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WelterschlieBung durch Grundstimrri’Ung.en als
Problem interkultureller Phanomenologie

Karl Baier

I. Einleitung

Stimmungen und Gefiihle sind in verschiedener .Hinsicht ei‘n Ther.na fukr (Elge aﬁz:r;g;rj
der Interkulturalitdt bezogene Forschung. Sie spielen e‘twa in der interku urek n kom-
munikationstheorie eine wichtige Rolle. Kulturverglemhendfe Forschu.ng‘elin ZGebar-
dem Ergebnis, dass Gefiihle und Stimnhwlngﬁn samt dzjlzstgizl;z;e;izr h&]ur?gurlejllz | Sebar
kulturiibergreifend sehr dhnlich, wenn nic sind. :

?si?i%?ft?%as Situatiogsversténdnis, das jeweils bestimmte Gefuhle ertzvickt.N/?uBcl;eg]th)Et
es verschiedene Regeln dafiir, wer welches Gefiihl wem, wanp und.1.n we c elc‘lc 53\ ndgr_.
Unkenntnis der unterschiedlichen Formen des Umga}ng.s mit Gefuhlen im Mi j]'nf er
sein kann zu Kommunikationsproblemen fiihren, Fhe in der L1te'ratu_r bre.1td is u]c il
werden. Dariiber hinaus wurde in der Postkolonia.hsmu's—Debatte immer l\{we elz Tum‘a[-
tiefgreifende emotionale Problematik im Verh'élt!ﬂs zwischen den Ehemﬁ, 1ger;‘ 'or?c

volkern und den westlichen Kulturen, durch die sie beherrscht wurden, thematisiert.

Solche Fragen werden im vorliegenden Aufsatz m'chjc beha'ndelt. Die ph]lo;%[ihlsrcn};?‘n
Ansitze, mit denen ich mich auseinandersetze, kre1se[1 v1elmehr'um dads ar}o man,
dass Kulturen und Philosophien spezifische Atmosph_aren aufwe1se'n ) Ier,dw1g ran
auch sagen kdnnte, von einem bestimmten Lebensg.efuhl ge.t.ragen smq. ; e;maln

kulturellen Phdnomenologie wird die Bedeutung (‘:lllesr;‘s Phano‘meljs.fur en .ugAng_
zu anderen Kulturen und die interkulturelle Verstanc.hgun.g seit einiger Z;ntllmlb "
schluss an Heideggers Begriff der Grundstimmung d1.skut1ert. I'ch werde desdaBOSS
Beginn kurz Heidegger ins Geddchtnis rufen,.um qﬂch anschlieRend .Me ard | ter:
Klaus Held und Rolf Elberfeld zuzuwenden, die Heideggers anzept fiir e1r}te ;n "
kulturelle Phinomenologie fruchtbar machen wollen. Im zwelten Haupttei ;e.s .
Artikels kommen Bedenken hinsichtlich der besprochenen _An.?at‘ze zu Wort,uunst}c_
formuliere Vorschlige wie man ihren Mingeln begegnen und die interkulturelle Stim
mungsanalyse in Zukunft weiterfiihren kdnnte.

II. Heideggers Begriff der Grundstimmung

Im Jahrzehnt nach Sein und Zeit hat Heidegger die in seinem ersten Hauptwerk be-

gonnene Phinomenologie der Stimmungen weiter vorangetrieben und den Begri

der Grundstimmung geprégt. Das Fundament dafiir wurde in seinem ersten Haupt-
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werk gelegt. Dem Kapitel iiber das Dasein als Befindlichkeit (§ 29) lasst sich entneh-
men, dass die Offenbarkeit des Seins und damit das Welt- und Selbstverstindnis des
Menschen primér in Stimmungen geschieht, und die Unterscheidung von Furcht und
Angst kiindigt schon die Abhebung der Grundstimmung von weniger tiefen Befind-
lichkeiten an, die nun explizit entfaltet wird.

Anders als bei oberfldchlicheren Stimmungen fillt in Grundstimmungen zwar der Be-
zug zu innerweltlichem Seiendem nicht aus, tritt -aber in den Hintergrund. Das
Selbst-Sein im Angesicht der Welt ist ihr zentraler Inhalt, nicht der Bezug zu diesem
oder jenem. In der jeweiligen Grundstimmung steht, so Heidegger, jeder fiir sich wié
ein Einziger vor dem Ganzen des Seienden.! Sie jagt, wie er sagt, den Menschen auf
aus der Alltéglichkeit und zuriick in den Grund der Dinge.? Damit haben Grundstim-
mungen einen besonderen Bezug zum Philosophieren. Sie versetzen in den Bereich
der Offenbarkeit des Ganzen und der Frage nach seinem Grund, die von der Philoso-

‘phie als akademischer Disziplin in systematisch entfalteten Schritten interpretiert
werden. ‘

Sofern das Begreifen und Philosophieren [...] im Grunde des menschlichen Daseins geschieht,
sind die Stimmungen, aus denen die philosophische Ergriffenheit und ‘Begrifflichkeit sich er-
hebt, notwendig und immer Grundstimmungen des Daseins, solche, die den Menschen standig
und wesenhaft durchstimmen, ohne daR er sie auch immer schon notwendig als solche zu er-

kennen braucht. Philosophie geschieht je in einer Grundstimmung. Philosophisches Begreifen
griindet in einer Ergriffenheit und diese in einer Grundstimmung.3

Diese Grundstimmungs-Konzeption integriert Heidegger in sein seinsgeschichtliches
Denken. Danach gehdren Grundstimmungen zur Wesensverfassung der verschiedenen
Epochen européischer Geschichte, die dadurch ausgezeichnet sind, dass sich in ihnen
das Sein des Seienden auf jeweils unterschiedliche Weise enthiillt. Grundstimmungen
bilden demnach auch die Basis der gemeinschaftlichen Erschlossenheit einer ge-
schichtlichen Welt. So wird etwa 1955 in dem Vortrag Was ist das — Die Philosophie?

- das Staunen als Stimmung thematisiert, die den griechischen Philosophen das

Entsprechen zum Sein des Seienden gewdhrte. Von diesem staunenden Denken un-
terscheidet Heidegger die neuzeitliche Philosophie, die negativ von der Stimmung
des Zweifels und positiv von der Zustimmung zur Gewissheit getragen sei. Der heu-
tigen Zeit des Ubergangs in einen neuen Anfang der SeinserschlieRung kann Heideg-

! Siehe M. Heidegger: Die Grundbegriffe der Metaphysik. Welt — Endlichkeit — Einsamkeit, GA 29/30,
Frankfurt/M. 1983, 12. :

2 Vgl. ebd., 31.

3 Ebd., 9-10 (Herv. i. T.).

*Siehe M. Heidegger: Was ist das - Die Philosophie?, Pfullingen 1956, 26. Bereits in den Beitriigen
zur Philosophie aus den 30er Jahren wird das Staunen als die maRgebliche Stimmung des ersten
Anfangs der Philosophie behandelt. Eine ausfiihrliche Phinomenologie des Staunens aus dieser
Zeit enthélt M. Heidegger: Grundfragen der Philosophie. Ausgewdhlte ,Probleme” der ~Logik”, GA

45, Frankfurt/M. 1984, 162-181. Fine vergleichbar elaborierte Interpretation des Zweifels gibt es
bei Heidegger meines Wissens nicht.
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ger keine eindeutige epochale Grundstimmung zuschreiben: Lang&weile, Angst, das IV. Klaus Helds interk . , .
Erschrecken iiber die Not der Seinsverlassenheit und schweigsame Verhaltenheit nterkulturelle Phanome”0[091e der Gl’undstimmung
werden als gegenwdrtige Grundstimmungsmdglichkeiten angesprochen.? Die nun zu
behandelnden, Heidegger fortfithrenden Phanomenologen {ibernehmen von ihm das

Staunen und den Zweifel als typische Grundstimmungen europdischen Philosophie-
rens.

In dem Aufsatz Europa und die interkulturelle Verstindigung. Ein Entwurf im Anschlug

mit einander fremden Traditionen? Sowohl ein radikal hermeneutisches Denken wie

ITI. Ein erster Anlauf: Medard Boss iiber die Grundstimmung

indischen Denkens
vi .
elmehr grundlegend, ,daR alle Menschen in einer ihnen universal gemeinsamen

Es liegt nahe, den Gedanken der Stimmung als Ursprung des Seinsverstdandnisses von 111 s .
europdischer Geschichte auf die Interpretation nichteuropiischer Kulturen und Phi- elt zusammenleben. " Diese eine Welt transzendiert die verschiedenen kulturellen
losophien auszudehnen. Einen ersten Anlauf dazu unternahm Medard Boss in seiner
1959 erstvertffentlichten Schrift Indienfahrt eines Psychiaters.® Ein Kapitel dieses
Buches spielt in einem Ashram, wo Boss philosophische Gesprdche mit einem indi-
schen ,Meister” fiihrt. An einer Stelle sagt der Swami:
Lassen Sie uns jetzt der Grundhaltung nachsinnen, welche die indischen Denker von alters her
alles Seiende nicht als etwas von aufen her Gemachtes, sondern als ein von innen heraus Er-
scheinendes, Aufgehendes, Wachsendes, nicht als ein von einem ichhaften menschlichen Sub-
jekt Vorzustellendes, sondern als ein sich dem Menschenwesen Zeigendes erfahren lieR.”

Platz gibt,12

3:‘;‘] el;zﬁlgfl(f;::lgi\/lensc?eq ist nicht reine Offenheit, sondern wird aus dem bergen-
Daraufhin wird die indische Grundstimmung vom Staunen und Zweifeln abgehoben. 1gs Trelgegeben. Wir erfahren die Bindung ihrer offenen Weite
Sie ,kann nicht ein bloRes Staunen und ein Sichwundern sein dariiber, dal} etwas ist
und wie es ist, schon gar nicht ein Zweifeln an der Wirklichkeit der Welt“.2 An deren
Stelle trete in Indien die Stimmung der Ehrfurcht. Sie ist nicht auf das Untersuchen
und Beherrschen des Seienden aus, ,sondern bleibt ganz Ohr und Auge fiir den Zu-
spruch der ehrfurchtgebietenden Erscheinungen.” Damit erfiillt das indische Denken
fiir Boss in iiberlegener Weise die Anforderungen, die er aus der Sicht heideggerscher
Phanomenologie an das Philosophieren tiberhaupt stellt.

]?e];: Sg;lnngf::ig;g]yrggserfahfung: #laBt mich im Prinzip fiir alle Menschen liberhaupt of:
. 1st zwar jeweils personlich und, wie Heide i i

. ) st 1 , gger sagt, verein -
b'EI aber nicht isolierend, sondern erweiternd, erschlieRt sie dochgmit meinZ:rlr(]Sdru:g-

5 Vgl. M. Heidegger: Was ist das — Die Philosophie?, a. a. 0., 28 zur Frage nach der gegenwirtige
Grundstimmung: ,Vermutlich waltet eine Grundstimmung. Sie bleibt uns aber noch verborge
[...] Was wir antreffen, ist nur dies: verschiedenartige Stimmungen des Denkens.” :

6 Zur Stellung dieser Schrift im Gesamtwerk von Medard Boss siehe G. Condrau: Sigmund Freud un
Martin Heidegger. Daseinsanalytische Neurosenlehre und Psychotherapie, Bern 1992, 92-94. ;

7 M. Boss: Indienfahrt eines Psychiaters, Freiburg 1966, 125.

8 Ebd.

9 Ebd.

10 . 0 . ‘
K. Held: ,Europa und die interkulturelle Versténdigung. Ein Entwurf im AnschluR an Heideggers

d Ollle/lologw de Gru dSt”l mu gen”, 1n: H.- 1. Ga de (l g.). EUIODG und die /”7[050p”7€,

1 Ebd., 89.
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Gemeinschaften von Menschen und die gemeinsame. Existenz in Finer ges.chlcht—
lichen Tradition wird dadurch .méglich. Die Grundstl.mmungen eréffnen ,,.d1e eine
Welt interkultureller Gemeinsamkeit“.!4 Held sieht darin den von a"llen.getel‘tten Bo-
den, auf dem Einverstindnis und Unverstdndnis, die kulturellen Ahnlichkeiten und
Differenzen ausgetragen werden kdnnen. ‘
Die Grundgestimmtheit menschlichen Daseins iiberhaupt P:réffnet diese eine 'W-elt und erklart,
warum Menschen, die aus den Sprachspielen ganz unterschiedlicher Kulturtrad1't.10ne'n s'tammen,
trotzdem bei ihrer sprachlichen Versténdigung zu einem wechselseitigen Verstdndnis ihrer kul-
turellen Horizonte gelangen kénnen.

Am Ursprung der Kulturen stehen intensive Grundstimmungserfahrungen ge_l.:)iirtly
cher Art, die in Einzelnen aufbrechen und durch ihre Artikulation kulturschopfen—
sches Potential entfalten. Die Traditionen, die dadurch gestiftet wer.den, bleiben
von dem Weltaufgang, der sich in der Grundstimmung ereignet, durchstimmt.

Es gibt Grundstimmungen, die uns zur Erneuerung der Geburt'beféihigen, d.“h. zum Aufbruch aus
dunkler Geborgenheit zu neuen, schépferischen Anfingen. Die groRen '{\nfange einer Kulturt'ra-
dition, d. h. die Anfdnge, mit denen Bleibendes und fiir die Kultur Prigendes .begrundet’wwii,
sind das Werk von Einzelnen, die durch die nachhaltige Erfahrung einer Grundshmmu?g, die Fa-
higkeit, Kraft und Begeisterung besitzen, die Welt neu aufgehen zu lasser'x. In fier radx!fah.en VEl:-
einzelung ihrer vorsprachlichen Grundstimmungserfahrung entdeck'en sie Ex1stenzmogl1chk.e1-
ten, durch die alle Verweisungsbeziige der alltiglichen Existenz in eine neue Konstellation
eintreten. So geht ihre Sprachlosigkeit in ein neues Sprechen iiber, worin sich die Ngukonstglla-
tion artikuliert. Auf diese Weise kénnen Grundstimmungserfahrungen ein kulturstiftendes Po-

tential enthalten.6

Solche kulturtragenden Grundstimmungen sind etwas, ‘wodurch s:ich d?e Mitglieder
verschiedener Kulturen sehr tief unterscheiden. Jede Kultur hat 1hre. eigene grund-
stimmungshafte Farbung, die nur von ihren Angehdrigen in eigentlicher Weise er-
fahren werden kann. ,So muR jede kulturelle Welt von ihrer letzten Verwurzelung in
einer Grundstimmung her fiir die Angehérigen anderer Kulturen etvyas Fremdes blei-
ben.”?7 Nicht die spezifischen Grundstimmungen sind also das Verb.mdende, S(-Jndfern
das, was jede von ihnen auf jeweils unterschiedliche Weise ersch.hef.St: das Sichoff-
nen der Welt aus dem Nichts und unser Dasein inmitten dieses Ereignisses.

In Mdglichkeiten und Grenzen interkultureller Verstindigung fiihrt Held seine i nterkul—
turelle Phdnomenologie der Stimmungen weiter.’® Neu hinzu k_ommt, dass er jetzt
nicht mehr von einer einzigen ausschlaggebenden Grundstimmung alfsgeht, _sonde.rn
von einer jeweils vorherrschenden ,Konstellation tiefer Stimmungen® War bisher im

14 Ebd., 92.

15 Ebd., 93.

16 Ebhd., 95.

v ., 100-101. )

18 E??—Ield: ~Mdglichkeiten und Grenzen interkultureller VersFénQigung”, in: Cheung, Fhan-Fa1 gt al'.
(Hg.): Essays in Celebration of the Founding of the Organization of Phenomenological Organizati-
ons. Web-Published at www.o0-p-o0.net, 2003 (15 Seiten).
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Dunkel geblieben, wie der Zusammenhang zwischen Stimmung und konkreten kulty-
rellen Lebensformen zu denken sei, so fiihrt Held nun als vermittelndes Element den
Begriff der Gewohnheit ein. ~Welche fiir die Kultur grundlegenden Gewohnheiten
entstehen, hingt von der jeweiligen Konstellation tiefer Stimmungen ab.”1% Ge-
wohnheiten haben u. a. die kulturelle Funktion, das Auftauchen tiefer Stimmungen
in den geregelten Ablauf des Lebens einzubetten. Sie geben ihnen eine gemeinsame
und lebbare Austragungsform. Anders kénnte man mit den Erschiitterungen, die sie
auslésen, gar nicht leben.

Die in den tiefen Stimmungen verwurzelten kulturstiftenden Gewohnheiten durchdringen die
ganze Skala des Zusammenlebens: Sie reichen von den leiblichen Verhaltensweisen und den
phonetischen, grammatischen und rhetorischen Méglichkeiten des Sprechens bis zu den als nor-

" mal geltenden Formen des Zusammenlebens, den ,Sitten’ einer Gesellschaft - dem &thos im
Sinne des Aristoteles,20

Normalerweise wird die alltdgliche interkulturelle Praxis nicht von tiefen Stimmun-
gen behelligt. Zuriickgreifend auf gemeinsame Interessen, die in der allgemein-
menschlichen Tendenz auf Lebenserhaltung verankert sind, lassen sich in Wirtschaft
und Politik Ubereinkiinfte erzeugen. Dennoch besteht die Gefahr, ,daR zwischen kul-
turellen Welten durch ihre Grundgewohnheiten, die in den tiefen Stimmungen ver-
ankert sind, eine abgriindige Kluft entsteht,“ Die grundlegende Aufgabe einer
nicht auf pragmatische Zusammenhange beschrinkten interkulturellen Verstandi-
gung besteht, wenn ich Held richtig interpretiere, darin, die tiefen Stimmungen der
eigenen und der anderen Kultur zu erkennen und daraus die verschiedenen Lebens-
weisen zu verstehen. '

Was die Analyse konkreter Grundstimmungen anlangt, kniipft Held fiir die europi-
ische Kultur wieder beim Staunen an, wobei er.ein Moment daran besonders hervor-
hebt: aidds, die Scheu.?? Staunen bedeutet zugleich ein Angezogen-, ja Hingerissen-
werden vom Erstaunlichen und zuriickhaltende Scheu vor seinem unverhofften,
unableitbaren Erscheinen aus dem Verborgenen. Die Verwunderung dariiber, dass die
Welt dberhaupt ist, die in jedem tiefen Staunen schwingt, ist eine Empféanglichkeit
fiir das Geschenk des Weltaufgangs und zugleich ein Ansichhalten, das bis zum Er-
schrecken vor der Unheimlichkeit des Erscheinens gehen kann. Wo die Scheu aus-
fallt, wird das Staunen ~uneigentlich”. Es verwandelt sich zur ungehemmten Neugier

9 K. Held: ,Mdglichkeiten und Grenzen interkultureller Versténdigung”, a. a. 0., 7.

20 Ehd., 8.

21 Ebd.

22 Held kennt den Zweifel als weitere européische Grundstimmung, kommt aber in seinen bisheri-
gen Publikationen nur wenig darauf zu sprechen. In ,Méglichkeiten und Grenzen interkultureller
Versténdigung” (a. a. 0., 11) fiihrt er ihn auf den Voluntarismus des spatmittelalterlichen Den-
kens zuriick, der von der Erfahrung der uneingeschriinkten Macht des biblischen Gottes getragen
wird. Der schon im Staunen enthaltene Sicherheitsverlust wird im Zweifel ins Extrem gesteigert
und ruft eine Grundstimmung tiefer Verunsicherung hervor. Daraus erwichst fiir Held das neu-
zeitliche Subjekt-Denken als grundlegende westliche Denkstruktur.
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bzw. zur Erforschung der Welt als bloRe Ressource technisch-gkdnomischer Beherr-
schung und Ausbeutung.?

Aus scheuem Staunen entspringen die zwei ,Daseinsprogramme”, die in Griechenland
auf den Weg gebracht wurden: Wissenschaft und Demokratie.?* Letztere basiert fiir
Held einerseits auf dem durch die aktive Neugier erwachten Bewusstsein der Maglich-
keiten, die der Mensch als Einzelner hat, und zweitens auf der Scheu vor der Gebiirt-
lichkeit jedes Biirgers.?> Der Respekt vor der Freiheit des Anderen (bereits eine Habi-
tualisierung der Scheu) bekommt durch die Demokratie eine politische Verfassung.

Die europdische Grundstimmung ist fiir Held Bedingung der Mdglichkeit einer ,Onto-
logie des Menschseins in der einen Welt“.?® Anders als Medard Boss und der noch zu
besprechende Rolf Elberfeld tendiert er nicht dazu, asiatisches Denken als die immer
schon bessere Phdanomenologie darzustellen. Die Mdglichkeit, von der Philosophie
anderer Kulturen zu lernen, kommt bei ihm nur am Rand vor.?’ Dafiir ist er wohl zu
sehr durch Husserls These.von der ,Urstiftung” des philosophisch-wissenschaftlichen
Denkens durch die Griechen beeinflusst.?® Aber er méchte doch nicht ausschliellen,
daR es Grundstimmungen anderer Kulturen gibt, die ebenfalls eine solche universale Ontologie

ermoglichen. Diés scheint beispielsweise auf die Grundstimmung zuzutreffen, aus der der
Buddhismus die Kraft zu seiner riesigen transkulturellen Verbreitung nahm.?®

In spateren Arbeiten hat Held, soweit ich sehe, den Gedanken einer buddhistischen
Grundstimmung nicht weiterverfolgt. Aber er sagt etwas zur Grundstimmung der ja-
panischen Kultur bzw. chinesisch geprdgter ostasiatischer Kulturen, die er aus eige-
ner Erfahrung kennt.3° Die japanische Grundstimmung ist fiir Held gewissermalien
zwischen Gebiirtlichkeit und Sterblichkeit angesiedelt:

Die ambivalente Bewegtheit des Erscheinens wird stimmungshaft zum Erfahrungsgehalt, indem
die Morgenfrische des sich erneuernden Erscheinens mit der Schwermut der Verganglichkeit ver-

2 Siehe K. Held: ,Grundstimmung und Zeitkritik bei Heidegger”, in: D. Pappenfuss/0. Péggeler
(Hg.): Zur philosophischen Aktualitit Heideggers, Bd. 1: Philosophie und Politik, Frankfurt/M.
1991, 31-56, hier: 46 -47 sowie Ders.: ,Europa und die interkulturelle Verstdndigung”, a. a. 0.,
100.

2 Siehe K. Held: ,Europa und die interkulturelle Versténdigung”, a. a. 0., 98.

% K. Held: ,Mdglichkeiten und Grenzen interkultureller Verstindigung”, a. a. 0., 10.

26 K, Held: ,Europa und die interkulturelle Verstdndigung”, a. a. 0., 102.

21 Ansatze dazu finden sich in K. Held: ,Welt, Leere, Natur. Eine phanomenologische Anndherung
an die religiose Tradition Japans”, in: G. Stenger/M. Réhrig (Hg.): Philosophie der Struktur -
.Fahrzeug” der Zukunft?, Miinchen 1995, 109-132, obwohl Held auch in diesem Aufsatz das Gst-
liche Denken als religiose Weisheitslehre von der durch Klarheit ausgezeichneten genuin euro-
pdischen Philosophie unterscheidet.

28 Siehe K. Held: ,Husserls These von der Europdisierung der Menschheit”, in: Ch. Jamme/0. Pégge-
ler (Hg.): Phdnomenologie im Widerstreit. Zum 50. Todestag Edmund Husserls, Frankfurt/M.,
1989, 13-39.

29 Ehd.

30 Siehe K. Held: ,Welt, Leere, Natur”, a. a. 0.
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schmilzt. Diese verschwebende Einheit wird vor allem erlebbar im zarten Aufleuchten und zu-
gleich Verschwimmen aller Konturen in den Situationen des Ubergangs zwischen den elementa-
ren Weltzustdnden, etwa in dem durchlissigen Dunst — kasumi - an der Grenze zwischen zwei
Jahreszeiten oder zwischen Tag und Nacht.3!

AuBerdem hebt er die Einfiigung in vorgeordnete Geschehnisse und Verhiltnisse als
eine ,Grundgewohnheit” ostasiatischer Kulturen hervor.32 Er sieht darin eine Harmo-
nie-Orientierung am Werk, ,die grundlegend durch die an der Familie abgelesenen
hierarchischen Strukturen garantiert wird.”33 Die Stimmung, der diese Gewohnheit
entspringt, wird als ,tiefe Stimmung der Harmoniebediirftigkeit” bezeichnet. Held
liberlegt, ob man nicht im interkulturellen Gesprdch bei den prinzipiell egalitiren
Beziehungen, die innerhalb der Familie zwischen den Ehepartnern und Geschwistern
bestehen, ankniipfen kénnte, um den ostasiatischen Gesprachspartnern das Gleich-
heitsprinzip der Demokratie nahezubringen. Die innerfamilidren Elemente der
Gleichheit seien im Osten durch die herrschende Konstellation tiefer Stimmungen

_ bisher nicht zum Zug gekommen.

V. Die Grundstimmung des Buddhismus nach Rolf Elberfeld

Elberfeld geht von Heidegger und vor allem Helds interkultureller Grundstimmungs-
Theorie aus. Er méchte den Aufweis fiir die vermutete buddhistische Grundstimmung
erbringen und damit einen Zugang zur buddhistischen Philosophie bahnen.3 Es ist
fraglich, ob mit dem Thema einer mdglichen Grundstimmung des Buddhismus nicht
der Bereich kultureller Stimmungsanalyse verlassen wird, da der Buddhismus sich im
Laufe seiner Missionsgeschichte mit ganz verschiedenen Kulturen verband und nicht
mit einer bestimmten zu identifizieren ist. Das Verhiltnis von Religion und Kultur
kann hier nicht andiskutiert werden. Es macht jedenfalls Sinn die Hypothese zu for-
!nuh'eren, dass der Buddhismus von einer Grundstimmung geprégt ist und Kulturen,
in denen sich der Buddhismus ausgebreitet hat, davon beriihrt und zu einem gewis-
sen Ausmaf durchdrungen worden sind. Damit kommt eine Méglichkeit in den Blick,
die bei Boss und Held nicht behandelt wird, wodurch bej jhnen der Findruck ent-
steht, Kulturen seien geschlossene, um eine Grundstimmung zentrierte Ganzheiten,
die aber bei Elberfeld wenigstens anklingt: die transkulturelle Verbreitung und Ver-
wandlung von Grundstimmungen.35

3 Ebd.f 122—123'. Zu dem Begriff kasumi vgl. A. Takeichi: ,,Die Heimat des Taus’ als das, woran wir
uns jetzt ur}d in Zukunft halten kénnen”, in: A. Baruzzi/A. Takeichi (Hg.): Ethos des Interkultu-
rellen. Was ist das, woran wir uns jetzt und in Zukunft halten kénnen?, Wiirzburg 1998, 3-14.

32 K. Held: ,M&glichkeit und Grenzen interkultureller Verstdndigung”, a. a. 0., 12.

33 Ehd., 10.

3 R. Elberfeld: Phidnomenologie der Zeit im Buddhismus. Methoden interkulturellen Philosophierens,
Stuttgart/Bad Cannstatt 2004.

%5 Siehe ebd., 76 -77. Elberfeld meint dort, die Grundstimmung des Buddhismus habe sich zwar an-
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Wie bei den anderen Phdnomenologen ist auch fiir Elberfeld das Sfaunen oder, wie er
thaumdzein Gibersetzt, die Verwunderung eine paradigmatische Grundstimmung eu-
ropdischen Philosophierens. Er interpretiert zundchst die einschligigen Aussagen
von Platon und Aristoteles, um dann dem Staunen die Stimmung des friihen
Buddhismus und der Gestalt, die der Buddhismus in Japan angenommen hat, gegen-
liberzustellen. Im Unterschied zu Heidegger und Held betont Elberfeld, dass das
Staunen den Menschen in die Rolle eines Beobachters bringt, der ,nun mehr wissen
mochte, tiber das, was dort geschieht.”* Im Kontext des interkulturellen Vergleichs,
den er anstellt, ist fiir ihn dieses Moment der Distanzierung des Menschen von dem,
was ihn erstaunt, ausschlaggebend, weil sich seiner Meinung nach gerade daran die
spezifische Differenz zur buddhistischen Grundstimmung zeigt.3’

Elberfeld kommt aufgrund der beriihmten Legende von den Ausfahrten Buddhas zu
dem Schluss, die buddhistische Grundstimmung sei ,ein tiefes Trauern iiber die
Nichtigkeit und Vergénglichkeit aller weltlichen Zusammenhinge”3® Diese Traurig-
keit sei auch ein ,Zentraltopos der klassischen Literatur und Kunst in Japan”3? Al-
lerdings zeige sich in Japan, anders als im Frithbuddhismus, ,eine sthetische und
befreiende Dimension mitten in der Verginglichkeit“® Diese Traurigkeit ist nicht
leidend traurig, sondern traurigfroh. Er zitiert als Beleg eine Stelle aus dem spatmit-
telalterlichen Tsurezuregusa des Yoshida Kenko:
Wiirde 'man nicht hinschwinden wie der Tau auf dem Adashi-Feld und nicht fliichtig vergehen
wie der Rauch auf dem Toribe-Berg, sondern ewig leben — wie kénnte man die zaubervolle Me-
lancholie erfassen, die in allen Dingen webt (mono no aware)? Gerade ihre Unbestindigkeit
macht die Welt so schén und wunderbar (imijikere).4!

Die buddhistische Grundstimmung erschlieRt Welt auf dem Weg der Ergriffenheit
durch das allumfassende Leiden. Jemand, der in dieser Weise trauert, ist mit der
Welt und der eigenen existentiellen Situation innig verbunden, wihrend man im
Staunen nach Elberfeld den Wundern und Wirrnissen der Welt distanziert gegeniiber
steht.

gesichts seiner Ubertragung von Indien nach China und Japan nicht prinzipiell verdndert, sei
aber auf kreative Weise angeeignet worden.

3% Ebd., 61 (Herv. i.T.).

37 Ebd., 64, Anm. 76.

38 Ebd., 66 (Herv. i. T.).

39 Ebd., 79.

40 Ehd.

41 Ebd., 80.
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VI. Schwachpunkte der besprochenen Konzepte und
Zukunftsperspektiven

Ich schlieRe wie angekiindigt mit einer kritischen Wiirdigung der vorgestellten Kon-
zepte. Die phdnomenologische Analyse kulturspezifischer Grundstimmungen ist ein
vielversprechendes Projekt, das weiterverfolgt werden sollte. Dass sich uns in tiefen
Stimmungen das Sein in der einen Welt, die alle Menschen gemeinsam haben, erdff-
net, ist meiner Meinung hach eine wichtige Einsicht, die einem postmodernen Wel-
tenpluralismus entgegengehalten werden kann. Kulturprégende Stimmungen kénnen
dariiber hinaus einen Zugang zu den spezifischen Spielrdumen der Kulturen innerhalb
der einen Welt bahnen. Ich glaube aber, dass die interkulturelle Grundstimmungsana-
lyse bisher von starken Simplifikationen und liberzogenen Verallgemeinerungen be-
lastet ist, die man in Zukunft vermeiden sollte. In den Stimmungsinterpretationen
der besprochenen Denker sind altbekannte Stereotypen des Unterschieds zwischen
Ost und West am Werk, an denen festzuhalten heute obsolet erscheint.

Schon bei Heidegger zeigt sich die Tendenz, ganze Epochen holzschnittartig auf
eine bestimmte Stimmung festzulegen. Die Textbasis dafiir ist schmal. Zum Staunen
sind es zwei kurze Stellen bei Platon und Aristoteles: Theaet. 155d 2—5 und Met. I,
2. Zum neuzeitlichen Zweifel werden die cartesianischen Meditationen herangezo-
gen.* Diese Stellen wurden vor und nach Heidegger wieder und wieder kommentiert
und besitzen-quasi kanonische Geltung, was die Grundstimmungen europ&ischen
Denkens angeht. Schon im Rahmen der Philosophiegeschichte sind hier Fragezei-
chen angebracht, aber wenn man die behauptete Grundstimmung des Philosophie-

_rens auch noch auf eine ganze Kultur bzw. geschichtliche Epoche ausdehnt, wird es

vollends unhaltbar: Weniger als eine Handvoll philosophischer Texte sollen geniigen,
um die herrschende Grundstimmupg groRer Zeitrdume und sozialer Gebilde zu erken-
nen. Die Frage, wie sich der philosophische Diskurs zur faktischen Stimmungslage
einer Zeit verhdlt, wird nicht diskutiert, sondern einfach vorausgesetzt, dass die
Philosophie den Weltbezug einer geschichtlichen Epoche bzw. Kultur auf den Begriff
bringt. Ein hegelsches Erbe, das alles andere als selbstverstindLich ist.

Auf einer noch schwankenderen Basis stehen die Gedanken von Boss zur Ehrfurcht als
Grundstimmung indischen Denkens.** Bei dem, was er als das indische Denken
schlechthin présentiert, handelt es sich um eine heideggerisierte Version von Ad-
vaita Vedanta, die auf typisch neohinduistische Weise mit Gedanken aus anderen
Strémungen angereichert wird. Der Weg des philosophischen Denkens wird explizit

% Selten wird bedacht, dass in Descartes’ letztem Werk, den Passions de l‘ame die admiration, also
das Staunen bzw. die Verwunderung die erste, alle anderen Affekte begriindende Leidenschaft ist
und die Grundstimmung des Philosophierens darstellt. Siehe dazu P.-L. Coriando: Affektenlehre
und Phdnomenologie der Stimmungen. Wege einer Ontologie und Ethik des Emotionalen, Frank-
furt/M. 2002, 54-56. ‘

43 Siehe zur Kritik an Medard Boss auch die Rezension der Indienfahrt eines Psychiaters durch den
Indologen Paul Hacker in: Zeitschrift fiir Missions- und Religionswissenschaft 54 (1970) 313-314.
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mit Vedanta identifiziert. Die Auffassung, dass diese Richtung dié indische Philoso-
phie par excellence darstellt, ist ein im 19. Jahrhundert entstandener Gedanke, der
die Vielfalt indischen Denkens sehr einseitig und inklusivistisch vereinnahmend in-
terpretiert. Ganz auf der Linie solcher neohinduistischer Interpretation und Kultur-
propaganda bilden bei Boss alle indischen Philosophien letztlich eine Einheit und
diese, historisch freilich unhaltbare, Eintracht wird dem westlichen Streit der Sys-
teme gegeniiber als iiberlegen dargestellt. Selbst das Samkhya, das der neuzeitlichen
Naturwissenschaft hnle, vergesse nicht das ~geistige Grundwesen” aller Phinomene.

«Darum brauchen sich die sechs groRen philosophischen Lehren der indischen Geistesgeschichte
keineswegs als einander feindliche Philosophien zu betrachten, die sich [...] gegenseitig den Be-
sitz der einzig richtigen Wahrheit streitig machen miiRten, wie die westlichen Systeme es tun.%

Nur der ,stets verachtete” philosophische Materialismus wird strikt ausgegrenzt.
Vom Buddhismus, dessen Schulen in der Geschichte indischen Denkens eine wichtige
Rolle spielten, ist erst im Zuge eines kurzen Aufenthalts in Sri Lanka die Rede. Boss
referiert an dieser Stelle eine neo-vedantische Interpretation des Buddhismus, die
erin Indien kennen lernte.46

Die Behauptung, dass die Stimmung der Ehrfurcht am Ursprung indischen Denkens
steht, wird nicht belegt. Ich méchte an dieser Stelle gar nicht bestreiten, dass die
Haltung und Gebé&rden der Ehrfurcht in Indien oft begegnen, immer noch 6fter als im
europdischen Alltag. Aber eine ganze Kultur und alle ihre Philosophien darauf zu-
riickzufiihren, ist eine gewagte Konstruktion. Boss fiihrt keinen einzigen indischen
Text dafiir an, ja nicht einmal einen Sanskrit-Terminus, der dem deutschen Begriff
entsprechen wiirde. Auch habe ich weder bei ihm noch bei Heidegger eine Stelle ge-
funden, an der die Ehrfurcht und ihre seinserschlieRende Kraft mit oder ohne Indien-
bezug ausfiihrlich phdnomenologisch aufgewiesen worden wére.*’ Die Ansetzung der
Ehrfurcht als indischer Grundstimmung ist eine Variante des romantischen Klischees
vom frommen, spirituellen Indien. Es handelt sich dabei um die europdische Projek-
tion eines idealen Gegenbildes zum materialistischen, die Welt beherrschen wollen-

4 M. Boss: Indienfahrt eines Psychiaters, a. a. 0., 110.

4 Ebd., 125.

“ Ebd., 173. Der Einfluss (neo-)vedantischen Denkens auf Boss tritt selten zu Tage, war aber tief-
gehend. Der gravierendste Unterschied zwischen seiner Philosophie und Heideggers Seinsdenken
besteht in dem Gedanken, das Sein als solches bediirfe nicht des Menschen als Erscheinungs-
stdtte alles Seienden. Diesbeziiglich folgt Boss seinen indischen Lehrern, deren Seinserfahrung

~ er iiber Heidegger hinausgehend betrachtete. Vgl. M. Boss: ,Das Verhiltnis von Leib und Seele
im Licht der Daseinsanalytik”, in: M. Boss et al. (Hg.): Leiben und Leben. Beitrige zur Psycho-
somatik und Psychotherapie, Bern 1977, 39-70, hier: 70. )

47 Dazu kommt noch ein spezielles Problem. Zu Beginn des Kapitels unterscheidet der indische
Meister den Weg des philosophischen Denkens dezidiert von dem des Dienens und Verehrens.
Hier wird vielleicht auf bhakti angespielt. Die Verehrung wird als religidser Weg beschrieben, als
eine Ubung, alle Dinge als Erscheinung des Géttlichen zu sehen. Weiter unten im Text wird dann
die Ehrfurcht auch zur philosophischen Grundstimmung. Diese Ausweitung wird nicht begriindet.
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den Westen. Ein solches Indienbild sagt mehr iiber die Selbstkritik europdischen Den-
kens (bei Boss in Gestalt von Heideggers Metaphysik-Kritik) aus als tiber Indien.

Bei den philosophischen Gesprichen der Indienfahrt eines Psychiaters handelt es
sich nicht um eine mehr oder weniger authentische Wiedergabe echter Begegnun-
gen. Vielmehr legt Boss seinen Gesprichspartnern die eigene Interpretation indi-
scher Philosophie in den Mund. Dabei entsteht der Eindruck, als wiirde anstelle eines
indischen Guru ein als Brahmane verkleideter Heideggerianer sprechen. Man wird
diese Art von Selbstfindung im Anderen nicht als Glanzstiick interkultureller Kom-
munikation bezeichnen kénnen. Wie hoch der Anteil authentischer Aussagen ist,
ldsst sich nicht mehr rekonstruieren. Die neohinduistischen Ansichten, die immer
wieder durchscheinen, werden wohl im Grunde auf wirkliche indische Gesprachspart-
ner zuriickgehen. Fest steht, dass die Psychiaterin Erna Hoch, die durch Vermittlung
von Boss Leiterin einer psychiatrischen Klinik in Lucknow geworden war, vieles zu
den philosophischen Partien der Indienfahrt eines Psychiaters beitrug. Im Auftrag
von Boss legte sie wéhrend und nach dessen Indienaufenthalten dem damaligen
Sanskrit-Professor an der Universitit Lucknow ~Fragen nach der urspriinglichen Be-
deutung von Sanskrit-Ausdriicken oder nach indischen Aquivalenten fiir Heidegger-
sche Terminologie” vor.*® Die Ergebnisse ihrer Erkundigungen sind in die Indienfahrt
und spétere Verdffentlichungen von Boss eingegangen, ohne dass dieser seine
Quelle erwdhnen wiirde. Erna Hochs spiter versffentlichter Bericht von ihren Recher-
chen ist wesentlich realistischer als deren literarische Verarbeitung bei Boss und
ldsst auch etwas von den Verstandigungsschwierigkeiten erkennen, die in echten in-
terkulturellen Begegnungen unvermeidlich sind.

Helds Ansetzung einer ,Stimmung der Harmoniebediirftigkeit” fiir die ostasiatischen
Kulturen iberzeugt nicht, denn Harmoniebediirftigkeit ist doch per se keine Stim-
mung, sondern eben ein Bediirfnis, das mit Stimmungen zusammenhangen mag,
aber nicht mit ihnen identisch ist. Die Einfiigsamkeit in ein gréReres Ganzes, die
Held als charakteristisch fiir Ostasien ansetzt, entspricht dem Stereotyp von asiati-
scher Kollektivitdt gegeniiber westlicher Individualitit.

Ohne Zweifel gibt es etwa in Japan Phinomene starker sozialer Integration, z. B. eine
Tendenz zur Konsensbildung und zu gruppenkonformem Verhalten oder die umfas-
sende Einbindung der Arbeitnehmer in ihre Firma.4® Als wichtige Stimmung, die dieser
Art von Miteinandersein entspricht, wurde von Takeo Doi das amae genannte Gebor-
genheitsgefiihl herausgearbeitet.*® Eine weitere wichtige Befindlichkeit, die in diesen

_ Kontext gehort, ist die von Ruth Benedikts Klassiker The Chrysanthemum and the

8 E. Hoch: ,Bote zwischen Ost und West”, in: Daseinsanalyse 2 (1985) 1-36, hier: 1.

0 0b hier allerdings, wie Held annimmt, immer familisre Strukturen als Vorbild dienen, ist nicht
ausgemacht. Chie Nakane vertritt etwa die Auffassung, dass die biuerliche Dorfgemeinschaft in
dieser Hinsicht wichtiger ist als die GroRfamilie. Siehe Ch. Nakane: Die Struktur der japanischen
Gesellschaft, Frankfurt/M. 1985. )

*0 T. Doi: Amae. freiheit in Geborgenheit. Zur Struktur japanischer Psyche, Frankfurt 1982.
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Sword ins Zentrum japanischer Kultur geriickte Scham (haji).5! Diesé 1.md anderfz, mit
dem Sozialleben verbundene, japanische Befindlichkeiten sind natijr.hch auch in Eu-
ropa nicht unbekannt.>? Bei differenzierteren Stimmungsanalysgn w1fd man Yermut—
lich immer finden, dass es im Stimmungsleben keine prignante Eigentiimlichkeit einer
Kultur gibt, die sich nicht mindestens ansatzweise auch in vielfan anderen Kultyren
findet, auch wenn die Ausgepréagtheit jeweils unterschiedlich ist.>® Helds Ans1Eht,
eine kulturspezifische Grundstimmung wiirde Mitgliedern ander(.ar Kl{ltureﬂ grundsatz-
lich fremd sein und nicht ,eigentlich” erfahren werden kénnen, ist sicher iiberzogen.

Modelle der Harmonie- wie auch der Gruppenorientiertheit wurden aber sozialwis-
senschaftlich dafiir kritisiert, dass sie zwar manche Teilbereiche asia‘Eischer Gesel.l-
schaften deutlich prdgen, gegenldufige Tendenzen aber herunterspielen .L.md d;f
Komplexitit und Dynamik gesellschaftlicher Prozesse z. B. in Japan unterschdtzen.

Sowohl das Gruppen- als auch das Harmonie-Modell tendieren dazu, (ideologische.) Anspriiche
und normative Orientierungen mit den tatséchlichen sozialen Interaktionsve.rha:lt.msse.n 2u ver:
wechseln [...] - ein Vorwurf, der sich iibrigens umgekehrt auch gegeniiber ,individualistischen
Modellen westlicher Gesellschaften formulieren lieRe.55

In Bezug auf den ,heimischen Boden” europiischer Phi[osophig ist Helds sut‘Jt'ile
Phénomenologie des Staunens sehr erhellend. Andere Seiten seiner Charak"cens1e-
rung der griechischen Urspriinge des europédischen D,en.ker)s vermdgen weniger zu
iiberzeugen. Die Fundierung der griechischen Demokratie m'der_ Scheu w1r'('i durch
keinen einzigen griechischen Text belegt. Die Behauptung, bei Aristoteles wiirde der

familidre Haushalt als Vorbereitung fiir die Demokratie behandelt, scheint mir nicht -

zuzutreffen. Der Oikos als Lebens- und Produktionssphire der GroRfamilie ist bei
- Aristoteles patriarchalisch strukturiert und er trennt streng zwischen der I2em9kra-
tie, die er nur in der Polis fiir angebracht hilt, und den hierarchischen Verhiltnissen
in der Familie. Die griechische Demokratie war keine aller BiirgerInnen, sondernﬂbe-
schrénkte sich auf Oikos-besitzende Patriarchen. Nicht die Scheu vor der Urspriing-
lichkeit des Anderen diirfte der Grund ihrer Einrichtung gewesen sein, sondern der
Machtausgleich zwischen dem Adel, der durch Handel Kapital und damit Macht an-
hdufte, was die sozialen und politischen Verhiltnisse destabilisierte, und der sozial
wenig mobilen Bauernschaft.>¢

51 Zur Diskussion von Benedicts Ansatz siehe B. Giesecke: Japan dicht beschreiben. Produktive Fik-
tionalitdt in der ethnographischen Forschung, Miinchen 2001, 103 -140. . ‘

52 Vgl. dazu auch die Analysen von K. Bin: Zwischen Mensch und Mensch. Strukturen japanischer
Subjektivitdt, Darmstadt 1995. . . ' ) ‘

53 Zu dieser der Sprachwissenschaft entlehnten Faustregel siehe E. Holenstein: Menschliches Selbst-
verstdndnis, Frankfurt/M. 1985, 133 -136. o )

54 Siehe E. S. Krauss/Th. P. Rohlen/P. G. Steinhoff (Hg.): Conflict in Japan, Hoqolulu 1984.

5 V. Schubert: Die Inszenierung der Harmonie. Erziehung und Gesellschaft in Japan, Darmstadt
1992, 185. ) o ) )

56 Fiir diese Sicht der griechischen Demokratie verdanke ich viel einem Gesprach mit Hans Schelks-
horn.
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Die moderne Demokratie, die sich nicht ohne weiteres mit der griechischen auf eine
Linie stellen ldsst, in der Scheu zu griinden, ist schon angesichts des durchschnitt-
lichen Verhaltens unserer Politikerinnen und Politiker kontra-intuitiv. Held spricht
an einer Stelle davon, dass die demokratische biirgerschaftliche Gemeinsamkeit des
Zusammenlebens ,auf der streitbaren Auseinandersetzung zwischen den vielen von
den Biirgern vertretenen Meinungen” beruht.5” Stimmt das, so miissen noch andere
Grundstimmungen und Motive im Spiel sein. Aus scheuem Staunen und Neugier al-
lein wird der demokratische Meinungsstreit kaum hervorgehen.

Die traurigfrohe Stimmung und das verfeinerte Empfinden fiir die Schonheit des Un-
bestdndigen, die Elberfeld hervorhebt, entspricht recht genau der zwischen Gebiirt-
lichkeit und Sterblichkeit schwebenden Stimmung, die Held als typisch japanisch
charakterisiert. Beide kommen wohl auch deshalb zu demselben Ergebnis, weil es in
Japan bereits seit langem einen Diskurs gibt, der eine solche Gestimmtheit als natio-
nale Eigenart hervorhebt. In der Tokugawa-Zeit (1603 -1868) trat eine Gruppe von
Gelehrten und Dichtern auf, die sich kokugaku (Nationale Schule) nannte und das
geistige Leben Japans zwischen dem 17. und 19, Jahrhundert zunehmend beeinfluss-
te.58.Thr Ziel war es, die japanische Kultur von allen und besonders den chinesischen
Fremdeinfliissen zu reinigen und die nationale Eigenart Japans durch Riickgang auf
friihe japanische Poesie (deren kaum mehr verstehbare Sprache erst rekonstruiert
werden musste) und die Shinto-Religion zu restaurieren, wobei sich die kokugaku zu-
nehmend von einer philologisch-literarischen zu einer ultranationalistischen und xe-
nophobischen politischen Bewegung entwickelte. Einer der wichtigsten Vertreter der
Schule war Motoori Noringa (1730-1801). Ihm zufolge besteht das einzigartige We-
sen japanischer Kultur im Prinzip des mono no aware. Urspriinglich bedeutete aware
einen Ausruf des Erstaunens, ungeféhr wie das deutsche ,So etwas!” Mono no aware,
wortlich: ,das Gewahrwerden der Dinge”, meint eine sensible, tief emotionale Wahr-
nehmung des Seienden in seinem Voriibergang.® Es handelt sich um ein spontan mit-
leidendes, aber auch freudiges Seinlassen der Schoénheit und Traurigkeit des Vergéng-
lichen, das man mit Vergils lacrymae rerum verglichen hat. Motoori meint, dass diese
Stimmung die Leser von altjapanischer Poesie am tiefsten bewegt und als Ziel der li-
terarischen Studien auch bewegen sollte. Er gab ihr iiber die Literatur hinaus eine
grundsétzliche Bedeutung fiir die japanische Weltsicht. Diese Stimmung sollte be-
wahrt werden und nicht durch die Rigiditat der Samurai oder den konfuzianischen Ra-
tionalismus verdorben werden.

Ohne Zweifel ist mono no aware bis heute eine wichtige Dimension japanischer Kul-
tur geblieben. Aber man darf nicht tibersehen, dass in dem Versuch, die Reinheit

%7 K. Held: ,M6glichkeit und Grenzen interkultureller Verstandigung”, a. a. 0., 10.

58 Vgl. K. Antoni: ,Japans schwerer Weg nach Asien - Geistesgeschichtliche Anmerkungen zu einer
aktuellen Debatte”, in: 1. Hijiya-Kirschnereit (Hg.): Uberwindung der Moderne? Japan am Ende
des zwanzigsten Jahrhunderts, Frankfurt/M. 1996, 123 -145.

59 Siehe dazu M. B. Jansen: The Making of Modern Japan, Cambridge/London 2000, 177, 207.
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und Uberlegenheit der Kultur des Inselvolkes zu erneuern, inderii man es auf eine
Grundstimmung einschwort, auch etwas Gewaltsames liegt. Es wiére ein Fehler, diese
japanische Selbststilisierung, die stark literarisch vermittelt ist und in ethnozentri-
sche (kultur-)politische Interessen eingebunden war, allzu bereitwillig zu iberneh-
men, bloR weil dadurch das philosophische Bediirfnis nach der einen alles bestim-
menden Grundstimmung gestillt wird. '

Elberfeld behauptet nicht weniger, als dass die trauernde Ergriffenheit vom Leiden
allen weiteren Begriffen des buddhistischen Denkens zugrunde liegt.®® Fiir den frii-
hen Buddhismus liegen aber, wie ich gleich zeigen werde, die Verhiltnisse wesent-
lich. komplexer. Elberfelds Theorie widerspricht dariiber hinaus Helds plausibler Auf-
fassung, dass gebiirtliche Grundstimmungen am Ursprung einer Kultur liegen. Die
leidende Trauer ist eine Stimmung der Sterblichkeit. Ob man darauf eine Kultur
bauen kann, sei dahingestellt. Eine Erldsungsreligion sicher nicht.

Elberfeld affirmiert das bekannte Ost-West-Klischee, dass es eine Eigenart westlichen
Denken sei, die Wirklichkeit zu objektivieren und dem beobachtenden Subjekt als Ge-
genstand gegeniiberzustellen. Dem ,Dualismus” des Westens wird diesem Stereotyp
zufolge die ,nicht-duale” Ganzheitlichkeit asiatischen Denkens gegeniibergestellt,
die Welt und Subjekt nicht auseinanderreiRt. Dieses Hintergrund-Schema hat Auswir-
kungen auf seine Phdnomenologie des Staunens. Das mit dem Bestaunten vereinende
Moment, das Held die Hingerissenheit des Staunens nennt, fillt weg, ebenso die

- Scheu vor der Urspriinglichkeit des Bestaunten, die eine Art von nicht-objektivieren-
der Ferne stiftet. Stattdessen wird das distanzierende Moment des Staunens als blo-
Re, wissbegierige Vergegenstandlichung ausgelegt. Ubersehen wird auRerdem, dass
das Staunen iiber die Offenbarkeit des Seins das Staunen iiber das eigene Sein-Kon-
nen einbegreift und damit die existentielle Situation angesichts des véllig ungegen-
stédndlichen Nichts. Andererseits wird bei der Analyse des Trauerns iibersehen, dass
das Trauern eine Stimmung tiefer Differenz ist. Es verbindet nicht nur den Trauernden
mit dem Betrauerten, sondern ist zugleich die Stimmung der Trennung und Ver-
abschiedung. Der Trauernde spiirt darin die Entriicktheit des Betrauerten. Man kann
also nicht einfach das Staunen als distanzierend und das Trauern als vereinend cha-
rakterisieren.

Wie die anderen Philosophen kommt auch Elberfeld zu seiner Deutung, ohne die von
ihm behauptete buddhistische Grundstimmung durch genaue Textarbeit aufzuwei-
sen. Meiner Meinung nach ist seine Interpretation der Legende von den Ausfahrten
ungeniigend. AuBerdem erscheint es nicht gerechtfertigt, bei der Frage nach den
emotionalen Urspriingen des buddhistischen Heilswegs allein von dieser Legende
auszugehen.

Zum ersten Punkt: Nach dem Lalitavistara bricht Buddha nach der Begegnung mit
dem Toten in Klagen iiber die Vergdnglichkeit des Lebens, Krankheit, Alter und Tod
aus. Hier zeigt sich wohl Trauer. Doch steht diese Stimmung nicht direkt an der

6 Siehe R. Elberfeld: Die Philosophie der Zeit im Buddhismus, a. a. 0., 67.
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Wiege seines Entschlusses ein asketisches Wanderleben auf sich zu nehmen. Die
Traurigkeit war nach der Geschichte von den Ausfahrten als Ausgangserfahrung nicht
ausreichend, um den kiinftigen Buddha zu motivieren, zur Suche nach dém Todlosen
aufzubrechen. Erst die abschlieBende Begegnung mit einem Bettelmdnch bringt ihn

"dazu, sich selber auf den Weg zu machen. Bei dieser Begegnung ist allerdings nicht

mehr von Trauer und Klage die Rede. Der Buddha ist vielmehr hocherfreut iiber das
ruhige und wiirdevolle Auftreten des Mdnches. Er preist das asketische Leben und
seine Frucht: ein gliickliches Leben in unsterblicher Wonne (sukhaji vitam sumadhu-
ram amrtam). Erst diese ihm durch den Mdnch vermittelte positive Kontrasterfah-
rung zur traurig stimmenden Vergédnglichkeit gibt den Ausschlag fiir die radikale Ver-
dnderung seiner Lebensweise, die schlieBlich in Gautama Siddhartas Buddhaschaft
und im Buddhismus miindet.

Zweitens ist es wichtig zu beriicksichtigen, dass es im Kanon mehrere von einander
verschiedene ,Anstof3-Legenden” gibt. Nimmt man die verschiedenen iiberlieferten
Texte zusammen, so gibt es kein Schliisselereignis mit einer eindeutigen Stimmung,
das die Kehrtwende in Gautamas Leben einldutete. Es werden verschiedene Situatio-
nen geschildert.® Weniger dramatisch und historisch glaubwiirdiger als die Aus-
fahrts-Geschichte schildert Anguttara Nikayd 3, 38 den motivationalen Hintergrund
fiir den Gang in die Hauslosigkeit: Gautama erkennt, dass der gewdhnliche Mensch
Alter, Krankheit, Tod unterworfen ist und doch Widerwillen fiihlt, wenn er mit diesen
Phdanomenen konfrontiert wird. Er sieht, dass er selbst so lebt, und findet, dass dies
seiner nicht wiirdig ist.52 Hier ist es eher ein Verlust an Selbstachtung und der Ach-
tung anderer angesichts der Inkonsistenz gewdhnlicher Lebensentwiirfe als das Trau-
ern um die Vergdnglichkeit, was am Anfang seines Asketenlebens stand. Der Wider-
wille gegen die Wahrnehmung von Alter, Krankheit und Tod verwandelt sich zum
Widerwillen gegen deren Verdringung. Gautama anerkennt das Ubel als Ubel, verliert
seine Freude daran und sucht nach Befreiung von ihm. Von Trauern keine Spur. Im
Ariyapariyesanasutta des Majjhima Nikdya erzéhlt der Buddha: ,Als ich noch Bodhi-
sattva war, kam mir der Gedanke: ,Eng ist das Leben in der Hauslichkeit, dieser
Stdtte der Unreinheit; die Samanaschaft ist der freie Himmelsraum ...“.% Hier ist
wiederum nicht von Trauer die Rede. '

Fiir das Aufgeben des weltlichen Lebens kommen nach diesen Texten in erster Linie
Stimmungen des Abscheus vor Unreinheit und der Beengtheit angesichts einer als
unfrei und unwiirdig empfundenen Lebensweise in Frage. Das Motiv von Unreinheit
und Ekel spielt auch in einer Geschichte des Lalitavistara eine Rolle, nach der Gau-
tama vor seinem Verlassen des Palastes die schlafenden Hofdamen in Verrenkungen

61 Vgl. D. Schlingloff: ,Die Meditation unter dem Jambu-Baum®, in: Wiener Zeitschrift fiir die Kunde
Siidasiens 31 (1987) 111-130.

62 Nach H. von Glasenapps Ubersetzung in: Pfad zur Erleuchtung, K6ln 1985, 29. Siehe auch H. Du-
moulin: Spiritualitit des Buddhismus. Einheit in lebendiger Vielfalt, Mainz 1995, 123 -124.

63 Majjhima Nikdya, Ariyapariyesanasutta, Pali Text Society I Nr. 26/I, 163 zit. nach M. von Briick:
Buddhismus. Grundlagen - Geschichte - Praxis, Giitersloh 1998, 59.
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und BloRen sieht, ein Anblick, der ihn an eine Leichenstitte eririnert. Im Hinter-
grund dieser Geschichte stehen wahrscheinlich schon die spiter entwickelten Ekel-
Meditationen iiber die Unreinheit und Verweslichkeit des Leibes.

Im Kanon findet also eine ganze Palette verschiedener Stimmungen der Vergdnglich-
keit und Leidhaftigkeit Erwdhnung.5* Entscheidend fiir die Erdffnung des Buddhis-
mus als Heilsweg sind aber nicht sie, sondern eine positive Stimmung, von der nicht
nur der Schluss der Ausfahrten-Geschichte, sondern auch eine zweite wichtige Le-
gende aus den frithen Jahren Buddhas erzahlt. Ich meine den Bericht von seiner ers-
ten Meditationserfahrung unter dem Rosenapfelbaum. Diese Episode wird von eini-
gen Texten in die Jugend, vom Lalitavistara, dem sich Forscher wie Schlingloff und
Klimkeit anschlieRen, unmittelbar vor Buddhas Verlassen des Palastes und damit
nach den Ausfahrten datiert, was die Ausfahrtgeschichte und das Motiv der trauern-
den Klage noch einmal relativieren wiirde.5°

Die berichtete Szene, in der der junge Gautama unter einem Baum seinem Vater beim
rituellen Pfliigen zusieht, ist historisch glaubhaft; die Beschreibung der Erfahrung,
die er dabei macht, ist jedoch schon stark formelhaft und sicher erst spiter entstan-
den. Sie entspricht der im Schema der vier Versenkungsstufen (jhdnas) iiblichen Cha-
rakterisierung der ersten Stufe. Im Zentrum dieser Stufe steht wieder die Stimmung
der Freude und des Gliicks (piti-sukha), die mit Gedanken und Erwidgungen verbunden
ist. Diese ,selige Heiterkeit”, wie man auch {ibersetzt hat, kdnnte gut so etwas wie
ein erstes Erahnen des nibbdna gewesen sein. Sie gibt nicht nur den entscheidenden
AnstoR, dass Gautama das Leben als Wanderménch aufnimmt. Die Erinnerung daran
brachte ihn spéter nach Auskunft des Kanons auBerdem dazu, die Abwege der stren-
gen Askese aufzugeben, was schlieBlich den Durchbruch zur erlésenden Erkenntnis zur
Folge hatte. Wenn man schon eine Stimmung als Ursprung des Buddhismus ansetzen
will, dann diirfte piti-sukha der geeignetste Kandidat dafiir sein.

Um so ambitionierte Deutungen wie die der besprochenen Autoren (und die Grund-
stimmungen ganzer Epochen, Kulturen oder Religionen ausfindig zu machen, ist ja
ein Riesenanspruch) einigermallen plausibel zu gestalten, muss man sich u. a. der
Frage stellen, was die in der Literatur, sei es in der Philosophie oder in anderen
Textgattungen, dargestellten Stimmungen mit den lebensweltlich erfahrenen Stim-

64 Die Kydto-Schule, aus der Elberfeld (Die Philosophie der Zeit im Buddhismus, a. a. 0., 82-83)

Nishida zum Beleg dafiir heranzieht, dass die buddhistische Grundstimmung bis in die japanische
Moderne hinein-als ,Anfang der Philosophie” wirkt, kennt neben der Trauer ebenfalls andere sol-
che Stimmungen, wie etwa den Ekel, die Gewissensqual und schlieRlich vor allem die Verzweif-
lung, mittels derer eine Briicke zwischen der modernen Nihilismus-Problematik und der Zen-
Ubung des ,GroRen Zweifels” geschlagen wird. Diese Stimmungen fiir sich genommen sind aber
nicht der Ursprung der Ky6to-Philosophie, sondern erst deren Umschlagen in die Gebiirtlichkeit
der Auferstehung zu neuem Leben im absoluten Nichts.

65 \/gl. dazu M. von Briick: Buddhismus, a. a. 0., 61-62. Die #lteste Version dieser Geschichte findet
sich in Majjmanikdya 1, 246. Mahdvastu und Lalitavistara bringen bereits ausgeschmiickte Fas-
sungen.
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mungen zu tun haben. Orientieren sich die literarischen Stimmungen an den wirk-
lichen Stimmungen einer Zeit oder umgekehrt? Werden schlummernde Stimmungen
erweckt oder vorherrschende Stimmungen verstérkt? Sollen aus bestimmten Griinden
(Gegen-)Stimmungen erzeugt werden? Hochkomplexe Fragen, die ohne Einbeziehung
der Sozial-, Mentalitdts- und Literaturgeschichte sowie der Stimmungssoziologie
nicht sachgemaR behandelt werden kénnen. Eine interkulturelle Phdnomenologie
der Stimmungen ohne die Zusammenarbeit mit diesen und anderen Forschungsberei-
chen verliert ihre Phinomen-Nahe.

Auf jeden Fall sollte auch die Textbasis verbreitert werden und vermehrt Dokumente
aus Literatur, Kunst und Religion sowie aus der Alltagskultur einbezogen werden.
Dann wird sich vermutlich ergeben, dass es nicht eine Grundstimmung gibt, sondern
die Stimmungen einer bestimmten Zeit und Kultur komplexe Gefiige bilden, die au-
Rerdem sektoriell differieren, also etwa von der Zugehdrigkeit zu bestimmten sozia-
len Schichten oder Subkulturen abhéngig sind. Klaus Held ist ja bereits dazu iiberge-
gangen, von Stimmungsgefiigen bzw. Konstellationen auszugehen anstatt von einer
einzigen Grundstimmung. Schon bei Heidegger heiRt es von der Grundstimmung:
»Diese stimmt jeweils von Grund aus alle wesentlichen ‘Stimmungen und bestimmt
dazu je in ihrer Weise deren Rang.“66 Man muss das nicht unbedingt so hierarchisch
und auf eine alleinherrschende Grundstimmung ausgerichtet denken, sondern kann
auch von einer Palette von Stimmungs-Mdglichkeiten ausgehen, deren Zusammen-
spiel und wechselseitig voneinander abhingiges Entstehen das Leben einer Kultur in
einer bestimmten Epoche prégt. Vermutlich wire es besser, nicht von der Grundstim-
mung als dem Primédren auszugehen, sondern von komplexen geschichtlichen Situa-
tionen, die jeweils durch ein ganzes Spektrum von Stimmungen beantwortet werden
kénnen. Diese Stimmungs-Gefiige wiren dann innerhalb einer Kultur fiir die verschie-
denen an ihr beteiligten Gruppen und Schichten gesondert zu betrachten. Wenn man
von einer Pluralitdt tiefer Stimmungen ausgeht,*dann kann man auch die Frage stel-
len, was es fiir das Selbstverstdndnis einer Kultur bedeutet, wenn bestimmte Stim-
mungen zum Leitbild der Befindlichkeit erhoben werden. Es wire zu untersuchen,
was die Konstruktion einer einzigen Grundstimmung innerhalb einer Philosophie
oder einer Kultur fiir diese selbst und ihr Verhiltnis zu anderen Kulturen und Philoso-
phien bedeutet. Damit wére der Weg zu sachgerechteren Analysen geoffnet.
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