert durch eine neue Dimension. Die diskursive Formation der 6stlichen Kultur des
Kampfes, mit ihren spezifischen Subdiskursen (vgl. Kapitel 5 und 7) erscheint am Horizont
(bspw. Diskurse ber buddhistische Ethik und medizinisch-technische Schulungsverfahren
des Qigong (Lebenskraftkonzepte). Noch dominieren die européischen (westlichen)
Diskursformationen, aber von nun an werden Ofter Diskurse tiber nicht-westliche

Kampfsysteme sichtbar.
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Das Zeitalter des Kolonialismus und des Totalitarismus

Im Zeitalter des Kolonialismus und Totalitarimus l&sst sich (in den totalitdren Staaten) in
Bezug auf die Rezeption ferndstlicher Kampfsysteme eine Dominanz rassistischer Dispositive
und ideologischer Deutungsmuster feststellen (vgl. Kapitel 2.2). Diese entsprechen der
allgemeinen historischen Situation der Zeit. Obwohl in dieser Epoche auch bedeutende
Schriften publiziert wurden, die den spéteren Kampfkunstdiskurs (nach dem Kriege)
nachhaltig prégen sollten (bspw. die Transkription des ,Dschuang Dsi - das wahre Buch vom
stdlichen Blutenland’ des deutschen Sinologen Richard Wilhelm), zeichnen sich doch viele
dieser Schriften durch eine stark ideologische Farbung aus (vgl. Kapitel 2.2). Die
Auseinandersetzung mit Lebenskraftkonzepten geschieht vorwiegend in der Sphare westlicher
Intellektualitat unter Verwendung westlicher, teilweise ,okkulter’ Begriffe. Ostliche
Lebenkraftkonzepte im Gewandt authentischer Qigong- bzw. Kampfkunst-Systeme, werden
wenig rezipiert. Der Buddhismus wird hauptséchlich in Form des Pali-Kanons intellektuel
rezipiert, weniger jedoch als Heilsweg und schon gar nicht als authentischer spiritueller
Aspekt einer Kampfkunst diskutiert. Viele 1deen Ostlicher Sinnsysteme zirkulieren jedoch
bereits im Westen, seit dem Ende des 19. Jahrhunderts im Umlauf gebracht, bspw. durch die

, Theosophische Gesellschaft’ und zu Beginn des 20. Jahrhunderts durch verschiedene lokale
buddhistische Vereinigungen, wie den ,Buddhistischen Missionsverein in Deutschland’
verbreitet (vgl. Kapitel 7.4).

Seit Mitte der 1930er Jahre wurden in Deutschland und Italien mehrere Schriften modern, die
sich wenig reflektiert mit dem japanischen Samurai-Mythos auseinander setzten. Nicht wenige
Publikationen spiegeln eine ideologische Uberhohung fernéstlicher, insbesondere japanischer
Kampfsysteme wider (Ubersteigerter Ehrenkodex, Geringschatzung des Lebens etc.). Dieser
Zusammenhang muss nicht verwundern, bedenkt man, dass Japan durch den ,Dreiméchtepakt’
von 1940 nicht nur militarischer Verblindeter Hitler-Deutschlands und des faschistischen

Italiens wurde, sondern auch ,ideologischer Partner’ (siehe Kapitel 2.2).
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Neuere Entwicklungen

Die Entwicklung nach dem Zweiten Weltkrieg ist durch die zivile Auseinandersetzung mit
fernostlichen Kampfsystemen geprégt. Insbesondere Karate und Judo wurden nach dem
Zweiten Weltkrieg im Zuge der US-Besatzung Japans und weiterer Aktivitaten in Stidostasien
in die USA und Europa exportiert und verbreitet. Mit den Olympischen Spielen 1964 in Tokio
richtete sich erstmals ein groRes Offentliches Interesse auf die japanischen Kampfsysteme und
fernostliche Kultur. Auch der Chaan-Buddhismus etabliert sich in Form ihrer japanischen
Zen-Variante in der BRD, insbesondere das Rinzai-Zen sowie des Soto-Zen. Durch die Schrift
von Herrigel, wird die japanische Kunst des BogenschieRens als Zen-Weg bekannt. Susuki
verdffentlichte zudem eine Schrift Gber die Verbindung von Zen-Buddhismus und
Schwertweg als Methode der Grenzerfahrung und Gegenstand der Inspiration (vgl. Kapitel
7.4.). Der Meditationsbuddhismus wird nun auch als ein authentischer Aspekt der
(Jjapanischen) Kampfkunst wahrgenommen.

Die Diskurse dieser Zeit sind allerdings immer noch gepréagt von den Nachwehen des Krieges.
Kampfsysteme werden ,versportlicht” und als Kampsportarten nach (zumeist) westlichen
Kriterien unterrichtet. Goldner hat in diesem Zusammenhang kritisiert, dass bspw. Karate
direkt nach dem Kriege (in Deutschland) ,hyperautoritér’ gelehrt worden sei. Maliszewski
hingegen sieht in der Vermischung von Stilen auch eine Entwicklungschance fir das
Kampfkunstwesen (vgl. Kapitel 4, 5, und 6).

Seit den spéten 1960er und 1970er Jahren wurden die Kampfsysteme zunehmend Teil der
Populdrkultur. Darauf verweisen bspw. die seit dieser Zeit erschienenen, populdren Action-
Serien und “Eastern’-Filme sowie regelmé&fig publizierte Magazine. Auch der
Meditationsbuddhismus konnte sich zunehmend etablieren. Viele Buchveroffentlichungen
bekannter Zen-Autoren (Susuki, Jung, Dumoulin, Enomiya-Lasalle, von Dirckheim etc.) und
Zen-Veranstaltungen steigerten den Bekanntheitsgrad des Zen-Buddhismus.In Nordamerika
kam es zu einem wahren ,Zen-Boom’, angeregt u.a. durch die Beat-Zen-Generation (Watts,
Ginsberg, Kerouac und Snyder), und auch in Deutschland kamen alternativkulturelle und
politische Ideen und Einflusse aus Amerika zur Sprache (vgl. Kapitel 7.4). Standen vor der
Einflhrung des Meditationsbuddhismus vorwiegend kognitive Vermittlungsarten (basierend

auf den Schriften des Pali- bzw. Theravada-Kanons) im Vordergrund, trat nun die meditative
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Praxis als solche ihren Siegeszug an. Zum japanischen Zen traten in den 1980er Jahren auch
Formen des vietnamesischen und koreanischen Zen. Im Bereich der Kampfkunst wurde der
koreanische Zen-Buddhismus bspw. durch den Shinson-Hapkido-Stil in Deutschland
authentisch verbreitet. Die populéare Rezeption des Meditationsbuddhismus prégt auch den
Kampfkunstdiskurs. In bewusster Absetzung zu den europdischen Kampsportarten, wie dem
Boxen etc., wird nun eine Besonderheit der Kampfkunst immer deutlicher: ihre Durchsetzung
und Anreicherung mit Ritualen und Praktiken aus dem traditionellen Umfeld dieser Kiinste,
d.h. insbesondere buddhistischer Ethik. Im Zuge ihrer Verbreitung, insbesondere durch den
Kontakt mit authentischen Lehrern und Lehrerinnen dieser Kiinste, werden einerseits die
ethischen Selbsttechnolgien, andererseits aber auch die jeweiligen moralischen
(konfuzianistischen) Werte derjenigen Kulturen sichtbar, aus denen diese Technologien
importiert worden sind (kollektivistische gepragte Familienclansysteme) (vgl. Kapitel 6.). Die
diskursive Formation des Kampfes zeichnet sich deshalb seit Mitte des 20. Jahrhunderts durch
ein zunehmend internationalisiertes, idiosynkratisches Ordnungsschema aus. Viele
unterschiedliche (westliche, 6stliche und west-6stliche) Diskurse konstituieren das Diskursfeld
des Kampfes (vgl. Kapitel 2, 3, 4, 5, 6 und 7). Die diskursive Formation des Kampfes formiert

dabei (tendenziell) zwei grundlegende Ordnungsschemata:

Kampfsport (westliche Kultur) und
Kampfkunst (6stliche Kultur)

Der Kampfsport entstammt dabei der Tradition der europdischen Kriegskunst und ist
gekoppelt an genuin westliche Vorstellungen tber das ,Wesen’ des Kampfes (Individualitat,
Effektivitét, Leistungsoptimierung etc.)(vgl. Kapitel 4.1).

Die 6stliche Kampfkunst hingegen présentiert sich als ,komplexes’ Phanomen, das aufgrund
ihrer kulturspezifischen Préagung einen hohen Grad an Multifunktionalitét erlangt hat und tber
das urspriingliche Ziel, die Effektivierung der Kampfweise, hinausging und die Kampfkunst
zugleich zu einem Verfahren im Rahmen einer auf Selbstkultivierung (Selbsttechnologien)
ausgerichteten Lebensweise entwickelte (vgl. Kapitel 4.2.). Diese diskursive Formation der
Kampfkunst wurde vor allem im Zuge einer sich verdndernden Lebensphilosophie sichtbar.

Insbesondere seit den 1980er Jahren erschienenen zunehmend sichtbar (New Age-
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)Publikationen mit Thematiken wie bspw. holistisches Weltbild, Esoterik, Praventivmedizin,
Naturheilverfahren, Welleness im Themenfeld der Kampfkunst (vgl. Kapitel 2.3.). Die
diskursive Formation des Kampfes konstituierte neue thematische Ordnungen und brachte
neue diskursive Gemeinschaften und Eliten hervor. Die Entstehung dieser Formation kann
nicht zuletzt auch als (spate) Reaktion auf die modernen gesamtgesellschaftlichen Sinnkrisen
betrachtet werden (vgl. Kapitel 3 und 7.2). Die Diskursbeitrége spiegeln auch die
Auswirkungen der Globalisierung wider (Kulturaustausch, Massentourismus etc.). Im Zuge
einer gewandelten Einstellung zu der eigenen (westlichen) und der fremden (6stlichen) Kultur
sind deshalb zunehmend auch ,sanfte’, ,innere’ oder ,weiche’ ferndstliche Kampfkiinste
modern geworden. Davon zeugen die vielen Publikationen zum Themenkomplex: Taiji,
Qigong, Ving Tsun, Hapkido und Aikido (vgl. Kapitel 2.3). Diese Kampfkunste verbreiteten
sich insbesondere im Fahrwasser von Naturheilkunde und Praventivmedizin
(Komplementarmedizin) und wurden als Trager von Lebenskraftkonzepten entdeckt (vgl.
Kapitel 4 und 5.3). Seit den 1980er Jahren bis heute erschienen etliche, zum Teil sehr
akribisch geschriebene popularwissenschaftliche aber auch viele wissenschaftliche Arbeiten
(Transkulturelle Psycholgie, Sinologie, Sportgeschichte etc.) tber die Kampfkultur des fernen
Ostens und ihrer Sinnsysteme. Diese neue diskursive Formation verbreitete sich jedoch nicht
im neutralen gesellschaftlichen Raum, wie die Analyse des Lebenskraftkonzeptdiskurses
aufgezeigt hat (vgl. Kapitel 5.3.). Sie ist eingelassen in den bereits bestehenden
Lebenskraftkonzeptdiskurs (Subdiskurs), der in den Jahren der Nachkriegsara, zwischen
Beflrwortern und Gegnern von ,Lebenskraft-Technologien” (Qigong, Akupunktur etc.)
stattfindet. Insbesondere der institutionalisierte akademische Diskurs zeugt von heftigen
diskursiven Auseinandersetzungen und ist bis heute von anhaltenden Gegensatzen gepragt.
Dennoch 18Rt die weite Verbreitung dieser Technologien (insbesondere im Gewand
fernostlicher Kampfkiinste) und ihr erfolgreicher Einsatz in Gesundheitsforderung, Pravention
und Rehabilitation auch auf eine gewisse gesellschaftliche Akzeptanz schliel3en. Dieser
Sachverhalt spiegelt sich nicht zuletzt in der Etablierung einer Vielzahl kommerzieller und
weniger kommerzieller Anbieter von Qigong- bzw. Kampfkunstausbildungen in Deutschland
(vgl. Kapitel 5.3 und 6.3).

Die diskursanalytische Untersuchung von Kampfkunstliteratur hat auch gezeigt, dass der

Kampfkunstdiskurs durch die Rezeption des Meditationsbuddhismus (Subdiskurs) gepragt
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wurde. Der Diskurs iber fernostliche Meditationstechniken findet eine intensivere
Auspragung im Zeitalter des Kolonialismus und Totalitarismus, also Anfang des 20.
Jahrhunderts. Transkriptionen wichtiger Originalwerke (vgl. Kapitel 2.2) wurden publiziert, es
erschienen aber auch Schriften die sich wenig reflektiert mit den japanischen Bushido-
Kampfkunsten und dem Zen-Buddhismus auseinandersetzten (Samuraiethik). Erst mit Beginn
der 1950er und 1960er Jahren erschienen populérwissenschaftliche sowie wissenschaftliche
Werke uber eine Verbindung von Kampfkunst und Meditationsbuddhismus (vorwiegend
jedoch Werke (ber japanische Uberlieferungstraditionen). In deutsch- und englischsprachigen
Kungfu-Magazinen und -Biichern wird der chinesische Chaan-Buddhismus seit den 1980er
Jahren als integraler Teil der traditionellen chinesischen Kampfkunst und ihrer japanischen
sowie koreanischen Derivate literarisch erortert (vgl. Kapitel 2.3. und 7). Auch der Diskurs
uber die Meditationstechniken der Kampfkdnste erfolgt nicht im neutralen Raum, sondern vor
dem Hintergrund eines etablierten Buddhismusdiskurses (vgl. Kapitel 7.4.3). Ahnlich dem
Lebenskraftkonzeptdiskurs, existieren unerschiedliche Ansichten tber den
Meditationsbuddhismus im Feld der Kampfkunst (vgl. Kapitel 7.4.1). So werden in
Kampfkunstbichern diskutierte Meditationstechniken, bspw. als Befriedigung esoterischen
Neigungen zumeist westlicher Autoren interpretiert oder als authentische tberlieferte
Traditionen erortert (vgl. Kapitel 7.4.1). Folgt man der Zukunfts- und Wertewandelforschung
und mit ihr der Prognose Opaschowskis, wonach die Zeit nach 2010 der Sinnorientierung
gehoren werde (vgl. Kapitel 3 und 7) dann erscheint es nur folgerichtig, eine Zunahme gerade
der spirituellen und religiésen Dimensionen innerhalb der Kampfkunst anzunehmen. Wahrend
der Lebenskraftkonzeptdiskurs (vgl. Kapitel 2.3 und 5.3) insbesondere in den 1980er und
1990er Jahren sehr dominant war (gerade auch in transkultureller Hinsicht) und damit
tendenziell den ,sanften” Kampfkiinsten zum Aufwschwung verhalf (Taiji, Aikido, Hapkido
etc.), durfte die prognostizierte Sinnsuche und -orientierung insbesondere den Stilen im
Fahrwasser des Buddhismusdiskurses zur Popularitat verhelfen. Auf eine solche Entwicklung
des Kampfkunstdiskurses verweisen bspw. die vermehrte Sichtbarkeit buddhistischer
Kampfkunstschulen (Ordensgriindungen in der Tradition der Shaolin) und die literarische
Produktion der letzten Jahrzehnte (vgl. Kapitel 7.4.3).

Waéhrend einerseits die im Westen praktizierte stliche Kampfkunst ihre kulturelle

Komplexitat zu erhéhen scheint, kdnnte andererseits die Kluft zwischen Kampfkunst und
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Kampfsport immer tiefer werden, da die inhaltlichen und ideologischen Vorstellungen vom
Wesen der Kampfsysteme in beiden Lagern zu unterschiedlich sind. Wahrend sich die
traditionelle Kampfkunst immer mehr der Préaventivmedizin anzun&hern scheint und sich einer
ihr immanenten Selbsttransformations-Ehtik verpflichtet weil3, ist die neuere Entwicklung im
Bereich des Turnier-Kampfsports bspw. gekennzeichnet durch die Einfuihrung eines
neuartigen ,Freefight’-Wettkampfkonzeptes, das dem sogenannten Brazilian Ju Jutsu entlehnt
ist (vgl. Kapitel 2.3.). Diese seit den 1980er Jahren in Japan und Brasilien populére
Kampfrichtung vereint Techniken aus vielen unterschiedlichen Stilen und wiirde der antiken
olympischen ,Pankration’ (Allkampf) dahneln, bei der mit duBerster Harte und bis zu K.O.
gekampft werde. Die Wettkdmpfe werden regelméaRig im Fernsehen Ubertragen und erreichen
hohe Einschaltquoten. Diese Wettkdmpfe folgen dem althergebrachten, auf Leistung und

Konkurrenz basierenden, westlichen Kampfsportideal (vgl. Kapitel 4.1 und 4.2.).

8.3. Zusammenfassung der wichtigsten Ergebnisse der Untersuchung — Theorie und

Praxis asiatischer Sinnsysteme

Ein Diskurs sei, so Hall, durch Vereinfachung bestimmt. Er stelle als homogen dar, was
tatsachlich sehr differenziert sein kdnne. Der Diskurs stelle als ein Reprasentationssystem die
Welt entsprechend einer einfachen Dichotomie dar. Dieser Sachverhalt mache den Diskurs
aber auch problematisch, weil er grobe und vereinfachende Unterscheidungen konstruieren
wirde (vgl. Hall 1994: 142). Die Elemente des Kampfkunstdiskurses sollen trotz der
Vorbehalte an dieser Stelle kurz skizziert werden. Im Verlaufe dieser Untersuchung konnten
einige diskursive Strategien dieses Diskurses ausgemacht werden:

e Westliche Sinnkrise — 6stliche Sinnressourcen (Selbsttransformationstechnologien)

o Kampfsport — Kampfkunst

e Reale Gewalt - ritualisierte Gewalt

e Konkrete Funktionalitat — Multifunktionalitat und Komplexitat

e westliche Lebenskrafkonzeptforschung — dstliches Qigong (Lebenskraftkonzeptdiskurs)

e westliche Buddhologie — dstlicher Meditationsbuddhismus

(Meditationsbuddhismusdiskurs)
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Diese Strategien wurden alle von dem Prozess der so genannten ,,Stereotypisierung,,
untermauert (Hall 1994: 166). Ein Stereotyp ist eine einseitige Beschreibung, die aus dem
Zusammenfallen komplexer Differenzen in einem einfachen ,,Holzschnitt,, (Hall 1994: 166)
resultiert. Verschiedene Strukturen und Muster werden zusammengezogen und in eine einzige
Form ,gegossen’. Der Stereotyp operiert mittels Kombination zweier gegenséatzlicher
Elemente. Erstens werden verschiedene Charakteristika des Diskurses in einer vereinfachten
Figur zusammengeworfen, die bspw. das Wesen des Kampfsports (Harte, Wettkampfideologie
etc.) und der Kampfkunst (Komplexitat, Multifunktionalitat etc.) konfigurieren sollen.
Zweitens wird der Stereotyp in zwei Halften gespalten: in seine ,guten’ und ,schlechten’

Seiten; der Stereotyp ist dualistisch.

Die Ressourcen der Kampfkinste

Die Menschen, die sich fir Kampfkunst interessieren und diese tiben, unterliegen alle (mehr
oder weniger) den Formen moderner Vergesellschaftung. Sie sind eingebunden in
postfordistische Arbeitsverhéltnisse und entsprechende neoliberale Akkumulations- und
Regulationsregime. Das Subjekt ist aufgefordert, sich Selbst in einer Weise zu regulieren, die
es ihm erlaubt, in einer postfordistischen (Arbeits-)Welt zu (Uber-)leben, um nicht von sozialer
und 6konomischer Exklusion bedroht zu werden (vgl. Kapitel 1 und 3). Die Sinnressourcen
der Kampfkinste sollen nun die Auswirkungen gesamtgesellschaftlicher Sinnkrisen (Politik,
Okonomie, Moral und Ethik etc.) im Zeitalter des Neoliberalismus ,abfedern’. Die Analyse
der Diskursproduktionen lieferte folgende Charakterisierung der Ressourcen von

Kampfkinsten:

1. Ostliche Kampfsysteme (Kampfkiinste) umfassen erstens Korpertechnologien (im Sinne
ritualisierter und kontrollierter Gewaltformen), die der kdrperlichen Bewéhrung
(Sicherheitsgefuihl) und der Gesundheitsbildung dienen (vgl. Kapitel 5 und 6.3).

Zweitens wirken Kampfkunste der Reizuberflutung (Desensibilisierung) mittels
sinnesphysiologischer Schulungsverfahren (Entschleunigung und taktile Sensibilisierung)

entgegen.
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2. Ostliche Kampfkiinste beinhalten moralische Weltanschauungen und transportieren
(konfuzianistische) Werte, wie Ordnung, Gehorsam, Harmonie, Loyalitat etc. Diese
sinnstiftenden Regelungen einer kollektivistisch ausgerichteten asiatischen (chinesischen)
Kultur (Familienclansystem) charakterisieren traditionelle chinesische Kampfkunstschulen
(vgl. Kapitel 6.1.1). Diese sind im Hinblick auf Flhrungstechniken (authentische
Gemeinschaften versus Kulte und Sekten) sowie Machttechnologien (Kommerzialisierung von
Kampfkunstschulen) kritisch zu reflektieren (vgl. Kapitel 6 und 7).

3. Ostliche Kampfsysteme stellen Selbsttransformationstechnologien zur Verfiigung. Diese
ermdglichen Selbsterkenntnis (meditative Subjektivierungsprozesse) und transzendentale
Geborgenheit’ (durch Realisierung buddhistischer Ethik). Die aus dieser Praxis resultierende,
verfeinerte Wahrnehmung dient auch der Bewusstwerdung elementarer
Lebenszusammenhénge, wie der Erkenntnis der Unverfugbarkeit und
Selbstorganisationsfahigkeit der Natur (vgl. Kapitel 7). In diesem Zusammenhang konnte auch
festgestellt werden, das die Foucault’ sche Konzeption von Subjektivitat, die
Subjektivierungsformen im Sinne historischer Subjekt-Werdung betrachtet, eine gewisse Néhe
zu der Konzeption der ethischen (meditativen) Subjektivierungsweise des Chaan-Buddhismus,
aufweist (vgl. Kapitel 7. 5). Wie in der Foucault’ schen Konzeption, wird auch im Chaan-
Buddhismus Erfahrung verstanden als Rationalisierung eines VVorgangs, der selbst vorlaufig
ist und der in einem Subjekt bzw. in Subjekten mundet. Beiden Konzeptionen gemeinsam ist
die lIdee des ,Werdens’. Alles Entstehen ist von Bedingungen abhéngig. Subjektivitat wird als
eine historische Konstruktion aufgefasst und erlaubt damit zugleich mit jeder Vorstellung

einer souverénen und konstitutiven Subjektivitat zu brechen.

8.4. AbschlieRende Beurteilung und Einschatzung

Der Leitfaden, nach dem der Weg der Geschichte der Kampfsysteme (6stliche Kampfkiinste)
und ihrer Ressourcen skizziert wurde, war die Diskursanalyse als Selbstexplikation des tber
den Gegenstand der Geschichte des Zweikampfes gefuhrten Diskurses. Es wurde versucht, die
Wirkungen und die Prozesse des Ineinandergreifens der kognitiven und sozialen Faktoren, zu
beschreiben, zu erkldren und zu interpretieren. Dabei ging es darum aufzuzeigen, wie sich aus

dem Zusammenwirken von unterschiedlichen Momenten eine neue diskursive Formation
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entwickelte. Die Diskursanalyse erfolgte somit aus dem Inneren des Diskurses heraus.

Im Unterschied zu meiner letzen Verdffentlichung, welche ebenfalls die Untersuchung des
Kampfkunstdiskurses zum Inhalt hatte (vgl. Hintelmann 2005), erméglichte mir diese breiter
angelegte Arbeit, die wichtigsten Subdiskurse (Lebenskraftkonzeptdiskurs und
Meditationsbuddhismusdiskurs) des Kampfkunstdiskurses zu identifizieren und
wissenschaftlicher Beschreibung zugéanglich zu machen. Dieses VVorgehen erlaubte mir den
Kampfkunstdiskurs praziser zu fassen und detaillierter zu skizzieren.

Weitere Forschungen auf diesem Gebiet wiirden sicherlich weitere interessante
Zusammenhénge offenbaren. Viele zukinftige Entwicklungen des weiteren Diskursverlaufes
sind nur ,schemenhaft’ als vage Andeutungen verfugbar, bspw. die Tendenz zur
Verwissenschaftlichung von Kampfsystemen und die ,Spekulationen’ tber die Vermischung
ostlicher Glaubenslehren mit westlichen Kriegermythen im Feld der Kampfsysteme (vgl.
Kapitel 6.). Viele der traditionellen, éstlichen Kampfsysteme sind zudem immer noch nicht
vollig erforscht und bieten insofern reichlich Material fir Forschungen: ,,Diese alten
Kampfsysteme finden heute weltweit einen ernormen Zulauf und haben wahrscheinlich den
Hohepunkt ihrer Entwicklung noch vor sich,, (Lind 2001: 16). Die weltweite (globalisierte)
Verbreitung von Kampfsystemen wird sicherlich zunehmend zur Entstehung westlich-
ostlicher Stilneuschépfungen flhren, sowohl in technischer wie auch in philosophisch-
mythologischer Hinsicht. Dieser Prozess ist auch positiv zu bewerten. Er zeugt von einer
neuen Zeit, veranderten Werten und Einstellungen (internationaler Kultur- und
Wissensaustausch) sowie einer neuen globalen Kultur. Davon zeugen aber auch zahlreiche
problematische Kontexte, in die der Kampfkunstdiskurs eingelassen ist und welche bisher
unaufgeldsten Widerspriiche beinhalten, bspw. die Verfolgung von Qigong-Praktizierenden
des Falun Gong (Glaubensfreiheit in China), das Shaolin-Problem im Kontext
massenkultureller Vermarktung sowie das prekare Verhéltnis des festlandchinesischen
Kampkunstbuddhismus zum (amerikanischen und taiwanesischen) Exil-

Kampkunstbuddhismus, um nur einige Problematiken zu nennen. Quo vadis Wushu?
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9. Anhang: Auszug aus einer Ubersicht Gber die Anzahl eingetragener

Kampfkunst- und Kampfsport-Vereine in der Bundesrepublik Deutschland

Zahl von Vereinsadressen 1992 nach dem Angebot zweier Adressverlage *

=) %)
Aikikaivereine - 101
Boxsportvereine 498 445
Fechtsportvereine - 357
Judovereine 1327 2164
Ju-Jutsuvereine - 164
Karatevereine - 802
Ringervereine 494 457
Schutzenvereine 12.690 13.592
Taekwon-Do-Vereine - 323

Anmerkungen:* Diese Zahlen stellen keine Totalerfassung der Vereine dar. Es ist
anzunehmen, dass nicht nur Hauptvereine, sondern auch selbststdndige Untergliederungen
ohne e.V.-Status aufgenommen wurden. **) Schober, Altes Bundesgebiet; ***) Bertelsmann;

Ges. Bundesgebiet

Quelle: Schober Direktmarketing (1992). Adress aktuell. Ditzingen; Bertelsmann Verlag
(1992). AZ Direct Marketing. Gltersloh. In: Deutsche Gesellschaft fur Freizeit (1993).
Vereinswesen in Deutschland. Eine Expertise vorgelegt im Auftrag des Bundesministeriums

fiir Familie und Senioren. Stuttgart
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