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I. Einleitung

Das Raumverstindnis der beiden in diesem Beitrag behandelten Autoren wurzelt in
der Phinomenologie des Raums, die in der Zwischenkriegszeit des 20. Jahrhunderts
eine besonders kreative Phase durchlief, an der nicht nur Philosophen, sondern auch
Psychologen, Psychiater und Mediziner beteiligt waren. Die phinomenologischen
Raumtheorien kritisieren den Vorrang der geometrischen Vorstellung des Raumes als
eines homogenen dreidimensionalen Hohlraums, innerhalb dessen die einzelnen Dinge
uniforme Stellen einnehmen und messbare Abstinde voneinander haben.! Man bean-
standete daran, dass diese Raumvorstellung Mensch und Raum auf eine der lebens-
weltlichen Erfahrung widersprechende Weise auseinanderreifie. Ubrig bleibe der Raum
als dem Subjekt duferliche, objektive Gegebenheit und ein Subjekt, das tendenziell
zu einem in raumloser Innerlichkeit hausenden Geistwesen verdunstet. Um aus die-
sen Abstraktionen herauszufinden, ging man auf den Menschen als leibliches Wesen
zurlick, und versuchte aufzuzeigen, dass der Raumbezug fiir das menschliche Leben
konstitutiv ist. Dies fihrte zu einer Pluralisierung des Raums. Man entdeckte, dass es
nicht den einen Raum gibt, sondern eine ganze Reihe unterschiedlicher Formen von
Riumlichkeit. Ernst Cassirer etwa schrieb 1931 in seinem Bericht tiber den 4. Kongress
fiir Asthetik in Hamburg:

Je nachdem er als mythische, als dsthetische oder als theoretische Ordnung gedacht
wird, wandelt sich auch die ,Form® des Raumes — und diese Wandlung betrifft nicht
nur einzelne und untergeordnete Ziige, sondern sie bezieht sich auf [...] seine prin-
zipielle Struktur. Der Raum besitzt nicht eine schlechthin gegebene, ein fiir allemal
feststehende Struktur; sondern er gewinnt diese Struktur erst kraft des allgemeinen
Sinnzusammenhangs, innerhalb dessen sein Aufbau sich vollzieht.?

Einem anderen Zweig der Erforschung pluraler Raumlichkeiten ging es nicht so sehr
um die Bedeutung kultureller Sinnzusammenhinge fiir die Konstitution verschiedener
Riume. Er beschiftigte sich intensiv mit dem Zusammenspiel zwischen einzelnen Sin-
- nesbereichen, Haltung und Motorik als Medien verschieden strukturierter Riume. Er-
win Straus (1891-1975) und Karlfried Graf Diirckheim (1896-1988) gehoren hierher.

1 Vgl zur Phinomenologie der Riumlichkeit einfiihrend Giinzer, Einleitung und im breiteren Uber-
blick Goszrony1, Raum, S. 840-976.
2 CAaSSIRER, Raum, S. 28f. Der Vortrag ist jetzt auch nachzulesen in DUNNE/GUNZEL, Raumtheorie,

S. 485-499.
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Beide verfassten grundlegende Beitrige zur Phinomenologie der Raumlichkeit, und
beiden ist gemeinsam, dass sie besonderen, von der friiheren Phinomenologie nicht be-
achteten Weisen des Raumhabens Aufmerksamkeit schenken und von der alltiglichen
Raumlichkeit abheben. Sie behandeln den Raumbezug in Tanz und Meditation. Nun
sind sich tanzend zu bewegen und in der Meditation still dazusitzen auf den ersten
Blick ganz kontrire Verhaltensweisen, von denen man vermuten kénnte, dass sie sehr
verschiedene Raumlichkeiten ausbilden. Dennoch kommen bei Straus und Diirckheim
gemeinsame Momente zum Vorschein. Beide beschreiben eine Verinderung des Kor-
perschemas in Richtung auf eine Zentrierung im Rumpf, die mit einem Wechsel vom
kognitiv-vergegenstindlichenden Weltbezug zu einem spiirenden Verbundensein mit
der Welt einhergeht. Auch die Erfahrung des Umraums verindert sich auf ein und
dieselbe Weise, die man als Entschrinkung des Raumes bezeichnen kann. In Tanz und
Meditation er6ffnen sich nach unseren Autoren eine Weite, Hohe und Tiefe, die in All-
tagsrdumlichkeiten abgeblendet sind. Die Transformation des Korperschemas und der
Bezug zum erweiterten Raum werden als ein Transzendieren der alltiglichen Subjek-
tivitdt mit ekstatischen Ziigen beschrieben. Beider Raumanalysen werfen Fragen nach
den prinzipiellen Méglichkeiten und Grundstrukturen menschlichen Raumbezugs so-
wie ihrer anthropologischen Begriindung auf, die im Fall von Erwin Straus, dem ich
mich als Erstem zuwende, in einer intensiven Wirkungsgeschichte diskutiert wurden.

II. Tanz und prisentischer Raum bei Erwin Straus

Der Neurologe, Psychologe und Philosoph Erwin Straus (1891-1975) betrieb parallel
zu seinem Medizinstudium philosophische Studien bei Alexander Pfinder und Moritz
Geiger 1n Miinchen sowie Adolf Reinach und Edmund Husserl in Géttingen, so dass
er aus erster Hand Kenntnisse in phinomenologischer Philosophie erwarb.? Nach Be-
endigung seines Medizinstudiums arbeitete Straus auf dem Gebiet der Neurologie und
Psychiatrie und wurde als einer der Hauptvertreter der anthropologischen Psychiatrie
bekannt.* Er stand in enger Verbindung mit anderen Reprisentanten dieser Richtung,
insbesondere mit den Mitgliedern des sogenannten Wengener Kreises, dem er ange-
horte, und wurde im Umfeld der philosophischen Anthropologie rezipiert.’ Aufgrund
seiner jiidischen Herkunft musste er 1938 seine Anstellung als Extraordinarius fiir Psy-
chiatrie an der Charité Berlin aufgeben und nach Nordamerika emigrieren, wo er unter
anderem zwischen 1938 und 1944 am Black Mountain College in North Carolina Phi- -
losophie und Psychologie lehrte und von 1946 bis 1961 Direktor eines Hospitals war.

3 Vgl zur Biografie von Erwin Straus PassiE, Psychiatrie, S. 241f. Dort werden auch weitere Quellen zu
seiner Lebensgeschichte angegeben. Zur philosophischen Ausbildung von Straus vgl. Passiz, Psycha-
trie, S. 178 und 241, wo als zweiter philosophischer Lehrer in Strausens Miinchner Zeit nicht wie auf

** §. 178 Pfander, sondern Theodor Lipps angefiihrt wird.

4 Die anthropologische Psychiatrie entstand in der Weimarer Republik und dominierte in der Nach-
kriegszeit bis etwa 1965 die psychiatrische Fachdiskussion im deutschen Sprachraum. Einen Uber-
blick gibt SPIEGELBERG, Phenomenology. Zur Rezeption und Wirkungsgeschichte dieser Richtung vgl.
ScrOTT/TOLLE, Geschichte, S. 159-161.

5  Vgl. dazu Passig, Psychiatrie. Zum Verhiltnis zur philosophischen Anthropologie vgl. FiscHER, An-
thropologie, S. 130, 132, 161, 245-248, 252-255.
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In seinem Aufsatz tiber die Formen des Raumlichen aus dem Jahr 1930, der zuerst
in der Fachzeitschrift Nervenarzt erschien, greift Straus das Thema der unterschiedlich
strukturierten Raumlichkeiten auf.® Den Anlass dafiir bildete ein Problem der Tanzis-
thetik. Im modernen Tanz war es zu Experimenten mit musiklosem Tanzen gekom-
men, die das, was Tanz ist und sein kann, in einem neuen Licht erscheinen liefflen. Ru-
dolf von Laban etwa definierte Tanz nun als zu einem kunstvoll abgerundeten Ganzen
vereinte Gebirdenfolge. Eine solche Gebirdenfolge kann sich auf Musik beziehen,
muss es aber nicht. Ja, Tanz zeigt sich fiir Laban in seiner.Reinform erst, wenn er ohne
Musik auskommt:

Die verschiedenen Formen des Tanzes aber [...] zeigen sich als eine Moglichkeitskette,
deren letztes Glied, der freie Tanz, der Tanz ohne Begleitung, das innerste Wesen des
Tanzkunstwerks am deutlichsten zum Ausdruck bringt.”

Die Kritik, die Straus an diesem neuen Tanzverstindnis tibt, reiht sich unter die is-
thetischen Positionen ein, die damals auf die Hiresien moderner Kunst mit Wahr-
nehmungstheorien antworteten und den Erweis erbringen sollten, dass die Kunstpro-
duktion der Avantgarde der Natur menschlichen Horens, Sehens und Sichbewegens
widerspricht und deshalb keine iiberzeugenden Resultate hervorzubringen vermag.®
Das sei hier nur am Rande erwihnt, die — meiner Meinung nach unhaltbare — kunstphi-
losophische Argumentationslinie des Aufsatzes liegt aulerhalb des Bereichs der fol-
genden Uberlegungen.

Straus hilt die Experimente mit musiklosem Tanz fiir gescheitert, was darauf hin-
weise, dass zwischen Tanz und Musik eine Wesensbeziehung herrsche. Die Untrenn-
barkeit beider griindet, so lautet seine These, in der durch die Musik geschaffenen
Raumstruktur. ,Als absoluter hatte der Tanz zwar nicht den Boden unter den Fiissen,
aber den Raum verloren, der ihm gemafl war.“’ Ein musikloser Raum ist fiir Straus kein
Raum, in dem sich tanzen ldsst. Egal, wie man zu dieser These stehen mag, mit ihr ist
die Frage aufs Tapet gebracht, wie sich Raumqualitit, Wahrnehmung und Bewegung
zueinander verhalten.

Bietet sich das Rdumliche auf verschiedenen Sinnesgebieten, z. B. dem Optischen und
dem Akustischen, in verschiedenen Modi dar, und entsprechen ihnen verschiedenar-
tige Formen der Motorik und der Wahrnehmung?*°

Straus geht den phinomeénologischen Aufweis der in Frage stehenden Zusammenhinge
Uber eine Analyse der Gegebenheitsweisen von Farbe und Klang an.

6  StrAUS, Formen.
Lasan, Welt, S. 185.
8  Weitere Beispiele fiir diesen Typ von Asthetik sind Helmuth Plessners ,Die Einheit der Sinne‘ (1923),
eine Studie, in der mit Hilfe einer Anthropologie des Sehens gegen die abstrakte Malerei argumentiert
wird und Ernest Ansermets Kritik an der Neuen Musik in seinen ,Die Grundlagen der Musik im
menschlichen Bewusstsein® (1961).
9  Srtraus, Formen, S. 141.
10 StrAUS, Formen, S. 142.
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1. Die unterschiedliche raumliche Erscheinungsweise von Farbe und Klang

In Bezug auf die riumliche Gegebenheit von Farbe und Klang herrscht nach Straus
ein ,durchgreifender qualitativer Unterschied”, der an der Oberflichenfarbe und
an den musikalischen Klingen am reinsten zutage tritt.!! Die Farben, die sich an den
Oberflichen von Korpern befinden, sehen wir in einem gewissen Abstand und in ei-
ner bestimmten Richtung uns gegeniiber liegend. Sie sind an einen bestimmten Platz
gebannt und dort sowohl begrenzt wie auch begrenzend. Sie schliefen den Raum ab,
gliedern ihn in Teilrdume, in ein Neben- und Hintereinander und zeigen sich darin als
Eigenschaften von Dingen. Das Erblicken solcher Farben bedeutet ein Erfassen von
distantem Sein, das scharfe Grenzen hat, wobei die Initiative bei den Sehenden liegt.
Sehen ist fiir Straus aktives Hinschauen, das durch einen Wechsel der Blickrichtung
willentlich verdndert werden kann.

Das Ertonen musikalischer Klinge liegt dagegen nicht in einer bestimmten Rich-
tung und Entfernung uns gegeniiber, sondern kommt auf uns zu, durchdringt und er-
fullt uns, oder schwebt an uns vorbei. Die Initiative liegt beim Gehorten, das auf den
Leib der Horenden eindringt und ihn ergreift. Der Klang homogenisiert den Raum,
indem er ithn nach allen Seiten hin erfillt. Finen strikten Gegensatz zwischen der
Struktur des Seh- und des Tastraums postuliert Straus aber nicht. Er gesteht zu, dass es
dem Horraum verwandte Phinomene im Sehraum gibt, etwa die Dimmerung, die den
Raum erfiillt und die vom Tageslicht gesteckten Grenzen aufhebt. Sie homogenisiert
den Raum auf dhnliche Weise wie der Klang. Klinge sind iiberdies Zeitgestalten, deren
Gliederung die Zeit selbst zu gliedern vermag. Der klanglich dargebotene Rhythmus
hat deshalb Prignanz, wihrend visuell dargebotene Rhythmen kein vergleichbar klares
Erleben des Rhythmus” hervorrufen. Sie erscheinen als Veranderungen eines in der Zeit
dauernden Gegenstandes, nicht als Gliederungen der Zeit selbst.

Zwischen dem Hoéren von Klingen und der menschlichen Bewegung besteht eine
unmittelbare Verbindung. Straus spricht von einer Induktion von Bewegungen durch
Rhythmen. Rhythmische Tonfolgen sind ansteckend, sie stimulieren spezifische Be-
wegungen, die sich vom alltdglichen Bewegungsverhalten unterscheiden. Tanzbewe-
gungen sind keine sekunddre Nachbildung des Gehorten, sondern entstehen durch ein
unmittelbares Ergriffenwerden. Wer Musik hort, dem fahrt sie in die Glieder und der
wird dadurch in'die Bewegung des von klingenden Rhythmen erfiillten Raums hinein-
gezogen.

2. Der Gegensatz zwischen tinzerischer und zweckgerichteter Bewegung

Musik ruft, so Straus weiter, nicht irgendwelche, sondern Bewegungen ganz bestimm-
ter Art hervor, die dem von Musik erfiillten Klangraum entsprechen und sich von der
am optischen Raum orientierten Raum gerichteter Zweckbewegung unterscheiden.
Zweckbewegung und Tanz sind nicht verschiedenartige Kombinationen der gleichen
Bewegungselemente. Sie unterscheiden sich als zwei Grundformen menschlicher Be-
wegung.'? Straus schilt den Gegensatz beider Bewegungsweisen heraus, weil dadurch

11 StrAUS, Formen, S. 145.
12 StraUs, Formen, S. 160.
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seiner Meinung nach die Konstitution von Bewegungsweisen durch verschiedene Modi
des Rdumlichen am leichtesten fassbar wird. Vorausgesetzt wird bei seinen Ausfiih-
rungen, dass in den verschiedenen Zeiten und Kulturen, in denen getanzt wurde und
wird, iiberall und jederzeit im Tanz die gleiche Bewegungsart zu Tage tritt. Ich méchte
aus der detailreichen Analyse sieben Charakteristika hervorheben:

1. Im Tanz kommt es zu einer Steigerung der Rumpfmotorik. Im Unterschied zur
Alltagsbewegung, wo der Rumpf in der Regel ein passiv mitgefiihrter Teil des Leibes
ist, bewegt er sich im Tanz ,aus der Vertikalen heraus, wird er in den Raum hineinver-
lagert und verschoben®.!> Dadurch wird der Leibraum erweitert.

2. Damit einher geht die Verlagerung des Ichs in Bezug auf das Kérperschema.
Straus fithrt aus:

Ist das Ich bei dem wachen, titigen Menschen in der Gegend der Nasenwurzel, zwi-
schen den Augen zu lokalisieren, so sinkt es beim Tanz in den Rumpf hinab. Den
Ausdruck einer Lokalisation des Ich in Bezug auf das Kérperschema darf man nicht
mifideuten. Er besagt nichts anderes, als daf§ der Leib einheitlich zentriert erlebt wird.
[...] Mit der Verlagerung des Ichs von der Augengegend in den Rumpf tritt im Erle-
ben das Gnostische zurtick und das Pathische hervor. Wir sind nicht mehr auffassend,
beobachtend, wollend, handelnd, einzelnen Gegenstinden der Aulenwelt zugewandt,
sondern erleben unser Dasein, unser Lebendigsein, unsere Empfindsamkeit.!*

Gnostisches und pathisches Erleben fungieren bei Straus als anthropologische Grund-
kategorien."” Der gnostische Weltbezug basiert auf dem Konstatieren des Sachgehaltes
wahrgenommener Phinomene im objektivierenden Begreifen und Ergreifen. Der pa-
thische Weltbezug beruht auf leiblichem Spiiren und emotionalem Verbundensein.
Er vergegenstindlicht nicht, sondern lisst sich vom Wahrgenommenen ergreifen und
tihrt zu einer gefiihlsmafligen Gemeinschaft mit ihm.

3. Anders als zweckrationale Verrichtungen ist Tanz eine ungerichtete und nicht be-
grenzte Bewegung. Wir tanzen nicht, um zu einem bestimmten Zweck von einer Stelle
des Raumes zu einer anderen zu gelangen. Wir bewegen uns nicht durch den Raum,
sondern im Raum und um der Bewegung selbst willen. Tanzbewegungen erfiillen all-
seitig den Raum.

4. Das Bezugssystem des Tanzes sind die ,,symbolischen Raumqualititen® Weite,
Hohe und Tiefe. So fungiert das Oben nicht wie im alltiglichen Tun als das Oben, wo
etwas liegt, das man herunterholen will et cetera, sondern als Hohe schlechthin. Die
Tanzbewegung lisst lelbhafmg an diesen Dimensionen der Riumlichkeit partizipieren
und versetzt dadurch in einen entschrinkt offenen Bereich.

5. Tanzbewegungen sind Ausdrucksbewegungen, die darstellen, wie sich die Tan-
zenden stimmungshaft in ihrer klingenden Welt befinden, wihrend das Ausdrucksmo-
ment im zweckorientierten Handeln sekundir ist.

6. Praktisches Tun ist auf die Verwirklichung eines in der Zukunft liegenden Ziels
gerichtet. Es ist historisch im Sinn eines aus der Vergangenheit in die Zukunft fort-

13 Straus, Formen, S. 163.

14 StraUs, Formen, S. 167. -

15 Vgl. Straus, Geschehnis. In dieser Schrift differenziert Straus erstmals zwischen einem gnostischen
und pathischen Moment der Sinneswahrnehmung.
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schreitenden Geschehens. Die Tanzbewegung ist dagegen prisentisch. In ihr geht es
um erfiilltes Gegenwirtig-Sein, das auf keinen Abschluss in der Zukunft hinweist. Sie
kennt in diesem Sinn keinen Endpunkt, sondern nur ein An- und Abschwellen, Steige-
rung und Verebben.

7. Beim Tanz wird das angespannte Gegentiber von Subjekt und Objekt aufgeho-
ben. Es ereignet sich keine Auflésung des Subjektes, wohl aber ein Einswerden von
Ich und Welt, das sich in der Ekstase vollendet. ,Der Tanzer wird in die Bewegung mit

hineingezogen, er wird Teil einer Gesamtbewegung, die harmonisch den Raum, den
Anderen, und ihn selbst erfaf3t.“6

3. Fundierung der tinzerischen Bewegung im prisentischen Raum

Straus betont, dass jeder Raum menschlicher Bewegung in verschiedene Zonen geglie-
dert ist, die unterschiedliche Bewegungsspielraume freigeben. Die Differenz der Raum-
struktur des Sehraums und Klangraums betrifft nun nicht das System der vom eigenen
Leib aus entworfenen Richtungen oben-unten, hinten-vorne, links und rechts. Diese
Richtungen und damit den vom eigenen Korper ausgehenden Orientierungsraum und
seine Zonen nehmen wir, Straus zufolge, in jede Art von Raum mit. Aber schon die
Art, wie diese Richtungen fiir Bewegungen offen stehen, ist in den beiden Riumen
verschieden. Das Beispiel, das er dafiir anfiihrt, und das in der Rezeptionsgeschichte
seines Aufsatzes oft zitiert wird, ist die Riickwirtsbewegung. Sie ist im Tanz wie im
alltiglichen Gehen eine Bewegung nach hinten. Wahrend sie im Tanzraum jedoch ganz
selbstverstindlich zum Bewegungsrepertoire gehort, ist sie im optisch orientierten his-
torischen Raum unangenehm und verunsichernd.

Fiir das alltigliche Sichbewegen gilt: ,vorwdrtsgehend kebren wir zuriick.“V So-
wohl das Hingehen zu einem Ort wie das Zuriickgehen zum Ausgangsort geschehen
als Vorwirtsbewegung. Wir wechseln nicht die Gerichtetheit unserer Bewegung nach
vorne, sondern drehen uns um, so dass nach vorne nun heifit, dorthin zuriick, von wo-
her wir kamen. Der Hinweg unterscheidet sich vom Riickweg nicht durch das Nach-
vorne-gewandt-Sein, sondern dadurch, dass man sich von einem relativ ,festen Hier®
(von Straus auch ,Heimat“ genannt) wegbewegt, hin zu einem ,beweglichem Hier®
(oder ,,Aufenthalt®), von dem man spiter wieder zuriickkehrt. In diesem Handlungs-
raum ist vorne gewdhnlich die Richtung, in die wir uns bewegen, um etwas in An-
griff zu nehmen. Zuriickweichen geschieht nur im Notfall, wenn wir zuriickgedringt
werden. Riickwirtsbewegung verlduft deshalb, so Straus, gegen den vom historischen
Raum ausgelosten Impuls.

Tanzend bewegt man sich dagegen nicht in einem Raum, der einen hervorgeho-
benen Ausgangs- und Riickkehrort besitzt. Der Tanzraum ist von Ortsvalenzen frei
und allseitig offen. Straus nennt ihn einen prisentischen Raum, denn in ihm schreitet
das Geschehen nicht wie im historischen Raum zu vor uns liegenden Zielen fort. Die
Eigenbewegung dieses Raums induziert die prisentische Bewegung des Ténzers, bei
der die Riickwirtsbewegung eine den anderen Richtungen ebenbiirtige Moglichkeit
darstellt.

16  Straus, Geschehnis, S. 173; vgl. dazu auch S. 170.
17 Straus, Geschehnis, S. 175.
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Die von Straus entwickelten Zusammenhinge lassen sich in folgendem Schema zu-
sammenfassen: ‘

Sinne Erschlossene Dominanter Lokalisie- Bewegungs- | Raumform
Wirklichkeit Modus des rung des Ichs | form
Erlebens im Korper-
schema
gnostisch:
Gesichts- | Oberflichenfar- | distanziertes Augengegend | zielgerichte- | historischer
sinn ben an separaten, |Erfassen des te Zweckbe- | Raum
entfernten Dingen | Was-Gehalts der wegung
- Dinge
pathisch:
Gehorsinn | Klinge, dieden | Ergriffensein Rumpf nicht- prasen-
Raum erfiillen und | vom Wie des gerichtete | tischer
den Horenden Gegebenseins ' Ausdrucks- |Raum
ergreifen bewegung

Die Sinne und ihre Raumformen im Bezug zu Erlebnismodi, Kérperschema und Bewegung bei
Straus

Zur Abrundung dieses Abschnitts lohnt es sich, einen Blick auf die Wirkungsgeschich-
te des Aufsatzes zu werfen. An ihr wird deutlich, dass die von thm ausgehenden Im-
pulse die Phinomenologie der Raumlichkeit nachhaltig beeinflussten.

4. Zur Rezeptionsgeschichte der ,Formen des Raumlichen'

Die grofle Wirkung der Arbeit beruht darauf, dass sie die Anliegen und bisherigen
Ergebnisse der Phinomenologie der Raumlichkeit aufnimmt und zugleich in eine neue
Richtung vorantreibt. Wie andere phinomenologisch arbeitende Raumtheoretiker be-
tont Straus die Rolle von Wahrnehmung und Leiblichkeit. Er strebt wie sie danach,
die Vorherrschaft des mathematisch-physikalischen Raumentwurfs zu brechen und
den Réumlichkeiten, in denen sich das konkrete menschliche Leben abspielt, zu ih-
rem Recht zu verhelfen. Vor Straus waren jedoch gegenstandsbezogene Handlungs-
raume die Ausgangspunkte der Analyse: der Raum der Wahrnehmung von Kérpern
im Sichbewegen (Husserl), der Raum des praktischen Umgangs mit Gebrauchsdingen
(Heidegger) oder die Kriegslandschaft (Lewin), die durch den Bezug zum feindlichen
Heer strukturiert wird. Hinsichtlich der Sinnesbeteiligung an diesen Riumen sind der
Gesichts- und Tastsinn, sowie das kindsthetische Flement vorherrschend.

Dadurch, dass Straus die Raumerfahrung des horenden und horend tanzenden
Leibes ins Spiel bringt, weist er auf eine bisher nicht beachtete, anders geartete Form
von Raumlichkeit hin, deren Bedeutsamkeit die Rezeption in Bewegung hilt. Ich be-
handle nur die wichtigsten Beitrige bis in die 1970er Jahre, in denen die Phinomenolo-
gie ihren schopferischen Schwung verlor.

Die erste wichtige Auseinandersetzung mit dem Aufsatz ist in Ludwig Binswan-
gers ,Das Raumproblem in der Psychopathologie‘ aus dem Jahr 1933 enthalten. Bins-
wanger referiert die ,Formen des Raumlichen® ausfihrlich und bezeichnet sie wegen
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ihres Beitrags zur Psychologie der Bewegung als eine fiir die Psychopathologie grund-
legende Schrift.”® Er schligt vor, den Begrlff des pathischen beziehungsweise prisen-
tischen Raums durch den Terminus ,gestimmter Raum® zu ersetzen.'” In der Folgezeit
hat dieser Ausdruck in der phanomenologischen Literatur breite Aufnahme gefunden.
Auflerdem 16st Binswanger die Unterscheidung von prisentischem und historischem
Raum aus ihrer Fixierung auf zweckrationalen Handlungsraum und Tanzraum.? Das
menschliche Dasein kenne Richtungs- und Ortsvalenzen, Heimat, Unterwegssein,
Wendepunkte und Kimpfe nicht nur im zweckgerichteten Handeln, sondern in der
gesamten inneren Lebensgeschichte”. Umgekehrt konne man das ziellose Verweilen
in einer Stlmmung auch auflerhalb des Tanzens finden. Es kann mit Bewegung ein-
hergehen, wie im Fall des Tanzens, kann sich aber genauso gut durch eine statische
Haltung ausdriicken. Gestimmter Raum und historischer Raum wiirden einander nicht
ausschlieflen, denn jede Art von Raumlichkeit sei stimmungsmaflig grundiert.

In den 1950er Jahren bleibt der weiterhin in Amerika lebende Straus im deutschen
Sprachraum durch den Biologen, Physiologen und Psychologen Frederik J. J. Buyten-
dijk in Erinnerung, der die Grundgedanken der ,Formen des Raumlichen® weitgehend
libernimmt.?' 1960 werden die gesammelten Aufsitze von Straus veroffentlicht. Sein Be-
kanntheitsgrad wiachst fiir kurze Zeit und die ,Formen des Raumlichen sind nun leicht
zuganglich. Ein erster Markstein der neu einsetzenden Wirkungsgeschichte ist das Ka-
pitel ,Der prisentische Raum" in Otto Friedrich Bollnows ,Mensch und Raum* (1963).

Der prisentische Raum des Tanzes ist fir Bollnow ein Extremfall des gestimmten
Raumes, den er, eng an Binswanger anschlieflend, in einem gesonderten Kapitel be-
handelt. Er stellt die exklusive Zuordnung des prisentischen Raums zum akustischen
Bereich in Frage, die Straus selbst mit dem Hinweis auf die Dimmerung bereits relati-
vierte. Bollnow sieht in ithm einen Modus des Riumlichen, der nicht in einem einzelnen
Sinnesbereich als solchem begriindet ist, sondern im Wesen des Raumes wurzelt und
auf eine urspriingliche Riumlichkeit hinweist, die jenseits der Tagesklarheit liegt. ,, Die
Raumerfahrung des Tanzes fihrt [...] in einen Zusammenhang mit der Riickkehr zum
Ursprung“.? An dieser Art der Raumlichkeit zeige sich die Moglichkeit der Erfah-
rung von Ewigkeit im Augenblick und des Einsseins mit der Weite des Raums. Die ur-
springliche Riumlichkeit, die dabei zu Tage trete, wird fiir Bollnow in ihrer hochsten
Moglichkeit aber nicht im Tanz, sondern im Raum menschlichen Zusammenlebens
offenbar. Er verbindet damit die Straus’sche Analyse des Tanzraums mit dem Grund-
gedanken von ,Mensch und Raum‘, nach dem das von Vertrauen getragene gemein-

18 Vgl BINSWANGER, Raumproblem, S. 153.

19  BINSWANGER, Raumproblem, S. 157. Binswanger begriindet die Einfiihrung dieses neuen Begriffs da-
mit, dass die Ausdriicke ,pathischer Raum® oder , Erlebnisraum® den falschen Eindruck von Passivitit
erwecken wiirden. Die Bezeichnung ,,prisentischer Raum® sei wegen der Vieldeutigkeit von ,,Prasens®
ebenfalls missverstandlich. Dartiber hinaus sei der prasentische Raum von Straus nur der Raum der is-
thetischen Gestimmtheit und gegeniiber dem Begriff des gestimmten Raums enger gefasst. Es geht also
nicht bloff um eine prizisere Wortwahl. Mit Heideggers Begriff der Stimmung im Hintergrund versteht
Binswanger den prisentischen Tanzraum als speziellen Modus des orundlegenderen Phinomens der
gestimmten Raumlichkeit.

20 Vgl BINSWANGER, Raumproblem, S. 159f.

21 Vgl Buvrenpyx, Theorie, S. 50-52, 299.

22  Borrnow, Mensch, S. 254.
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same Wohnen in einem bergenden und gliicklich gestimmten Raum die urspriingliche
Riumlichkeit darstellt.

Wihrend Straus, soweit ich sehe, kein Fundierungsverhiltnis zwischen den bei-
den Raumformen ansetzt, wird bei Bollnow die groflere Urspriinglichkeit des pri-
sentischen Raums stark betont. Auflerdem unterstreicht er die mystische Dimension
dieser Art von Riumlichkeit, die schon bei Straus in Gestalt des ekstatischen Moments
des Tanzes aufscheint.

Die von Straus vorgenommene Gegeniiberstellung zweier Modi der Raumlichkeit
wird von Bollnow als dualistischer Reduktionismus kritisiert, der die vielen Moglich-
keiten des Raumerlebens kiinstlich einschrankt. Die Identifizierung des historischen
Raums mit dem Raum zweckrationalen Handelns weist er, wie vor ihm schon Bins-
wanger, zurtick. An die Stelle der Dualitdt von historischem und prisentischem Raum
tritt bei thm eine Dreiteilung, die dann doch wieder an Straus erinnert. Es gibt bei ihm
erstens den innerweltlich-objektiven Raum, in dem Menschen und Dinge vorhanden
sind; zweitens den intentionalen Raum, der sich in Richtungen und Abstinden um den
Menschen aufbaut; und drittens den primar im Raumgefiithl gegebenen urspriinglichen
Raum, der nicht von Intentionen konstituiert wird, sondern der wie ein Medium be-
wohnt wird, mit dem man in diesem Bewohnen eins ist. Er beschreibt drei Formen die-
ses medialen Raums: den Raum des eigenen Leibes, das Haus und den freien Raum.?

In ,Der leibliche Raum‘ (1967) lobt Hermann Schmitz die Beschreibung des Tanz-
raumes, die Straus gibt, als ,eine sehr genaue Schilderung der reinen und mafilosen
Weite®, die er als ,, Weiteraum® vom ,Richtungsraum® und ,,Ortsraum® abhebt.* Al-
lerdings meldet er Zweifel daran an, dass sich Tanzende tatsichlich in einem solchen
reinen Weiteraum bewegen. Er sieht in den Tanzfiguren, die in vielen Tanzen eine Rolle
spielen, nichts anderes als leibliche Richtungen.? Straus bestreite die Gerichtetheit der
tinzerischen Bewegung, weil er Richtung nur als geradlinige Verbindung zweier Orte
kennt, die beim Tanz normalerweise nicht vorkommt.

Beztiglich des Wegfallens des Ortsraumes im Tanzen stimmt er mit Straus iiberein,
wobei er unter Ort die jeweiligen Enden von Richtungen versteht, die miteinander
verbunden werden kdnnen, so dass daraus Lagen entstehen. Er bezieht sich auf das
von Straus verwendete Beispiel der unterschiedlichen Einstellung zum Riickwirtsge-
hen beim Tanzen und im tdglichen Leben. Schmitz kritisiert die tatsichlich nicht sehr
tiberzeugende Erkldrung dieses Phinomens, die Straus gibt, dass nimlich im alltig-
lichen historischen Raum die Richtung nach vorne Kampfraum und die Richtung nach
hinten Fluchtraum bedeute, was dazu fithre, dass der von diesem Raum ausgehende
Impuls normalerweise nach vorne gerichtet ist, vorausgesetzt, dass wir lieber kimpfen
als fliichten. Schmitz erklirt die Abneigung gegen das Riickwirtsgehen im Alltag plau-
sibler mit dem dabei auftretenden Mangel an Sicht, die iiber die Lagen und Abstinde im
Bewegungsfeld unterrichten kdnnte. Eine solche ortsraumliche Orientierung sei aber
anders als im Handlungsraum beim Tanzen nicht notig, da es nicht in einem Ortsraum
stattfinde.?

23 Vgl. dazu Borinow, Mensch, S. 271-310.
24 Scuwmirrz, Raum, S. 53.

25  Vgl. ScamrTZ, Raum, S. 69.

26 Vgl. Scamirz, Raum, S. 71.
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1974 leistet Lenilis Kruse einen Beitrag zur dkologischen Psychologie, der den
Faden der Raumphinomenologie noch einmal aufnimmt und weiterspinnt.? Die Un-
terscheidung von gestimmtem und orientiertem Raum (Wahrnehmungs- und Hand-
lungsraum) spielt bei ihr eine wichtige Rolle. Sie arbeitet beide Formen in einer verfei-
nerten Analyse heraus, bei der Straus ausfiithrlich zu Wort kommt. Ahnlich wie schon
Binswanger geht sie von einer gegenseitigen Durchdringung beider Raumformen aus,
wobei der gestimmte Raum fiir sie die Grundlage eines jeden Raumbezugs darstellt. Sie
referiert ausfiihrlich die Straus’sche Analyse der Tanzbewegung und wiederholt die be-
reits von Bollnow vorgebrachten Einwinde gegen Straus beziehungsweise erginzt sie,
indem sie ausfiihrt, dass der Tanz nur eine, nicht die Ausdrucksbewegung schlechthin
ist. Auflerdem meldet sie Zweifel an der universellen Geltung der von Straus ange-
fiihrten Merkmale der Tanzbewegung an.

III. Geerdetsein und unbegrenzte Weite. Die Riumlichkeit der Meditation
bei Graf Diirckheim

Karlfried Graf Diirckheim studierte nach dem Ersten Weltkrieg Psychologie und eini-
ge Semester Philosophie in Miinchen bei dem Phinomenologen Oskar Pfinder, dessen
Vorlesungen auch Straus besucht haben soll.® Er wurde dann habilitierter Psychologe
der Leipziger Schule der Gestaltpsychologie. 1932 nahm er einen Ruf an die Pida-
gogische Akademie (Hochschule fiir Lehrerbildung) in Kiel an. Wihrend der Nazi-
Zeit machte Dirckheim Karriere im diplomatischen Dienst des Regimes. 1938-1939
und 1940-1945 hielt er sich in Japan auf, wo er fiir den Nationalsozialismus Propa-
ganda machte und im Auftrag des Regimes die Methoden japanischer Volkserziehung
erforschte und die kulturpolitischen Méglichkeiten Deutschlands in Japan und der
japanischen Einflusssphire auslotete.” In diesem Zusammenhang lernte er den Zen-
Buddhismus und das Ubungssystem des japanischen Bogenschielens kennen, worauf
unten noch zuriickzukommen sein wird. Nach dem Zweiten Weltkrieg wurde Diirck-
heim Psychotherapeut und baute mit Maria Hippius die »existential-psychologische
Bildungs- und Begegnungsstitte“ in Todtmoos-Riitte auf. Er gilt heute als Pionier der
Zen-Meditation in Deutschland und als einer der Viter der transpersonalen Psycholo-
gie.

Ich konzentriere meine Darstellung des Diirckheim’schen Raumverstindnisses
auf seine ,Untersuchungen zum gelebten Raum* aus dem Jahr 1932 und auf das Buch
,Hara. Die Erdmitte des Menschen® (1954), eine seiner bekanntesten, auch international
rezipierten Schriften der Nachkriegszeit. Ein eigenes Kapitel geht auf die Hintergriinde
von Diirckheims Zenstudium wihrend des Dritten Reichs ein.

27  Krusg, Umwelt.

28 Vgl. zur Biografie Diirckheims WeHR, Karlfried Graf Diirckheim.

29 Zu Diirckheims Verstrickung ins Dritte Reich und seinen nationalsozialistischen Aktivititen in Japan
WEHR, Karlfried Graf Diirckheim, S. 65-121 sowie VicToRr1a, Zen War Stories, S. 88-90 und TRIMONDI,
Hitler, S. 203-213; mit Bezug auf totalitire Elemente in Diirckheims Philosophie Ba1er, Meditation,
S.814-871. Die Angabe seiner beruflichen Aufgaben in Japan folgt Wesr, Karlfried Graf Diirckheim,
S.92, der sich dafiir auf einen Titigkeitsbericht Diirckheims an seinen Vorgesetzten Reichsaufenminis-
ter Joachim von Ribbentrop beruft.
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1. Diirckheims ,Untersuchungen zum gelebten Raum* und die Entdeckung
der Konstitution des leiblichen Selbst im Bodenbezug

Diirckheims Studie iiber den gelebten Raum ist die erste Monographie zu diesem The-
ma im deutschen Sprachraum.® Sie gehort in die Rezeptionsgeschichte von Straus,
denn er kannte die ,Formen des Riumlichen® und lobt sie als ,,bedeutsame Untersu-
chung®. Diirckheim tbernimmt die Straus’sche Unterscheidung von ,Heimat“ und
»Aufenthalt®, setzt sich aber ansonsten nicht explizit mit dessen Uberlegungen aus-
einander.”® Er vertritt ein dhnlich phinomenologisch angelegtes Raumkonzept, auch
wenn die Lektiire seiner Analysen mitunter durch sperrige, geschraubt klingende For-
mulierungen erschwert wird, die teilweise auf den Einfluss seines Lehrers, des Gestalt-
psychologen Felix Kruegers zurlickgehen.*

Der Ausdruck ,gelebter Raum® enthilt schon einen zentralen Punkt von Diirck-
heims Abhandlung: wieder geht es um das phinomenologische Thema der Verschrinkt-
heit von menschlichem Leben und Raum. Der konkrete Raum konstituiert sich ,unter
Teilhabe des ganzen Menschen und seines Lebens, [....] ja er gehort als gelebter Raum zur
personalen Ganzheit und macht diese mit aus.“* Das konkrete, leiblich verfasste Subjekt
ist ebenso im Raum, wie der Raum in ihm ist, das heif$t zur Struktur seines Seins gehore.>*

Der gelebte Raum ist fiir das Selbst Medium seiner leibhaftigen Verwirklichung, Ge-
genform oder Verbreiterung, Bedroher oder Bewahrer, Durchgang oder Bleibe, Frem-
de oder Heimat, Material, Erfiillungsort und Entfaltungsmoglichkeit, Widerstand und
Grenze, Organ und Gegenspieler dieses Selbstes [...].%

Gelebter Raum ist laut Diirckheim immer auf zweifache Weise gegenwirtig: einerseits
als eine in sich ruhende, eigenstindige Wirklichkeit (,, Welt-Raum*®) und anderseits im
Verhiltnis zum erlebenden Subjekt als dessen persénlicher Lebensraum beziehungswei-
se ,Selbst-Raum®, wobei die Gewichtung beider Gegebenheitsweisen des Raumes va-
riabel ist, ohne dass sie vollig voneinander abgekoppelt werden kénnten. Darin spiegelt
sich fiir Dtirckheim das generelle Verhiltnis zwischen Selbst und Welt. Welt wird einer-
seits als eigenstandige Wirklichkeit erfahren, der man sich einzufiigen hat, und zu deren
Ordnung man beitragen soll. Andererseits steht diese Eigenstindigkeit in Spannung
zu dem Anspruch des Selbst, der Welt eine persénliche Ordnung zu verleihen, die ,im
Lebenswillen des leibhaftigen Selbst und des seelisch mit ihm Geeinten zentriert ist.“3

Der Selbstraum, von Diirckheim auch , Leib-Selbstraum® genannt, beruht auf dem
strukturellen Einssein des Selbstes mit dem lebendigen Leib. Er endet aber nicht mit
der Haut oder der Kleidung, sondern setzt sich in einer ,Zone der freien Bewegung®
um den Leib herum fort und umfasst dariiber hinaus alles, womit man sich leiblich eins

fihlt.

30  Die Pionierarbeit, die Diirckheim mit seiner Raum-Studie leistete, wird nur selten gewiirdigt. Ausnah-
men von philosophischer Seite sind BoLLNOw, Mensch, S. 14 und Scamrrz, Einfithrung, S. 111.

31  DuUrckHEmM, Untersuchungen, S. 43.

32 Vgl dazu Scrmrrz, Einfithrung, S. 1111,

33  DurckHEIM, Untersuchungen, S. 14f.

34 Vgl Dorckreny, Untersuchungen, S. 17.

35  DurckHEM, Untersuchungen, S. 16.

36  DurckHEIM, Untersuchungen, S. 103.
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So gehort etwa der Stuhl, auf dem ich eben sitze, der Boden, auf dem ich stehe, der Wa-
gen, in dem ich fahre usw. in ganz eigenttimlicher Weise aktualiter zu mir, ist mitum-

fafit von meinem Leib-selbst, ist im Innesein allemal einbezogen in die gegenwirtige
Wirklichkeit meines Leibselbstes.””

Dem Raum des leiblich verfassten Selbstes eignen Richtungsbestimmtheiten (oben/un-
ten, links/rechts, vorne/hinten), die als Grundform raumlicher Orientiertheit die Basis
fir alle weiteren Bestimmungen des gelebten Raums bilden, und die wie bei Straus die
verschiedenen Riumlichkeiten durchgingig strukturieren. Diirckheims Analyse der
Raumrichtungen zeichnet sich dadurch aus, dass er die Vorrangstellung der Unterschei-
dung von oben und unten fiir das Raumbewusstsein herausarbeitet. Raum wird des Wei-
teren im Rahmen dieser Richtungsorientiertheit jeweils als ein bestimmter Ort mit einem
bestimmten Sinn (zum Beispiel Zimmer, Wald oder Kirche), mit einer konkreten ma-
teriellen Gestalt und Vitalqualititen (zum Beispiel bedriickend oder belebend, hektisch
oder still et cetera) erfahren. Jeder solche Ort befindet sich schliefllich drittens an einem
bestimmten Platz im Gefiige des weiteren Umraums. In all diesen Bestimmungen ist der
gelebte Raum immer auch Bewegungsraum, ,,bestimmt geartetes Moglichkeits- und Wi-
derstandsgefiige fiir bestimmte Bewegungen®.®

Nach dieser vereinfachenden Zusammenfassung des kategorialen Geriists von
Diirckheims Raumphinomenologie in den ,Untersuchungen mochte ich nun auf die
Basisorientiertheit etwas ausfihrlicher eingehen, weil sie eine Briicke zu seiner spiteren
Beschreibung der Raumlichkeit des meditierenden Leibes bildet. Diirckheim erldutert
die Bedeutung der elementaren Orientiertheit anhand einer Beschreibung ihres Aus-
falls. Ich zitiere etwas linger, weil diese Stelle einen Hohepunkt phanomenologischer
Beschreibungskunst in den ,Untersuchungen’, darstellt.

Jeder erinnert sich an Augenblicke des Erwachens, in denen ihm ,alle Orientierung’
fehlt. Hiermit meint man noch nicht Orientierung als das Bescheidwissen, wo man
sich eigentlich befindet, sondern denkt an jene eigenttimlichen Fille, in denen man
erwacht, vielleicht in einer ungliicklichen Stellung, und sich fur einen Augenblick
tiberhaupt nicht ,zurecht hat’. Man weif§ nicht, wo oben und unten ist, besser ge-
sagt, es fehlt einem das Oben und Unten, man hat es noch nicht. Es fehlt jede Rich-
tungsbestimmtheit des Subjekts und damit jede Raumbestimmitheit tiberhaupt. Es sind
Augenblicke eines seltsam wesenlos-unzentrierten Im-Nichts-Héngens. Es ist ein ge-
wichtloser, korperloser, raumloser, weder in sich gefestigter noch gerichteter dahin-
fliessender Gesamtzustand ohne Raumbewusstsein und — bedeutsamer Weise ohne ei-
gentliches Selbstbewusstsein. Das erste, was in der Regel von diesem Zustande befreit,
ist das ruckartige Erlebnis des ,Bodens‘, das Erlebnis eines ruckartigen Sich-Findens
und gleichzeitigen Auseinandertretens von aufruhender Korperfliche und Unterla-
ge. Man hat ein Lageinnesein gewonnen. In diesem Augenblick schnappt dann in der
Regel die ganze Raumorientiertheit ein. Bisweilen aber liegt als besondere Phase noch
ein Zustand dazwischen, in dem man sich noch nicht riithrt, obwohl man schon das
Unten, den Boden hat; man hat aber noch nicht das unmittelbare Herum. Es fehlt die
Bestimmbheit der Bewegungsnahzone. [...] Erst aber wenn eine unwillkiirliche Bewe-

37  DtrckuEm, Untersuchungen, S. 94.
38  DurckuEM, Untersuchungen, S. 47.
39 Vgl dazu die Zusammenfassung DYRckHEIM, Untersuchungen, S. 22f.
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gung einem das Herum erleuchtet, oft schlagartig wiederbringt im bekannten Raume,
so wenn z.B. eine tastende Bewegung die nichsten Verhiltnisse plotzlich erhellt, ist
zugleich mit einer gewissen Ordnung des Ganzen die zentrierte und zugleich rich-
tungsgeklirte Bewegungsfihigkeit da, und damit zugleich das Selbst erst ganz da, zu
dessen ,Ganz-Dasein" also offenbar Zentriertheit und Richtungsbestimmtheit gehort.®

Diirckheim versucht zu zeigen, dass der Verlust des Bezugs zum tragenden Unten mit
einem Selbstverlust einhergeht. Im Umkehrschluss folgt daraus fiir ihn, dass die Rich-
tungsbestimmtheiten konstitutive Faktoren des wachen Selbstes sind. Die Erfahrung
des Aufruhens auf dem Boden, des Auseinandertretens von Leib und Unterlage, und
damit von Oben und Unten sind fundamental fiir das Sichfinden, die Zentriertheit des
Subjekts. Der Mensch ist noch gar nicht seiner selbst michtig und ganz ,da“, wenn
dies fehlt. Diese Grundorientierung liegt noch vor dem optischen Raum, sozusagen
vor dem Augenaufschlagen, und sie ist auf das Korpergefiihl angewiesen. Sie erschliefit
noch keinen Ort mit spezifischer Bedeutung, gibt keine Antwort auf die Frage ,, Wo bin
ich?“, ist aber eine Vorbedingung jeder niheren Ortsbestimmung. Diirckheim nimmt
an dieser Stelle Husserls Phinomenologie des Erdbodens vorweg, wobei er sich nicht
wie Husserl auf dessen Gegebenheitsweise als solche konzentriert, sondern die konsti-
tutive Bedeutung fiir die Identitdt des leiblichen Subjekts hervorhebt.*

Bei Straus gibt es zu diesem Gedanken keine Parallele. In seinem Tanzaufsatz wird
der Bodenbezug nicht thematisiert. In einem spiteren Aufsatz iiber die anthropolo-
gische Bedeutung der aufrechten Haltung stellt er das Verhiltnis zum Boden als zu-
tiefst ambivalent dar. Er ist einerseits Gegenstand der Sehnsucht nach dem Grund und
des Wunsches, sich sinken und fallen zu lassen, andererseits wird er mit Freiheitsverlust
und Demiitigung assoziiert. Selbstsein ist bei Straus Emanzipation vom Boden in der
Richtung nach oben. Er kann Selbststandigkeit und Bodenhaftung nur als Konkur-
renten denken, sodass bei ihm die positive Bedeutung des Bodenhabens fiir die elemen-
tare Orientiertheit und das Selbstsein kein Thema ist.*2

2. Diirckheims Erstzugang zum Raum der Meditation, oder: Warum ein NS-Diplo-
mat ZLen praktiziert

Wie in den einleitenden biografischen Anmerkungen zu Diirckheim schon angedeutet,
schraubte er bald nach dem Erscheinen der Raum-Studie seine akademische Karriere
zurilick und arbeitete im Dritten Reich vor allem als Diplomat.* Seine Entsendung nach
Japan geschah wohl hauptsichlich deshalb, weil sich immer mehr herumsprach, dass
Diirckheim eine jiidische Grofimutter hatte und er deshalb trotz guter Beziehungen
in der obersten Etage des Regimes in Deutschland nicht zu halten gewesen wire.*

40  DtrckaEM, Untersuchungen, S. 271.

41 Vgl dazu Hussere, Ur-Arche.

42 Vgl. StrAUS, Haltung, S. 226f.

43 Ganz aufgegeben hat Diirckheim seine akademische Titigkeit im Dritten Reich nicht. Er hielt in Kiel
bis 1939 Vorlesungen, deren Themen wie etwa ,,Persénlichkeit und Gemeinschaft® oder ,Vélkerpsy-
chologie und Auslandserziehung® im Sinn des Regimes politisch-weltanschaulich ausgerichtet waren.
Siehe dazu Tirrrzki, Universititsphilosophie, S. 1226, 1229, 1232, 1239, 1244, 1250.

44 Vgl. dazu WeHR, Karlfried Graf Diirckheim, S. 245 (Anm. 89).
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In Japan angekommen, begann er Kontakt mit Vertretern des Zen-Buddhismus auf-
zunehmen und tbte sich in Zazen, der im Zen gepflegten Praxis meditierenden Still-
sitzens sowie im Bogenschieflen, das er, wie damals iiblich, als Zen-Kunst verstand.®
Die Griinde, sich auf diese Praktiken einzulassen, liegen zum einen in seinem Interes-
se an Ostlichen Religionen, Mystik und Meditation, das Diirckheim schon seit seiner
Studentenzeit an den Tag legte. Andererseits musste man sich im Dritten Reich damit
keineswegs verstecken, da die Nazis ein grofies Interesse daran hatten, die Wurzeln der
militdrischen und wirtschaftlichen Stirke ihres Biindnispartners zu erforschen. Diesbe-
ziiglich rdumte man — der japanischen Staatsideologie entsprechend — der Spiritualitit
der Samurai und Bushido, dem ,,Weg des Ritters®, einen hohen Stellenwert ein.

Dass man sich im Dritten Reich auch mit Zen beschiftigte, war unter diesen Pri-
missen naheliegend. Die Mehrheit der Zenmeister identifizierte sich mit dem extremen
Nationalismus und Militarismus im damaligen Japan, das eine mit Kaiserkult verbun-
dene Ein-Parteien-Diktatur war. Man strich die soldatische Hirte des Zen und seine
Verbindung zu den Kampfkiinsten heraus. Daisetz Suzuki fasste die militaristische
Auslegung des Zen, die Bushido als Synthese von Zen und Kriegertum feierte, in seiner
einflussreichen Schrift ,Zen Buddhism and Japanese Culture® (1938) zusammen, die
1941 in deutscher Ubersetzung erschien.* Diirckheim las dieses Buch in der englischen
Originalversion bereits wihrend seiner ersten Zeit in Japan.* Sein Verstindnis des Zen-
buddhismus ist stark von dieser Lektiire geprigt. Er schreibt 1940 in dem Aufsatz ,Das
Geheimnis der japanischen Kraft":

Es ist bei uns zu wenig bekannt, dafl zu den groffen Lehrmeistern des Samuraigeistes
[...] buddhistische Ménche gehoren und zwar Vertreter jener Sekte (Zen), die, wie
jeder Buddhismus, die Erleuchtung auf dem Wege iiber Meditationen sucht, aber
im Unterschied zu anderen jedes Dogma verneint, ein unmittelbares Verhiltnis des
Menschen zum Absoluten erstrebt und ein Darleben dieses Verhiltnisses im Alltag,
in der Arbeit und im Dienst fordert. Es ist gut zu wissen, daf} heute vielleicht fiinfzig
Prozent des japanischen Offizierskorps ein mehr oder weniger enges Verhiltnis zum
Zen-Buddhismus haben und dies bedeutet u.a.: Wissen um die Kraft des unbewegten
Gemiites, des stillen Herzens, bedeutet ein personliches Verhiltnis zu jenen Forde-
rungen zen-buddhistischer Kultur, die eine Erfiilllung des Lebens in der Bewihrung
vollendeter Harmonie sieht [...].*8

45 InBezug auf die Praxis des Bogenschieflens tritt Diirckheim in die Fufistapfen des Philosophen Eugen
Herrigel, der sie schon in den 1920er Jahren wihrend eines Japanaufenthalts erlernt hatte. Diirckheim
kannte den Artikel Herrigels ,Die ritterliche Kunst des Bogenschiessens® aus dem Jahr 1936 und war
stolz darauf, dass sein Lehrer der Meister von Herrigels Meister war. Vgl. dazu WenR, Karlfried Graf
Diirckheim, S. 111. Herrigel, der im Dritten Reich Mitglied der NSDAP und iiberzeugter Nazi wurde,
machte aus der Keimzelle des Aufsatzes von 1936 nach dem Zweiten Weltkrieg das Buch ,Zen und
die Kunst des Bogenschieflens®, das ein in viele Sprachen iibersetzter Bestseller wurde. Genauso wie
im Fall von Diirckheims Nachkriegswerk fielen die Spuren von militanter Kriegermystik, die es noch
enthilt, nur wenigen auf. Vgl. zu Herrigel Yamapa, Myth und Trimonp1, Hitler, S. 201-203.

46 Suzuxi, Zen. Schon 1939 war Suzukis ,Die grofie Befreiung® in Deutschland erschienen. Vgl. zu Suzu-
kis Sicht des Zen als Krieger-Religion VicToRr1a, Zen, S. 154—164.

47 Vgl. dazu WEHR, Karlfried Graf Diirckheim, S. 96.

48  DUrckHEIM-MONTMARTIN, Geheimnis, S. 75.
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Auch die japanischen Geschiftsleute und die fiir ihren Fleifl und ihre Ausdauer be-
rithmten Arbeiter und Bauern wiissten um diese Dinge. Zusammenfassend heifit es dann:

Der echte Japaner ist nie iberspannt, sondern vermag immer wieder zurtickzuschwin-
gen zu den Quellen. Und gerade der Japaner, der als ,Mann der Wirklichkeit", als Sol-
dat und Politiker, wollend und planend, hart und zielbewuf3t seine Aufgaben meistert,
kennt das Geheimnis jenes ,inneren Raumes®, der das Herz still macht, das Auge dem
Schénen zuwendet und den Willen gut macht und befreit.#

War es seine Aufgabe im Auftrag Ribbentrops, das Geheimnis der japanischen Volkser-
ziehung und der daraus hervorgehenden Stirke Japans zu liiften, so prisentiert Diirck-
heim in diesem Aufsatz ein eindeutiges Ergebnis: Zen ist des Pudels Kern. Die anderen
Kraftquellen, die er nennt, nimlich die Verehrung des Kaisers, Ahnenverehrung, In-
taktheit des Familienlebens und Gemeinschaftsbindung, haben seiner Meinung nach
das im Zen kultivierte Verhiltnis zum Absoluten zu ihrer Voraussetzung.®

An der zuletzt zitierten Stelle wird erstmals der Raum der Meditation thematisiert.
Diirckheim spricht von einem inneren Raum, wobei er diese Bezeichnung in Anfiih-
rungsstriche setzt und damit zu erkennen gibt, dass sie nicht wirklich ad4quat ist. Mit
seinem Konzept des gelebten Raums, der ebenso im Selbst ist wie das Selbst in ihm,
hatte er die Vorstellungen einer raumlosen Innerlichkeit, der man allenfalls metapho-
risch Rdumlichkeit zusprechen kann, und eines dem Subjekt dulerlichen Raumes ei-
gentlich bereits unterlaufen. Sie schlagen hier offenbar noch einmal durch, vermutlich
weil Diirckheims religiose Sprache noch mit ihnen imprigniert ist.’!

Eine andere Schrift, die Diirckheim ebenfalls 1940 veréffentlichte, zeigt aber, dass er
beginnt, die Innerlichkeit der Meditation mit der Riumlichkeit des Leibes zusammen-
zubringen, sodass der Innenraum sich als Leibraum zu entpuppen beginnt. Die unter

dem Pseudonym Karl Eckbrecht herausgegebene kleine Schrift ,Vom rechten Mann. -

Ein Trutzwort fiir die schwere Zeit® ist eine Art Erbauungsbuch fiir den deutschen
Mann angesichts des ausgebrochenen Weltkriegs.’? Diirckheim vertritt darin, auf das
Vokabular christlicher Mystik zuriickgreifend, eine Religiositit, die seinem Verstind-
nis des Zen in ,Das Geheimnis der japanischen Kraft weitgehend entspricht. In dem
Kapitel ,Vom rechten Mann geht grofie Stille aus‘ gibt Diirckheim eine knapp gefasste
Meditationsanleitung:

49  DURrRckHEIM-MONTMARTIN, Geheimnis, S. 76.

50  Vgl. DUrckHEIM-MONTMARTIN, Geheimnis, S. 79.

51 Das Innerlichkeitsmotiv durchliuft in der Geschichte der christlichen Spiritualitit viele Wandlungen.

- Man wird aber sagen kénnen, dass seit Augustinus die Dualitit von Innen und Aufen hiufig mit einem

platonistischen Dualismus von Seele und Korper gekoppelt wird. Der Gang nach innen bedeutet in
dieser einflussreichen Innerlichkeits-Spiritualitit eine Abwendung vom Korperlichen. Bei Diirckheim
findet eine signifikante Bedeutungsverschiebung statt, wonach das Innere, das die Innenschau enthiillt,
als die gespiirte Réumlichkeit des eigenen Leibes konzipiert wird. Die zitierten Stellen aus 1940 mar-
kieren den Ubergang zu dieser neuen Sicht.

52 Ichverdanke den Hinweis auf diese Schrift TrLrrzxr, Universititsphilosophie, S. 1306. Der vollstandige
Familienname Diirkheims lautet Eckbrecht von Diirckheim-Montmartin. Diirckheims Grofvater hief8
Karl Graf Eckbrecht von Diirckheim-Montmartin.
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Wird es zu arg und droht die Unruh auch sein Herz zu erreichen, dann wendet er sich
nach innen und verschliefit sich im innersten Raum seiner Seele. Der ist sein Geheim-
nis. Dort versammelt er sich zu seiner tiefsten Mitte. Ganz still 158t er sich nieder,
erhebt sein Herz und 1ifit Gemiit und Sinn wieder ruhig werden in Gott. Und sei es im
grofiten Wirbel, den Augenblick findet er immer, da er alles fallen 1aft, die Schultern
senkt, tief Atem schopft und nicht eher nachlift, als bis er die Kraft der groflen Mitte
wieder spiirt. Sie bringt ihm die Stille des Herzens zuriick. Und er strahlt sie aus auf
die anderen, die um ihn sind.>

Hier ist wieder von einem inneren, ja sogar ,innersten Raum® die Rede, einem ,,Raum
der Seele®, der durch Abwendung vom unruhigen duleren Raum erreicht wird. Der
Raum der Seele ist strukturiert. Er hat Hohe, Tiefe und Mitte. Es finden Bewegungen
in ithm statt. Man wendet sich der Mitte zu, lisst sich nieder und erhebt sein Herz. Die
Bewegungen im seelischen Raum verkniipft Diirckheim mit leiblichen Bewegungen: mit
dem Hinsetzen, dem Senken der Schultern und tiefem Atmen. Und genau besehen be-
schreibt Diirckheim mit Hilfe eines missverstindlichen Innerlichkeits-Sprachspiels gar
nicht einen unleiblichen nur metaphorisch so zu nennenden Seelenraum, sondern Re-
gungen und Empfindungen, die im gespiirten Raum des eigenen Leibes stattfinden. Wer
die spdteren Schriften Diirckheims kennt, der errit leicht, dass Diirckheim hier in vagen
Andeutungen zum ersten Mal auf die Zentrierung des Leibraums im Hara, die in der
Zenmeditation getibt wird, zu sprechen kommt. Nach dem Krieg hat er diesem Vorgang
eines seiner bekanntesten Biicher gewidmet, das nun abschliefend behandelt werden soll.

3. Die Riaumlichkeit des Meditierens in Diirckheims ,Hara®

In ,Hara. Die Erdmitte des Menschen', das erstmals 1954 erschien, spricht Diirckheim
nicht mehr als akademischer Gestaltpsychologe, auch nicht mehr als Nazi-Ideologe,
sondern als von Zen und japanischer Kultur beeinflusster Philosoph, Psychotherapeut
und spiritueller Lehrer mit Neigung zur Esoterik der traditionalistischen Schule.*
Er entwirft — von seiner fritheren Raumstudie her gedacht — eine Theorie der rechten
Haltung, die es erméglicht, dass aus dem Gegensatz zwischen individuell gestaltetem
Selbst-Raum und Welt-Raum ein harmonisches Ganzes wird, das beide umfasst. Ich
habe an anderer Stelle behandelt, inwiefern Ziige des totalitiren Ganzheitsdenkens, das
Diirckheim wihrend des Dritten Reichs vertrat, in seinen spiteren Schriften erhalten
blieben. Auch wenn unter dem Einfluss von Existentialismus und Psychotherapie die
Einzelperson und ihre Freiheit eine viel stirkere Rolle spielt, gibt es weiterhin Stellen,
an denen Diirckheim dazu tendiert, das Verhiltnis von umfassenden Wirklichkeiten
wie der Natur, menschlichen Gemeinschaften oder dem tiberraumzeitlichen, géttlichen
Sein zu dem Einzelnen, das an ihnen teilnimmt, so zu denken, dass letzteres nur indivi-
duelle Erscheinungsweise, Besonderung der groeren Wirklichkeit ist, die sich in thm
darstellen will. Der Sinn der Teilwirklichkeiten erfiillt sich dann darin, ganz transparent
fir das groflere Ganze zu werden, sich bruchlos in es einzufiigen und zu seiner Ver-
wirklichung in endlicher Gestalt beizutragen. Diese Dominanz des Ganzen iiber die

53  DURcCKHEIM, Mann, S. 46f.
54 Diirckheims Verhiltnis zu dieser Schule behandelt Barer, Meditation und Moderne, S. 817-819. Dort
wird auch weitere Literatur zum Thema angegeben.
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Teile hat einen totalitiren Zug.®® Das Volk, das fiir Diirckheim eine primire ,Erschei-
nungsform des gottlichen Weltgrundes und zentrale Ganzheit war, hat nun freilich
ausgedient.’® Auch die kriegerische Seite seiner fritheren Zenrezeption klingt nur mehr
an wenigen Stellen an.”

Der Raum wird in ,Hara‘ primir iiber das Innesein der Raumlichkeit des eigenen
Leibes im Korpergefiihl thematisch. Dieses tritt nun dezidiert an die Stelle einer un-
riumlichen seelischen Innerlichkeit. ,Beim Uben auf dem inneren Weg ist das Erspiiren
des ,Innenleibes® von ausschlaggebender Bedeutung.“*® Wie zu Beginn dieses Aufsatzes
schon angedeutet, gibt es interessante Parallelen zwischen der von Diirckheim heraus-
gearbeiteten Riumlichkeit der Meditation und der Raumlichkeit des Tanzes bei Straus.
Ahnlich wie Straus lokalisiert Diirckheim das Ich ,,darin der Mensch sich als Subjekt
erkennend und handelnd der Welt als einem Gefiige von Objekten gegeniiber stellt*,
im Kopfbereich. Wer sich ausschliefilich mit dieser von Diirckheim auch ,, Welt-Ich®
genannten Weise des Selbstseins identifiziert, gerit in eine einseitige Haltung.”” Das Ver-
lassen der Position des Welt-Ichs und die Transformation des nach seiner Intentionalitit
strukturierten Handlungsraums geschieht, wiederum in Ubereinstimmung mit Straus,
im Zuge einer Verlagerung des Ichs in den Rumpfbereich, genauer in den Raum un-
terhalb des Nabels, den Diirckheim mit dem japanischen Ausdruck Hara bezeichnet.®
Die Zentrierung dort fithrt nach Diirckheim zu einer Raumerfahrung, die der des ent-
schrinkten prisentischen Raums bei Straus dhnelt. Die Raumqualititen Hohe, Tiefe und
Weite treten in den Vordergrund und ebenso die Verbundenheit mit allem, was ist.

Das Medium, das diese Raumlichkeit vermittelt, ist aber diesmal nicht der Tanz mut
seiner gesteigerten Rumpfmotorik, sondern die Meditationsiibung des schweigenden
Sitzens (zazen), die Diirckheim in Japan kennenlernte, und die er mit einer bestimmten
Atmung verbindet. Er verlangt fiir diese Ubung keine bestimmte Sitzhaltung — etwa
den traditionellen Lotussitz. Wichtig ist ihm nur, dass die Beine so platziert werden,
dass das Becken aufrecht gehalten werden kann und die Kraft der Leibesmitte voll
zugelassen wird. Ohren, Schultern und Hiftknochen sollen zwei Senkrechte bilden.

Der weitere Haltungsaufbau basiert auf feinen Bewegungen, mittels derer die
Riumlichkeit des eigenen Leibes und ihre propriozeptive Wahrnehmung gestaltet
wird. Zunichst gilt es, nach unten hin breit und schwer zu werden. Man ldsst daftir
den Unterbauch leicht hervortreten, ohne ihn hervorzudriicken und gibt etwas Kraft
hinein.

Die Schultern sind geldst, die Arme hingen schwer herab, und im freigegebenen Un-
terbauch wird jene leichte Spannung bewahrt, die dem ganzen Rumpf eine gewisse
Fiille und Kraft gibt und eine wachsende Warme sptiren ldsst.®"

55  Vgl. BAIER, Meditation, S. 838-842. ‘

56 - Vgl. zur Rolle des Volksbegriffs bei Diirckheim wihrend der Nazizeit WenR, Karlfried Graf Diirck-
heim, S. 118.

57 Vgl. DirckrEmM, Hara, S. 30 und 176f. Mehr dazu bei TrimonDI, Hitler, S. 210f.

58  DuRrckHEIM, Hara, S. 116. Vgl. dazu auch Drckremy, Hara, S. 161, wo das Achten auf die splrbare
Bewegung des Atems als beste Weise der Innenschau beschrieben wird.

59  Vgl. u.a. DirckaEIM, Hara, S. 891.

60 Vgl zu diesem Begriff und zu seiner Bedeutung in Japan DRCKHEIM, Hara, S. 11-53 und BAIER, Me-
ditation, S. 851-855.

61 DuUrckHEIM, Hara, S. 128.
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Diese Haltung steigert das Gegenwirtigsein. ,,Je mehr der Mensch im Hara zentriert
ist, umso leichter fillt ihm die Prisenz im Hier und Jetzt. Er ist das Gegenteil von zer-
streut — er 1st versammelt,“¢2

Die Umstrukturierung des Leibraums durch diese Betonung des Unterleibs fiihrt
zur Erfahrung eines ,, Wurzelraums®. Man spiirt einen Raum, der von unten trigt und
Halt gibt.”® Das erinnert an die Rolle des Bodenhabens fiir die Identitit des leiblichen
Subjekts und sein ,,ganz da sein® in den ,Untersuchungen‘. In der Meditation tiberwin-
det man damit aber keine Orientierungslosigkeit wie beim Erwachen oder im Schwin-
del, sondern einen weniger deutlich bemerkbaren Bodenverlust durch den Primat des
Absicherungs-Willens des Welt-Ichs, der zum verkrampften Sichfesthalten im oberen
Leibraum fiihrt. Die Entfaltung des tragenden Leibraums ist mit einer Aufwirtsbewe-
gung verbunden.

Man spiirt wie die Kraft, die im Becken aufgeht, [...] im ganzen Leibe nach oben
steigt, und in einem Freiwerden des oberen Raumes ein Gefiihl des Gehobenwerdens
erzeugt. Wie von selbst reckt sich die Wirbelsiule empor [...].¢*

Diese subtilen Bewegungen sind bei Diirckheim mit der Atmung aufs Engste verbunden.
Man soll nach dem Einnehmen der Haltung zunichst auf das Kommen und Gehen des
Atems achten und nach einer Weile das Atmen mit der Entfaltung des Hara verbinden.
Mit der Ausatmung lasst man sich in den Schultern los, dann lisst man die Magengegend
entspannt einsinken, um schlieflich im Becken anzukommen. Mit der Einatmung steigt
man wieder empor, ohne die Verankerung im unteren Bereich zu verlieren.

Zur Vertiefung in diese Atembewegung schligt Diirckheim vor, ihre Phasen mit den
Stationen des ,Rades der Verwandlung® zu verbinden, in denen die Grundvollztige der
Meditation zusammengefasst sind: Sich-Loslassen (Hergeben), Sich-Niederlassen (Hin-
geben), Sich-Einswerdenlassen (Sich-Aufgeben), und Sich-Neukommenlassen (Sich-
Neufinden). ,Diese Bewegung ist das ,Kreisen des Rades der Verwandlung’, das in jeder
Meditation geschieht, die diesen Namen verdient.“® Er rit, die Namen der Phasen dieser
Bewegung wie Suggestionsformeln beim Atmen still aufzusagen. Die Beschreibung, die
Diirckheim von der durch die Ubung verinderten Raumlichkeit gibt, lisst erkennen, dass
die Verinderungen in der Riumlichkeit des eigenen Leibes eine Ausdehnung des nich-
sten Umraums und zugleich das Innesein einer unbegrenzten Weite mit sich bringen.

Der Mensch hat das Bewufitsein einer neuen inneren Breite, das Gefiihl einer Zunah-
me des inneren Volumens, so, als habe er die Grenzen durchbrochen, innerhalb derer
er auf den Raum seines Korpers beschrinkt war. Zugleich gewinnt er das Gefiihl einer
eigenartigen Unbegrenztheit, in der er steht, und die zu ihm selbst gehort. Es ist das
Erlebnis eines Weitwerdens, das befreiend wirkt. Dabei handelt es sich um eine Weite,
in die man sich nicht etwa verliert, sondern in der man sich im Gegenteil erst richtig
findet. Man findet sich in einem in seinen Grenzen unbestimmten neuen ,Umfang".
Ein neuer Atemraum, Sehraum, Spielraum und Wirkraum tut sich auf. Man erkennt
mit dankbarem Erstaunen, wie sehr man ohne die rechte Mitte auf einen minimalen

62  DutrckuEmM, Hara, S. 126.
63 Vgl. dazu die Beschreibung des ,, Wurzelraums“ D/rckagm, Hara, S. 120.
64  DutrckrriM, Hara, S. 120.
65  DuUrckuEeiM, Hara, S. 110.
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Raum reduziert war [...]. Der Mensch ohne Hara hat einen nur kleinen Raum in sich
und um sich. So fehlt ihm auch die rechte Strahlung.®

Am Schluss dieses Zitats deutet Diirckheim an, dass er die Ausdehnung des gespiir-
ten Leibraums inklusive des nichsten Umraums auf die Ausstrahlung eines Menschen
bezieht. Der in der Meditation erschlossene Raum ist fiir ihn mit einer alldurchdrin-
genden Lebenskraft erfiillt, die sich beim Menschen besonders im Hara konzentriert
und die, insofern sie die Nahezone des Leibes erfiillt, seine Aura bildet. Hier verbin-
den sich iltere europiische Vorstellungen eines kosmischen Fluidums und eines daraus
bestehenden feinstofflichen Koérpers mit dhnlichen ostasiatischen Konzepten von gz
beziehungsweise kz. |

Diirckheim interpretiert die Raumdimensionen von Tiefe, Hohe und Weite, die
nach seiner Darstellung fiir die Raumerfahrung in der Meditation prigend sind, indem
er sie auf die Begriffe Natur, Seele und Geist und eine Anzahl weiterer Entsprechungen
bezieht. Auflerdem werden sie mit einer Leibsymbolik verkntipft, die der Gliederung
des Leibraumes in Kopfbereich, Brust/oberen Bauchraum und Unterleib besondere
Bedeutung beimisst.®® Die Atemiibung im schweigenden Sitzen 16st die Fixierung auf
das Welt-Ich und dient dazu, das Wesen des Menschen freizulegen, das am divinen Sein
teilhat. Dadurch verindern sich die Bedeutungen von Natur, Seele und Geist sowie der
einzelnen Leibriume. Zusammengefasst ergibt sich folgendes Schema:

Das System der Analogien in Diirckheims ,Hara

66 DtrckuEeiM, Hara, S. 178.
67  Vgl. zu dieser Seite von Diirckheims Denken Ba1er, Meditation, S. 842-845.
68  Vgl. BAIER, Meditation, S. 89-98.
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Die phinomenologische Haltung, die Diirckheims Studie iiber den gelebten Raum aus-
zeichnet, ist auch in Hara noch deutlich bemerkbar. Die Art, wie er mit Begriffen der
europiischen Philosophie wie ,,Geist*, »Natur®, ,Seele“, ,Sein®, ,Wesen® et cetera
umgeht, erinnert ebenfalls noch an vielen Stellen an die Leipziger Schule der Gestalt-
psychologie, deren philosophische Begriffe bisweilen erhellend sind, dann aber wieder
wie zu grofle Anziige wirken, die man mit Pathos ausstopft, um sie besser tragen zu
konnen. Zur Interpretation der Raumerfahrung in seiner vom Zen beeinflussten Medi-
tationsmethode werden zusatzlich Konzepte herangezogen, die Diirckheim aus Japan
mitbrachte. Die Art, wie er seine Einsichten in einem Gewebe von Entsprechungen
artikuliert, entspricht einem Denken, das in der so genannten esoterischen Literatur
hiufig begegnet. In Bezug auf den Raum tiberwiegen die erfahrungsnahen Beschrei-
bungen, durch die sein Analogien-Netz meines Erachtens nachvollziehbarer bleibt als
bei manch anderen Vertretern dieser Denkweise.

IV. Schluss

Zum Stichwort ,Moderne und Raum® fallen einem schnell Slogans wie ,,grofler, weiter,
schneller” ein. Die neuen Verkehrsmittel und Kommunikationsmedien iiberbriicken
immer schneller immer grofere Raume. Die Weltraumfahrt dringt in extraterrestrische
Raume vor. Wolkenkratzer stellen gebauten Wohn- und Arbeitsraum in bislang unbe-
kannter Groflenordnung auf den Globus. Die elektronischen Medien erweitern den
Raum durch unzihlige virtuelle Rdume. Die technische Raumeroberung und -beherr-
schung sind ohne Zweifel ein herausragendes Element modernen Raumbezugs. Die
Arbeiten der beiden behandelten Autoren sind Zeugnisse dafiir, dass in der Moderne
das Thema Raum auch noch ganz anders verhandelt wird. Sie thematisieren nicht die
Ausdehnung des durch physikalisch-technische Verkehrsmittel, Kommunikations-
medien und andere Technologien zuginglichen Raums, sondern eine intensive, an das
Medium des Leibes gebundene Entschrinkung der Riumlichkeit, die durch die Prak-
tiken des Tanzes und der Meditation ermdglicht wird. Der zweckrationale Handlungs-
raum, auf dem der hochtechnisierte Raumgewinn beruht, wird gegeniiber dem Raum
des Tanzes und der Meditation als eingeschrinkt erfahren, weil in ihm die Erfahrung
leiblicher Verbundenheit mit den Raumqualititen Hohe, Weite und Tiefe weitgehend
abgeblendet wird. Die Renaissance von Tanz und Meditation im 20. Jahrhundert bil-
det mit ihrer Kultivierung von leiblicher Prisenz, Gelassenheit und religidser Eksta-
se, einen Gegenpol zu den kiihleren, technisch vermittelten Formen gesellschaftlichen
Raumverhaltens, die, wenn sie allzu dominant werden, eine Entfremdung von Raum
und Welt herbeifiihren. Sie sollten nicht unter den Tisch fallen, wenn es um die Raum-
konzepte der Moderne geht.

Das Einswerden mit unbegrenzter Weite, Hohe und Tiefe in Tanz und Meditation
impliziert nicht notwendig die Verabsolutierung umfassender Ganzheit, kann aber
von einem totalitiren Diskurs vereinnahmt und in diesem Sinn gedeutet werden. Wo
politische, soziale und kulturelle Modernisierung als Zerfallsprozess wahrgenommen
werden, der die Einzelnen isoliert und desorientiert auf sich selbst zurlickwirft, hat der
Wunsch nach Entschrinkung der Raumerfahrung im Sinn einer Verschmelzung mit
dem groflen Ganzen Konjunktur. Diese Gefahr begleitet Modernisierungsvorginge
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wie ein Schatten, sollte aber nicht die Freude an der Offnung der Riumlichkeit durch
Tanz und Meditation vergillen.
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