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EINLEITUNG




Im ersten Teil der
vorliegenden Arbeit soll das Thema der klassischen Kampfkünste in
Verbindung mit ihrem kulturell-spirituellen Hintergrund beleuchtet
werden. Die Gliederung dieser Arbeit nach den gängigen, in der
Literatur vorzufindenden Philosophien und Anschauungen, ist an
triviale Vorstellungen angelehnt. Neben den Eigenheiten der
jeweiligen Theorien sind immer wieder begrifflich, wie auch
inhaltlich, Überschneidungen vorhanden, auf die nicht in jedem
einzelnen Fall eingegangen wird. In manchem Fall muss zeitlich
vorgegriffen werden, da die Zusammenhänge der einzelnen Bereichen
in ihrer Entwicklung ineinander übergriffen. Als ein Beispiel
dafür, dass die Richtungen in ihren Ländern nicht isoliert
voneinander entstanden sind und schon vor ihrer offiziellen
Einführung oder Synthese Verbindungen eingegangen sind, ist, dass
ein bekannter Vertreter des Daoismus, ZHUANGZI, in seinen
Ausführungen Rückschlüsse auf buddhistische Einflüsse ziehen lässt
– und dies lange vor dem offiziellen Aufkommen des Buddhismus in
China (vgl. BAUER, 2001, 158). Verbindungen in den asiatischen
Vorstellungen sind sogar mit denen der als kulturellen Wiege
Europas geltende griechischen Antike zu finden. Dass die
griechische Philosophie keineswegs einheitliche, etwa nur
aristotelische oder dualistische Auffassungen vertrat, belegt die
auf Heraklit zurückgeführte Aussage: „panta rhei“ - alles fließt
(GRUNDMANN, 1983, 26). Dies deckt sich scheinbar optimal mit der
Idee des Wandels, die dem I-Ging als ältesten chinesischen
Schriftstück zugrunde liegt (vgl. FILIPIAK, 2001, 258). Im zweiten
Teil werden die klassischen Kampfkunstphilosophien des ersten Teils
bezüglich ihrer Umsetzbarkeit in der Selbstverteidigung vom
modernen Standpunkt aus untersucht.








1 CHINAS
KAMPFKUNSTPHILOSOPHIE


1.1 Chinas geistig-kultureller Hintergrund im Hinblick auf
Entwicklung und Ausübung seiner Kampfkünste



1.1.1 Daoismus







Widersprüchliche Aussagen auf der einen
Seite tragen ebenso zur Unschärfe des Begriffs Daoismus bei, wie
sie andererseits dadurch ein Bild dieser chinesischen Philosophie
skizzieren, die „eine unklare Abgrenzung zu anderen Religionen
[Chinas] aufweist“ (http://de.wikipedia.org/wiki/Daoismus,
03.07.2008). Bei LIND wird der Daoismus jedoch gar nicht als eine
Religion angesehen, sondern stellt nur den „im Westen gebrauchten
Sammelbegriff für alle daoistischen Richtungen“ dar (1996, 185). Er
ist nach GRUNDMANN ein „von fatalistischen Zügen geprägter
Volksglaube“ (1983, 21).  Hier soll zum Facettenreichtum und
der ungenauen Abgrenzung innerhalb des Daoismus und zu anderen
Richtungen nur so viel bemerkt werden, als dass er sich in die zwei
Hauptströmungen des Dao-jiao (chin.: Religiöser, volkstümlicher
Daoismus) und der Dao-jia (chin.: Philosophischer Daoismus)
unterteilt.

Bezüglich der Kampfkunst spielt die
Dao-jia die entscheidendere Rolle, welche größtenteils auf die
Weisheiten des Werkes Daodejing (chin.: Der Weg und die Kraft, die
Tugend des Dao) von LAOTSE (chin.: Alter Meister) zurückgeht,
dessen Verfassung auf das 3. oder 4. Jh. v.Chr. datiert wird. Die
historische Existenz LAOTSE’s ist umstritten, doch wird diese durch
Nennung seines richtigen Namens „Li Er-Dan“ oder auch „Lao-Dan“ ein
Stück weit bestätigt. Er soll Reichsgeschichtsschreiber am
Kaiserhof gewesen sein und vertrat im Gegensatz zum weiteren
herausragenden Vertreter der Dao-jia ZHUANGZI, welcher die
hedonistische Ethik proklamierte, die quietistische Ethik des
Daoismus (BAUER, 2001, 92).



Das gesamte Phänomen des Daoismus hat
nach REID/CROUCHER seinen Ursprung schon in einem über 20000 Jahre
alten naturbezogenen Schamanismus der damaligen Jägergesellschaft
Chinas (1994, 86). Es muss aber klar unterschieden werden, dass
sich dieser Ursprung nicht mit dem Aufkommen der  Philosophie
deckt. Für dieses kommt das 6. und frühe 5. Jh. v.Chr. infrage,
welches JASPERS als „die Achsenzeit in der Geistesgeschichte aller
Hochkulturen“ (BAUER, 2001, 37) bezeichnet hat. Dies wird auch von
ROUSSELLE unterstrichen, der in diesen Zeitraum ein Erwachen des
menschlichen Geistes zu sich selbst und seiner Macht datiert, womit
eine Ablösung des mythischen Zeitalters verbunden wird. Die Nähe zu
dieser Zeit lässt viele, u.a. griechische (Heraklit, Hesoid) oder
indische (Mahavira-) Philosophien entstehen, die das Wissen um den
Einklang von Geist mit dem Ursprung der menschlichen Existenz
aufrechterhielten (vgl. DÖHRN, 1993, 178).
 

Der schamanistische Ursprung des
Daoismus wird nachvollziehbar, wenn den damals lebenden Menschen
eine fehlende Abgrenzung zwischen „immateriellem oder geistigem
Wesen und materiellem, körperlichem Wesen“ (REID, H.; CROUCHER, M.,
1994, 86) unterstellt wird. Anders als im dualistischen Denken
bildet hier eine fehlende Abgrenzung die Grundlage für den
Zusammenhang von Gegensätzen entsprechend dem Modell der
„Untrennbarkeit von Yin/Yang“ (LIND, 1996, 966). Früheste Zeugnisse
dieser Vorstellung gehen bis auf das Jahr 4000 v.Chr (vgl.
GRUNDMANN, 1983, 22), und die Yin/Yang-Begriffe wurden vom
legendären Kaiser Fu Hsi im 29. Jh. v.Chr. erstmals als das „Helle
und das Dunkle“ (LIND, 1996, 962) bezeichnet. Das Taiji stellt die
Yin/Yang-Monade dar und symbolisiert deren harmonisches
Zusammenwirken (829) (vgl. Abb1). Ursprünglich stellt das
Taijizeichen Yang als die sonnenbeschienene, und Yin als die
schattige Seite eines Berges dar (966). Sie seien als Gegensätze zu
verstehen, die direkt aneinandergrenzend ein Gesamtbild ergeben,
welches nur durch Existenz beider sich bedingender Unterschiede
vollständig ist (vgl. GRUNDMANN, 1983, 23). Im einen Pol ist ein
Teil des jeweils anderen Poles als Punkt enthalten. Es ist nichts
„vollständig yin bzw. yang. Jeder Aspekt trägt den Keim des jeweils
anderen in sich. So liegt in der Härte der Keim der Weichheit, in
der Bewegung die Ruhe, im Gestreckten das Gekrümmte usw. Erreicht
ein Aspekt sein Extrem, schlägt er ins Gegenteil um“ (FILIPIAK,
2001, 242, vgl. auch GRUNDMANN, 22). Das chinesische Schriftzeichen
für Polarität, das „Wiederkehr“ oder „Umkehr“ bedeutet, ist durch
die Ideogramme einer sich umwendenden Hand dargestellt. Es
vermittelt bildlich so besser die ihm innewohnende Dynamik der
Wandlung (WING, 1986, 40).
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Abb.1







So ist der geschichtlich gesicherte
Beginn des eigentlichen Daoismus als Kult ab dem 2. Jh. n.Chr.
(LIND, 1996, 186) ein sehr viel jüngeres Phänomen als die Grundlage
seiner Entstehung. Als eine der dem Daoismus, wie auch dem
Konfuzianismus und der späteren chinesischen Form des Buddhismus
zugrunde liegende Quellen, wird das I-Ging (chin.: Buch der
Wandlungen) angesehen (BAUER, 2001, 47). Der eigentliche Name des
I-Ging (auch Yi-jing) ist Zhouyi (chin.: Wandlungen der Zhou), und
es zählt zu den „ältesten Teilen der chinesischen Kultur“
(SCHILLING, 1998, 1). Dort wird auch der Begriff des Dao erstmals
verwendet (GRUNDMANN, 23-24). Beim I-Ging handelt es sich um ein
Orakelbuch, das in mehreren zeitlich unterschiedlichen Schichten
verfasst wurde. Es wird bei WILHELM als „ein Handbuch möglicher
Situationen und eine Anleitung zum möglichen Verhalten“
beschrieben, welches „Erinnerungen“ (1979, 9) aus der westlichen
Zhou-Dynastie (1122/1045-770 v.Chr.) enthält. Der Legende nach wird
der Ursprung des I-Ging dem mythischen Kaiser Fu Hsi (2953-2838
v.Chr.) zugeschrieben, welcher die dem Buch zugrunde liegenden 8
Trigramme auf einem Schildkrötenpanzer entdeckt haben soll. Sie
seien „eine Abfolge von Linien, die kausale Beziehungen
versinnbildlichen“ (WING, 1986, 7). Diese wurden durch Schafgarben
symbolisiert, die durch das Werfen ihre Konstellationen in Form von
geschlossenen und unterbrochenen Linien erhielten (vgl. SCHILLING,
1996, 1).



Zur Beschreibung von Daoismus muss der
Begriff Dao erklärt werden. Dao wird allgemeinhin als „Weg“ (WING,
1987, 7) übersetzt, bedeutet aber genauer genommen „die
Wirkungsweise des Universums“ (ebda.) oder „die übergeordnete
Gesetzmäßigkeit des Universums, die nicht erfassbare Ordnung aller
sichtbaren Veränderungen, die alle Dinge dem Werden und Vergehen
unterwirft“ (LIND, 1996, 183). Ebenfalls geht aus dem Dao die
„Urenergie (Xuan-qi)“ hervor, „der unsichtbare, primäre Antrieb zu
allem Seienden, aus der auch das Leben entsteht und sich
erhält“  (685). Als ein Charakteristikum des chinesischen
Denkens wird der Begriff Dao als Prinzip jedoch nicht nur dem
Daoismus zugeordnet (ebda.). So scheint er selbst über seine der
Dao-jia entsprechenden Bedeutung einen noch weitreichenderen
Einfluss zu haben, worauf im weiteren Verlauf dieser Arbeit
eingegangen wird. Wie WILHELM bemerkt, hat das Wort Dao selbst „in
der Geschichte der chinesischen Sprache mannigfaltige
Bedeutungswandlungen durchgemacht“ (1979, 73).



Etymologisch betrachtet setzt sich das
Schriftzeichen für Dao, das dem des japanischen Do-Begriffs
entspricht und sich dort „michi“ (HARRIS, 1993, 51) ausspricht, aus
einem unteren, mittleren und oberen Radikal zusammen. Diese bilden
in der Anordnung ihrer einzelnen Ideogramm-Zusammenhänge die
Gesamtbedeutung (vgl. Abb.2). Das obere Element steht für Führer
oder Kopf (GRUNDMANN, 1983, 234-235), das mittlere für Auge oder
Gesicht und das Untere für Fortschreiten (ebda.), wobei das
„sinngebende Element“ auch „Haupt“ (WILHELM, 1979, 77) genannt
wird. Es liegt nahe, dass der Vorgang des Fortschreitens, also die
Bewegung, selbst ein zentraler Punkt des Begriffs darstellt. Dao
wurde bei WILHELM auch mit „Sinn“ übersetzt, welcher „nicht im
Zustand erfasst werden [kann], sondern nur in der Bewegung. Er
liegt in der Bahn (Tao), und nur durch Beschreiten dieser Bahn,
kann er begriffen werden“ (74).
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   Abb.2







In Verbindung mit einem sehenden Führen
von Kopf und Augen erschließt sich so ein tiefere Bedeutung des
Begriffs, welche später auch im Konzept der Kampfkünste verwendet
wird. Bei KERNSPECHT wird dem Kopf auch die Position des Generals
in der Schlacht zugeordnet, der seine Truppen (vergleichbar mit
Armen und Beinen) hinsichtlich seines Kampfsystems Wing Tsun in
eine Vollkontakt-Nahkampfposition bringt, um ihnen die Möglichkeit
zum Rückzug zu nehmen. Ohne Zeit zum Nachdenken würde so keine
Angst auftreten.  Dies geschieht nach dem von ihm erwähnten
Prinzip SUN TSU‘s: „Stelle die Truppen so auf, dass es kein
Entkommen für sie gibt. Selbst im Angesicht des Todes werden sie
nicht fliehen. Sie sind zum Sterben bereit. Was können sie nicht
vollbringen?“ (1987, 56-58). Die Betonung der Entscheidungshoheit
des Geistes über die Handlungen geschieht hier erstmals und wird
auch als eines der höheren Ziele der inneren Kampfrichtungen
hervorgehoben (vgl. MING: „Mind over Matter“, Kap. 2.2.3). Dabei
sollte der Körper nicht zum Sklaven des Geistes werden, sondern mit
ihm im Einklang stehen, wie es bei den daoistisch geprägten
Systemen angestrebt wird.



Im I-Ging wird eine Führungsinstanz als
unerlässlich für die Verfolgung des Weges beschrieben: „Hat der
Edle etwas zu unternehmen und will voraus, so geht er irre; doch
folgt er nach, so findet er Leitung“ (vgl. WILHELM, 1979, 84). Es
kann diskutiert werden, ob bei der Bestreitung und der Wahl eines
Weges „Leitung“ durch einen exogenen Faktor (Meister, Mentor) oder
einen inneren Faktor im Sinne von: „ [...] alles ohne einen
Meister“ (MUSASHI, in HARRIS, 1993, 52) als vorteilhaft erweist. So
erweitert sich die reine Übersetzung als Weg um weitere wichtige
Anhaltspunkte. In seiner grundlegenden Bedeutung für die Praxis der
Kampfkünste wird hier auf den Dao-Begriff noch näher eingegangen
werden.



Die Philosophie daoistischer Vorstellung
basiert auf der Annahme von der Entstehung des gesamten Universums
durch die Wechselwirkung von Yin und Yang. Diese sind
„Erscheinungen des Dao oder des Taiji“ (LIND, 1996, 966). Taiji,
was hier bereits als Symbol für Yin/Yang erwähnt wurde, „steht
sinngemäß aber für ein philosophisches Prinzip aus dem Yi-jing, wo
es die letzte Wirklichkeit, den Ur-Grund des Seins bezeichnet“
(829). Taiji wird auch mit „Firstbalken“ übersetzt, und LIND
zitiert dazu das Yi-jing: „Darum gibt es in den Wandlungen den
großen Umfang (Taiji). Dieser erzeugt die zwei Grundkräfte
(Yin/Yang). […]“ (829). Das Taiji also „bringt die zwei
Polaritäten Yin und Yang hervor“ (FILIPIAK, 2001, 242). Als die
„grundlegenden Komponenten des Universums, die den Ablauf der
Naturerscheinungen regeln“ (LIND, 1996, 934) werden die „Fünf
Elemente“ oder „Fünf Wandlungsphasen“ (966) (Wu-xing) angesehen,
die wiederum aus Yin und Yang entstehen.

Das mit dem Tai-ji, in seiner
Eigenschaft als „Uranfang aller Dinge“ (928), verwandte Wu-ji, wird
mit „‚Gipfel des Nichts’, Grenzenlosigkeit, Eigenschaftslosigkeit
(weder Yin noch Yang), Gestaltlosigkeit, Leere“ (ebda.) übersetzt,
und wird als wichtiges Element des Dao verstanden (183). Mit dieser
Leere steht „jene auch späterhin in den buddhistischen Richtungen
viel zitierten Leere“ (ebda.), in ihrer Relevanz für den
meditativen Aspekt der chinesischen Kampfkünste in Verbindung.
DOLIN/ POPOV verbinden den Aspekt der Leere mit dem viel
gebrauchten Begriff des „Nicht-Seins“ (1988, 44) und legen den
krassen Widerspruch zur griechisch-lateinisch geprägten Kultur des
„Sein[s]“ (ebda.) dar. Die Akzeptanz von der Existenz des
„Nicht-Seins“ greift vor auf die Auffassung von der Welt als
Illusion im Buddhismus, woraus in der Anwendung aus Sicht der
Kampfkünste die willentliche Möglichkeit der Veränderung alles
Seienden entspringt. Dies würde sich durch das Finden des richtigen
Weges, des Dao, ergeben, und den Rückgriff auf universale Macht
bedeuten (ebda.).



Wegen der häufigen Verwendung von Yin
und Yang in den Kampfkünsten zur Verdeutlichung von Zusammenhängen
und dem Erkennen von Zuständen sollten einige, über die oben
genannte hinausgehende, Definitionen aufgeführt werden. Yin und
Yang werden bei LIND, G. als keine „bedingungslosen Gegensätze“
beschrieben, „sondern Spannungspole eines Energiepotenzials, in
dessen Mitte Bewegung, also Leben entsteht“ (1998, 11). Mit Yang
werden Eigenschaften wie „männlich aktiv, hell, stark“ verbunden,
„während Yin das negative Prinzip darstellt, in dem sich die
Attribute verkehren“ (LIND, 1996, 966). Bei FILIPIAK werden dem
„yin-Aspekt die Vorderseite des Körpers, das Zurückweichen, die
Sammlung des qi, den weichen Krafteinsatz, das Einatmen, die
Verteidigung, Bewegungen nach unten und Nachgiebigkeit“ (2001, 242)
zugeordnet und die für Yin durch DOLIN/POPOV um „zentrifugal“
erweitert, wobei Yang „zentripetal“ (1988, 40) wirkt. Anhand dieses
ersten Einblicks wird deutlich, dass physiologische Aspekte ebenso
mit Yin und Yang charakterisiert, wie auch kampftechnische
Handlungen derart eingeordnet werden. So entsteht eine Verbindung
zwischen der Kampfkunst und der Medizin, in der z.B. auch die für
die Heilung relevanten Meridiane den Yin/Yang Klassifizierungen
unterliegen (vgl. LIND, G., 1998, 133). Das als Urenergie geltende
Qi ist als Prinzip auch als gegenwärtige Energie alles Seienden
beschrieben und wird von LIND als „Energie, die kosmische Kraft,
die alle Dinge durchdringt und belebt“ (1996, 685) bezeichnet, das
sich in Yuan-qi (chin.: Ursprungs-qi), Gu-qi (chin.: Nahrungs-qi)
und Kong- qi (chin.: Luft-qi) unterteilt. Die Harmonie dieser drei
Qi-Formen sind nach chinesischer Auffassung Grundlage „für
menschliches Leben und Gesundheit“ (MING, 1998, 74), was durch die
Abstimmung von Bewusstsein und Körper  erreicht wird (ebda.).
Im ebenfalls praktischen Bezug werden auch die Begriffe Leere (Xu)
und Fülle (Shi), die gleichermaßen in chinesischer Medizin wie auch
Kampfkunst verwendet werden (vgl. LIND, G., 1998, 129), in Form von
„voll [mit qi]“ und „leer [fast ohne qi]“ (FILIPIAK 2001, 134) mit
Yin und Yang festgelegt. Das Bein, auf dem das Gewicht ruht, ist in
diesem Falle voll mit Qi. Das, auf dem weniger Gewicht ruht, ist
davon leer (ebda.). Einer Fülle von Qi werden aber auch bezüglich
des Standbeines die Eigenschaften von Yin zugeordnet, da es dem
passiven Bein entspricht. Man attribuiert mit dem unbelasteten Bein
den Charakter von Yang und die Vorstellung der Leere, da es aktiv
und beweglich sein kann (vgl. LIND, 967-968).
In Verbindung mit der schon genannten
Vorstellung vom „Nicht-Sein“ muss differenziert werden, dass es in
der östlichen Philosophie auch das Konzept des Seins gibt, sich
jedoch diese unterschiedlichen Prinzipien nicht ausgrenzen, da
beide existieren. Dem „Nichtsein“ werden bei BAUER Attribute von
Yin zugeschrieben, und seine Existenz geht dem Yang zugeordneten
„Sein“ chronologisch voraus (vgl. auch BAUER, 2001, 93; auch WING,
1986, 40). Es steht dadurch dem „Weg prinzipiell näher, und zwar in
solchem Maße, dass es in den Grenzbereichen mit dem Weg selbst zu
verschwimmen beginnt“ (93).



Im Daoismus wird argumentiert wird, dass
Extreme nicht ohne ihr Gegenteil existieren können, da sie einander
bedingen (vgl. DOLIN/POPOV, 1988, 45). Hier wird jedoch nicht die
Existenz der Gegensätze negiert. Eine dualistische Sichtweise
verurteilt das Böse gegenüber dem Guten, vernachlässigt jedoch,
dass im Schlechten der Keim des Guten liegt, und umgekehrt. So ist
niemand nur vollständig gut oder schlecht. LAOTSE geht sogar noch
weiter, indem der negative Aspekt, nur in Beziehung zu seinem
Positiv als negativ eingestuft wird. Wenn der Bezug zu seinem
Gegenteil fehlt, würde eine Wertigkeit im Sinne von positiv oder
negativ abhanden kommen: „Wenn alle Welt das Schöne als Schönes
erkennt, so nur auf dem Hintergrund des Hässlichen. Wenn sie das
Gute als Gutes erkennt, so nur auf dem Hintergrund des Bösen.“
(WING, 1986, 2).“ Die Worte „Alle Welt“ lassen vermuten, dass eine
dualistische Unterteilung einer Oberflächlichkeit entspringt, die
jedoch von einer Großzahl der Menschen vertreten wird. In dieser
Tradition lehrt der daoistische Philosoph Zhuangzi: „Da es Wahrheit
gibt, gibt es auch Unwahrheit; da es Unwahrheit gibt, gibt es auch
Wahrheit. Deshalb verfolgt der vollkommene Weise nicht diesen
Unterschied, sondern er verhält sich in Übereinstimmung mit der
Natur und verfolgt den natürlichen Verlauf.“ (DOLIN: POPOV, 1988,
45).



Die alte Tradition der Verbindung von
Kampfkunst, Medizin und Philosophie beginnt bereits mit dem Wirken
des mythologischen gelben Kaisers Huang Ti (Regentschaft von
2698-2598 v.Chr.), der wilde Volksstämme mittels magischer
Kampfkünste besiegt haben soll (CLEARY, 2000, 16). Dieser Kaiser
hat neben dem Yinfu-jing (chin.: Der Klassiker über die
Zusammenführung des Yin) auch den medizinischen Klassiker Huangdi
Neijing verfasst. Hierin wurzelt die ganzheitlich orientierte
chinesische Heilkunde, welche direkt in die daoistische Philosophie
und chinesische Kriegswissenschaft eingebracht wurde.
Dies kann durch Aussagen veranschaulicht
werden, die in direkter Analogie zueinander zu stehen scheinen. Der
Spruch aus dem Nei-jing, „Weise heilen das, was noch nicht krank
ist.“ (LIND, G., 1998, 48), findet seine Fortführung im Zhong-he-ji
(chin.: Buch des Gleichgewichts und der Harmonie) das „ein
mittelalterliches taoistisches Werk“ (CLEARY, 13) ist, welches in
seinen ältesten Teilen den frühesten diesbezüglichen Text darstellt
(BAUER, 2001, 83), wo es heißt:

„Tiefes Wissen heißt, der Störung vor
der Störung gewahr zu sein, der Zerstörung vor der Zerstörung
gewahr zu sein, dem Unglück vor dem Unglück gewahr zu sein. […].“
(CLEARY, 2000, 14) LAOTSE zieht in seinem 5000
Schriftzeichen umfassenden Werk Daodejing (auch: Tao te King, Tao
te Ching) in Anbetracht dessen, dass bei Antizipation zukünftiger
Prozesse mit einem minimalen Aufwand maximaler Erfolg zu erzielen
sei, mit der Vorgabe: „Plane das Schwierige, wenn es noch leicht
ist; Handhabe das Große, wo es noch klein ist; […] Reife Menschen
schließlich werden nie tätig im Großen, und solcherart wird das
Große erreicht“ (WING, 1986, 63) die logische philosophische
Schlussfolgerung seiner Philosophie. Parallelen der japanischen
Kriegerphilosophie stellen später gewissermaßen eine Verfeinerung
und Erweiterung des auf dieser Philosophie aufbauenden Wissens dar:
1.„Dinge von großer Bedeutung sollten gelassen angegangen werden.“
2. „Dinge von geringer Bedeutung sollten ernsthaft angegangen
werden.“ (YAMAMOTO, 2004, 30-31)



Der Trend zum Minimalismus im eigenen
Aufwand bei der Lösung von Konflikten wird im „Wujing“ (chin.:
„Kanon der Kriegswissenschaft“; auch: „Siebenbuch“, LIND, 1996,
820) weiterverfolgt (vgl. CLEARY, 2000, 14). Das geschieht nicht
zuletzt deshalb, da es ebenso wie das daoistische Tao Te King zur
Zeit der Streitenden Reiche im 4. Jh. v.Chr. entstand
(16). Die in ihrer Zielsetzung scheinbar
widersprüchlich ausgelegten Werke ähneln sich wieder nach tieferem
Einblick im elementaren Verständnis der Konfliktbewältigung. Im
Wujing wird dieses allerdings im Hinblick auf kriegerische
Auseinandersetzungen verwendet, und im Daodejing auf ein Management
der Lebensführung hin, in welchem Konflikte auf einem subtileren
Niveau angesetzt werden. Wohingegen Auseinandersetzungen im
daoistischen Verständnis als ein bei der Verfolgung des Weges als
hinderlich geltendes Extrem angesehen werden, wird die tatsächlich
stattfindende Auseinandersetzung bei SUN TSU als letztes Mittel
gesehen, weil in Übereinstimmung mit der daoistischen Energielehre
diese das eigene Kraftpotenzial schwächt, und so die Ausgangsbasis
für jegliche kämpferische Handlung verschlechtern (vgl. CLEARY,
2000,  16-17). Nach allen auch später auf dem Wujing
aufbauenden Kampfphilosophien wird ein minimaler Kraftaufwand bei
strategischen Planungen allerdings durch sorgfältiges Abwägen
erreicht, wobei dieser im Daoismus eher zur Bestreitung eines
Lebenswegs genutzt wird, und sich stärker an moralischen Maximen
orientiert.

Dies deckt sich mit einem zentralen
daoistischen Konzept, dass als Wu-wei bezeichnet wird. Es
entspricht als der „Urzustand des Dao“ oder dem „Ursprung des Qi“
auch einem „Nicht-Handeln“ (LIND, 1996, 934). Nach dieser
Auffassung ist das Dao auch der „be-weg-te“ Urgrund, aus dem die
Tugend (Te) des Menschen hervorquellt“ (TIWALD, 1981, 27). Die
Essenz dieser Tugend ist das Wu-wei. „Durch Wu-wei (Nicht-Tun)
entsteht, […], aus dem Tao die Tugend des Menschen.“ (ebda.) 
So kommt die Tugend nur durch Praktizieren des Wu-wei zustande. Sie
wird durch ohne ein widernatürliches Eingreifen in das Gesetz des
Universums erlangt. Diese Tugend stellt aber nicht die gängige
Vorstellung von Moral dar, die sich nach Einteilungen von gut und
schlecht richtet. Sie ist eher auf ein Verständnis der
Gesamtzusammenhänge ausgerichtet. Der Praxis des Wu-wei wird auch
besonders auf den Kampf bezogen die geistige Eigenschaft der
Absichtslosigkeit zugeschrieben, welche mit der daoistischen
Denkweise in Verbindung gebracht wird (FILIPIAK, 2001,
317).



Wie verwurzelt der Weg-Begriff mit den
Anfängen chinesischer Kultur ist, dokumentiert bereits das I-Ging.
Dort ist der Weg in seiner symbolischen Bedeutung als ein
menschheitsgeschichtliches, wie auch als lebensgeschichtliches
Phänomen zu verstehen. Die Deutungen der Linientexte des I-Ging
durch WILHELM setzen symbolisch die Figur des Tigers mit der
Gefahr, aber auch mit der ursprünglichen Wildheit der Natur gleich.
Diese ist einmal als Hindernis auf dem eigenen Weg, wie auch als
die einem persönlich innewohnende Kraft zu deuten. Diese kann nach
außen oder nach innen jeweils zerstörerisch wie konstruktiv genutzt
werden. Sicher ist allerdings, dass die Konfrontation mit dieser
Kraft früher oder später stattfinden wird. Nach dem I-Ging stellt
ein erster zu gehender Schritt stellt eine noch naive, absichtslose
Handlung dar (77), die nicht zur Konfrontation mit der Gefahr
führt. Dies ist auf das persönliche Leben bezogen vielleicht mit
kindlichen Erfahrungen vergleichbar. Anschließend gibt ein Zusatz
Aufschluss über teilbeabsichtigte Handlungen, wenn übersetzt wird:
„Auftreten auf schlichter, ebener Bahn. Eines dunklen Mannes
Beharrlichkeit bringt Heil“ (ebda.). Hier liegt anthropologisch
gesehen das Heil im Verhalten des Menschen, der noch unter der
Schwelle der Erkenntnis liegt. Ob es sich hierbei um eine
Selbsterkenntnis gemäß biblischer Zusammenhänge handelt, oder
allgemein um ein Wissen um eine Sache, bleibt offen. Das bezüglich
des Daoismus betonte Nicht-Denken (wu-nien) wie das Nicht-Handeln
(Wu-wei) scheint auf dieses im I-Ging erwähnte Heil abzuzielen, was
sich offenbart, bevor kognitive Prozesse handlungsplanend einwirken
können. Die Vorstellung vom Nicht-Denken wird später im Ch’an- und
Zen-Buddhismus wieder aufgenommen. Dort wird auch eine
Vorurteilsfreiheit propagiert, die sich mit der daoistischen
Absichtslosigkeit verbinden lässt. Im weiteren Verlauf der I-Ging Handlung
wird die Konfrontation mit der Gefahr in Form des wilden Tieres,
„dessen wir uns, unerkannt, nicht bewusst sind“ (ebda.)
hergestellt. Dies stellt einen persönlichen Wendepunkt dar, der den
Kontakt mir der Wirklichkeit oder aber auch nur mit dem Pathos
bedeutet. Man wird sich über seine Endlichkeit bewusst, und der
Umgang mit diesem Wissen ermöglicht verschiedene Formen der
weiteren Wegbegehung. Zum einen ist die Gefahr der Verführung durch
die neue (Er-) kenntnis gegeben, doch „die Einseitigkeit, in dieser
noch unvollkommenen Auswertung des Potentials [durch nicht in
gleichem Maße angestiegenes Können, d.Verf.] kann aber nur zu
Unheil führen“ (78). Mit diesem neu hervorgerufenen Niveau der
Wahrnehmung soll ein Bewusstsein dafür geschaffen werden, wie durch
eine vorsichtige Vorgehensweise zum persönlichen Ziel zu gelangen
sei.

Hier scheint der Grundstein für die
spätere Kampfkunstphilosophie zu liegen, die analog dem I-Ging
behauptet, dass es im Kleinen förderlich sei, zu handeln, (vgl.
WILHELM, 1979), ein daoistisches Nicht-Handeln bedeute keine
Passivität, sondern „ein Tun in kleinen Schritten, und im ruhigen
Sehen“ (TIWALD, 1981, 65). Dies wird auch in Bezug auf die geistige
Haltung in den Kampfkünsten betont. So sei man dort für
Kampfhandlungen im richtigen Moment bereit, die so nicht überhastet
oder zu spät vollzogen werden. Um dieses Ziel zu erreichen, muss
die Balance zwischen einem „nicht warten Können“ und einem „nur
Warten“ gefunden werden, welche auch dem daoistischen Prinzip des
Mittelwegs entspricht (ebda.). Bei LAOTSE wirkt das Wu-wei wie der
Handlungsinhalt selbst. Es heißt im Daodejing: „Ohne aus dem Haus
zu gehn, wisse die Welt. […] Sehr weit mag einer herumkommen – und
sehr wenig wissen. Also die reifen Menschen – Wissen, ohne
umherzugehn, Erkennen, ohne hinzusehn, Vollbringen, ohne zu
handeln.“ (WING, 1986, 47). Dieses wird als eine  „taktische
Untätigkeit“ (ebda.) bezeichnet. Diese Untätigkeit ist mit dem
Warten vergleichbar, bei dem eine Intervention ins Geschehen so
lange vermieden wird, bis sich eine Erfolg versprechende Position
offenbart, in der anschließend Stellung bezogen werden
kann. Wobei das größere Ziel im I-Ging noch
explizit erwähnt ist ([…], aber er hat, wohin er gehe.“ WILHELM,
1979, 84), wirkt das Ziel bei LAOTSE eher als implizit aus der
Handlung resultierende Konsequenz, während der Weg selbst ein Ziel
darzustellen scheint. Reife Menschen werden bei ihm „nie tätig im
Großen. Und solcherart wird das Große erreicht“ (WING, 1987, 63).
Im philosophischen Daoismus des Daodejing erschließt sich hier
mittels einer „strategische[n] Nichteinmischung“ (47) die
Möglichkeit, irreführende Subjektivität der Menschen zu vermeiden,
indem sie feststellen, ob sich ihre „Ahnungen und Eindrücke im
Einklang mit den umfassenderen Wirkkräften in der Welt befinden“
(ebda.), und ihr Inneres die äußere Welt reflektiert.
Nach dem Daodejing sind Waffen
„unheilvoll“ (LIND, 1996, 184) und nicht für edle Menschen
bestimmt, doch wird zum Kämpfen Folgendes angemerkt: „Den Krieg
führe mit Überraschungstaktik“. (WING, 1987, 47). An anderer Stelle
heißt es: „Ein guter Führer braucht nicht Gewalt, ein guter Kämpfer
empfindet nicht Zorn, ein guter Gewinner lässt den Verlierer in
Ruhe“. (68)

So kann gemutmaßt werden, dass zum
Erhalt und Erreichen des Friedens dieselben Mechanismen in Kraft
treten, wie die, die zur Deeskalation bei Konflikten und zum Sieg
in der Schlacht führen. SUN TSU schreibt im Wujing auch: „Halte
eine Armee, die sich auf dem Rückzug befindet, nicht auf“. (CLEARY,
2002, 158)

Der historische Kommentator des Wu-jing
MEI YAOCHEN deutet die dahinter stehende Logik folgendermaßen:
„Unter diesen Umständen wird ein Gegner auf Leben und Tod kämpfen“
(ebda.). Bei KRAUSE (2002) erachtet SUN TSU einen fliehenden Gegner
als bereits geschlagen, sodass man ihn nicht mehr verfolgen muss
(83). Hier sollte der Ursprung des
Weg-Begriffs und seine Einbindung in die daoistische Philosophie
skizziert werden. Er wird in den Kampfkünsten sowohl Chinas als
auch Japans als philosophischer Bestandteil für die Ausübung in den
Kampfkünsten verwendet.
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