Asthetik und Lebenskunst
Schillers Briefe Uber die isthetische Erziehung und die Teezeremonie bei Sen no Rikyii

Karsten Kenklies

Vergleiche sind selten zwingend: Im schlechten Fall lenken sie auf falsche Fahrten, im
harmlosen verbleiben sie wirkungslos. Im besten, und vielleicht seltensten, Fall jedoch
schlieflen sich die verglichenen Seiten gegenseitig auf, sensibilisiert die Sicht der einen fiir
den Anblick der anderen Seite. Erschwert wird ein Vergleich auch noch dann, wenn die
Objekte der Gegeniiberstellung unterschiedlicher Natur sind — wie im vorliegenden Fall: In
der Hoffnung, am Ende mehr zu sehen auf beiden Seiten, soll eine Briicke gebaut werden
zwischen einer Theorie — Schillers Theorie der Asthetischen Bildung, wie er sie in den
Briefen Uber die dsthetische Erziehung des Menschen vorgestellt hat —, und einer Praxis —
der japanischen Teezeremonie, wie sie durch Sen no Rikyii (T-F/{K) Gestalt gewonnen hat.
Deutungen gehen diesem Vergleich voraus, sind seine Grundlage, sein Material: der Text
Schillers mul3 gedeutet werden, ebenso, wie die Praxis gedeutet werden muf3 (was hier auch
heil3t: unter Einbeziehung der durch Rikyi selbst gegebenen Deutungen und
Beschreibungen). Fiir beides gibt es keine letzten Verbindlichkeiten (schon gar nicht in
Anbetracht der vielleicht uniiberwindbaren Grenze, die den hier Schreibenden von der
japanischen Kultur trennt), und so steht ein solcher Vergleich bereits von Beginn an in dem
Verdacht, oberflachlich oder gar manipuliert zu sein. Trotz der angesprochenen Widrigkeiten
—und das gilt es zu zeigen — lohnt sich der Vergleich, insofern er zum Ziel hat, scheinbar
weit Auseinanderstehendes einander anzundhern, zu zeigen, dal3 es vielleicht keine
Identitéten, aber doch Beriihrungspunkte gibt zwischen diesen Welten. Auch wenn das am
Ende gar nicht anders sein kann, weil der hier Schreibende der einen Kultur entstammt und
daher seine Deutungen entsprechend homogenisierend sein miissen, so wird doch auf diese
Weise vielleicht ein Gespréich erzeugt, das derartige Homogenisierungen wieder in den Blick
zu riicken vermag: Im Einspruch gegen die Vereinheitlichung werden die Dinge ebenso
deutlicher wie im Ansinnen von iiberraschenden Ahnlichkeiten. So soll also im Folgenden
ein Blick geworfen werden auf beide Seiten — in Erinnerung daran, dal} das Spiegelbild eben
nur aus bereits zuriickgeworfenen Strahlen besteht. Beginnen wir mit Schiller.
BekanntermaBen entwirft Schiller seine Theorie! vor dem Hintergrund der blutigen
Wendung, die die Franzosische Revolution nimmt und die seiner Meinung nach eine Folge
der einseitigen Betonung des Rationalismus in der franzdsischen Aufklarung darstellt.? Das

!'Es kann nicht das Ziel der folgenden Darstellung sein, das gesamte oder gar auch nur das philosophische
(Euvre Schillers insgesamt vorzufiihren — auch wenn es durchaus unter den Begriff der Asthetischen
Erziehung subsumiert werden konnte: Das wiirde die Moglichkeiten eines solchen Artikels bei weitem
iibersteigen, da er dann auch die offensichtlichen systematischen Verschiebungen zwischen den Schriften
thematisieren miilte. Weil es auch eher um eine pointierte Gegeniiberstellung, nicht aber um eine
umfassende Schiller-Exegese gehen soll, konzentriert sich das Folgende auf die Ausfiihrungen Schillers in
den Briefen Uber die disthetische Erziehung des Menschen, da sie der wohl den systematischsten Versuch
Schiller darstellen, seine philosophischen Gedanken zu prisentieren. Auf andere Schriften, die man diesem
Kontext zuordnen kann, wird nur sporadisch an entsprechenden Stellen eingegangen. Fiir eine
Gesamtdarstellung des Problemkreises der Asthetischen Erziehung bei Schiller vgl. Noetzel (1992).

2 Dieser duBere AnlaB sollte in seiner Bedeutung allerdings nicht {iberbetont werden: Schiller versucht
gleichermallen, ein sich virulent zeigendes theoretisches Problem zu I6sen. Zu den Entstehungsumstinden
der Schrift vgl. Wilkinson/Willoughby (1977)



bestimmt den Horizont der Schiller‘schen Gedanken: Es geht um ein politisches Problem,
welches sich hier stellt als die Frage nach dem Wohl der Gesellschaft, nach dem richtigen
Weg hin zu einer Gesellschaft der Freiheit, insofern der Weg, den das Zeitalter der Vernunft
wihlte, sich als falsch herausstellte. Da Schiller eine gegenteilige Uberbetonung des Gefiihls
auch nicht fiir ratsam halt, konzipiert er in Auseinandersetzung mit der kantischen
Anthropologie und Asthetik eine Anthropologie, auf deren Grundlage dann die Frage nach
der #sthetischen Erziehung gestellt wird® — eine Strategie, in der Schiller das Problem losen
zu konnen vermeint, da

<ZA>man, um jenes politische Problem in der Erfahrung zu 16sen, durch das &dsthetische den
Weg nehmen mul3, weil es die Schonheit ist, durch welche man zu der Freyheit
wandert.<ZE>*

Und so verwundert es dann auch nicht, da3 Schiller im 15. Brief neben der édsthetischen
Kunst von der Lebenskunst, also der Kunst, richtig, wahrhaft menschlich zu leben, spricht,
welche grundzulegen ist und welche im nun Folgenden auch grundgelegt wird.®

Im 11. Brief quasi neu einsetzend, entwirft Schiller eine Anthropologie, die hier zum
Ausgangspunkt der Darstellung werden soll. Fiir Schiller ist der Mensch ein zweiseitiges
Wesen: er ist Person und Zustand, ewig Gleichbleibender und bestidndig Veranderlicher.
Entlang dieser Linien ordnet Schiller die klassischen Begriffe zu: als ewiges Ich ist der
Mensch selbst-begriindet, ist absolut, frei, verniinftig; als verdnderliches Ich ist er in der Zeit,
in Kausalitdtsverhiltnisse verstrickt, ist er materiell — ein Ding dieser Welt, das einen Anfang
und ein Ende hat.

<ZA<Nur indem er sich verdndert, existirt er; nur indem er unverianderlich bleibt,
existirte r .<ZE>S

Nur also insofern der einzelne Mensch eine zwar veranderliche, doch aber wahrnehmbare
Gestalt annimmt, 146t sich sagen, er existiert; nur insofern etwas in ihm bestindig bleibt, 163t
sich sagen, dal3 es dieser Mensch ist, der sich verdndert. Diesem Zwitterwesen, welches
gewissermallen in sich den Gegensatz von Form und Materie enthilt, ist sowohl die
Moglichkeit zur, als auch das Streben nach Vollkommenheit gegeben, welche darin bestehen
wiirde, die beiden Seiten in ihm in Einklang zu bringen, indem er alles Denkbare zur
Erscheinung zu bringen und allem Erscheinenden eine verniinftige Form zu geben versucht.
Nicht uninteressant in diesem Zusammenhang bleibt dabei die Feststellung, dal3 sich Schiller
hier auf die voraufklarerische Tradition beruft, wenn er dieses Ideal als Gottlichkeit bzw.
Gottahnlichkeit anspricht:

<ZA>0b nun gleich ein unendliches Wesen, eine Gottheit, nicht we rd e n kann, so muf
man doch eine Tendenz géttlich nennen, die das eigentlichste Merkmal der Gottheit, absolute
Verkiindigung des Vermogens (Wirklichkeit alles Moglichen) und absolute Einheit des
Erscheinens (Nothwendigkeit alles Wirklichen) zu ihrer unendlichen Aufgabe hat. Die
Anlage zu der Gottheit trdgt der Mensch unwidersprechlich in seiner Personlichkeit in sich;

3 DalB hier im Weiteren abwechselnd von Erziehung und Bildung gesprochen wird, ist lediglich dem
uneinheitlichen Sprachgebrauch der Schrift geschuldet; systematisch miifite man beide Begriffe zum einen
auseinanderhalten, um zum anderen zu zeigen, da3 Schiller wohl eher Bildung denn Erziehung meint.

# Schiller (2000: 11).

5 Vgl. Schiller (2000: 63).

6 Schiller (2000: 45) (diese und alle folgenden Hervorhebungen im Original).



der Weg zu der Gottheit, wenn man einen Weg nennen kann, was niemals zum Ziele fiihrt,
ist ihm aufgethan in den Sinnen .<ZE>’

Eine solche Idee verdankt sich dem alten Bildungsbegriff, der — von Meister Eckart
eingefiihrt — mit Bildung nichts anderes meint als die Re-Présentation der durch den Fall des
Menschen verlorenen Gottesebenbildlichkeit, gegriindet auf die im Menschen immer noch
bestehende Verbindung zur Gottheit. Und es wird im Weiteren deutlicher werden, inwiefern
der Weg zur Gottheit — und damit zur Wiedervergéttlichung des Menschen — den Sinnen (!)
aufgetan ist: Bereits hier deutet sich eine Methode der bzw. zur Bildung an, die Schiller im
weiteren Verlauf seiner Erlduterungen noch stirker herausarbeiten wird und die dem
Asthetischen als spezifischer Form der Erfahrung eine besondere Bedeutung zusprechen
wird.

Die Realisierung der Idealitdt des Menschen erfolgt nach Schiller als unendliche doppelte
Bewegung:

<ZA>Hieraus flieBen nun zwey entgegengesetzte Anforderungen an den Menschen, die
zwey Fundamentalgesetze der sinnlich-verniinftigen Natur. Das erste dringt auf absolute
Realité: ersoll alles zur Welt machen, was blo3 Form ist, und alle seine Anlagen zur
Erscheinung bringen: das zweyte dringt auf absolute Formalité: er soll alles in sich
vertilgen, was blo3 Welt ist, und Uebereinstimmung in alle seine Verdnderungen bringen;
mit andern Worten: er soll alles innre verau3ern und alle dussere formen. Beyde Aufgaben,
in ihrer hochsten Erflillung gedacht, fiihren zu dem Begriff der Gottheit zuriicke, von dem
ich ausgegangen bin.<ZE>*

Diese beiden Aufgaben realisieren sich nach Schiller durch zwei Grundtriebe: Stofftrieb und
Formtrieb, oder auch: Empfindung und Vernunft. Und es zeigt sich als Mal} personlicher
Bildung bzw. Kultiviertheit, inwiefern es gelingt, diese beiden Triebe nicht nur in ihrem
vollen Umfange zu realisieren, sondern sie harmonisch zusammenzufiihren — dariiber
wachend, dal} keiner der beiden Triebe stirker wird als der andere:

<ZA>Seine Kultur wird also darinn bestehen: erstlich dem empfangenden vermogen
die vielfiltigsten Beriihrungen mit der Welt zu verschaffen, und auf Seiten des Gefiihls die
Passivitit aufs hochste zu treiben: zweytens dem bestimmenden Vermogen die hochste
Unabhéngigkeit von dem empfangenden zu erwerben, und auf Seiten der Vernunft die
Aktivitit aufs hochste zu treiben. Wo beyde Eigenschaften sich vereinigen, da wird der
Mensch mit der hochsten Fiille von Daseyn die hochste Selbststindigkeit und Freyheit
verbinden, und, anstatt sich an die Welt zu verlieren, diese vielmehr mit der ganzen
Unendlichkeit ihrer Erscheinungen in sich ziehen und der Einheit seiner Vernunft
unterwerfen.<ZE>’

Nur in wenigen Augenblicken realisiert sich die als ewiger Zustand angestrebte Einheit,
vermag also der Mensch, sich gleichzeitig und nicht-widerspriichlich als ewig
unverdnderlich und veranderlich, als frei und gebunden, als Geist und Materie
wahrzunehmen. In diesen Augenblicken wird ein neuer Trieb freigesetzt, der nach Fortdauer
dieser Einheitlichkeit und Authebung der Widerspriichlichkeit strebt und den Schiller
Spieltrieb nennt und der darauf gerichtet wire, ,,die Zeit in der Zeitaufzuheben,

7 Schiller (2000: 45).
8 Schiller (2000: 46).
% Schiller (2000: 52).



Werden mit absolutem Seyn, Verdnderung mit Identitét zu vereinbaren.*!? In einer
spinozistischen Wendung verbindet Schiller im Spieltrieb Stoffrieb und Formtrieb und 143t
durch die Idee der Identitdt von Kontingenz und Notwendigkeit einen neuen Begriff von
Freiheit entstehen, der dem Menschen in seiner (nur momentan zu realisierenden) Idealitét
zukommt:

<ZA>Der sinnliche Trieb schlieft aus seinem Subjekt alle Selbstthitigkeit und Freyheit, der
Formtrieb schlieB3t aus dem seinigen alle Abhédngigkeit, alles Leiden aus. AusschlieBung der
Freyheit ist aber physische, AusschlieBung des Leidens ist moralische Nothwendigkeit.
Beyde Triebe nothigen also das Gemiith, jener durch Naturgesetze, dieser durch Gesetze der
Vernunft. Der Spieltrieb also, als in welchem beyde verbunden wirken, wird das Gemiith
zugleich moralisch und physisch ndtigen; er wird also weil er alle Zufalligkeit aufhebt, auch
alle Nothigung autheben, und den Menschen, sowohl physisch als moralisch, in Freyheit
setzen.<ZE>!!

Insofern es also dieser Trieb ist, der den Menschen dazu treibt, seine potentielle Gottlichkeit,
sein Ideal zu realisieren, stellt sich die Frage, wie er erweckt, befordert und schlielich zu
seinem Ziel gebracht werden kann: Der Anlal dieser Erweckung wiére dann als anthropo-
poietischer Moment, als Initial der Formung zum echten Menschen hin — mithin als
padagogisches Schliisselereignis — anzusprechen.

Fiir Schiller gibt es genau ein Medium, welches diesen Trieb nur erwecken bzw. fordern
kann, insofern es selbst diese Einheit darstellt und repriasentiert: die Schonheit. Als
,lebendige Gestalt* (58) apostrophiert — und damit begrifflich bereits die beiden Seiten des
vermeintlichen Gegensatzes von ungebédndigtem Leben und formender Gestalt vermittelnd
und, en passant, gegen Kant einen objektiven Begriff des Schonen entwerfend — erweist sie
sich als adidquater Gegenstand des Spieltriebes. Es leitet sich hieraus die beriihmte Formel
Schillers ab —

<ZA>[D]der Mensch spielt nur, wo er in voller Bedeutung des Worts Mensch ist, und e r
ist nur da ganz Mensch, wo er spielt.<ZE>"?

—, und es ist gerade die Schonheit, mit welcher er nur spielen kann — weil eben nur sie die
angestrebte Harmonie bereits reprasentiert:

<ZA>[D]as Schone soll nicht blof3es Leben und nicht blofle Gestalt, sondern lebende Gestalt,
das ist, Schonheit seyn; indem sie ja dem Menschen das doppelte Gesetz der absoluten
Formalitit und der absoluten Realitét diktiert.<ZE>'3

Oder in den Worten der Kallias-Briefe:

10°Schiller (2000: 57).

'Schiller (2000: 57). Man kann kaum iibersehen, daB die Konzeption hier insofern briichig wird, als gerade
der Vernunftseite, die eben das Ewige der Person im Menschen ausmacht, vorher als frei behauptet wurde,
Vernunft bzw. Verniinftigkeit also gerade nicht als Zwang apostrophiert wurde, der aus dem Befolgen von
Gesetzen resultieren wiirde. So stehen sich hier nun zwei unverbundene — und unverbindbare — Begriffe von
Freiheit gegeniiber: Freiheit als causa sui, als ewige Selbstverursachung, und Freiheit als spinozistische
Freiheit der Identitdt von Kontingenz und Notwendigkeit, die nun gerade nicht Freiheit im Sinne einer
urspriinglichen Spontaneitét, eines urspriinglichen Anfangens meint. Schiller sieht diesen Einwand und
versucht, ihn in einer FuBBnote selbst zu entkriften, indem er die zweite Art der Freiheit kurzerhand zu einer
,hatlirlichen Moglichkeit der erstern® erklart. (Schiller 2000: 79) Am Ende wird dieser Bruch dazu fiihren,
daB sich &sthetischer und sittlicher Staat in einem unklaren Verhiltnis gegeniiber stehen.

12 Schiller (2000: 62f.).

13 Schiller (2000: 62).



<ZA>Der Grund der Schonheit ist liberall Freiheit in der Erscheinung. [...] Schonheit ist
Natur in der KunstmaBigkeit.<ZE>'

Nur im Spiel mit der Schonheit ist der Mensch zugleich Vernunft- und Naturwesen; und es
ist das vollstdndige Kunstwerk jenes, welches uns die Schonheit vor das irdische und das
geistige Auge stellt, auf daB wir davon ergriffen und angeriihrt werden.!® Hier wendet sich
nun schlieBlich nahezu unmerklich das Verhiltnis und wird ein rezeptionsésthetisches,
welches dann einen pidagogischen Bezug ermdglicht!®: Der Spieltrieb setzt sich die
Schonheit bzw. die schonen Dinge vor, um sie zum Objekt seiner Auseinandersetzung zu
machen; dieses ist eine anthropologische Grundkonstante bzw. die wesensméflige Aufgabe
des Menschen. Und es ist gerade diese Auseinandersetzung, die den Menschen selbst schon
werden 14Bt. Auch wenn die Schonheit als Idee der vollkommenen Einheit der beiden
Grundprinzipien eben nur eine Idee der Vernunft ist, und die real vorkommende Schonheit
zur ein oder anderen Seite neigt (dann als energische oder als schmelzende Schonheit) und
auf diese Weise die real existierenden Schonheiten erzeugt,'” deren Vielfalt in der Reflexion
zur Einheit der Idee gebracht werden muB!® — | die Aufgabe der édsthetischen [Bildung]“!® —,
beruft sich Schiller auf eine Wirkung, die aus dem Anblick der Schonheit erwéchst, ndmlich
<ZA>dal} von dem Schonen zugleich eine auflésende und eine anspannende Wirkung zu
erwarten sey: eine auflosend e, um sowohl den sinnlichen Trieb als den Formtrieb in
thren Grenzen zu halten: eine anspannend e, um beyde in ihrer Kraft zu erhalten. Diese
beyden Wirkungsarten der Schonheit sollen aber, der Idee nach, schlechterdings nur eine
einzige seyn.<ZE>?°

Die spitestens seit Platon bekannte Formel, da3 der Mensch geformt wird gemil3 der
Strukturen der Umwelt, in der er lebt, bildet hierbei das didaktische Grundprinzip: Will man
harmonisch werden, umgebe man sich mit Harmonie.

14 Schiller (1994: 37).

15 Vgl. Schiller (2000: 63f.). Schiller beschreibt diese Wirkmacht der Schonheit anhand einer Darstellung
der Wirkung des Anblicks der sog. Juno Ludovisi, einer spiatromischen Biiste. Es wirft allerdings ein
seltsames Licht auf diese Argumentationen, wenn man feststellen muf3, dal3 Schiller diese Biiste, die ihn so
erregt hat, niemals selbst zu Gesicht bekam — er also hier nur auf Bilder oder Fremderfahrung sich verlaf3t
und einfach die Beschreibungen der Wirkung, die ihm gegeben wurden, entsprechend seiner Theorie als
doppelte Erregung, als Angezogen- und AbgestoBen-Sein deutet. Vgl. Witte (2011).

16 Wie sich allerdings zeigen wird, versteht Schiller selbst unter Asthetischer Bildung nur das reflexiv-
verniinftige Erschauen der Idee der Schonheit hinter ihren real-weltlichen Erscheinungsformen. Es gehort
zum problematischen Teil der Schiller‘schen Argumentationen, hier die Vernunft mit ihrer Ideen-, d.h.
Ideal-Orientierung allein anzusprechen, insofern sich das Ideal als echtes Ideal eben doch auch sinnlich
erfahren lassen muB, weil sonst der grundsétzliche Dualismus aufgehoben wire nicht in einer Harmonie der
beiden Seiten, sondern in einer einseitigen Usurpierung der Sinnlichkeit durch die Vernunft.

17 Es muB an dieser Stelle undiskutiert bleiben, inwiefern solche real vorkommende Schonheit noch als
Schonheit angesprochen werden kann, wenn sie der Idealitit der Harmonie ermangelt.

1% Es bleibt undeutlich, wie diese Vereinheitlichung geleistet wird: Entsteht sie rein aus der Vernunft, wire
die Idee der Einheit der beiden Seiten in der Schonheit aufgegeben. Sie mull demnach auch von auflen sich
der Empfindung als diese Einheit aufdringen, womit sie auch zum Rezeptionsphdnomen und damit zum
Agens bildender Einwirkung wird. Diese Frage hingt eng mit der zusammen, warum die real
vorkommenden, nicht-vollkommenen Schonheiten iiberhaupt als Schonheiten erfahren werden.

19 Schiller (2000: 65).

20 Schiller (2000: 64).



<ZA>Durch die Schonheit wird der sinnliche Mensch zur Form und zum Denken geleitet;
durch die Schonheit wird der geistige Mensch zur Materie zuriickgefiihrt, und der
Sinnenwelt wiedergegeben. <ZE>?!

Denn obwohl der analysierende Verstand in der Schonheit zwei Elemente zu entdecken
vermag, wirkt sie doch als reine dsthetische Einheit auf die Empfindung vereinheitlichend:
<ZA>Da nun aber bey dem Genuf3 der Schonheit oderder d@sthetischen Einheit
eine wirkliche Vereinigung und Auswechslung der Materie mit der Form, und des
Leidens mit der Thitigkeit vor sich geht, so ist eben dadurch die
dieVereinbarkeitbeyder Naturen, die Ausfithrung des Unendlichen in der Endlichkeit,
mithin die Méglichkeit der erhabensten Menschheit bewiesen.<ZE>??

Es muB3 an dieser Stelle nicht interessieren, wie Schiller diese Wirkung der Schonheit im
Weiteren transzendental abzuleiten versucht. Was allerdings fiir uns noch relevant ist, ist der
Verweis darauf, da3 Schiller die Ebene der Individualitit iiberschreitet, denn:

<ZA>Nicht da, wo der Mensch sichtroglodytisch in Hohlen birgt, ewig einzeln ist,
und die MenschheitnicaufB3er sich findet, auch nicht da, woernomadisch in
groflen Heermassen zieht, ewig nur Zahl ist, und die Menschheitniein sich findet—da
allein, wo er in eigener Hiitte still mit sich selbst, und sobald er heraustritt, mit dem ganzen
Geschlechte spricht, wird sich ihre [der Schonheit, K.K.] liebliche Knospe entfalten.<ZE>?3
Es geht also am Ende um alle Menschen, nicht allein um das Individuum. Hier wird die
Kunst politisch — und es beweist sich, da3 Schillers Theorie der dsthetischen Erziehung von
Beginn an einer politischen Programmatik folgt, der es um die Frage des menschlichen
Umgangs, des sozialen Miteinanders geht?*: In der Erschaffung der Welt des schonen
Scheins wird der realen Welt die ideale Welt gegeniibergestellt, ohne dal der Unterschied
geleugnet werden wiirde oder gar diirfte.

<ZA>Mitten in dem furchtbaren Reich der Krifte und mitten in dem heiligen Reich der
Gesetze baut der asthetische Bildungstrieb an einem dritten frohlichen Reiche des Spiels und
des Scheins, worin der dem Menschen die Fesseln aller Verhéltnisse abnimmt, und ihn von
allem, was Zwang heiBt, sowohl im physischen als im moralischen entbindet.<ZE>%

Der dsthetische Staat, der als Gemeinschaft der Schonheit jenseits und doch auch gleichzeitig
im realen Leben existiert, verleiht diesem eine Dimension des Idealen:

<ZA>Der Geschmack allein bringt Harmonie in die Gesellschaft, weil er Harmonie in dem
Individuum stiftet.<ZE>

Trotzdem: Der Schein muf} als solcher rein bleiben, vollstindig getrennt von der Realitét und
ihr bewuf3t als Schein gegeniibergestellt, um als dsthetischer Schein existieren zu kénnen —
und doch ist er auf wundersame Weise nicht wirkungslos in der Welt der Realitét:
<ZA>Alle Verbesserung im politischen soll von Veredlung des Charakters ausgehen — aber
wie kann sich unter den Einfliissen einer barbarischen Staatsverfassung der Charakter
veredeln? Man miif3te also zu diesem Zwecke ein Werkzeug aufsuchen, welches der Staat
nicht hergiebt, und Quellen dazu er6ffnen, die sich bey aller politischen Verderbnil} rein und

21 Schiller (2000: 70).

22 Schiller (2000: 105f).
23 Schiller (2000: 107).
24 Sandkaulen (2005).

25 Schiller (2000: 120).
26 Schiller (2000: 121).



lauter erhalten. [...] Dieses Werkzeug ist die schone Kunst, diese Quellen er6ffnen sich in
ihren unsterblichen Mustern.<ZE>*"

Als eine im echten Sinne autonome Kunst entziehen sie und der Raum des dsthetischen
Scheins, den sie erschafft, sich einer einfachen padagogischen Indienstnahme; diese zum
Mittel zum Zweck zu machen, wiirde bedeuten, sie zu vernichten. Ihre unbestreitbare
bildende Wirksamkeit bleibt nur da erhalten, wo sie nicht intentional dafiir eingesetzt, d.i.
miflbraucht, werden. Paradox konnte man formulieren: Es geht um eine absichtslose Bildung
durch die kunstvolle Schonheit des Scheins.

<ZA>In dem éasthetischen Staate ist alles — auch das dienende Werkzeug ein freyer Biirger,
der mit dem edelsten gleiche Rechte hat, und der verstand, der die duldende Masse unter
seine Zwecke gewaltthétig beugt, mul sie hier um ihre Beystimmung fragen. Hier also in
dem Reiche des dsthetischen Scheins wird das Ideal der Gleichheit erfiillt, welches der
Schwirmer so gern auch dem Wesen nach realisiert sehen mochte[.][<ZE>?®

Schiller erblickt demnach im Umgang der Menschen miteinander im Medium des schonen
Scheins das Ideal, vielleicht sogar die einzige Moglichkeit, eine Gesellschaft in echter,
allseitiger Freiheit, ohne gegenseitige Unterwerfung bzw. ohne allseitige Unterwerfung unter
die Gesetze — auch die moralischen! — zu denken und zu leben; beriihmt wird das Bild des
Tanzes, das Schiller zur Exemplifizierung eines solch harmonischen, freiheitsbewahrenden
Zusammenspiels und Zusammenwirkens benutzt.?’ Leider wird man im Folgenden im
Unklaren gelassen liber den Zusammenhang von dsthetischem und sittlichem Zustand: Sah
es eigentlich so aus, als wiirde der urspriingliche Begriff der Sittlichkeit als Handlung nach
dem Sittengesetz durch das Asthetische iiberwunden und aufgehoben, wurde ja zuvor und
wird spiter wieder der vorbereitende Charakter des Asthetischen deutlich:

<ZA>Es gehort also zu den wichtigsten Aufgaben der Kultur, den Menschen auch schon in
seinem blof3 physischen Leben der Form zu unterwerfen, und ihn, so weit das Reich der
Schonheit nur immer reichen kann, dsthetisch zu machen, weil nur aus dem &dsthetischen,
nicht aber aus dem physischen Zustande der moralische sich entwickeln kann<ZE>

— um dann allerdings erneut wieder infrage gestellt zu werden durch eine AuBerung wie:
<ZA>Es gibt zwar kein moralisches, aber ein dsthetisches Ubertreffen der Pflicht[.]<ZE>*!
Am Ende bleibt die Frage unbeantwortet, wie das Zusammenspiel von realem Staat oder
auch sittlichem Staat und dsthetischem Staat, also zwischen Welt und Schein, beschrieben
werden kann??; es bleibt gewissermaflen nur die Feststellung, daB mit den Menschen etwas
Bedeutsames passiert, wenn sie sich in der Existenz und in der Ausweitung des édsthetischen
Scheins threr Mdglichkeit bewul3t werden, sich jenseits des Ernsts der natiirlichen und
sittlichen Gesetze zu stellen in einen Raum des Spiels der und mit der Schonheit®; in einer
Art Guerilla-Taktik erschleicht sich der schone Schein Zugang zu den Menschen und
verwandelt sie:

<ZA>Der Ernst deiner Grundsitze wird sie [die Zeitgenossen; K.K.] von dir scheuchen, aber
im Spiele ertragen sie sie noch; thr Geschmack ist keuscher als ihr Herz, und hier muf3t du

27 Schiller (2000: 33).

28 Schiller (2000: 122f).
2 Schiller (2000: 119).

30 Schiller (2000: 92).

31 Schiller (2000: 94).

32 Vgl. Sandkaulen (2002).
33 Schiller (2000: 63).



den scheuen Fliichtling ergreifen. [...] Wo du sie findest, umgieb sie mit edeln, mit gro3en,
mit geistreichen Formen, schliefe sie ringsum mit den Symbolen des Vortrefflichen ein, bis
der Schein die Wirklichkeit und die Kunst die Natur iiberwindet.<ZE>*

Diese kurze Darstellung der Konzeption eine édsthetischen Erziehung/ Bildung mul3 gentigen.
Die Briiche in dieser Theorie liberspielend, sollte das Bild ausreichen, um diesem nun im
Folgenden das weniger Bekannte gegeniiberzustellen: die Grundgedanken der Tee-
Zeremonie.>®

Die Geschichte der Tee-Zeremonie (chanoyu / & D) reicht bis ins 8.Jhd. unserer Zeit. Es
erscheint daher selbstverstiandlich, dafl man es hier mit einem sich entwickelnden, sich
verdndernden Phianomen zu tun hat, welches kaum in seiner Gdnze thematisiert werden
kann.’® Daher wird sich das Folgende auf eine Analyse der Praxis beziehen, wie sie von Sen
no Rikyi etabliert wurde.

Urspriinglich in China beheimatet, gewann das Teetrinken bereits dort formalisierte Ziige,
wie einem chinesischen Klassiker des Teetrinkens von 772 zu entnehmen ist (Chia-Ching 4%
#& des LuYu [42]). Das Teetrinken wurde zum Bestandteil des religidsen Rituals. Wihrend
jedoch in China diese verfeinerte Art des Teetrinkens spater verschwand, erlebte sie in Japan
eine neue Bliite: Vor allem von in China ausgebildeten Zen-Priestern wurde der zeremonielle
Tee geschitzt und ab dem 13. Jhd. in Japan verbreitet. Fiir die Entwicklung des chanoyu in
Japan lassen sich dann 3 Perioden unterscheiden’’: Die erste Periode umfaflt das 15.-17.Jhd.
mit Murata Juko (£ FHERt:; 1423-1502) und Takeno J606 (i B #2K5; 1502-1555) als
Vorbereitern, Sen Soeki Rikyt (T35 FI{K; 1522-1591) als Vollender und Kobori Enshi (
/IR ; 1579-1647) als Vermittler des Tee-Weges. Es ist die Zeremonie dieser Periode,
der wir uns im Folgenden zuwenden, und deren Idee von Kato charakterisiert wird als life for
art’s sake, wahrend der Grundgedanke in der zweiten Periode (vom 17.-19.Jhd.) als art for
life’s sake und der der dritten Periode durch die Haltung art for society’s sake
gekennzeichnet sei. Doch was hei3t hier life for art’s sake? Worum geht es bei dieser Form
der Tee-Zeremonie?

Horen wir dazu Rikyi:

34 Schiller (2000: 37).

35 In Deutschland iiber die Teezeremonie und Sen no Rikyil zu schreiben, ist ein vielleicht unmégliches
Unterfangen — aus verschiedenen Griinden. Zum gibt es von Rikyii selbst kaum iiberlieferten Text: die
meisten Deutungen beziehen sich auf einen 100 Jahre nach seinem Tod verdffentlichten Text — das
Namporoku(F5 %% / B J78%)— in welchem die Theorie Rikyiis angeblich iiberliefert wurde. Von diesem
und auch von anderen Tee-Schriften liegen nur wenige Ausziige in Ubersetzungen vor, so daB man auf die
japanischen Ausgaben zugreifen mufl. Zum anderen erlaubt es ein Artikel wie der vorliegende nicht, die
Tee-Zeremonie selbst, in ihrem Ablauf, zu beschreiben, um sie danach zu analysieren. Es mufl demnach die
Kenntnis der Zeremonie als Praxis vorliegen, um das nun Ausgefiihrte zu verstehen. Da das im européischen
Kulturraum nur sehr sporadisch der Fall sein wird, sei hiermit auf die Beschreibung einer solchen Zeremonie
durch Horst Hammitzsch (1958, dort S.13-22) verwiesen.

36 Fiir das Folgende vgl. Hammitzsch (1958) und Ehmcke (1991).

37 Kato (1981: 155fF).
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<ZA>Chanoyu des kleinen Teeraumes bedeutet in erster Linie, sich aufgrund der
buddhistischen Lehre religios zu schulen und die Erleuchtung zu erlangen.<ZE>*

Sétze wie diese lassen den westlich geschulten Geist vielleicht erst einmal in die Irre gehen:
Darin geschult, Rituale vornehmlich als metaphysisch fundierte, essentielle Praktiken der
Religionsausiibung zu deuten — Liturgie also —, verstellt ein solches Verstindnis die
Teezeremonie eher, als es sie erhellt. Dies wird spitestens dann deutlich, wenn wir dem
ersten Ausspruch Rikyiis die letzten Zeilen seiner hundert Lehrgedichte ,,Rikyt hyaku shu*
folgen lassen:

<ZA>Des Teewegs Urgrund: Wasser sieden lassen, Tee schlagen und ithn mit aufrichtigem
Herzen trinken — nicht mehr! Man sollte dies wohl wissen.<ZE>%’

Versuchen wir im Folgenden, den Raum, den diese beiden Charakterisierungen des Teewegs
erdffnen, auszumessen. Denn — deutlich wird bereits: Es geht um eine Form der Schulung,
des Lernens, der Bildung — der Teeweg ist ein Weg, der zur Erleuchtung fiihren soll, und
dieser Zustand des Erleuchtet-Seins, das Ziel des Weges gewissermalen, ist eine spezifische
Form des BewuBtseins, welches im Teetrinken eben nichts anderes auszumachen vermag als
eben genau dieses: das Zubereiten und Trinken von Tee.

Was hier so einfach klingt, ist dulerst schwierig — was wohl am Ende damit zusammenhéngt,
daB die Welt des Tees mit der des Zen auf das engste verflochten ist: Es ist gerade das
Kennzeichen der Teezeremonie dieser Periode, eine sehr enge Verbindung zum Zen
eingegangen zu sein: Tee und Zen sind eins (cha-zen-ichimi / 75 f—P£). Nun kann es hier
nicht das Ziel sein, erschopfend zu erldautern, was Zen ist — vor allem auch deswegen, weil
gerade der Zustand der Erleuchtung, der hier als Ziel einer personlichen Entwicklung, eines
Bildungsweges angesprochen wird, sich der Versprachlichung entzieht: Auch wenn klar ist,
daB es darum geht, etwas sehr Spezifisches zu verstehen, die Welt also in einer besonderen
Weise sehen zu konnen, so verbleibt doch jede weitere Beschreibung duflerlich. Als
Annédherung kann man vielleicht zwei Ideen benennen, denen sich die Teezeremonie
verpflichtet fiihlt: Da ist zum einen die Idee der ewigen Veranderlichkeit, des ewigen
Wandels, des Zirkels von Geboren-Werden, Wachsen und Vergehen, dem die Welt
unterliegt. Es gibt in ihr kein Beharren, keine Bestdandigkeit. Das ist die eine Seite. Auf der
anderen Seite jedoch steht die Uberzeugung, daf jedes Seiende — jedes Ding, jede Person —
in jedem Augenblick seines Seins Buddha-Natur besitzt. Dieses bedeutet nicht nur, da3 im
Grunde alles eins ist (im Zen iiblicherweise als mu (), das Nichts, angesprochen), sondern
auch, daB alles in jedem Augenblick vollkommen und damit vollkommen schon ist. Es sind
diese beiden Grundprinzipien, denen sich die Teezeremonie verpflichtet fiihlt — und zwar in
padagogischer Hinsicht: Die Teezeremonie ist dafiir da, den Menschen diese beiden
Wahrheiten erkennen, oder vielmehr: erfahren zu lassen. Eben deshalb wird sie im
Japanischen als chado (A51E) oder sado (A518) bezeichnet — als Tee-Weg, als Weg der
Ubung und Schulung, auf dem das wahre Wesen der Wirklichkeit erkannt werden kann.*°

38 Nampaoroku, 1. Buch ,,Oboegaki* (% #;Denkschrift), zit. nach: Hennemann (1994: 222). In diesem ersten
von sieben Biichern des Namporoku werden die Grundgedanken der Teezeremonie Rikyiis vorgestellt. Es
dient uns hier gewissermalflen als programmatische Schrift zur Analyse.

39 Zit. nach Sen (1991: 94).

40 Die terminologische Wandlung von chanoyu zu chado bzw. sadé folgt erst nach Rikyil bei seinen
Schiilern, etwa bei Furuta Oribe (5 H #%)und Kobori Enshu, durch eine Synthese mit konfuzianischer
Ethik. Hierdurch verband sich die vom Zen angestrebte Erleuchtung mit der konfuzianischen Dogmatik



Sie vollbringt dieses in Form einer dsthetischen Bildung, insofern alles an ihr und in ihr diese
Wahrheiten reprisentiert und darstellt. Doch was heilit das nun?

Wie jede padagogische Handlung, erschafft auch die Teezeremonie einen gesonderten
Erfahrungsraum, der explizit getrennt ist von der Alltagswelt und ithrer Verworrenheit und
ithren vielfdltigen Reizen. Das Betreten des Teeraums ist eine Transition: Durch den Garten
(roji / ) schreitend und sich am Wasserbecken zeremoniell vom Staub der Welt (kiyome
/ & &) reinigend, verlaBt man auf diesem Wege die normale Erfahrungswelt. Rikyi
betont diesen Transitionsaspekt, wenn er dichtet:

<ZA>Da der Teegarten nichts anderes/ als ein Weg abseits/ des weltlichen Lebenswandels
ist,/ wird er das Herz wohl/ von seiner Unreinheit befreien.<ZE>*!

Man betritt oder vielmehr kriecht durch den niedrigen Eingang (nijiriguchi / # ¥ [1)* des
Teehauses, alle weltlichen Wiirden ablegend, an einen utopischen Ort jenseits des Normalen.
Hier sind die Gesetze der AuBBenwelt aufgehoben, hier im Teeraum prisentiert sich die
Wahrheit in einer didaktischen Reduktion, unverstellt und direkt: jedwede Gestaltung des
Raumes, alle Gesten, alle Bewegungen, alle Gespriche, alle Gerdtschaften und Utensilien
reprasentieren die wesenhaft natiirliche Verginglichkeit allen Seins — und die ihm trotzdem
inhérierende Buddhaschaft.

Entscheidend fiir das erfolgreiche Gelingen der Zeremonie, d.h. damit iiberhaupt die
Moglichkeit gegeben wird, die angestrebte Erfahrung zu machen, sind dre1 Aspekte: Die
asthetische Gestaltung des Raumes und alles dessen, was sich in ihm befindet (inklusive der
architektonischen Merkmale, der benutzten Geratschaften, des Raumschmuckes, des Essens,
der Kleidung der Teilnehmer etc.), die Ausiibung der Handlungen durch den Teemeister
bzw. durch die Teemeisterin und das Verhalten der Géste.

Die asthetischen Prinzipien der Raumarchitektur folgen dem asthetischen ideal, das als wabi
(f&) beriithmt geworden ist und welches von Murata Jukd in die Teezeremonie eingefiihrt
wurde: nicht symmetrisch-statisch, sondern asymmetrisch-dynamisch, nicht prunkvoll,
sondern einfach, vom Material her nicht homogen, sondern abwechslungsreich bei
gleichbleibender Natiirlichkeit, ja: Einfachheit und Rohheit — all dieses verweist in seiner
scheinbaren Unvollkommenheit auf das Wesen der Wirklichkeit als einer Veranderlichen,
einer Entstehend-Vergehenden.** Hochster Ausdruck dieses Ideals ist der von Rikyi
visionierte Teeraum, der durch das Zusammenbinden der Spitzen eines sehr hohen Grases
entsteht und der sich nach der Zeremonie wieder auflost: die Grashiitte wird so zur
Représentation der Vergénglichkeit selbst. Bei all seiner Einfachheit ist der Teeraum doch
von bestechender Schonheit, die sich eben durch die Abwesenheit von Pracht und Ornament
erst zeigt. Der Raum zeigt, inwiefern das Vergingliche doch schon und harmonisch ist: Die
Ausgewogenheit und Harmonie des Zusammenspiels ist unbegreiflich, ist nur erfahrbar.**

einer spezifischen Ethik — die Teezeremonie wurde zum dogmatischen Schulungsweg. Vgl. dazu

Hennemann (1994: 150ff.). Der Begriff do (15 / Weg) ist zentral fiir die Bildungsdimension klassischer

japanischer Kiinste. Vgl. Hammitzsch (1957).

41 So berichtet Tachibana Jitsuzan in ,, Kochurodan®, zit. nach Hennemann (1994: 225).

42 Vgl. dazu Kumakura (1989: 59ff.).

43 Vgl. dazu Haga (1989).

44 Es ist gerade nicht die in Europa zu dieser Zeit giiltige Idee von Schonheit als Symmetrie, sondern

Schonheit als Harmonie des Verschiedenen in héchster Ausgewogenheit. In Europa muflte erst Piet

Mondrian auf den Plan treten, um zu Beginn des 20. Jhds. diese Idee stark zu machen und ihre Prinzipien in
10



Dem Anspruch, die Perfektion der Vergéinglichkeit erfahrbar zu machen — und zwar nicht
nur visuell, sondern auch haptisch — dienen auch die fiir die Zeremonie verwendeten
Utensilien. Das Herzstiick bildet hierbei wohl die Teeschale, die nur entfernt an das erinnert,
was iiblicherweise zum Trinken von Tee benutzt wird. Auch hier spielt nicht die
oberflachliche Perfektion, sondern die Einfachheit, fast Rohheit der Schale die zentrale Rolle
— eine Asthetik, die eine Schale gewissermafBen als kurzzeitig gefrorenen Augenblick des
Wandels begreift.*> Erhoht wird der Reiz des Einfachen durch das Einbeziehen einiger
weniger Gegenstdande, die nach {liblichen MaBstidben schon gearbeitet sind und die natiirliche
Patina gereiften Alters besitzen (sabi / £{); im Kontrast erbliiht die echte Schonheit. Daher
sind alle verwendeten Materialien sorgfiltig ausgesucht, aufeinander und auf den
gegenwartigen Zustand der duleren Natur, also die Jahreszeit, abgestimmt. Das trifft ebenso
auf die Kalligraphie, die den geistigen Gehalt der Zeremonie ausdriickt, und den
Blumenschmuck, der die Essenz des Natiirlichen enthilt, zu: In allem repréasentiert sich nicht
einfach die Welt, sondern deren Essenz; die Blume des Teegebindes, die Materialitét der
Teeschale, die Stoffe, aus denen der Teeraum gebaut wurde — all das soll nicht einfach an die
Natur erinnern, sondern in seiner perfekten Einfachheit die Perfektion der gesamten Natur
reprasentieren.*®

Auch die Zeremonie selbst, die Handlungen und Bewegungen des Teemeisters und der
Teemeisterin repriasentieren diese Wahrheiten. Gewissermallen wie in Zeitlupe wird ein
alltaglicher Vorgang aus- und vorgefiihrt: Befreit von allem Ballast, komplexitatsreduziert
bis auf das Notwendige, wird die Handlung als vollkommen natiirliche Handlung erfahrbar —
nichts lenkt ab, alles ist hierauf konzentriert. Auf umfassendste Weise ritualisiert — jede
Bewegung ist vorgeschrieben, folgt dem von Rikyt festgelegten Plan — vollendet der Meister
den Tee und 148t den Eindruck vollkommener Natiirlichkeit entstehen: Nichts zeugt mehr
von den Vorschriften des Ablaufs, die Grenze von Kiinstlichkeit und Natiirlichkeit 16st sich
auf. Am Beispiel des Teetrinkens wird das Wesen jeder alltdglichen Handlung als Ausdruck
vergéinglich-vollendeter Schonheit sichtbar; hier wird die Vollkommenheit von allem
paradigmatisch erfahrbar. Als Erziehungswissenschaftler nennt man dieses ,kategoriale
Bildung‘: am Exemplarischen wird eine allgemeine Struktur sichtbar. Es macht gerade die
Meisterschaft des Meisters oder der Meisterin aus, die in hochstem Mal3e artifizielle
Bewegungsfolge so auszufiihren, daf3 sie vollkommen natiirlich wirkt und so das Wesen des
Natiirlichen offenlegt. Es versteht sich von selbst, daB nur langes Uben diese Meisterschaft
hervorbringt. Ebenso anspruchsvoll ist dabei die gesamte Gestaltung der Zusammenkunft,
insofern zu den Aufgaben des Gastgebers nicht nur der Vollzug der eigentlichen

ihrer Reinheit zu erfassen: Seine Gemalde loten aus, was die Steingérten des Zen und der Teeraum bereits
seit langem zur Perfektion zu bringen versuchen.

4 Rikyiis Vorliebe fiir Raku-Teeschalen (die erst mit ihm iiberhaupt Eingang in die Teewelt fanden) zeugen
von dieser Hinwendung zur Schonheit des Imperfekten.

46 Ahnliches lieBe sich generell am japanischen Umgang mit Natur zeigen: Diese wird nicht immer in ihrer
urspriinglichen chaotischen Wildheit genossen, sondern in einer gewissermalen iiberarbeiteten oder
ausgesuchten Form, durch welche die Essenz sich erst zu zeigen vermag (der japanische Garten ist beredtes
Beispiel fiir diesen gestaltenden Zugang zum Natiirlichen; auch die sog. Kopfkissen-Orte (utamakura/ #XkL)
der Wander-Dichtung Bashos, wie er sie etwa in Okunohosomichi beschreibt, zeugen von jener
zielgerichteten Reduktion und Lenkung von Aufmerksamkeit auf ausgesuchte Orte und Pldtze, an denen sich
zum einen die Tradition, zum anderen aber auch die Essenz des Natiirlichen zeigt).
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Teezubereitung, sondern deren lange und komplexe Vorbereitung gehort: das Reinigen der
Wege und Stiétten, Bereitstellen des Wassers, die Auswahl der Gegenstidnde, Erstellung des
Blumenschmucks, Vorbereitung des Essens, Vorbereitung des Feuers, ... - die notwendigen
Schritte sind vielfiltig, und es ist daher kaum iibertrieben, wenn man den Weg zur
Meisterschatft als lebenslange Schulung begreift.

Doch ebenso groBer Ubung bedarf der vollkommene Gast: die auch von ihm geforderte
hochste Achtsamkeit und Aufmerksamkeit ist ebenso schwer zu realisieren — leicht schlift
man ein, ddmmert weg, sinkt in sich zusammen. Die Zeremonie ist eine Inszenierung von
Geselligkeit, zu der jeder beitragen muf3. Rikyl bemerkt hierzu:

<ZA>Es ist gut, wenn man sich gegenseitig ganz auf das Empfinden des Gegeniibers
einstellt, schlecht hingegen, nach solchem Sichanpassen zu eifern. Gast und Gastgeber mit
groBer Erfahrung im Tee erreichen ein angenehmes Zueinander auf ganz natiirliche Weise.
[...] Es verhélt sich deshalb in der Tat so, da3 es zwar gut ist, sich in natiirlicher Art auf
einander einzustellen, schlecht hingegen, bewuBt danach zu eifern.<ZE>*

Dieses Zusammenspiel der Menschen in der Zusammenkunft wird bei Rikyi noch dadurch
erschwert, insofern die von ihm bevorzugten Teerdume bedeutend kleiner sind als die bisher
uiblichen. Es bedarf demnach auf beiden Seiten — der des Gastes und der des Gastgebers —
einer erhohten Aufmerksamkeit, einer ungezwungenen Sittlichkeit, um die hier anvisierte,
als einmalige und unwiederholbare Gelegenheit bewuBte Geselligkeit (ichigoichie / —¥—
%) zu realisieren: Die Teezeremonie ermdglicht es auf diese Weise, die Struktur der Welt
insgesamt wahrzunehmen — sowohl auf weltlich-gegensténdlicher, als auch auf menschlich-
sozialer Ebene; in der ungezwungenen Natiirlichkeit des Raumes und der Handlungen
offenbart sich die Essenz alles Seienden als Schonheit in Verginglichkeit.

Auszuraumen bleibt noch der Verdacht, daf} es sich am Ende eben doch nur um eine
Formierung des Menschen handelt — eine zwar asthetische, dabei aber umso erfolgreichere
Indoktrination des Einzelnen nach vorgegebenem Muster. In einer solchen Anfrage schwingt
erneut der Verdacht mit, es handle sich bei der Teezeremonie um ein Ritual, dessen
Bedeutung in der wiederholten Reprasentation eines symbolischen Gehaltes besteht —
bezeugt durch die Nédhe der Teezeremonie zum Zen, einer als Religion angesprochenen Form
des Buddhismus.

Es ist gar nicht notwendig, die schwierige Frage nach der tatsdchlichen Religiositit von Zen
zu stellen — blicken wir einfach auf die Zeremonie selbst. Bereits die deutsche Benennung als
Zeremonie ist irrefithrend — chanoyu (45 D) bedeutet nichts weiter als heiles Wasser fiir
Tee. Tatsidchlich kommt man dem Verstidndnis des Ganzen néher, wenn man weniger an
Religion, mehr an Theater denkt: chanoyu ist dem japanischen No (BE) verwandter als jeder
Art religiosen Rituals. Es ist eine Eigenart des japanischen Theaters, weniger Wert auf den
Text, die Geschichte, als auf die Auffithrung zu legen®®: Interessant ist die Meisterschaft der
Verkorperung eines Charakters, die durch den Schauspieler bei jeder Auffiihrung neu
realisiert wird — nicht die Geschichte, die aufgefiihrt wird. Das entspricht der Teezeremonie,
bei der es auch eher um die Meisterschaft der jeweils gerade gegenwirtigen Auffithrung
durch alle Beteiligten geht, als um das Stiick, das aufgefiihrt wird (also die vorgeschriebenen
Bewegungen). Tatséchlich verdankt sich Rikyiis Kunst nicht unwesentlich dem Einfluf3 des
No-Theaters: Wahrscheinlich wurde Rikyt zur Form des speziellen Kriech-Eingangs

“TNampaoruku, 1. Buch ,,Oboegaki* (Denkschrift), zit. nach: Hennemann (1994: 227).
8 Vgl. Seubold (2003).
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(nijiriguchi) in seinen Teeraum (unter anderem) von der Welt des Theaters der Azuchi-
Momoyama-Epoche inspiriert.*” Die Theater dieser Zeit hatten vornehmlich besonders
schmale Eingénge, sog. Mdusetiirchen, die dem Zuschauer das Gefiihl geben sollten, beim
Betreten des Theaters in eine andere Welt zu wechseln. Es iiberrascht dann auch nicht, wenn
Kumakura in Bezug auf chanoyu sagt:

<ZA>The i1dea of establishing a division between the outside world and the world of tea was
very likely born the moment it was realized that tea could be made into a performing
art.<ZE>>’

Die Teezeremonie 148t sich also weniger als Ausiibung von Religion, sondern eher als
Kunstperformance verstehen — eine Kunst, deren Ausiibung aufgrund ihres Einbindens der
verschiedensten Kunstformen (Architektur, Kalligraphie/ Malerei, Poesie etc.) eine Vielfalt
von Fertigkeiten erfordert: jede Auffiihrung, jedes einfache Trinken von Tee im Sinne des
chanoyu wird so zum Gesamtkunstwerk.>!

Hiermit wird auch deutlich, was Kato meinte, wenn er von Rikyiis Teekunst spricht als ,,life
for art’s sake*: Die Meisterung des Tees bedarf der Hingabe des gesamten Lebens — das
Leben des Einzelnen wird so zur Ubung der Kunst, wird insgesamt selbst zum Kunstwerk:
Der Mensch wird zum chajin (75 \), zum Teemenschen. Als dieser gerit er unweigerlich in
einen Widerspruch zwischen Kunst und Leben: Der Kunst-Raum, dessen die Teezeremonie
bedarf und den sie performativ als utopischen Ort aufrechterhélt, braucht die Abgrenzung
zum Alltagsraum — und strebt doch bestdndig danach, diese Grenze zu tiberschreiten. Der
Teemensch wird alle Grenzen iiberwinden — Kunst und Leben fallen ineins, die Formen des
Rituals werden hinter sich gelassen. Rikyii verweist auf diesen Ubertritt ins Jenseits aller
vorgegebenen Muster sowohl theoretisch, als auch praktisch.

Der ersten Hinweis auf dieses Uberschreiten findet sich in einem Antwortgedicht Rikyiis auf
ein Gedicht von Fujiwara no Sadaie, in welchem nach Meinung seines Lehrers Takeno Jo
der Geist des wabi-Tees am besten Zum Ausdruck kommt:

<ZA>Man schaut sich um: weder Kirschbliiten noch rotgefarbtes Laub/ gibt es da/ bei der
Schilfhiitte an der Bucht/ in herbstlicher Abenddimmerung.<ZE>>

Rikyt beantwortet das mit:

<ZA>Wen man denjenigen,/ die nur die Blumen ungeduldig erwarten,/ doch den Friihling/
der Griser im tauenden Schnee/ des Bergdorfs zeigte!<ZE>,>

und kommentiert weiter:

<ZA>Denn wenn sowohl die Kirschbliiten als auch das Herbstlaub des ganzen
zuriickliegenden Jahres, wenn eben alles unter tiefem Schnee begraben liegt, es im Bergdorf
nichts mehr zu sehen gibt und alles ganz einsam und verlassen ist, so erhilt es in seiner
Einsamkeit die gleiche Bedeutung wie die Schilthiitte an der Bucht. Von diesem Ort des
Nichts geht wiederum eine Bewegung aus, wie von einem unbewuften Gefiihl getrieben, und
ganz natiirlich regt sich da und dort der Friihling unter dem Schnee. In seiner sanften Wérme
sprieB3t zwischen dem hier und da geschmolzenen Schnee das frische Griin der Gréser, nach

4 Vgl. Kumakura (1989: 51fF.).
59 Kumakura (1989:52).
! Ehmcke (1991:119fF)).
52 Namporuku, 1. Buch ,,Oboegaki* (Denkschrift), zit. nach: Hennemann (1994: 257f.).
53 Nampéruku, 1. Buch ,,Oboegaki* (Denkschrift), zit. nach: Hennemann (1994: 258).
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und nach, ein Blatt nach dem anderen, wie von selbst einem Prinzip folgend, das die
Wabhrheit in sich birgt[.][<ZE>>*

Rikyt iiberwindet hier die Idee der notwendigen Gegensétzlichkeit von wabi und sabi,
indem er konstatiert, daf} aus der unbedingten Affirmation des wabi eine neue, gestaltende,
schopferische Kraft hervorgeht, die alles Bisherige transzendiert.

<ZA>Alle noch so geringfiigigen Handlungen sind im Geiste des ausschliefSlichen Strebens
nach Erleuchtung vorzunehmen. Da dies eine iiber Form hinausgehende Kunstfertigkeit
erfordert, kommt es fiir halbwissende Teekenner auch nicht im Geringsten in
Betracht<ZE>>°,

bemerkt Rikyt in Hinsicht auf die Frage nach der Moglichkeit einer Teezusammenkunft im
Freien, wo die iiblichen Regeln auler Kraft gesetzt sind. Und im letzten Buch des
Namporoku wird Rikyi zitiert mit dem Gedicht:

<ZA>Nach Einiibung/ der fiinf positiven Trennungslinien/ und der sechs negativen
Unterteilungen/ bleibt nur noch die Ubung des Herzens/ als einzig wirkliches MaB.<ZE>
Ersichtlich wird hier: Das Ritualisierte des chanoyu ist nur eine Vorstufe: Das Formalisierte
(kata/ 71!) ist die Ubung, am Ende iiberschreitet der Teemensch alle vorgegebenen Formen
und lebt und handelt gewissermaBen ,aus der Wahrheit heraus*.>’

Der angesprochene Widerspruch zwischen dem Tee-Kiinstler und der alltaglichen Welt
beschiftigt auch Rikyi, indem er nach den Worten seines Schiilers Yamanoue no Soji oft das
Gedicht des Dichterménchs Jien (2411; 1155-1225) zitierte:

<ZA>In der Absicht,/ es nicht beschmutzen zu wollen,/ sich dem Gesetz Buddhas
anzuvertrauen/ und doch zum Lebensunterhalt zu machen,/ ist duBerst beklagenswert.<ZE>
Am Ende scheitert Rikyt an diesem Widerspruch und geht als japanischer Sokrates in die
Geschichte ein: Als langjihriger Vertrauter und Teemeister von Toyotomi Hideyoshi (£-F.
75 #7; 1537-1598) macht sich Rikyii schlieBlich unbeliebt bei den anderen Beratern des
Feldherren; seine offene Kritik am Expansionsstreben des Regenten und seine unbeugsame
Haltung tragen schlieBlich dazu bei, dall man ithn des Verrates beschuldigt und zum rituellen
Selbstmord auffordert. Sen no Rikyi, der jeden von seinen Freunden vorgeschlagenen
Fluchtversuch ablehnt, setzt seinem Leben am 21.April 1591 durch seppuku (YJHE) ein Ende.
In dieser Interpretation der Teezeremonie als einem durchgehend dsthetisch-padagogischen
Ereignis, das darauf abzielt, das Weltverhiltnis insgesamt zu verdndern, indem sie das
Wabhre vor alle Sinne fiihrt — in dieser Interpretation werden die Ahnlichkeiten zu Schillers
Konzeption einer dsthetischen Erziehung sichtbar: In beiden Entwiirfen geht es um die
Entwicklung einer Lebenskunst fiir die einzelne Person im Hinblick auf die Erméglichung
eines friedvollen, sozialen Miteinanders; in beiden Konzepten basiert diese Lebenskunst auf

% Namporuku, 1. Buch ,,Oboegaki* (Denkschrift), zit. nach: Hennemann (1994: 259).
5> Namporuku, 1. Buch ,,Oboegaki* (Denkschrift), zit. nach: Hennemann (1994: 256f.).
56 Namporoku, 7. Buch ,,Metsugo®, zit. nach Hennemann (1994: 266).
37 Das ist nicht der Ort fiir eine Problematisierung des Begriffes Freiheit. Doch es 148t sich sicherlich
argumentieren, daf das hier Angestrebte die Freiheit des Einzelnen ist. Ebenso wird an dieser Stelle
deutlich, daB3 die gewohnlichen Stereotypisierungen iiber den japanischen Kollektivgeist, der Individualitét
weder zuldBt noch anstrebt, stark verkiirzt sind: Es lie3e sich wohl zeigen, daf gerade die klassischen Weg-
Kiinste Japans tatsidchlich die Hervorbringung von Individualitét anstreben — eine Individualitét, die sich im
Durchgang und in der schlieBlichen Uberwindung der kata, des Musters, bildet, und nicht in sofortiger
Absetzung gegen die Tradition. Das wird an anderer Stelle zu diskutieren sein.
38 Zit. nach: Hennemann (1994: 267).
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einer Asthetisierung des Lebens, die durch eine entsprechende #sthetische Bildung geleistet
werden soll. Voraussetzung hierfiir ist die Generierung eines dsthetischen Raumes (der reale
des Teeraumes und des in ihm stattfinden Ereignisses und der quasi virtuelle des schonen
Scheins, der sich dann als realer instantiiert etwa im gesellschaftlichen Ereignis des Tanzes),
der in seiner Eigengesetzlichkeit und Separierung vom Alltag (in didaktischer Reduktion
also) eine spezifische Form von Erfahrung ermdglicht — sowohl bei Riyki, als auch bei
Schiller als Erfahrung von Schonheit apostrophiert, die gleichzeitig eine Reprisentation von
Wabhrheit und echter Sittlichkeit ist — die den Einzelnen wandelt und in einem umfassenden
Sinne sittlich und soziabel werden 148t. Nimmt man Schillers zweiten Freiheitsbegriff ernst,
der die wahre Freiheit erst im Uberstieg iiber die Gesetze der Moral und der Natur erlangt
sieht, so trifft er auch hier Sen no Rikyt: Der wahre Teemeister 1463t am Ende das
formalisierte Ritual hinter sich, wirft gewissermallen die Leiter weg, auf der er aufstieg, und
ist jetzt in einem echten Sinne frei. Ahnlich ist auch die Undeutlichkeit der Rolle, die die
Geselligkeit in der Wandlung selbst spielt. In der Teezeremonie gehort die Ausiibung von
Geselligkeit bereits zum Ereignis, d.h. zur Ubung, und kann insofern auch scheitern — der
Teeraum ist ein Ubungsraum fiir die gelingende Sozialitit, und insofern bedarf es in der
Ubung bereits dessen, was erst hergestellt wird — fiir Schiller bleibt ebenso offen, ob die
Geselligkeit erst aus der Wirkung des dsthetischen Scheins hervorgeht, oder ob sie diesen
mit bedingt: Wir kdnnen erst tanzen, wenn wir dem Reich des Scheins bereits angehdren,
und werden doch auch aber erst durch den Schein des Tanzes zu denjenigen, die tanzen
konnen. In beiden dsthetischen Wegen liegt also ein Risiko, insofern sie bereits voraussetzen
miissen, was sie doch erst herzustellen suchen; der Weg ist immer ein Risiko des Sich-
Einlassens und der Akzeptanz des Scheiterns.
Schwieriger zu beantworten bleibt, inwiefern sich die Struktur der Differenz dhnlich ist, die
bei Schiller und bei Rikyt eréffnet wird, um eine prozessuale Wandlung des Menschen
denken zu konnen. Der totalen Immanenz des Zen, der das Ziel fiir den Menschen
gewissermallen im BewuBtwerden der immer schon realisierten Buddhaschaft seiner selbst
und seiner Umwelt erblickt (also deren Identitdt im mu) und dieses auch fiir erreichbar hélt
(es gibt Erleuchtete), steht Schillers Konzeption eines Ziels, d.h. des Ideals, gegeniiber,
welches in der traditionellen Metapher der Gottdhnlichkeit zugleich Immanenz und
Transzendenz zu verbinden sucht, insofern es zwar ein Potential des Menschen zur Idealitét
gibt (ja, sich sogar der Begriff des Menschen erst von dieser Idealitdt her denken 146t) und
damit das Gottliche immanent im Menschen sich bereits immer befindet, dann aber doch
davon ausgegangen wird, dal die Idealitdt qua Goéttlichkeit sich nie ganz, sondern nur
anndherungsweise realisieren 1d6t, d.h. also transzendent bleibt (man sah das Problem des
Verhiltnisses des Begriffs der Schonheit als Ideal und der empirisch vorkommenden, nicht-
idealen Schonheiten — ein Problem, welches sich wiederholt in der Frage nach dem
Verhiltnis des Begriffs des Menschen, der vom Ideal her gedacht wird, zu den empirisch
vorkommenden Menschen, die eigentlich dem Begriffe nach keine Menschen sind, da sie das
Ideal nicht realisiert haben). Zen und mit ihm die Teezeremonie bleibt hier starker der
Immanenz verpflichtet als Schiller. Ebenso sieht sich Schiller zu einer Reflexivitét
verpflichtet, die auf dem Boden der kantischen Philosophie versucht, eine zu generierende
Praxis dsthetischer Bildung philosophisch abzuleiten und zu begriinden. Die hierbei benutzte
Sprachform folgt natiirlich der traditionellen Form philosophischer Argumentation. Rikyt
hingegen findet bereits eine gingige Praxis vor, die es zu modifizieren gilt, wofiir zwar
Griinde anzugeben sind und auch angegeben werden, dieses jedoch kaum in der fiir Schiller
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und das Abendland typischen Weise philosophischen Argumentierens erfolgt. Es ist gerade
die Ndhe zum Zen, das sich generell einer Theoretisierung entzieht, sich dieser sogar
widersetzt, die jene Form der Reflexivitdt auch fiir Rikyd ausschlieft: Die Deutungen und
Begriindungen, die gegeben werden fiir die Praxis, sind — wenn sie denn {iberhaupt gegeben
werden — meistens poetisch formuliert (was die flir das Zen typischen, religios anmutenden
Metaphern einschliefit). Und schlieBlich unterscheiden sich Schiller und Rikya offensichtlich
in ihrem Begriff von Schonheit: Schillers Orientierung am klassisch-griechischen
Schonheitsideal hétte es ihm sicherlich unmoglich gemacht, die Raku-Teeschalen Chojiros
als schon wahrzunehmen, wihrend fiir Rikyi die verehrte Juno Ludovisi maximal als
Realisation des sabi erschienen wire (aber auch nur dann, wenn er die echte, patina-
iiberzogene Biiste gesehen hitte; der perfekt-reine GipsabguB3 pallt nicht ins wabi-sabi-
Schema).

Trotz der ebenso auffilligen Unterschiede lassen es die hier vorgestellten Deutungen
sicherlich plausibel erscheinen, sowohl Rikytis Teezeremonie, als auch Schillers
Ausfiihrungen als genuine und wichtige Beitridge zu einer Idee und Praxis dsthetischer
Bildung zu bezeichnen. Und doch bliebe hier dann der grofite Unterschied zu bemerken:
Schillers Theorie gehort nach wie vor zum klassischen und heute noch zitierbaren Kanon
auch modernen Denkens iiber dsthetische Erziehung — sowohl in Deutschland, als auch in
Japan; Rikyii dagegen wird kaum in dieser Rolle gesehen — auch auf japanischer Seite eher
nicht.> Tatsdchlich ist es so, da3 man japanische Kollegen in der Erzichungswissenschaft
tiberraschen kann mit der Aussage, bei der Teezeremonie handelt es sich um ein
padagogisches Phinomen. Das mag einmal anders gewesen sein: Nicht von ungefdhr kann
sich etwa der bekannte deutsche Padagoge Georg Kerschensteiner zu Beginn des 20.
Jahrhunderts in seiner Theorie der Bildung auf die japanische Teezeremonie berufen, ohne
sie wohl jemals erlebt zu haben. Er las das Buch vom Tee®® von Okakura Kakuzo (Tenshin) —
und erblickte, in dieser spezifischen Weise vermittelt, im chanoyu ein ausgezeichnetes
Beispiel fiir eine Erziehung durch einen auf Traditionen basierenden Kult:

<ZA>In diesem Sinne wurde die tagliche Teestunde und ihr Kult zum Werkzeug der
Verinnerlichung, der Verehrung des Schonen in Kunst und Natur, der Erziechung zur
Einfachheit, Nachdenklichkeit, Bescheidenheit und briiderlichen Gleichheit. [...] [S]ie war
eine Stunde der Hingabe in sinnhaften Gebédrden und Gedanken an die geistigen Werte der
Schonheit, Giite, Briiderlichkeit, Barmherzigkeit und der stillen Versenkung in die
Wahrheiten moglicher Erkenntnis. <ZE>®!

59 Vgl. etwa die einzige deutsche Publikation, die sich explizit mit #sthetischer Erziehung in Deutschland
und Japan in vergleichender Perspektive beschiftigt (Imai, Y./ Wulf/ C. 2007) Der Name Schillers taucht —
wie iiblich, wenn es in Deutschland um é&sthetische Erziehung geht — quasi reflexartig im Vorwort auf; den
Namen Rikytis sucht man vergebens.
60 Okakura (1919).
61 Kerschensteiner (1928: 343). Es bliebe zu untersuchen, inwieweit sich Kerschensteiners
Charakterisierung der Teezeremonie vielleicht etwas zu stark an der Spranger’schen Idee von Religion
orientiert: Man hat den Eindruck, daB hier die alte abendlédndische Voreingenommenheit zum Tragen
kommt, daB3 Ritualisierung immer nur im Kontext von Religion zu finden sei, insofern es um den
Symbolgehalt des Rituals geht, welches etwas anderes als sich selbst reprisentieren soll. Genau um dieses
geht es in der Teezeremonie gerade nicht: Die Zen-Verbundenheit impft das chanoyu mit einer Immanenz,
die zum westlichen Begriff von Religion nicht so recht zu passen scheint.
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Okakuras Text lddt zu dieser Deutung formlich ein®® — hatte er doch aus dem Ereignis eine
Theorie gemacht, die als solche vermittelbar und verstidndlich sein sollte. Doch bliebe zu
fragen, warum etwa Rikyii aus den Augen mindestens der Pddagogen verschwand.

Einen Grund dieses Schicksals lie3e sich vielleicht darin erblicken, dal3 Okakuras
Beschreibung selbst schon gewissermallen nostalgisch, aus der eigenen Zeit gefallen war:
Die Modernisierung Japans bescherte dem Teeweg nicht den Niedergang, sondern seine
Wandlung: In Katos Worten: chado/ sado wurde zur ,art for the sake of the life of society
Wenn man so will, kann man hier die letzte Parallele erblicken von Schiller und Rikyt: Die
im Laufe der Geschichte erfolgte Aushohlung des Ideals einer echten Bildung des Einzelnen
— zum Individuum und damit auch zum Wohle der Gesellschaft — hin zum Bildungsbiirger:
Schillers und Rikyts grenziiberschreitende, individuell-freiheitliche und doch soziale
Asthetik werden zum gefahrlos konsumierbaren und oberfléchlich lehrbaren
Massenphdnomen. Mit der Katastrophe des 20. Jhds., die Japan und Deutschland verbindet,
wird diese Art Bildung verdidchtig — und die Reaktion in Japan auf die eigene Niederlage
wird verheerend fiir die Tradition, die bereits in der Japanischen Aufklarung nur, wenn
uberhaupt, durch ihre nationalistische Anverwandlung iiberleben konnte. Die zunehmende
Empirisierung der japanischen Erziehungswissenschaft — gern auch als anscheinend
zunehmende Verwissenschaftlichung euphemisiert® — tat ihr Ubriges.®

63
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