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Budo ist die Praxis eines Dreiklangs von
asiatischer Kampfkunst, Gesundheitsférderung
und Bewegungsmeditation, eines ,,ganzheitlichen”
Weges achtsamer, gesundheitsbewuf3ter und
heilsamer Lebensfiihrung und Lebenskunst. In
seiner Tiefendimension kann Budo ein Pfad
persdnlicher Entwicklung, schépferischer
Integration, Sinnfindung und engagierter Arbeit

fur Briderlichkeit, Mitmenschlichkeit und Frieden

werden, ein ,,Weisheitsweg zu Wesentlichem**,

Der vorliegende Text steht im Kontext von Praxen aus mehreren kulturellen
Traditionen. Er ist auf das japanischen Budo (Judo, Karate Do, Aikido etc.) zentriert,
streift aber auch chinesischen Wushu? (Tai Chi Ch’uan, Shaolin Kung Fu, Choy Lee
Fut, T'ang L'ang Ch'uan etc.) und die slawischen Kampfformen (Kolo, Kuresh,
Sambo, ROSS, Systema etc.). Es geht also um ,,Kampfkinste* und Formen der
,»Gesundheitsférderung® und ,,Bewegungsmeditation - oft zugleich auch mit
Traditionen der Heilkunst verbunden (Serizawa 1972; Langre 1974; Tulku 1978) - die
uberwiegend in den asiatischen Landern ihren Ursprung haben, und weiterhin geht es
um Leibtherapie bzw. Formen koérper- und bewegungsorientierter Psychotherapie,
die ihre Urspriinge in den modernen und spadtmodernen europaischen bzw. westlichen
Wissens- und Technologiegesellschaften haben, und in die wir Budo-Elemente
integriert haben. Damit steht der Text im Bereich interkultureller Verstehens- und
Vermittlungsarbeit und in dem Bemuhen, transkulturell wesentliche Erkenntnisse zu
erfassen und zu verdeutlichen. Das ist keine einfache Aufgabe, denn diese Kulturen
sind sehr verschieden. Auch wenn auf den ersten Blick kein ,,Kampf der Kulturen

! Petzold (1993). Der vorliegende Text hat arabisch nummerierte Funoten und fiir langere Exkurse
romisch nummerierte Endnoten, die sich am SchluB des Beitrages finden. Ménnliche und weibliche
Formen werden im Wechsel gebraucht, um einerseits eine genderplurale Position — gerade im
Budokontext wesentlich -, andererseits eine hinlangliche Lesbarkeit zu gewéhrleisten.

2 Wir verwenden in dieser Arbeit durchweg den japanischen Term ,,Budo“ zur Kennzeichnung der
asiatischen Kampfkiinste und beziehen damit auch die Jutsu-Traditionen ein, nicht zuletzt das Ninjutsu
(Hatsumi 1981; Hayes 1987). Immer sind auch die Formen des chinesischen ,,Wushu*“ mitgemeint —
worunter waffenloser Kampf und Stile mit Waffen, innere Stile (Nei Chia) und &uRere Stile (Wai Chia)
gefalit sind. Dabei mul® klar sein, da Budo und Wushu nicht ohne weiteres gleichgesetzt werden
kénnen. Einbezogen kdnnten auch werden die koreanischen Stile, die vietnamesischen oder die
indonesischen Formen des Silat (Maltese 1999). Das wirde den Rahmen sprengen, da sie auch sehr
spezifische Besonderheiten haben. Einbezogen werden die slawischen Kampfformen, die aus
historischen Griinden wiederum eigene vielfaltige Quellen und Strémungen und auch Verbindungen zu
den japanischen, chinesischen, mongolisch/tatarischen Traditionen und zu den Kampfformen der
Turkvolker haben. Die Unterschiede zwischen den einzelnen Richtungen kénnen erheblich sein. In
dieser Arbeit liegt der Schwerpunkt bei den japanischen Wegen der Kampfkunst und deren gut
nachvollziehbaren Entwicklungen zum Budo. Bei den chinesischen und slawischen Wegen liegt die
Situation viel komplexer. Sie sollen dennoch immer wieder mit angesprochen werden, auf jeden Fall
die Richtungen und Schulen bzw. Gruppierungen in Richtungen, die sich mit der Budo-Philosophie der
Selbstentwicklung, des Weisheits- und Friedensweges vereinbaren lassen — und das sind nicht wenige,
und sie haben durchaus eigene Beitrdge zum Budo zu leisten.
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oder Zivilisationen“ (Tibi 1995) ins Auge fallt, wie er sich mit den islamischen
Welten (der Plural ist absichtsvoll gewdéhlt) abzuzeichnen scheint, so sind doch die
Unterschiede, oft Gegenséatze — zwischen China und Amerika, zwischen Japan und
Frankreich, zwischen Japan und China usw. — so erheblich, daR diese Kulturen in sich
und in ihren interkulturellen Beziehungen oft in grof3e Spannungen geraten. Greift
man einen Bereich wie Budo und Wushu heraus, wo weltweite sportive ,,communities
of martial artists* entstanden sind, so darf man sich von dem ,,Geist der
Verbundenheit durch den Sport“ nicht tduschen lassen, denn Budo ist etwas anderes
als Sport bzw. Kampfsport, auch wenn es zahlreiche Berlihrungspunkte gibt.

Blickt man auf die derzeitige Situation der internationalen Kampfkunstszene, so kann
man, vielfaltige Stromungen und Richtungen ausmachen, die nattrlich auch
Positionen und Zugehensweisen darstellen. Folgende Einteilung kann man
vornehmen:

1. Kampfsport: Hier liegt der Schwerpunkt auf dem ,,Sport“. Kampfkunste werden
seit dem Altertum betrieben — sind etwa in Agypten 2000 Jahre v. Chr. bezeugt
oder seit 648 v.Chr. in Olympia als Pankration (Allkampf, der Fauskampf und
Ringen verband). Im ¢ffenlichen Kontext, einem Fest- oder Versammlungsplatz
(Gymv) als organisierter und geregelter Wettkampf (dywv), ging es um Sieg oder
Niederlage, um Prestige flr Stadte und Regionen, aus denen die Kampfer kamnen,
natdrlich auch um Geschéfte (,,Kampftourismus®, damals schon,Wetten usw.). Ein
Teil der asiatischen Kampfkunste (Judo, Karate, Taekwondo sind heute Teil des
offiziellen, modernen Sportgeschens (olympischer Sport, Profisport,
Breitensport). Mit diesem Bereich befalt sich die vorliegende Arbeit nicht.

2. Kampfmethodik: Im spezifischen Sinne wird hierunter die Pflege der
traditionenellen asiatischen Kampfmethoden (mit und ohne Waffen) zum Zwecke
der Selbstverteidigung oder des Angriffs oder der Weitergabe der Methode bzw.
des Kampfstils im Sinne einer nicht-sportiven Traditionspflege verstanden.

3. Kampfkunst (Budo): Ist die Praxis einer japanischen (chinesischen,
indonesischen, slawischen) Kampfmethodik mit den Ziel eines ,,Weges* (do) der
Selbstentwicklung, der leiblichen Ubung und Ertiichtigung, der Férderung von
Gesundheit und langem Leben sowie des Gwinns einer ,,Lebenskunst”. Auf diesen
Bereich ist die vorliegende Arbeit gerichtet.

4. Kampfkunst als spiritueller Weg: Kampfkiinste/Budo/Wushu kénnen auch als
rein spirituelle Praxis und meditativer Weg betrieben werden, in dem der
kampfmethodische Hintergrund keine Rolle mehr spielt ode nur noch eine geringe
(wie of beim Tai Chi), sondern der religidse bzw. sprirituelle Hintergrund und
spirituelle Ziele im Zentrum stehen. Diese Aspekte werden in der vorliegenden
Arbeit nur gestreift.

5. Kampfkunst als therapeutische und agogische Methodologie: Die
Kampfkinste kénnen mit therapeutischer Zielsetzung (Budo als Therapie) oder
als therapeutische Methodologie im Rahmen klinischer Behandlung
(psychopysiologische Leibtherapie, klinische Leib- und Bewegungstherapie,
Psychomotorik, kdperorientierte Psychotherapie unter Verwendung von
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Budoelementen) zur Behandlung von Stérungen mit Krankheitswert als
adjunktive Behandlung im Rahmen Klinischer Behandlungsprogramme eingesetzt
werden oder mit agogischer/padagogischer Zielsetzung zur
Gesundheitsforderung, Bewegungserziehung, Personlichkeitsbildung (mit Kinder,
Jugendlichen, Erwachsenen, alten Menschen) verwandt werden oder bei
praventiven und rehabilitativen MalRnahmen. Diese Perspektive wird im Rahmen
dieser Arbeit fokussiert und sollte als personlicher Hintergrund und
handlungsleitendes Interesse der Autoren und der Autorin im Blick behalten
werden.

VVon welcher dieser funf Perspektiven her man auch immer sich mit
Budo/Wushu/Kampfkunst im Kontext moderner Wissenschaftskultur in der
(spat)modernen Informationsgesellschaft auseinandersetzt, man muf sich dartber im
Klaren sein, dal’ diese Formen der ,,martial arts*, der kdmpferischen ,,\Wege*“
Kulturphdnomene sind, in der Regel aus traditionellen asiatischen Kulturen, und das
erfordert fir moderne Menschen des Westens (und zunehmend auch fiir die Menschen
der modernen asiatischen Technologiegeselschaften wie Japan, Korea, Taiwan) ein
»,Durchqueren® breiter ideengeschichtlicher Wissensstande und praktischer
Erfahrungsbereiche, um vielleicht Ideen, Werte, Praxen zu finden, die sich fir Ost
und West zu ,,common ground* ausbauen lielen wie vielleicht Zen und Stoa,
Psychotherapie (Jung, Perls, Fromm etc.) und Kampfkunstmethodik. Wirklichen,
»gewachsenen“ gemeinsamen Boden gibt es namlich nicht — vielleich ausgenommen
die evolutionsbiologischen Grunddispositionen zu Kampf und die Sehnsucht nach
Frieden sowie die Chance, zu Weisheit zu finden, dann das ist allen Menschen
gemeinsam.

Fur einen solchen Text wie der vorliegende ist Uberdies eine Ruckbindung an eigenes
Erleben und personliches Erfahren notwendig, um unterschiedliche Sichtweisen und
Erlebensrdume zu vernetzen, Konnektivierungen zu ermdglichen, Erfahrungen des
eigenen Weges zu nutzen, aber auch besser zu verstehen. Fir die beiden Autoren und
die Autorin, die ja als Personen traditionelles Budo im Westen, Kampfkunstmethodik
im Kontext von Psychotherapie, Kopertherapie, Agogik/Pédagogik praktizieren und
leben, ist diese Arbeit auch als Teil ihrer langjahrigen Auseinandersetzung mit Budo
und als Teil ihrer personlichen Konnektivierungs- und Integrationsarbeit zu sehen;
denn es missen immer wieder die individuelle Wirklichkeit eines ,,martial artist*,
eines Budokas, Praktikers des Kolos, einerKlientin/eines Patienten (seine/ihre
physiologische, psychologische, soziale Realitét), und die Ubergeordneten
soziokulturelle Kontexte, gesellschaftliche Rahmenbedingungen mit in den Blick
genommen oder im Blick behalten werden. Das fiihrt zu einem systematischen
»,Konnektivieren®, zuweilen zu einem ,,Collagieren* als Methodik einer
kulturhermeneutischen Verstehensarbeit (Petzold 2001b). Das Thema hat durch seine
klinisch-therapeutische Komponente und dadurch, daf der ,,Korper* bzw. der ,,Leib*
einen Fokus bildet, auch einen unmittelbaren Bezug zu naturwissenschaftlichen
Fragestellungen und Forschungen. Diese wurden in einem weiteren Beitrag behandelt
(Bloem, Moget, Petzold, dieser Band), der fiir den vorliegenden Text beigezogen
werden kann.

Transversale Arbeiten dieser Art sind in dem angesprochenen Themenkreis noch

selten und so kénnen diese Ausfiihrungen nur als ein kleiner Beitrag gesehen werden
von vielen, die noch poloylogisch, von vielen Seiten folgen mussen.
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Transversalitat ist ein Begriff, der eine Qualitat der Verbindung von vielféltigen
Diskursstromen und Diskursebenen kennzeichnet, eine Entdogmatisierung von
»ewigen Wahrheiten®, ideologischen ,,Metaerzahlungen® (Lyotard 1979) und eine
Offenheit, Verschiedenes, Unterschiedliches, Differentes, Divergentes,
Gegensétzliches in Kontakt zubringen, ohne sich unbedingt auf ,,lbergeordnete
Synthesen®, ,,L6sungen®, ,,starke Integrationen* auszurichten oder das eine dem
anderen Uber- oder unterzuordnen. Vielmehr wird eine Wertschatzung von
,Differenz* vertreten (idem 1983). Das Konzept der ,, Transversalitat“— ein
Kernkonzept des Integrativen Ansatzes der Therapie und Kulturarbeit (Petzold 2003a)
- ist aus den postmodernen Diskussionen der sechziger und siebziger Jahre des
vergangenen Jahrhunderts hervorgegangen und ermdglicht, diese Giberschreitend,
vielfaltiges, polylogisierendes Sprechen und differenzierten Austausch zwischen
Kulturen, Disziplinen, Positionen. Transversalitat® gibt Raum fiir POLYLOGE,
vielféltiges Sprechen nach vielen und von vielen Seiten (idem 2002c). Sie bietet in
einer sich globalisierenden Welt vielleicht Chancen, Verbindungen und
Konvivialitat*, Verstehensbemiihungen,Vernunft, Weltbiirgertum: ,,Dem weisen
Manne steht die ganze Welt offen, ist doch das Verland einer edlen Seele der gesamte
Kosmos* (Demokrit Fagment 247) — Gedanken, die bei Kant kulminieren sollten
(Hoffe 1995, 2004). Humanitat und und damit Hominitat®, das wahrhaftige
Menschenwesen, zu férdern, das war ein Anliegen, wie es von klarsichtigen Denkern
in vielen Landern, Kukturen und Zeitepochen vertreten wurden (Demokrit, Konfuzius,
Mengzi, Marc Aurel, Kant):

,,Das, was ein ren [Menschenwesen] ausmacht,
ist nichts anderes als das ren [die Tugend der Menschlichkeit] “.
Mengzi® (Cheng 2002, 13)

® Zur Tranversalitat vgl. Petzold 1988n, 2000a; 2003a; Welsch 1988, 1996 und Endnote .

* Zur Konvivialtitét vgl.Petzold 2000a und Endnote |I.

® Hominitét bezeichnet die Menschennatur auf der individuellen und kollektiven Ebene in ihrer
biopsychosozialen Verfalitheit und ihrer 6kologischen, aber auch kulturellen Eingebundenheit mit ihrer
Potentialitat zur Destruktivitat/Inhumanitat und zur Dignitat/Humanitat. Das Hominitatskonzept sieht
den Menschen als Natur- und Kulturwesen in permanenter Entwicklung durch Selbstiiberschreitung, so
dal Hominitat eine Aufgabe ist und bleibt, eine permanente Realisierung mit offenem Ende, die die
Chance zur Entwicklung immer grélRerer Humanitét bietet* (Petzold 2002b).

6 Mengzi, lat. Mencius, chinesischer Philosoph, *Zou 372 (?) v.Chr., T Zou 289 (?). Ausgehend von der
angeborenen Giite in der menschlichen Natur, die nur der Belehrung bedurfe, entwickelte er die Ethik
des Konfuzianismus weiter.
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1. Einleitung

»Nama-bybhé wa 6-kizu — Die Kampfkinste schlecht zu
beherrschen ist die beste Art, sich zu verletzen®, Japanisches
Sprichwort’ dem Schwertmeister Miyamoto Musashi (1584-1645)
zugeschrieben.

,»ES gibt sogenannte Kampfkunstler, die sich in einer
einschiichternden, aggressiven Weise prasentieren. Aber eine solche
Haltung zeigt ganz klar, dal das Wesen des budo nicht wirklich
verstanden wurde. Exzessive Aggressivitét ist nichts als der
vergebliche Versuch, einen Mangel an Selbstvertrauen zu
verbergen. Derjenige, der das budo wirklich verstanden hat, ist im
Gegenteil in seinem Auftreten ruhig und imponiert durch Sanftheit
in seiner Haltung ... er zeigt shizen tai, eine Art und Weise, vollig
natdirlich und entspannt zu sein ... Méanner und Frauen dieser Art
verfligen Uber eine natlrliche Heiterkeit” (Ueshiba 2004, 31).

In den letzten 25 Jahren sind therapeutische Methoden deutlich in den VVordergrund
getreten, die als Alternative oder Erganzung flr rein verbale Psychotherapie gelten
kdnnen (Petzold 1974}, 1977n, 2003a). Tanz-, Musik-, Kunsttherapie und
Psychodrama (Willke, Holter, Petzold 1991; Petzold, Orth 1990) sind Beispiele
solcher Methoden, deren therapeutische Wirkung zumindest in der Praxis anerkannt
ist. AuBerdem wurde festgestellt, dass Verfahren, die auf kérperlich-aktive Weise
Emotionen wecken, psychotherapeutische Prozesse intensivieren und beschleunigen
kdnnen (Weiser et al. 1995; Seitz et al. 1990). Auch ferndstliche Kampfkiinste sollten
hier Beachtung erhalten, denn ihre positive Wirkung auf das menschliche
Wohlbefinden — wenn richtig betrieben und eingesetzt werden - ist offensichtlich,
wenngleich objektive Effekte aus wissenschaftlicher Sicht erst mit einigen Studien,
die wissenschaftlichen Anspriichen gentigen, belegt sind (Bloem et al., dieser Band).
Von Seiten der Kampfsportszene selbst ist auch ein Interesse entstanden,
psychologische, gesundheitspddagogische und therapeutische Dimensionen néher zu
beriicksichtigen (Kastek 1992; Tiewald 1981; Wolters 2002, 2004; Neumann et al.
2004), zumal die sehr kritische Darstellung des Kampfsportmilieus mit seinen
gewaltorientierten Potentialen und kryptomilitarischen Aspekten durch Colin Goldner
(1992) einige Reaktionen ausgeldst hatte - allerdings keine besonders nachhaltigen.
Es besteht, das ist unubersehbar, in der westlichen Gesellschaft im allgemeinen und
im psychologischen Gesundheitssystem (Ammann, Wipplinger 1998; Lorenz 2004) im
besonderen ein ambivalentes Zdgern, wenn es darum geht, Kampfkinste in préaventive
und/oder kurative Programme bzw. Malinahmen der Gesundheitsférderung zu
integrieren, obwohl eine neue Gesundheits- und Korperkultur allenthalben gefordert
wird (Morris 2000; Lorenz 2004). Die Ursache wird wohl in der Wortbedeutung des
Begriffes "Kampfen" liegen, die mit Gewalt und destruktivem, aggressivem Verhalten
assoziiert wird (Petzold 2003c). Es wird unmittelbar deutlich, dass, wenn man sich
mit den ,,Kampfsportarten®, den ,,Kampfkunsten* befal3t, man es mit dem
Aggressionsthema zu tun hat und ihm nicht entkommen kann. Wenngleich die
aufkommende Ambivalenz eine Unwissenheit Uber die tatsdchlichen Hintergriinde der
Praxis der asiatischen Methoden der Selbstverteidigung, Bewegungsschulung und
Bewegungsmeditation erkennen la(3t, &ndert es nichts an der Tatsache, dass die
Assoziation von Gewalt und Aggression Unbehagen auslost, ein Unbehagen

" Gagnon et al. 1997, 93, Nr. 200.
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allerdings, das auch darauf hinweist, dass Menschen sich mit dem Thema Aggression,
d.h. mit ihrem eigenen Aggressionsproblem nicht auseinandersetzen und dieses
Thema gemeinhin verdrangt und vermieden wird und nicht wirklich bekannt ist.
Immerhin besagt ein populéres niederlandisches Sprichwort: “Onbekend maakt
onbemind?” (frei Ubersetzt:,,Unbekannt macht unbeliebt®). Dabei ist das Gewaltthema
ja durchaus therapierelevant: in der Kinder- und Jugendlichentherapie (idem 1994f),
im forensischen Rahmen, z. B. in der Arbeit mit Korperverletzern (Bongers 2000;
Kramer 1991; Wolters 1992b), in der Behandlung von
Alkoholikern/Alkoholikerinnen® und Drogenabhangigen (HShmann-Kost, Siegele
2004). Neben Methoden wie Gestalttherapie (Troschka 2000), Psychodrama (Petzold
1971b), tiefenpsychologischen und eklektischen Modellen (Deegener 1999) ist in der
Therapie von Aggressionsproblemen vor allen Dingen von
Psychomotoriktherapeuten, interaktiven Bewegungstherapeuten und
korperorientierten Psychotherapeuten der therapeutische Wert der Kampfkunste
anerkannt worden, weil sich hier — sieht man etwa auf Prinzipien der Praxis der
Integrativen Bewegungstherapie, wie etwa in Orth, Petzold (1998) dargestellt -
grundsatzliche Modellkompatibilitaten finden. In dieser Methode wurde in den
Behandlungen stets auch Budo eingesetzt (Roth 1990; Héhmann, Siegele 2004;
Petzold 1974j), allerdings anschluRfahige, zumeist traditionelle Formen. Und aus dem
Felde des Budo selbst sind budopédagogische Initiativen zur praventiven,
sozialpadagogischen bzw. soziotherapeutischen Arbeit mit Gewaltproblemen
unternommen worden (Wolters, Weidner 1991; Wolters 1992a-d, 1993, 1998;
Weidner et al. 1997; Jugendhof Vlotho 2001; Neumann et al. 2004). Es darf namlich
die Tatsache nicht aulRer Acht gelassen werden, dass die im Westen bekannten
Selbstverteidigungsmethoden, wie Judo, Karate, Taekwondo, Jujutsu usw. sich
groltenteils an die westlichen (Sport)Normen angepal3t haben, und hier liegt keine
gute ,,Passung* und ,,Anschluf3fahigkeit” vor. Das bedeutet ndmlich, dass viele
urspringliche Konzepte der ferndstlichen Bewegungskultur in den Hintergrund
getreten sind und stattdessen Kampf, Leistung, Wettkampfbetrieb eine groRe Rolle
spielen, ja beherrschend werden kdnnen. Es sind aber gerade die Merkmale des
klassischen Budo im ,,Geist des Zen* (Kwon 1976; vgl. Watts 1987), in der
Spiritualitat des Shinto (Herbert 1982; Coquet 1985) und bei den chinesischen Stilen
im Geiste des ,,Dao* (Gia-Fu-Feng 1970; Bracy, Liu Xing-Han 1998; Horwitz et al.
1976, 101-160; vgl. Oldstone-Moore 2003), die — weil sie Entspannung, Gelassenheit,
innere Sicherheit und Freude férdern (Ueshiba 2004), neben der Kréftigung des
Korpers Kreativitat freisetzen (Brunon, Molinari 1980) - den therapeutischen und
personlichkeitshildenden Wert der Kampfkunst ausmachen (Fuller 1988; Petzold
1974d, 45ff).

Im Feld des Budo ist die kritische/selbstkritische Auseinandersetzung mit diesen
Themen der sportiven ,,Vernutzung“ des geistigen Hintergrundes, des Umgangs mit
der Aggressionsfrage, den z. T. hochst autoritaren Strukturen gewisser Budo-Schulen
selbst noch nicht gut entwickelt, und es finden sich nur vereinzelt Publikationen, die
diesen Themen auf sehr unterschiedlichem Niveau und mit sehr differierenden
Motiven nachgehen (Kastl 1992; Goldner 1992; Neumann et al. 2004; Wolters 2003,
2004b), zumeist behindert durch eine gewisse idealisierende Ehrfurchtshaltung der

,» Tradition* gegenuber, die die wahre Tradition verfehlt, weil sie den klaren Blick

8 Zur Erinnerung: In dieser Arbeit, die aus der grundsitzlich problembewuRten Haltung des
Integrativen Ansatzes zu Genderfragen geschrieben wird (Petzold, Sieper 1998, Orth 2000) wird aus
Griinden der sprachlichen Vereinfachung die weibliche Form nicht immer ausgeschrieben ist aber
jeweils mitgemeint. Siehe Anmerk. 1.
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verstellt, Probleme Gbergeht und die Frische des Herangehens nicht wagt, die die
Haltung des Zen, aber auch die Haltung des Budo verlangt und zugleich ermdglicht.
Die rechteAusrichtung eines Budokas, der den Wegcharakter seiner Kunst begriffen
hat, wird Tradition und Kreativitét zu verbinden wissen. Der ,,Weg* im Budo griindet
letztlich im im Wegcharakter der menschlichen Erfahrung, wie er schon von
Parmenides (Fragment 1) im Proémium zu seinem Lehrgedicht der Erkenntnissuche
deutlich herausgestellt wird (Capelle 1968, 165f). Er kommt in diesem Begriff des Er-
fahrens selbst zum Ausdruck. Sinn und Erfahrung sind daher nicht voneinander
abzutrennen (Wisser 1999). Im Voranschreiten auf dem Weg veréndert sich die
Landschaft, und da es dabei immer auch im ein Durchschreiten der Zeit ist, verdndern
sich die Zeiten — und das stellt eine Herausforderung da, der man sich stellen mul:
der Veranderung in der Zeit auf der Kontinuitat und Stablitat des Weges wuwei,
bewegte Ruhe.

In diesem Sinne gibt es auch ernsthafte Initiativen, die sich um die Belebung des
traditionellen Budo in einer Weise bemihen, die eine Vermittlung seiner Werte und
Maglichkeiten in der Moderne und fir die Bedingungen der Lebenswelt heute zu
erschlieRen suchen (Habersetzer 2004a; Ueshiba 2004). Den richtigen Weg zwischen
romantisierender Kriegskunst-Bewunderung (Krause 1996) und Samurai-ldeologie
(Schultz 1999; Freymanond 2000), pragmatischer Nutzung (Katchmer 1995) — etwa in
der Schulung von Polizei und Sicherheitskraften - und kommerzieller Vernutzung® zu
finden, ist nicht einfach, und wird immer wieder zu Grenzgangen und
Grenzphanomenen®® fithren, die nur schwer zu beurteilen sind*.

Ein Ziel dieses Artikels mit seiner kulturalistischen Perspektive ist, dem Leser sowohl
uber historische und theoretische Hintergriinde, als auch tber die Praxis der
Kampfkiinste im Sinne des Budo — exemplarisch anhand eines ausgewahlten Weges,
des Okinawa Goju Ryu Karatedo - etwas mehr an Wissen zu vermitteln, mit einigen
Schlaglichtern und Verweisen zu Formen des chinesischen Wushu und zu slawischen
Kampfkinsten hin. Wir hoffen, hiermit zum einen bestehende Vorurteile gegenuber
den Kampfkinsten abbauen und die Integration dieser Bewegungsdisziplinen in das
psychologische Gesundheitssystem fordern zu kdnnen. Zum andern kann der Artikel
vielleicht zu einer qualitativen Verbesserung von Behandlungsansatzen beitragen, die
bereits Kampfkunst oder Elemente daraus integrieren.

® Man schaue in die Anzeigenteile und auf die Orientierung der einschlagigen Magazine — z. B.
Budoworld, Karate, Kampfkunst International, Shogun, Grappling Magazine usw. usw., vgl. aber auch
die neue Zeitschrift ,,Dragon - Art de Vivre et Arts Martiaux d’Asie*, Paris: Editions Mathis oder ,,Arti
d’Oriente — bimestrale di discipline di combattimento e cultura orientale”, Milano: Luni Editrice).

9 Man sehe auf das ,Kernspecht-Phdnomen“, Kernspechts (1987) pragmatistisches und Kampf-
orientiertes Verstandnis (,,Angriff ist die beste Verteidigung*, idem 2000) des Kung Fu in der Form des
WingTsun (trotz  neuerlicher ,Weisheitsexkurse®, idem 2004a) wund seine gewaltige
Managementleistung, die EWTO aufzubauen mit einer rasanten Entwicklung der internationalen
WingTzun Szene. Ahnliches ist fir die slawische Kampfkunst in ihrer zur Zeit hochst expansiven
Verbreitungspolitik des ROSS von Alexander Retuinskih durch Scott Sonnon zu sagen (vgl.
Www.usasojo.com/aboutrussianma. htm; www.blackbeltmag.com/featurecontent/view.asp?article=199;
www.rmax.tv/character.htm); und es wéren da noch viele andere Entwicklungen zu betrachten etwa
Billy Blancks Siegeszug mit seinem fittnessméaRig hdchst effektive Taebo.

1 Wie soll man etwa die folgende AuRerung von Keith Kernspecht (2004, 69) werten? ,,Seien wir auf
der Hut, dass unserem WingTsun das Los armer, degenerierter Selbstverteidigungskiinste erspart
bleibt, deren Konzepte zu toten Formeln erstarrt sind, seit sie ihre Philosophie auf dem Altar der
olympischen Spiele geopfert haben.“ (Ja von welcher ,,Philosophie* redet er denn und von welcher
Praxis?!).
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2. Kulturalistische Uberlegungen zu Aggression und Friedensarbeit, Krieg und
Briderlichkeit — Wege in Osten und Westen

,Friede im Herzen,
Friede an allen Orten.*
Gu Kuag, Tang Dynastie (618-960)*

»Masakatsu Agatzu Katsubyabi — Der wahre Sieg
ist der Uber sich selbst. Der Tag des Siegs
erleuchtet.”

Morihei Ueshiba®®

Nach der Megakatastrophe des Ersten Weltkrieges ging die internationale
Gemeinschaft mit dem Volkerbund (1920 — 1946) daran, sich dem Thema Aggression
unter volkerrechtlicher Perspektive zur Sicherung des Friedens zuzuwenden. Der
Briand-Kellogg-Pakt, der die Achtung des Krieges als Mittel zur Losung
zwischenstaatlicher Streitigkeiten enthielt, wurde am 27. August 1928 verabschiedet.
Nachdem ein VVorschlag der Sowjetunion auf der Konferenz von Genf 1933
gescheitert war, dauerte es Jahrzehnte, bis es in der UN als Nachfolgeorganisation
gelang, sich am 14. Dez. 1974 auf eine Definition und Umsetzungsstrategien zu
einigen. Sie &chtet im Geiste des Briand-Kellog-Paktes Aggression zwischen Vélkern
(Ferencz 1975; Nyiri 1989) und strich die destruktive Qualitat von Aggression heraus,
wenn sie kategorisch feststellt, dass ,,keine Uberlegung ganz gleich welcher Natur sie
auch sei, politisch, 6konomisch, militarisch oder anderer Art eine Aggression
rechtfertigen kénne*. Damit wurde im 20. Jahrhundert international ein nie zuvor in
der Geschichte, die Gber weite Strecken einer ,,Kultur der Verherrlichung des
Krieges®, des Kampfes, der Aggression huldigte, erreichter breiter Konsens
festgeschrieben, der den Frieden, seine Bewahrung und Sicherung zentral stellte und
die Achtung von Krieg und Aggression als Mittel der Konfliktlésung beschloB. Das
hatte Offentlichkeitswirkung, die auch die Haltung in unserer Gesellschaft den
Kampfkiinsten gegentber beeinflulite, besonders gegenuiber dem Bild, das von den
Berichten der Medien gepragt ist, welche nicht selten durch ihre Darstellungen
negative Assoziationen von Gewalt und ,,Aggression‘ wecken.

2.1 Das Problem der ,,Aggression*
Im offiziellen Wortgebrauch und im gemeinhin tblichen Sinn der Alltagssprache
bedeutet Aggression:

Ag|gres|sijon die; -, -en <lat.>: 1. rechtswidriger Angriff auf ein fremdes Staatsgebiet, Angriffskrieg.
2. (Psychol.) a) [affektbedingtes] Angriffsverhalten, feindselige Haltung eines Menschen od. eines
Tieres mit dem Ziel, die eigene Macht zu steigern oder die Macht des Gegners zu mindern; b)
feindselig-aggressive AuRerung, Handlung.

Duden - Das Fremdwdrterbuch. 7. Aufl. Mannheim 2001. [CD-ROM].

12 Cheng (2002, 92).
3 In Stevens (2001, 124). Morihei Ueshiba erlauterte diesen Satz durch zwei doka, die er schrieb:

»Der wahre Sieg ist der Sieg Uber sich selbst, »Wenn ich diese Welt betrachte
Harmonisiert euren Geist mit Seufze ich und klage

Dem Geist im Herzen der Dinge Doch dann nehme ich den Kampf wieder auf
Das Heil selbst wohnt im Inneren In stromendes Licht getaucht

Eures Korpers und eurer Seele* Néhere ich mich dem erleuchtenden Sieg*
(ibid. 125).
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Unter Aggression wird ein deutlich erkennbares VVerhalten verstanden, dessen Ziel die kdrperliche oder
symbolische Verletzung beziehungsweise Schadigung einer anderen Person, eines Tieres oder auch
einer Sache beziehungsweise Institution (Staat, Gesellschaft, Schule) ist.

Von der Psychologie wird jedes, vor allem das affektive Angriffsverhalten des Menschen, das auf
einen Machtzuwachs des Angreifers und eine Machtminderung des Angegriffenen zielt, als Aggression
bezeichnet.

Brockhaus, Bibliographisches Institut, 2001 [CD-ROM].

Aggressive behavior: any action of an animal that serves to injure an opponent or prey animal or to
cause an opponent to retreat. The term is used in many different ways, however, and no single
definition can possibly cover all of its meanings. When considering human aggression, for example,
some psychiatrists consider any act that has destructive consequences (including suicide) to be
aggressive.

Encylopadia Britannica 2002. [CD-ROM].

Agression: Définition 1. Attaque brutale d’une personne; 2. Atteinte a I’intégrité (agression sonore
etc.)

Die Universalis favorisiert die Definition von Carthy und Ebling : ,,Un animal se comporte de maniére
agressive lorsqu’il inflige, cherche a infliger ou menace d’infliger un dommage a un autre organisme*.
,L’agression correspond clairement aux attaques réelles ou simulées et a I’intention d’attaquer, c’est-a-
dire aux menaces* ... ,,I’intention de faire du mal et I’état émotionnel correspondant* (Stichwort
AGRESSIVITE).

Encyclopeadia Universalis France 2000. [CD-ROM]

Aggression als destruktive Aktion, diese Bedeutungszuweisung findet sich in praktisch
allen Worterblchern und Lexika der groRRen européischen Sprachen.

Auch in der Aggressionsforschung hat man nach einigen Kontroversen zu einer
allgemein geteilten Position gefunden, wie sie in der Definition von Baron auf den
Punkt gebracht wird:

»Aggression ist jegliche Form von Verhalten, die mit dem das Ziel verfolgt wird, einem anderen
Lebewesen, das motiviert ist, eine derartige Behandlung zu vermeiden, zu schaden oder es zu
verletzen“ (Baron 1977; Baron, Richardson 1994, 7)

Es ist deshalb - diese Position wird hier auch im Blick auf die physiologischen,
neurobiologischen, emotions- und sozialpsychologischen Befunde (Bloem, Moget,
Petzold, dieser Band, Exkurs) dezidiert vertreten - kaum sinnvoll, von ,,positiver
Aggression* zu sprechen, wie es etwa die Gestalttherapie tut (Perls, Hefferline,
Goodman 1951; Perls 1942, 1969), und dabei Begriffe gleichsam ,,subkulturell
umzudefinieren, zumal wenn dazu keine fundierende Theorien und Forschungen
geboten werden (vgl. Petzold 2001d). Das I6st nur kognitive Dissonanzen aus, stiftet
Verwirrung und fuhrt zu einem nicht unbedenklichen Verkennen des
Aggressionsphanomens sowie zu einemVerwechseln von ,,Aggression“ mit Begriffen
wie ,,Mut®, ,, Zivilcourage* (engl. courage), ,,Beherztheit* (spirit, heart),
»Selbstbehauptung* (assertion). In der psychologischen Fachsprache ist es wohl der
Begriff der ,,assertiveness®, ,,Durchsetzungsvermagen®, um den es bei einem solchen
(MiR)Verstandnis vorgeblich ,,positiver Aggression® geht. Bei diesem Begriff, der ja
therapeutisch durch das ,,assertiveness training“, ,,Selbstbehauptungs-“ bzw.
»Selbstsicherheitstraining seit den Pionierarbeiten von Salter (1949, 1964) in vielen
Untersuchungen seit den siebziger Jahren (Ullrich de Muynck, Forster 1974) gut
abgesichert ist (Thorpe, Olson 1997) und in viele Bereiche der psychosozialen Arbeit
— durchaus genderspezifisch - Eingang gefunden hat (Baer 1976; Butler 1992; Wilson,
Gallois 1993; McBride 1998), sollte man auch bleiben. Es geht ja keineswegs darum,
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die Aggression zu ,,verteufeln, sondern ihr eine richtige Wertung und den rechten
Platz zu geben. Ganz ohne Zweifel gehdren Aggressionen in ihren verschiedenen
Formen zu unserer biologischen Grundausstattung und sind fiir das Uberleben
funktional ,,gut®. Das heif3t aber nicht, dal} sie auch in einem moralische Sinne ,,gut”
sind. Diesen Kategorienfehler machen die Vertreter eines Konzeptes von ,,positiver
Aggression“ (Perls, Goodman u.a., vgl. Petzold 2003c). Dahinter steht dann zumeist
auch die anthropologische Ideologie, die besonders von den Vertretern der
sogenannten ,,Humanistischen Psychologie* (Quittmann 1985) oder der

,, 1ranspersonalen Psychologie* (Zundel, Fittkau 1989) in Rousseauscher Manier
favorisiert wird, dal} der Mensch ,,vom Wesen her gut* sei. Aber das kann man auch
ganz anders sehen. Friedrich der Grol3e soll dem Romantiker G. J. Sulzer (er gab
1768 das erste Lesebuch fir Gymnasien heraus) und vertrat die These Rousseaus,
geantwortet haben: ,,Mein lieber Sulzer, Sie kennen diese verwiinschte Rasse nicht
genugend, zu der wir gehéren.” Kant gibt diese Anekdote am Schluf3 seiner
»Anthropologie* [1798] wieder und vertritt die Ansicht, dal} die menschliche Gattung
nicht durch und durch bése, und auf jeden Fall zum Guten fahig sei**, denn was der
Mensch ,,als freihandelndes Wesen aus sich selbst macht, oder machen kann und soll*
(ibid. Ak. V11, 119), das kann er und muf3 er selbst bestimmen und als Kollektiv in
»kosmopolitischer“ Zusammenarbeit (ibid. 333) verwirklichen. Wir folgen ihm in
dieser Auffassung mit einem einen niichternen und erniichternden Blick in die
Menschheits- und Evolutionsgeschichte.

2.2 Anthropologische und evolutionsbiologische Streiflichter zu Kampf und
Aggression

Die heftigen Debatten von Anthropologen, Biologen, Paldontologen, Soziobiologen,
Evolutionspsychologen zu den Themen Aggression, Egoismus/Altruismus, Selfish
Gene, male aggression and rape, der Streit um um die Positionen von Protagonisten
wie Hamilton (1972, 1996, 2001), Dawkins (1976), Eibl-Eibesfeld 1979, Lorenz
(1963) Tooby, Cosmides (2003), Wilson (1975), Wrangham/Peterson (1996), um nur
einige wichtige zu nennen, mit einer kaum tberschaubaren Folgeliteratur (vgl.
Mysterud 2003) zeigen, wie schwierig das Thema flir Menschen ist, und zwar weniger
wegen der nicht gerade einfachen Forschungslage, sondern wegen der
unterschiedlichen Menschenbilder (Barash 1998) - und das sind ja letztlich
Selbstbilder -, die damit in Widerstreit geraten.

Im Integrativen Ansatz haben wir uns mit diesem Thema immer wieder befa3t — der
Seniorautor von Kindheit auf (Petzold 2002h, 1986h, 2003e). Unsere Position: Der
Mensch des Chro-Magon-Typs (Brauer 1992, 1997, Tattersal 1997), unser Vorfahre,
war ein aulerst aggressiver Primat, dem man mit etwas Exzentrizitat wohl an Stelle
des Namens homo sapiens sapiens auch den Namen homo praedator intelligens
(intelligenter Raubmensch) hatte geben kénnen (vgl. Keely 1996), wegen seiner
rauberischen, kriegerischen, grausamen (Uber)lebenspraxis, z. T. mit Kannibalismus
(Petrinovich 2000), seiner Destruktivitét, seinen z. T. devolutiondren Tendenzen

4 Kant schrieb 1797 — also relativ spat - seine Anthropologie aufgrund seiner Vorlesungen mit der
Absicht, ,.die Menschengattung nicht als bdse, sondern als eine aus dem Bdsen zum Guten in
bestdndigem Forschreiten unter Hindernissen emporstrebende Gattung verniiftiger Wesen
darzustellen, was ,,nur durch fortscheitende Organisation der Erdenbirger in und zu der Gattung als
einem System, das kosmopolitisch verbunden ist, erwartet werden kann* (1798, Akademieausgabe VII,
333).
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(Nibelungen-Mentalitat, Endsieg-Denken usw.), seinen ,,dunklen Seiten“ (vgl. Petzold
1986h, Ghiglieri 1999; Watson 1995), die ja heute keineswegs iberwunden sind
sondern immer wieder noch durchzuschlagen scheinen (Allman 1994). Es seien nur
die Tendenz der Eroberung und Vereinnahmung fremder/aller Territorien genannt
(Malmberg 1980) — friedliche Konvivialitat (vgl. Endnote I) war eher die Ausnahme -,
damit verbunden der Uberfall auf Artgenossen, die nicht zu den ,,primar Vertrauten®,
den Clan-Genossen gehdren — Fremden galt in der Regel keine Briiderlichkeit (es
findet sich indes das hdchst interessante Phdnomen der Gastfreundschaft). Genannt
seien auch die Vernichtung von ganzen Volkern, von Kulturen, wie man von den
frihen Stammesfehden bis zu den Materialschlachen des modernen Krieges sehen
kann (Crook 1994; van der Dennen 1995), von okkasionellen Masskern (Sofsky 1996)
bis zum geplanten und systematisch betriebenen Genozid (Grosser 1990; Kuper 1981,
Staub 1989), weiterhin die Zerstérung ganzer Landschaften in Strategien ,,verbrannter
Erde* oder 6kologischen Raubbaus bis zur Beschadigung der globalen Biosphare.
Durch Nachhaltigkeitsstrategien (Littig 1998; Weizsacker 1992) war diesen
Destruktionstendenzen bislang noch kaum beizukommen - insbesondere aufgrund des
aggressiven Wirtschaftsimperialismus (auch da erfolgen Kriege) der westlichen
Industrienationen (Sachs 1993), die zu Lasten der Menschen in der Dritten und
Vierten Welt gehen —auch hier gilt keine Briderlichkeit/Mitmenschlichkeit, denn die
Hilfe fir die Drittweltlander ist weit davon entfernt, die grébste Not zu lindern. Man
nimmt wissentlich Hunger, Krankheit, Elend und Tod von Abertausenden und
Millionen von Menschen in Kauf: das ist unterlassene Hilfeleistung, ja aggressive
Gleichgultigkeit, und - wenn man den ausbeuterischen Hintergrund sieht — blanke
Aggression.

»Schwer ist es, gut zu sein®, sagte Pittakos von Mytilene, einer der ,,Sieben Weisen*
Athens (Capelle 1967, 64), und er wul3te offenbar, wovon er sprach. Indes: Ist der
Mensch auch zerstorerisch, fahig zu extremer Grausamkeit und zu Bésem, sehr, sehr
Bosem, und praktiziert er lieblose Gleichgiiltigkeit, so ist er doch auch fahig zu
Gutem und Edlen, zu altruistischem Handeln — Frauen wie Ménner (Silverberg, Gray
1999; Campbell 1998; Sober, Wilson 1998), zu briiderlichem Einsatz fir
Mitmenschen und zu hochherziger Gesinnung. Aber das kostet ihn Arbeit,
Uberwindungsarbeit: seiner Aggression, seinem Begehren, seiner Gier gegeniiber, es
erfordert Kultivierung seiner Natur (Petzold 2003e), Entwicklung von Friedfertigkeit
durch Friedensarbeit (idem 1986a), Briderlichkeit oder besser ,,Mitmenschlichkeit*
(sie &Rt die Schwestern und Nicht-Verwandten nicht aus) durch praktische
Hilfeleistung, sei es auf einem der Ostlichen oder einem der westlichen Wege oder
auf beiden (idem 19864, Stevens 1984, 2001; Ueshiba 1938, 1984).

Das Faktum, dass Menschen in ihrer Natur Aggression und destruktives Handeln als
eine - und durchaus wesentliche - Grunddisposition haben, die im Sinne einer
Uberlebensstrategie durch das damit verbundene Streben nach ,,liberlegener Gewalt*
einen deutlichen Selektionsvorteil bot und bietet", hat natiirlich immer auch Krieg,
Verheerung, Gewalt, Grausamkeiten, Folter, Vergewaltigungen, Eroberungen,
Unterwerfung, Besetzungen, Herrschaft/Schreckensherrschaft im Gefolge gehabt. Das
ist fir den modernen, ,,zivilisierten* Menschen, aufgezogen mit den Idealen von
Menschenrechten, vielleicht verstérend. Das Faktum bleibt aber in seiner ganzen
Anstdiigkeit. Die Debatten zwischen den Forschern, die zur ,,Sevilla Erklarung tber
Gewalt” (The Seville Statement on Violence 1990, American Psychologist 45, 1167-
1168) fuhrten, und die Folgediskussionen (Pinker 1997, 2002; Jones 1999; Brown
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2002, 62), die Auseinandersetzungen um Konrad Lorenz* (1963) Theoreme zur
Aggression und die damit angestoRenen Diskurse (Nisbett 1976; Eibl-Eibesfeld, Salter
1998) zeigen die ganzen Miihen um eine Klarung des Aggressionsproblems. Eine
Verleugnung der menschlichen Natur mit ihren zerstorerischen Seiten kann aber nicht
weiterfiihren (Pinker 2002; Watson 1996), das ist eine Erkenntnis, die sich doch
allméhlich durchzusetzen scheint. Dabei ist die grundsatzliche reflexive Lernfahigkeit
des Menschen - es geht also keineswegs nur um Adaptionsmechanismen (Williams
1966) - jedoch als eine moderierende Variable zu sehen (selbst wenn es scheint, als
kénne der Mensch aus der Geschichte nicht lernen, aber eine solche Ansicht ist
angesichts der immer weiter fortschreitenden Entwicklungen zur Humanitét falsch).
Weil der Mensch durch sein reflexive Intelligenz die furchtbaren Resultate der Gewalt
und ihre Gefahren, die er erlebt hat und erlebt (jeder kann da zum Opfer, zum
Verlierer, zum Beschadigten, Verwundeten, Kriippel, Gedemutigten werden)
uberdenken kann, hat er die Kompetenz entwickeln kdnnen, Frieden zu schaffen und
zu erhalten, Rechtsordnungen und Menschenrechte zu erarbeiten, die Unrecht
entgegentreten und Gerechtigkeit, Bruderlichkeit/Mitmenschlichkeit zu schaffen
versuchen (Petzold 2003d), und das kann man gleichermalen als einen
Selektionsvorteil bewerten. Ja, Menschenrechte sind vielleicht das evolutionére
Uberlebensprogramm der Hominiden (Petzold 2001m, 2003e). Dafiir ist nicht ein
»gene for compassion* (Pinker 1994) erforderlich - denn ,,die Gene sind nicht alles*
(vgl. Lewontin et al. 1988; Lewontin 2000) -, sondern die bewuf3te und
verantwortliche Entscheidung, ein solches Programm zu wollen (Petzold, Sieper
2003) und in gemeinsamen Anstrengungen zu verwirklichen, darauf kommt es an.
Unser kollektives Uberleben wird davon abhéngen.

Auf jeden Fall ist es wichtig, wenn man sich mit dem Themen ,,Kampf*,
»~Kampfkunst“, Aggression, Frieden befallt, im Diskurs mit den Befunden der
Biologie, mit den Neurowissenschaften und der Emotionspsychologie, nicht zuletzt
mit der Evolutionspsychologie (Buss 1995; Buss, Shakelford 1997; Nisbett 1976;
1993; Tooby, Cosmides 2003) eine Position zum Aggressionsthema zu finden (Archer
1988; 1994; Daly, Wilson 1988; Crook 1994). Diese muf wiederum in den Diskurs
mit Philosophie, Ethik und Rechtswissenschaften eintreten (vgl. z. B. Baumgartner
1986; Beckstrom 1989; 1993; Bradie 1994; Dennett 1995; Farber 1999; Jones 2001,
Katz 2000; Lewontin 2000; Masters, Gruter 1992) — Disziplinen des menschlichen
Geistes und Frucht der Evolution. Allerdings das Feld allein der Biologie,
Soziobiologie, Neurobiologie, Evolutionspsychologie - unverzichtbar mit ihren
Beitrégen - zu tberlassen oder ausschlieRlich auf basalbiologische Positionen zu
rekurrieren, ist evolutionstheoretischer Unsinn. Man riskiert damit den ,,Rickfall in
einen dogmatischen, naiven Naturalismus® (Spaemann et al. 1984), allein schon, weil
man die bedeutendsten evolutiondren Leistungen der Hominiden, das Hervorbringen
komplexer Kulturen, differenzierter Formen des Zusammenlebens, elaborierter
Rechtssysteme und ethischer Maxime — von Hammurapi (1728 — 1686 v. Chr.") tiber
Konfuzius (551-479 v. Chr.®), Kant 1724-1804"") bis zu Paul Ricceur (27.2.1913 - *8),
um vier Exponenten zu nennen — ibergeht und den aus diesem Strom geistiger Arbeit
hervorgegenangenen Kantschen Erkenntnissen nicht Rechnung tragt:

> Klengel (1991); Gadd (1965).

16 Konfuzius (1950); vgl Creel 1949; Etiemble1986 und Fung Yu-Lan (1952/53) sowie Granet (1980).
7 Kant (1775); vgl. Hoffe (2002); Kithn (2004).
18 Ricceur (1990); vgl. Reagan (1998); Matern (1996); Petzold (2004d).
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Eine ,,Wirklichkeit ohne uns* — als erkennende, wissende, schopferische und sittlich
entscheidende Wesen ist nicht moglich (Hoffe 2004) und der ,,ewige Friede [.... ist]
keine leere Idee, sondern eine Aufgabe, die, nach und nach aufgeldst, ihrem Ziele [ ...
] besténdig naher kommt* (Kant 1795/Ak. V111, 386). Ewiger Friede ist, wenn man so
will, ein ,,evolutiondres Programm®, allerdings eines, das wir uns selbst aufzugeben
haben (denn ,,wir haben niemanden, der uns unter Artenschutz stellt”, Petzold 1986h).
Diese Programm missen wir gemeinsam, in kosmopolitischer Zusammenarbeit und in
immerwahrenden Né&herungen (vgl. Kant 1798, Anthropologie. Ak. VI, 333) - z. T.
gegen unsere aggressiven und devolutiondren Dynamiken - anzustreben bemiiht sein.
Aus integrativer Position formulieren wir:

~Aggression ist eine evolutionshiologisch gegriindete, wichtige Uberlebensfunktion (Buss 1999) —
besonders in ‘wilden Zeiten*, oder besser: ein Biindel differentiell zu betrachtender und sich im
jeweiligen kulturellen Kontext gemall dem “Stand der Zivilisation® spezifisch artikulierender
Funktionen, denn die sozialen Situationen formen Aggression, wenngleich es unter bestimmten
Umstanden zu “attavistischen Regressionen* (Krieg, Pogrome) kommen kann.

Aber die Humanevolution ist nicht in der VVor- und Friihzeit stehengeblieben. Sie verlief und verlauft
zwar dissynchron, so dass nicht iberall der gleiche Stand vorliegt, prinzipiell indes stehen wir durch
unsere ‘Kulturarbeit*, in der sich Natur an Kultur vermittelt und Kultur auf Natur einwirkt, nicht
gleichsam ‘aufien‘, vor einem ‘biologischen Automatismus* als unabwendbarem Fatum eines nicht
steuerbaren omindsen ‘Todestriebes® (Freud, vgl. Marsch 1978; Plack 1989, 1992). Die genetische und
die neuronale Plastizitét einerseits und die Fahigkeit zur Exzentrizitat — heute Hyperexzentizitat (Castel
2002; Luhmann 1992; Petzold 1998a) - andererseits und schlielich die humanspezifischen
Maglichkeiten eines ‘bedingt, aber hinlanglich freien Willens® (auch ein Produkt der Humanevolution,
vgl. Petzold 2001i; Petzold, Sieper 2003a) mit der Fahigkeit zur Kovolition, zu gemeinsamem Wollen
und zu sittlichen Entscheiungen (Kant) bieten die Chance, die Evolution (Mysterud 2003) unter
‘unserer Beteiligung* — wie gering auch immer sie sein mag — fortzuschreiben, um eine friedlichere
und gerechtere Welt zu schaffen. Diese Aufgabe kann nur von uns geleistet werden und ist nicht
Resultat genetischer Programmierungen. Dabei darf das attavistische Potential unserer Biologie nie
unterschatzt werden. Es kann jederzeit, besonders unter Belastungssituationen, hervorbrechen und sein
destruktives Potential entfalten. Deshalb sind individuelle und kollektive BewuRstseinsarbeit, Arbeit
der Selbstdiziplinierung, Erziehungs- und Aufklarungsbemiihungen sowie Gibergeordnete Strukturen
der Friedens- bzw. Rechtsicherung und Gewaltverhinderung — auch in globaler Hinsicht — erforderlich
und Aufgabe einer ,,kosmopolitischen Zusammenarbeit (Kant) der Menschheit, an der ein jeder
mitwirken sollte* (Petzold 2002b).

2. 3 Budo als Friedensarbeit

,Das geniale der Kampfkinste ist, daB sie eingesetzt werden
kénnen, um die in der Evolution herausgebildeten aggressiven
Fahigkeiten des Menschen, seine biologische Disposition zu
Gewalt, Eroberung, Destruktion zu bekdmpfen, nicht um sie zu
zerstéren, sondern um sie zu zu beherrschen, zu meistern. In dem
Kampf um Menschlichkeit (Humanitét) wird wahres Menschsein
(Hominitat) gewonnen, Dieser ‘Kampf mit sich selbst* und der
‘Sieg Uber die eigene Natur® oder Seiten von ihr — Gber Aggression,
Gewalt, Gier, Furcht -, das ist ‘bushido‘, der wahre Weg des wahren
Kriegers* (Petzold 1993).

Solch weitgreifenden Uberlegungen, die im Voranstehenden nur kurz angesprochen
werden konnten, sind erforderlich, wenn man sich mit dem Thema ,,Kampfkunst®,
japanischem Budo, chinesischem Wushu, ,,slawischen Kampfformen* befassen will.
Diese Ansétze praktizieren ,,individuelle und — im Rahmen ihrer ,,community of
practitioners* — kollektive BewuRtseinsarbeit, iben friedlich Kampf aus bzw. Kampf
in friedensstiftender Absicht und sind damit in gewisser Weise héchst interessante
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Beispiele fir die anthropologische Grundsatzthematik von Krieg und Briderlichkeit,
Frieden und Aggression, von Gestaltung der Natur zu Kultur.

Historisch bestrachtet sind ,,Kampfkunste* aus kriegerischen Kontexten
hervorgegangen, aus grausamen, aggressiven Uberlebenskriegen, in die alle
menschliche Intelligenz und ingenidsen Krafte investiert wurden. — ,,Der Kampf ist
der Vater von allem, der Kénig von allem* meinte Heraklit (Fragment 53*°), und er
steht mit dieser Meinung nicht allein. Auch Kant sieht Konflikt, Konkurrenz,
Auseinandersetzung als Realitaten, die man nicht negieren kann, die allerdings den
Mensch aus ,,der Rohigkeit zur Kultur” fuhren kénnen (Kant, Idee zu einer
allgemeinen Geschichte in weltburgerlicher Absicht, Ak. V111, 20f). Ob eine solche
Sicht richtig ist oder richtig war und wenn, ob sie richtig bleiben muf, ist eine andere
Frage. Die Menschen werden dartiber — wie tiber alles, was richtig oder falsch ist —
letztlich mit ihrem Willen entscheiden mussen. Menschen haben schon lange Gber den
Krieg nachgedacht, wie friihe Zeugnisse aus historischer Zeit belegen. Aus dem hier
interessierenden Bereich finden wir in den Zeiten der chinesischen Kultur, die
bezeichnender Weise als Periode der ,,kdmpfenden Konigreiche” (481 — 221 v. Chr.)
benannt wird, ein dem Sun-Tzu zugeschriebenes Werk ,,Sungzi bingfa®, tber die
»Kunst des Krieges“ (Sun-Tzu 1972) Es behandelt nicht nur Strategie und Taktik,
Kriegsmittel und Waffen, Spionage und Vasallenschaften usw., sondern thematisiert
auch die Psychologie der Kriegsfuhrenden und den politischen Kontext des Krieges —
es war also keineswegs Carl von Clausewitz (1780-1831) in seinem Grundlagenwerk
,Vom Kriege“ ?° der Erste, der die politische Dimension aufgriff. Sun-Tzu beeinfluRte
viele moderne Militartheoretiker. Der chinesische Stratege kommt zu der grund-
sétzlichen Feststellung: “Kenne deine Feind und kenne dich selbst, und du kannst
hundert Schlachten ohne Niederlage fiihren.” (Obwohl Sun-Tzu an anderen Stellen
die Unvorhersehbarkeit des Schlachtenausgangs betont). Selbstkenntnis wird hier in
die Kriegskunst eingefuhrt. Das ist beachtenswert, denn wo das geschieht, wird ein
Moment der Selbsterforschung, der Rationalitéat, der Vernunft ins Spiel gebracht, die
Extremdestruktivitat zu vermeiden sucht. Es ensteht damit namlich die Chance,
Kriegsmentalitat (Goodman 1986) zu iberwinden. Wo Vernunft - im Kantschen Sinne
(Hoffe 2004) — zum Tragen kommt, wird es vielleicht méglich, im Nachsinnen und
Nachdenken Uber die eigene menschliche Natur, tber ihre aggressiven, destruktiven
Seiten mit dem Aggressionsthema weiterzukommen. Das erfordert natlrliche ein
diskursives Nachsinnen von Vielen von vielen Seiten her, ein transversales,
polylogisches Nachsinnen (Welsch 1997; Petzold 2002c) auf einer tbergreifenden
Ebene, fur die vielleicht erst diese Zeit der Spatmoderne in ihrer Globalisierungs-
dynamik und mit ihren weltumspannenden Mdoglichkeiten der Kommunikation und
des Wissenstransfers Chancen bietet, zu wirklich mehrperspektivischen, transversalen
Diskursen zu kommen, die unserer heutigen Weltkomplexitat vielleicht gerecht
werden. Bei Sun-Tzu waren zunichst einmal politische Uberlegungen gefragt, und das
war schon viel. Es ging nicht mehr nur um wilde Eroberungen, Raubkriege. Krieg
muBte sich politisch lohnen und rational rechtfertigen lassen. Ein Ergebnis solcher
Rationalitat war bei ihm: Der Sieg muf schnell erreicht werden, langer Krieg schadet

19 Der Text des Fragments 53 fahrt fort: ,.die einen macht er zu Géttern, die anderen zu Menachen, die
einen zu Sklaven, die anderen zu Freien“ (nach der Ubers. von Capelle 1968, 135). Fragment 80: “Man
muf wissen, dal der Kampf das Gemeinsame ist und das Recht der Strei, und daR alles Geschehen
vermittels des Streites und der Nortwendigkeit erfogt” (ibid.). In die Fragen der Wiedergabe von
ptolemos mit Kampf oder Krieg oder Wiederstreit so hier nicht eingestiegen werden.

22 \Vom Kriege (nach 1830, hrsg. 1996), vgl. Aron (1980; 1984).
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allen. Kriegsgefangene sind gut zu behandeln (aus Grof3herzigkeit, aber auch, um sie
den eigenen Truppen einzugliedern), Reiche sind zu Gibernehmen, nicht zu
zerschlagen usw.

Das Werk hatte Einflul auf die gesamte asiatische Kriegskunst bis in die neuere Zeit,
z. B. auf die japanischen Kriegstheoretiker Yoshitsune, Takeda Shingen, Muro Akida,
dessen Vergleich von Sun-Tsu und Clausewitz Lehrsstoff fiir die japanische
Generalitat vor dem zweiten Weltkrieg war, und natirlich hat auch Mao Tse-Tung den
Klassiker konsultiert.

Der Historiker Roland Habersetzer (2004, 35ff), zugleich einer der Pioniere der
Kampfkiinste in Europa, hat unlagst eine kompakte Ubersicht (iber die Strategien Sun-
Tsus gegeben und dabei die Maxime herausgestellt: ,,Die hochste Kunst des Krieges
ist, den Feind ohne Kampf zu unterwerfen* (ibid. 38), und er hat diese Position der
Doktrin des ,.totalen Krieges“ gegenlbergestellt, ihr gegentiber die Weisheit der alten
chinesischen Theoretiker unterstreichend. Mit Verweis auf die Turbulenzen
gewissener Gegenwartskonflikte (wohl den Irakkrieg ansprechend) meint er gar: ,,il
serais sans doute temps de repenser a cette vielle sagesse venue d’il y a quelques 2500
ans ..., es ware zweifelsohne an der Zeit, die alte Weisheit wieder zu Uberdenken, die
aus mehr als 2500 Jahre zurtickliegenden Zeiten auf uns gekommen ist ...* (ibid.).
Andere, wie Donald Krause (1996), haben gar versucht, die Strategien des Sun-Tzu in
den Bereich des modernen Managements ubertragen (in der Zeit feindlicher
Ubernahmen ,,hat das was*). Indes man muB sich klar sein: Immer ging und geht es
bei dieser ,,Weisheit* um Austibung von Gewalt im Interesse der Unterwerfung von
Anderen. Darum geht es letztlich auch beim ,,Weg des Kriegers*, selbst wenn er
asthetisch Uberhoht wird wie in der Bushido-Philosophie des berihmten Samurai
Daidoji Yuzan (1639-1730), auf die spater noch kurz eingegangen werden soll.
Friedentheoretische und -praktische Strategien finden wir hier noch nicht und
natlrlich auch noch keine machttheoretischen Metareflexionen (Ahrend 1970; Orth,
Petzold, Sieper 1999), die eigentlich unerl&ilich waren. Der alleinige Rekurs auf die
»Weisheit der Krieger* ist deshalb fir die Auseinandersetzung mit den wirklich
brennenden Problemen der Gegenwart ungeeignet: etwa die Politik der militarischen,
okonomischen, technologischen Superméchte und Nationen, die im Besitz von
Massenvernichtungsmitteln und Ultra-High-Tech-Wissen sind und einen
ricksichtslosen wirtschaftlichen und ékologischen Imperialismus zu Lasten der
ibrigen Welt, besonders der Armutslander und des globalen Okosystems praktizieren
sowie eine nicht befragbare Kulturhegemonie vertreten, oder das Problem mit Staaten,
die in den Besitz von ABC-Waffen kommen wollen, und natirlich das Phdnomen des
global agierenden Terrorismus bzw. Megaterrorismus, der nicht dekontextualisiert
von all diesem zu betracheten ist.

Vor einem solchen hochst komplexen Hintergrund missen letztlich — will man nicht
naiv an die Fragen herangehen - die Bemiihungen verschiedener moderner
Budosysteme um eine grundsétzliche Umgestaltung ihrer Ideologie in Richtung einer
»Praxis von Friedensarbeit* mit Gibergeordnetem Anspruch (Ueshiba 1938, 1984
1991; Ueshiba 2004, Stevens 1986) sehr genau betrachtet werden. Sie stehen hier in
Prozessen einer Entwicklung, die alles andere als abgeschlossen ist. Die vorliegende
Arbeit will zu dieser Entwicklung einen Beitrag leisten, der vielleicht allein schon
darin besteht, dal er den komplexen Kontext - wenn auch nur kurz - aufzeigt und
umreif3t, denn das ist bislang noch nicht geschehen. Die auf Sieg und Unterwerfung
orientierten Kampfkonzepte und -methoden des klassischen bushido und alten wushu
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muften mit der Wendung zu einer Friedensorientierung eine voéllig andere Richtung
nehmen, und dafuir waren und sind grof3e Investitionen notwendig. So durchliefen
verschiedene Budo-Richtungen eine erhebliche kulturelle Transformation in eine
Richtung, die vielleicht wie folgt umrissen werden kann:

,Die in den perfektionierten, siegorientierten Kampf investierten Kréfte der alten Kampfer (Bushi) und
ihrer Kampfkultur wurden im Budo/Wushu umgewandelt zu einer ‘Asthetisierung der eigenen
Existenz* auf einem Weg (do) der ‘Arbeit an sich selbst‘?, der Entwicklung einer personlichen
Lebenskunst im “Weg der Ubung®, den der Budoka geht — Ubung nicht nur des Leibes, sondern aller
seiner Fahigkeiten, der intellektuellen und sittlichen. Diese wurde aber nicht nur individualisierend
eingesetzt, sondern die alte Kampfkultur wurde auch in kollektiver Weise transformiert als Beitrag der
Budokas zu einer friedlichen Kultur, in welcher die in die Aggression investierten Krafte und
Gedankenarbeit konstruktiv transformiert werden: in die Kraft und den Willen, sie fiir den Frieden, fur
Achtung und eine Praxis Gewahrleistung von Wiirde einzusetzen — der eigenen wie die der Anderen.
Das ist heute ein Kernanliegen des ‘transformierten‘ Bushido, des neu ausgerichteten “Weg des
Kriegers‘, wie er u.a. durch Sensei Morihei Ueshiba (1938), dem Begiinder des Aikido, vertreten
wurde. Aus dieser realititszentrierten Geistigkeit konkreter, verantworteter alltaglicher
Lebensgestaltung — und ich spreche hier bewuf3t nicht von “Spiritualitat’, denn die Konkretheit des Dao
und des Zen hat in diesem westlichen Begriff kein richtiges Aquivalent —, aus diesem ‘Handeln-
Denken-Filhlen-Sein‘ konkreten personlichen und gemeinschaftlichen Lebens kommt ein kultureller
Beitrag von groRtem Wert fiir die sinnarmen Gesellschaften der Spatmoderne, ein Beitrag, der auch fur
die Psychotherapie fruchtbar gemacht werden sollte, denn auch sie hat in diesem Bereich des Sinns®
eine empfindliche und bislang kaum beachtete Leerstelle” (Petzold 1993).

Diese Wertung — zehn Jahre sind inzwischen vergangen - muf? allerdings aus
systematischen Griinden erneut geprift werden, ja derartige Wertungen miissen
immer wieder Uberdacht und unter Analyse der faktischen Praxis diskurskritisch
untersucht werden, weil sie in der grundsétzlichen — in der anthropologisch und
menschheitsgeschichtlich grundsétzlichen - Problematik stehen, wie wir Menschen
mit unseren destruktiven Tendenzen, unserem Streben nach Unterwerfungs-,
Unterdrickungs-, Ausbeutungsmacht umgehen, und ob und wie wir einen
Friedenswillen entwickeln, ob und wie wir ihn umsetzen, eine Friedensliebe
kultivieren und praktizieren — auf der individuellen und kollektiven Ebene. Natrlich
sind das Uibergeordnete Fragen einer politischen Kultur bzw. Weltkultur. Aber Budo
steht mit seinem wahrhaft aulRergewdhnlichen Versuch, Kampfkunst als
Friedenskunst auszuiiben, an einem wesentlichen Ort: einem Ort des Experiments,
dessen Gelingen ein beachtliches Hoffnungspotential birgt, wenn ndmlich zwei so
antagonistische Realitaten wie ,,Kampf*“ (es wird hier absichtsvoll nicht von Krieg
gesprochen) und ,,Frieden* in konstruktiver Weise verbunden werden kénnten. Dieses
Experiment hat durchaus zukunftsweisende Dimensionen. Wenn namlich vielleicht in
der Zukunft internationale Organisationen — z. B. die UNO - (ber exekutive
Ordnungskrafte fur Peace-Keeping-Aktionen verfligen werden, wird sich die Frage
stellen, in welcher Weise dann diese Krafte ausgebildet werden, mit welcher
Philosopie und mit welcher Haltung und Praxis. Bislang bestehen internationale
Kontingente als multinationale Truppen aus herkdmmlichem Militar. Die Frage ist
durchaus zu stellen: sind solche traditionell als Soldaten ausgebildete Ménner und
Frauen flr die Aufgaben von ,,Friedensmissionen® iberhaupt richtig ausgestattet und
mental vorbereitet, um die erforderlichen Interventionen mit einer in fundierter
Schulung und ,,innerer Auseinandersetzung“ gewonnenen Haltung von ,,Kampfern fur
Frieden und Gerechtigkeit” auszufillen, besonders, da diese Zielsetzungen bis in die
jungste Zeit fiir nicht legitimierte bzw. legitimierbare kriegerische Aktionen

%! Siehe Hohman-Kost, Siegele, dieser Band.
2 \/gl. jetzt Petzold, Orth (2004).
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mifl3braucht worden sind. Solche Einsatzkrafte in Friedensmissionen miif3ten ndmlich
weitaus mehr kdnnen, als mit Waffen und Waffensystemen umzugehen. Sie werden
Menschen durch ihre Haltung, mit der sie den international legitimierten Auftrag
ausfihren, Gberzeugen missen. Wenn es dem Budo gelingt, seine Theorie und Praxis
»ké&mpferischer Friedenarbeit” und des ,,Kampfes fur den Frieden* Giberzeugend zu
realisieren, konnten aus diesen Erfahrungen vielleicht Erkenntnisse fur die
angedeuteten Aufgaben kunftiger Friedensmissionen genutzt werden.

Das Thema der Entwicklung einer Kultur des Friedens und der Konvivialitat ist so
schwierig und bedeutsam, weil es eine Arbeit gegen unsere Natur ist, oder genauer,
gegen eine Dimension unserer biologischen Natur: gegen ihre aggressive Seite. Kultur
transformiert diese Seite von Natur durch Gedanken-, Gefiihls- und Willensarbeit in
kultivierte, menschliche Natur.

In den Prosperitatslandern der modernen Technologiegesellschaften wird “k&mpfen”
als menschliches Phanomen oft abwertend konnotiert (Kallenbach 1993), obwohl die
Investitionen in die Ristung weltweit gigantisch sind. Die breite Offentlichkeit, die
sich mit den Kampfkdinsten nicht befal3t hat, ist wahrscheinlich deshalb immer noch
der Auffassung, dass zum Beispiel aggressive Jugendliche mit solchen
Kampfsportarten nicht in Bertihrung gebracht werden dirften, weil sie sonst noch
aggressiver wirden und eine Bedrohung darstellen konnten. Diese Auffassung ist oft
auf Bilder gegriindet, welche durch die Medien — in der Regel ohne Bezlige zu den
kulturellen und geistesgeschichtlichen Hintergriinden - vermittelt werden. Und so sind
die Begriffe “Kampfsport” oder “Kampfkunst” durch Vorurteile und Angste, die bei
den Worten “Kampf” und “k&mpfen” aufkommen, belastet (De Spa 1995; Ueschiba
2004). Um diese Doppelwertigkeit zu vermeiden, sprechen wir lieber von “Budo”
oder von “Budodisziplinen”, womit wir uns auf den kritisch reflektierten (vgl.
Abschnitt 10) philosophischen Hintergrund und Kontext dieser “Praxeologien” der
Bewegungsarbeit und ihre paddagogischen und persoénlichkeitsbildenden Zielsetzungen
beziehen, die im Begriff Budo besser zum Ausdruck kommen als im Wort
“Kampfkunst” (martial arts).

Obwohl Begriffe wie “martialische Bewegungskunst”, “Budosport” und
“Kampfkunst”, ,,Weg des Kampfes“ (so die wortliche Ubersetzung) benutzt werden,
haben wir in der niederlandischen und der deutschen Sprache eigentlich kein gutes
Aquivalent fiir den japanischen Begriff “Budo” oder das chinesischen“Wushu* gibt.
Das ist nicht nur ein Ubersetzungsproblem. Mégliche Ursachen hiervon sind in der
unterschiedlichen Entwicklung und dem Aufbau der sportlichen Erziehung und dem
Ph&nomen "Sport" in der westlichen und 6stlichen Kultur zu sehen (Kallenbach
1993). Obschon wir in Westeuropa sicherlich auch eine Kampfkunsttradition kennen
(man denke an das griechisch-romische Ringen, an Fechten, Boxen, Savate/boxe
francaise, das schweizerische Schwingen, die Lucha Canaria), zeichnet sich die
Entwicklung des westlichen Sportes durch eine zunehmend agonale bzw.
wettkampfmassige Orientierung aus, womit gleichzeitig die Notwendigkeit von
Sportorganisationen und Regelwerken entstand. In Asien ist diese Art des
Sporttreibens nicht verwurzelt. Dort entwickelte sich bereits Jahrhunderte friher als
im Westen eine kampforientierte Bewegungskultur, deren Organisationsmerkmale
und wesentliche Komponenten - wie die der Erziehung der Personlichkeit und der
damit verbundenen Lernprozesse - bis heute bewahrt wurden (Donohue 1999b).
Wichtige Merkmale dieser dstlichen Bewegungskultur sind: keine Wettkdmpfe, eine
nicht-rationalisierte Ausrichtung (im Sinne von Wettkampfregeln; allerdings besteht
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ein Verhaltenscode) und ein sehr personliches, individualisiertes Herangehen, was das
Verhaltnis des Lehrers gegeniiber dem Schiiler/Lernenden betrifft. Wéhrend der
westliche Sport vor allem Uber die Idee des Wettkampfs bestimmt wird, stehen im
oOstlichen “Sport” andere Elemente zentral, ndmlich die Idee des ,,Weges* oder die der
,ubung* — und die umfaRt mehr als Training (Diirckheim 1964; Doumolin 1976;
Kapleau 1965).

»Der Mensch, der erahnt, was Do bedeuten kdnnte und sich fur Do entschieden hat,
ist bewul3t auf einen ‘persdnlichen Weg’ getreten, der gleichzeitig ein Eintreten in die
Gemeinschaft all derer ist, die den ,grof’en Weg* tiber die Jahrhunderte beschritten
haben, und der ist immer ein “Weg des Erfahrens und Lernens‘ — so lange er wéhrt*

(Petzold 1993).

Die Auffassung des ‘Weges* als ,,ganzheitliches und differentielles Erfahren und Lernen fir sich
und in Gemeinschaft” (ibid.) bestimmt diesen ganzen Artikel und wird immer wieder dadurch
aufgezeigt, dass der Budoka als Lernender benannt wird. Dabei muf} unterstrichen werden, dass hier
ein ,,komplexer Lernbegriff* (Sieper, Petzold 2003) im Hintergrund steht, der nicht mit einem
reduktionischen ,,verschulten“ Lernen gleichgesetzt werden darf — deshalb ist er ja mit dem
Erfahrungsbegriff verschrénkt — sondern einerseits als ,.existentielles Lebenslernen* aufgefait wird,
zum anderen aber auch heute neurobiologisch fundiert werden muB (vgl. ibid.). Weiterhin ist fir das
Budo der “formende Inhalt” wesentlich (Kallenbach 1993). Aber auch die Form (Petzold 1990b)
transportiert Inhalte: Bewegungsformen kénnen die Qualitat ,,asthetischer Erfahrungen® (vgl. Chang
Cung-Yuan 1975) haben, in denen sich Schénes und Heilsames verbindet (vgl. idem, dieser Band). Die
,»Dialektik von Form und Inhalt“ oder die Fragen um ,,Form, Inhalt und Leere* (Komito1987; Hiibner
2001) gehdren zu den tiefsten Fragestellungen des Budo und der dahinterstehenden daoistischen und
(zen)buddhistischen Lebensweisheit, Philosophie, Meditations- und Bewegungs- Lebenspraxis
(Kapleau 1965; Doumolin 1976) mit bedeutsamen Verbindungen zur Psychotherapie, Meditation und
Kunst (Epstein 1998; Fromm et al. 2002; Hubner 2001; Petzold 1983d).

3. Bemerkungen zu den Quellen der Kampfklnste

Angesichts der Tatsache, dass beinahe jedes asiatische Land eine oder mehrere
Kampfkiinste kennt, wiirde eine Ubersicht tber alle ferngstlichen Kampfkiinste zu
einer Buchserie mit dem Umfang einer ausfuhrlichen Enzyklopédie fiihren
(Habersetzer, Habersetzer 1987). In diesem Artikel beschranken wir uns auf eine
knappe Ubersicht Giber japanische Systeme und einige Bemerkungen tiber deren
Hintergrund in der asiatischen Festlandkultur sowie auf einige Hinweise auf die
slawischen Formen der Kampfkinste.

Die fernostlichen ,,martialen Kiinste* haben ihren Ursprung in der chthonisch-
animistischen Religion Chinas in der Zeit vor der Entstehung der grof3en religiésen
und philosophischen Systeme des Buddhismus (Scheider 1980, Schumann 2001) ,
Taoismus (Maspéro 1971), Konfuzianismus (Creel 1946; Granet 1980). Diese
Periode zeichnete sich schon durch eine hochentwickelte Kosmologie und
Anthropologie aus, die im Begriff des Chi und im Zeichen von Yin und Yang ihren
vollkommensten Ausdruck gefunden hatte: dem Symbol der Einheit in der
Verschiedenheit, der Synthese der Antinomien. Im Buch ,,Zhuangzi* (= Meister
Zhuang) aus dem 4. Jahrhundert v.Chr. finden sich Hinweise auf den Gebrauch
meditativer ,,Ubungen* und von Atemtechniken, und das taoistische Hauptwerk des
legendéren ,,alten Meisters” Laozi aus dem 4. - 3. Jahrhundert v. Chr., das
»,Daodejing“, d.h. ,,Kanon der Wirkkraft (de) und des Weges (dao)“ sowie das

,» Yijing“ (entstanden im 7./6. Jahrhundert), das alte Weisheits- und Orakelbuch ,,der
Wandlungen* (Schmidt-Glintzer 1990), formulieren die alten Yin-Yang-ldeen aus, die
auch fur die Budophilosophie einen wesentlichen Hintergrund bilden:
entgegengesetzte Prinzipien als kosmische Grundkréfte, Yang das Méannliche, Aktive,
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der Himmel, die Starke, die rote Farbe, Yin das Weibliche, Passive, die Erde, die
Nachgiebigkeit, die schwarze Farbe, die ihren gemeinsamen Ursprung im Dao, im
Absoluten haben. Prinzipien wie das des ,,wuwei®, der ,,Ruhe-in-Bewegung“, der
»Mihelosen Mihe*, des ,,Nicht-Handeln* haben hier ihren Ursprung, die nicht als das
Aufgeben jeglicher Aktivitat verstanden werden diirfen, sondern als die
grofitmogliche ,,rechte Aktivitat”, in der sich eine ,,Meisterschaft seiner selbst*
begrindet. Urspriinglich als Tugend der Herrscher und der Weisen — in Japan spater
der Samurai (Yamamoto 2000) - verstanden, haben die ,,sieben Weisen des
Bambushains®, die alle gesellschaftlichen Konventionen beiseite lieRen und im Hier-
und-Jetzt des Augenblicks zu leben suchten, eine Popularisierung dieser Prinzipien
herbeigefuhrt, die eine daoistische ,,Kunst des Lebens* begriindete (Oldstone-Moore
2003) — auch das Abendland hat ja seine Tradition der ,,Lebenskunst* (siehe Petzold
und Hegi, dieser Band).

Die Urspriinge der verschiedenen Kampfkiinste — ganz gleich in welcher Tradition -
liegen vielfach im Dunkeln oder wurden von Legenden umrankt. Um 960 v. Chr.
lehrte ein taoistischer Priester Chang-Sanfeg eine Form des Faustkampfes, in dem die
Atmung eine besondere Rolle spielte. Dann wird berichtet, dass der Legende nach der
indische Monch Bodhiddarma oder Ta Mo, wie er in China genannt wird, sein
Mutterland verlait, um seine buddhistische Religion in China zu verbreiten. Auf einer
dieser Reisen besucht Ta Mo den Shao Lin Tempel in der stid-chinesischen Provinz
Honan. Er trifft die Monche in sehr schlechter physischer Verfassung an. Um daran
etwas zu andern, fiinrt Ta Mo eine Serie von Ubungen ein. Diese Ubungen werden als
Basis der Kampfkunst Kung Fu angesehen, und der Shao Lin Tempel wird als Wiege
der Kampfkiinste betrachtet (Draeger & Smith 1969; Haesendonck 1989; Nakayama
1986; Mitchell 1990, Smith 1974; Wong Kiew Kit 2002).

Die Ubungen des Kung Fu sollten den Wandermonchen — eine verbreitete Form
monastischen Lebens im alten China - ermdglichen, sich bei Uberfallen zu
verteidigen, ohne die Meditation zu verlassen. Als Urheberin des Win Chung Pai oder
Win Cung Kung Fu — entstanden im 16. Jh. - wird eine buddhistische Nonne Ng-Mui
genannt (Habersetzer 1976, 68), welche diese hdchst effiziente Technik entwickelte,
damit sich ihre Nonnen gegen Ubergriffe verteidigen konnten. Die Legenden sind
zahllos. Allerdings ist die Hypothese, dass mit Ta Mo die Entwicklung der
Kampfkunst begonnen habe, eher im Sinne einer “Begriindungslegende” zu sehen. In
China wurden zum Beispiel Grottenzeichnungen von Kampfubungen gefunden, die
427 nach Christus zu datieren sind. Das sind beinahe hundert Jahre vor der
Einfilhrung der Ubungen durch Ta Mo im Shao Lin Kloster (520 nach Chr.). Vor
kurzem wurden Informationen die Kampfkunst in Indien ver6ffentlicht, die deren
Einfluss auf die chinesischen Varianten nahelegen, wiederum mehr oder weniger
durch Ta Mo (Nelson 1989) — ein Netz von Legenden und Traditionen.

Die chinesischen Kampfkiinste und Bewegungsmeditationen, das Kung Fu, das bis in
die Chou Dynastie (1111-255 v. Chr.) zurlickgehen soll, hunderte von Schulen
ausbildete und heute mit dem Yang- und Wu-Stil erhalten und international verbreitet
ist, das T’ai Chi Chuan (Gia Fu Feng 1970), das im Westen grolRe Popularitat gewann
(Huang 1973) seien hier genannt. Das Kung Fu, und damit auch die Kampfkinste im
allgemeinen, erfuhren durch Lee Chen-fan, bekannt als Bruce Lee (27.11. 1940 -
20.07. 1973), ein Schiler von Yip Man, und das von Lee begriindete Film-Genre des
»Eastern” eine weltweite Verbreitung — leider auch im Sinne einer ,,tédlichen®,
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brutalen Kampfmethode. Daran haben auch die traditionalistischen, auf die
chinesische Geschichte hinweisenden Einsprengsel nichts geandert.

Das ursprungliche Kung Fu orientierte sich ganz im daoistischen Geiste an der Natur,
der Beobachtung der Tiere in Kampf und Verteidigung. Im buddhistischen Shao Lin
Kloster wurden die Ubungen der ,,Funf Tiere* entwickelt und gepflegt: Bar, Kranich,
Hirsch, Esel und Tiger (Wong Kiew Kit 2002). In der frihen Ming Dynastie (14. Jh.)
kam die Schlange hinzu, noch spéter der Adler. Das Yin und Yang Prinzip
harmonisierte das Ganze.

Die Beziehungen von China und Japan waren historisch zeitweilig sehr kriegerisch
und blutig — es sei nur aus der neueren Geschichte an den japanisch-chinesischen
Krieg und seine globalen Folgen erinnert. Diese Geschichte des Kampfes hat
sicherlich einerseits zur Ubernahme von Kampftechniken gefiihrt, wie die Traditionen
des Okinawa-Karate zeigen (Kim 1974; Bishop 1989), andererseits zu einer
traditionellen Spannung zwischen der chinesischen und der japanischen Tradition,
ideologischen Kampfen um die ,,bessere” Technik (Thema vieler ,,Eastern), und es
hat die Quellenlage kontaminiert — etwa tiber den Einflu} des Kenpo oder der
verschiedenen Waffensysteme (Habersetzer 1976; Schulz 1977; Charles 2004).

Die slawischen Kampfkinste sind im Westen bis in die jingste Zeit nicht bekannt
geworden (vgl ndheres Endnote I11). Sie hatten neben eigenstandigen, weit in die
Geschichte der Slawen zurtickgehenden Traditionen, Impulse aus der normannischen
Herrschaft, der Kiewer Rus, von der die Nestorchronik berichtet (Trautmann 1931;
Donnert 1983) Glbernommen - und die Wardger waren gewaltige Krieger. In die
Kampfpraktiken der Waldbauern, die sich an der Grenze zur Steppe gegen die
einfallenden asiatischen Nomadenvolker verteidigten, wurden von diesen Gegnern
wiederum mongolisch-tatarische Methoden des Kampfes Glbernommen. Die ,,Goldene
Horde* (Halperin 1987) hat ihre Spuren hinterlassen - etwa Techniken des tatarischen
Ringens kuresh, usbekisch kurash, kasakisch kures. Nattrlich haben die Kosaken mit
ihrem Kampfstil sploch ihre Spuren hinterlassen (Groper 1994) und der japanisch-
russische Krieg [1904-1905] hat Spuren hinterlassen — V. A. Spiridonov, der Urheber
des Sam, aus dem der russischen Sambo hervorging (Kozak 1964) kampfte in diesem
Krieg. All diese Spuren haben die originaren slawischen Kampfformen bereichert,
ohne dal? sie indes ihre besondere Charakteristik, die sie von anderen Budo- bzw.
Wushudiziplinen unterscheidet, eingebiRt hatten, w. z. B. eine partnerschaflich
ausgerichtete Lehrender-Lernender-Beziehung statt der Meister-Schiiler-Beziehung
im Wushu, ihre ausgepragte Orientierung auf Gemeinschaft (co6opHocTs), ihre
undogmatische offene Kampfform und die Arbeit mit flieBenden, ,,stromenden*
Bewegungen, die nicht abzureiRen scheinen und ,,den Korper als Ganzen in seinem
naturlichen Bewegungspotential* nutzen etc.

Neben der Sprachbarriere war es der ,,Eiserne Vorhang*, aber mehr noch die in
Ruf3land selbst notwendige Arkandisziplin, das Erfordernis im “Untergrund* zu
bleiben, die eine groRere Verbreitung verhinderte. Im Mittelalter waren es die Verbote
der mogngolisch-tatarischen Unterdriicker, spater dann kirchliche Verbote, noch
spater die stalinistische Diktatur, die Kampfsport nur in den offiziellen militarischen
Kontexten duldete. Die verschiedenen russischen Kampfkunststromungen, besonders,
kleine, lokalen Gruppierungen, die auch volksmedizinische Praktiken pflegen und
weitergeben, verdienen durchaus ein besonderes Interesse, &hnlich wie tbrigens die
serbischen (MiloSevi¢ 1989, 2001), aber im Rahmen dieser Arbeit kdnnen wir weder
auf diese Traditionen noch auf den chinesischen Wushu weiter eingehen.
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Wir zentrieren uns in diesem Text vielmehr auf die japanischen Varianten der
Kampfkunst. Diese Wahl hédngt damit zusammen, dass die Autoren und die Autorin
hier eine gemeinsame ,,Schnittmenge* des Wissens und der Erfahrung haben —
Petzold", Bloem und Moget" praktizieren auch slawischeund chinesische Stile.*®

Ein weiterer Grund ist an dem Faktum orientiert, dass japanische Kampfsysteme mit
ihrem historischen Ursprung und ihrer Entwicklung, ihrer organisatorischen Struktur
und ihren Unterrichtskomponenten schon frih sehr gut beschrieben wurden (Draeger,
Smith 1969; Haines 1968; Nishiyama, Brown 1960), eine breite, zugangliche Literatur
hervorbrachten und damit fiir unsere Absichten eine Uberschaubareres Bild vermitteln
als die chaotische Mannigfaltigkeit der chinesischen Stile. Kein modernes Land der
Welt scheint seine Kampfkinste auf einem solch hohen Niveau entwickelt zu haben
wie Japan; und das hat natrlich historische Hintergriinde (Harrison1913; Inoue 1995;
Nitobe 1931; 1899/2000; Webb 1968), die auch in den Biographien, im Denken und in
der Haltung der grofRen Grundervater des Budo (Jigoro Kano/Judo, Morihei
Ueshiba/Aikido, Gichin Funakoshi/Karatedo, vgl. Stevens 1997), in der Entwicklung
ihrer jeweiligen Kunst Niederschlag fanden — in sehr unterschiedlicher Weise, und
das waére eine eigene Studie wert.

Es gibt tberdies zwischen dem kampforientierten, chinesischen Kung Fu der externen
Stile (Wai Chia) und dem japanischen Karate der Okinawa-Richtung (Bishop 1989),
das auf diese chinesischen ,,Vorfahren* zurtickgeht, viele strukturelle
Gemeinsamkeiten, was Grundpositionen und Bewegungsfolgen anbelangt. Die
traditionellen Katas und die ,,Formen* (tao) des Kung Fu haben durchaus
Ahnlichkeiten. Insgesamt sind japanischen Entwicklungen sparsamer, karger —
Habersetzer (1976, 66) meint, die japanischen Katas ,,se sont appauvris®, sie seien
»armer* geworden, aber diese Einschadtzung mufR man nicht teilen. Man kann das auch
so sehen: sie sind schlichter geworden, verdichtet, néher beim japanischen Zen
(Deshimaru Roshi 1977; Gluck 1962; Hyams 1998; King 1993). Die Briefe, die der
Zen-Monch der Rinzai Sekte Takuan Soho (1573-1645) an einen Meister des Sébels
geschrieben hat (Takuan Soho 2001) machen diese Wendung in das Einfache deutlich,
hin zum ,,Intervall, das fir kein Haar Platz 1aRt“ (ibid. 30). Die Schulen des Wushu, z.
B. Hung Gar, Tang Lang Pai, Choy Lee Fut, Wing Tsun, Wah Kuen Pai, um einige
wichtige zu nennen, sind ndher am taoistischen Hintergrund (Tawm 2004) und in
diesem Sinne vielfaltiger, symbolischer, sicher auch ,,magischer” und durch die
Verwendung kreativer Medien und Visualisierungen ausgezeichnet (Daniele 2004;
Chia 2003; Oldstone-Moore 2003). Darin sind sie anders, als viele Richtungen des
japanischen und koreanischen Budo. VVon den Formen (tao) her gibt es eine
unuberschaubare Vielfalt und der philosophische Hintergrund des Wushu ist
gleichermalien komplexer und undurchschaubarer als das Budo. In der
Bewegungsqualitat sind die Kung Fu Stile oft eleganter, tdnzerischer. Weiterhin spielt
der Gebrauch der Waffen, die Kunst, eine Vielfalt von Waffen zu beherrschen eine
grol3e Rolle (Charles 2004; Werner 1972). ,, ... to have a complete background in
Gung Fu, one must be familar with the many types of weapons involved in the art*
(Wong 1975, 105f), wohingegen im Karate die Waffen keine vergleichbare Rolle
spielen (Kim 1974). Ken Funakoshi, 9. Dan Shotokan, und Nachfahre des Begriinders
des modernen Karate, Gichin Funakoshi (1922), formuliert unmif3verstandlich: ,,Ich
unterrichte keine Waffen. Es gibt Menschen, denen die Waffen gefallen, doch wie ich

2 \gl. die Ausfiihrungen in der Endnote 111, Teil 2..
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das verstanden habe sind Karate und Waffen zwei verschiedene Welten* (Funakoshi
2004).

3.1 Bugei, Bujutsu und Budo

Japanische Kampfkiinste wie Judo, Aikido, Jiu Jitsu und Karate sind in Holland und
Deutschland gut bekannt. Der allgemeine Sammelbegriff fur alle Kampfkunstsysteme
ist “Bugei”. Die Worter “Bujutsu” und “Budo” sind bereits von spezifischerer
Bedeutung. Der Begriff “Bujutsu” (Kampf-System) wird flir combat-artige Systeme
gebraucht, die eher auf Selbstverteidigung spezialisiert sind und bei denen die
Bedeutung der Techniken hoch angesetzt ist. Insgesamt sind die Diskussionen tber
die Methologie im Budo noch nicht sehr ausgearbeitet. Was eine ,,Schule* ist, was ein
»Stil“, was Methoden oder Techniken sind, wird sehr unterchiedlich definiert. Im
Wushu macht man sich z. B. Gedanken, was eine Form, was ein Stil und ein System
ist (Inosanto 2003, 5)*. Aber eine (ibergreifende terminologische Einheilichkeit von
hinlanglicher Konsistenz, mit der man die verschiedenen Richtungen beschreiben
konnte, fehlt bislang. Im japanischen Budo ist man in Fragen der Systematisierung
noch am weistesten fortgeschritten,

Disziplinen, die unter dem Begriff “Budo* eingeordnet werden kénnen, sind
gekennzeichnet durch ihre Zentrierung auf eine “Schulung des Geistes vermittels
asthetischer und bewegungsorientierter, sportiver Aktivitaten (Draeger 1973a, 1973b,
1974). Die Budo-Disziplinen miissen unterschieden werden in “Ko-Budo-
Disziplinen” und “Shin-Budo-Disziplinen”. “Ko-Budo” bezieht sich auf das
klassische Budo (Kallenbach 1993), welches sich in der Tokugawaperiode
entwickelte (1603-1868). Mit “Shin-Budo” ist 'modernes Budo' gemeint. Es wurde
vor allem um ca. 1900 entwickelt und ausgearbeitet (Donohue 1999b). Eine
Rickbesinnung des Shin-Budo auf seine Herkunft fand wéhrend und nach dem
Zweiten Weltkrieg statt (Crompton 1989). Obwohl der Ursprung der technischen,
philosophischen und &sthetischen Faktoren auf dltere militérische Bujutsu Systeme
zuriickzufuhren ist, wurden moderne Budoformen fiir die Zivilbevolkerung entwickelt
(Donohue 1999b). Aus diesem Grund sind erhebliche technische Modifikationen
vorgenommen worden, um Budoformen einerseits fur ,,Sportler* sicherer zu machen
und andererseits, um ihre Akzeptanz in der Offentlichkeit zu fordern (Donohue
1996b; McCarthy 1994). Ein Beispiel: “Kendo” ist ein modernes Budosystem,
welches sein technisches Arsenal zugunsten einer sichereren Ausubung und grésserer
Popularitat angepasst hat. Obwohl Kendo “Der Weg des Schwertes” bedeutet, ist es
natlrlich nicht das gleiche System, das durch Samurai im feudalistischen Japan
angewandt wurde. Der Unterschied besteht darin, dass Kendo Regeln hat, was auf
einen “wirklicher Kampf” sicherlich nicht zutrifft. Ausserdem werden im Kendo
deutliche Grenzen eingehalten, was den Kdrper betrifft, der im tibrigen gut geschiitzt
ist und mit der “Shinai” nicht beruihrt werden darf. Die “Shinai” ist aus Bambus

24 Jun Fan Gung Fu ist ein System, kein Stil. Die groRe Differenz zwischen einem Stil und einem
System ist, dafl es bei ersterem immer eine Form und Struktur gibt, wie man die Dinge auszufiihren
hat. Ein Stiel folgt strikt der Norm. In einem System gibt es verschiedene Strukturen, um den gleichen
Inhalt auszuflhren. Ein System folgt der Norm zahlreicher Wege. ... Ein System ist eine progressive
Form, das sich auf eine Meta hin ausrichtet, man muR diese Meta aber nicht immer durch den gleichen
Weg erreichen* (Inosanto 2003, 5). Das macht Sinn. Viele moderne Budo-Formen gehen in eine
dhnliche Richtung. Der slawische Kolo oder ROSS haben eine ganz ahnliche Philosophie (Sonnon
2003).
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gebaut und deshalb mit dem “Katana”, dem echten Schwert, nicht zu vergleichen
(Donohue 1999a). Ahnliche Anpassungen sehen wir zum Beispiel beim Judo und
Karate. Auch in diesen Disziplinen sind geféhrliche Techniken eliminiert und die
ubrig gebliebenen Techniken in einem verniunftigen, praktikablen Curriculum
kombiniert worden.

3.2 Budo

Dem japanische Zen-Meister Deshimaru (1987) zufolge hat der Mensch immer das
Verlangen, sich selbst in Kraft und Weisheit zu Ubertreffen. Er strebt danach, die
grofte Kraft und Weisheit zu erreichen. In Japan soll unter anderem durch Budo der
Weg bereitet werden, der gleichzeitig zu Kraft und Weisheit fuhrt. “Bu” steht fur
“Militar” und “kampfen”. “Do” bedeutet auf Deutsch “der Weg”. Wortlich Ubersetzt
heisst ““Budo”, wie schon ausgefihrt, also “Weg des Kampfes™, aber die
urspringliche Bedeutung des Wortes ist sehr viel komplexer (Reid & Chroucher
1987). Morihei Ueshiba, der Begrlinder des Aikido, beschreibt “Budo” als: “a divine
path established by the gods that leads to truth, goodness, and beauty; it is a spiritual
path reflecting the unlimited, absolute nature of their universe and the ultimate grand
design of creation” (Ueshiba 1938, S. 27). Eine etwas weniger komplexe Definition
von Budo konnte sein: “Die Entdeckung des eigenen Ich durch Kampftraining”
(Deshimaru 1987) oder “Frieden durch Kampftraining” (Reid & Croucher 1987). Wir
werden unsere eigenen Definitionen im abschlieBenden Abschnitt (10.) dieser Arbeit
vorstellen und begriinden. Im Budo werden viele Trainingsmethoden aus dem Bujutsu
verwendet, aber die Akzente liegen bei der geistigen Entwicklung, der Selbstdisziplin
und der Achtsamkeit gegeniiber einer rechten Lebenseinstellung (Kallenbach 1993;
Deshimaru 1987). Diese rechte Lebenseinstellung gab es bereits im Bujutsu, sie hatte
aber ein anderes Ziel. Eigentlich kann man sagen, dass die rechte Lebenseinstellung
im Bujutsu mehr ein Weg aus einer gegebenen Notwendigkeit heraus war (der des
kriegerischen Kampfes), wahrend Budo ein Ziel fur sich darstellt. Dies ist der
essentielle Unterschied (Pieter 1995). Es geht also nicht um das Lehren der einen oder
anderen gefahrlichen Technik fur das Schlachtfeld und nicht um Wettkampf wie beim
westlichen Sport. Im Budo stehen Disziplin und Kontrolle, sowohl physisch als
mental, derart zentral, dass von wirklichem physischen Kdémpfen nicht die Rede sein
kann. Gerade das “Kéampfen” darum, das Kampfen zu verhindern, stellt einen
zentralen padagogischen Gesichtspunkt im Budo dar (De Spa 1995) — so die
Positionen in der aktuellen Budo-Literatur (Ueshiba 2004; Wolters 2004). Kritisch ist
hier aber zu vermerken (siehe weiteres 4 und 5.3), dass bislang weder eine fundierte
friedensphilosophische Begrindung auf der Grundlage der eigenen buddhistischen
oder schintoistischen Tradition erarbeitet wurde (und hier ware viel zu finden, wie
Morihei Ueshiba 1984, 1998 gezeigt hat, vgl. Stevens 1984 ), noch eine differenzierte
Analyse kryptomilitarischer und kryptobellizistischer Elemente in Ideologie und
Praxis der Budokiinste geleistet wurde, denn wahrscheinlich reichen Um- und
Neuattribuierungen nicht — die ,,arch&ologischen Arbeiten* von Foucault (1978;
Bublitz et al. 1999) zu anonymen historischen ,,Diskursen der Macht* bzw. zu
»,Machtdispositiven* haben das gezeigt. Eine kritische und in die Tiefe gehende
Auseinandersetzung mit den Bushido-Ideologien wird in der Gemeinschaft der
Budoka nicht verzichtbar. Es fehlt auch die Erarbeitung moderner
friedensphilosophischer Positionen, die fiir eine zeitgeméalie Auseinandersetzung mit
dem Kriegs-, Aggressions-, Gewaltthema und fiir eine moderne ,,Praxis* der
engagierten Arbeit fur Bruderlichkeit/Mitmenschlichkeit und der ,,Gewaltprévention*
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im Budo genauso unerlaBlich ist, wie in der P4dagogik oder der Psychotherapie
(Petzold 1986a, 2003c), wenn sie sich serits mit diesen Themen befassen will. Man
bleibt auch in neueren Publikationen noch sehr traditionalistischen Positionen
verhaftet (Neumann et al. 2004; Wolters 1998, 2003), Hier ist zweifellos noch viel
Arbeit zu leisten.

4. Historische Hintergrinde des japanischen Budo

»Der Weg, der der wahre ‘Weg* ist,
ist nicht der gewohnliche Weg*
Laozi, Daodejing

Budo ist gekennzeichnet durch eine enorme Vielfalt an Auspréagungen. Die
“Hauptstromungen” darunter sind ihrerseits wiederum in unterschiedliche
Substromungen bzw. Unterformen oder Schulen (ryu-ha) zu unterteilen (Habersetzer,
Habersetzer 1986). Das Karate kennt z.B. eine grof3e Zahl Subformen, fir Aikido
trifft das weniger zu. Trotz dieser Vielfalt standen alle japanischen Budodisziplinen in
den gleichen historischen Entwicklungen. Fur den chinesischen Wushu liegt das
ahnlich, wenngleich die historischen Situationen fir die verschiedenen Regionen
unterschiedliche Ausrichtung haben. Ahnliches ist von den slawischen Kampfkiinsten
Zu sagen.

Zweifelsfrei verfugten bereits die ersten Menschen tber Methoden zur
(Selbst)verteidigung und zum Kampf und Krieg. Sie haben sie von den Vorlaufern
ihrer Entwicklung ibernommen (Mysterud 2003; Tattersall 1997), Diese Menschen
waren darauf bedacht, sich selbst gegen wilde Tiere zu verteidigen oder sie zu jagen
und zu erlegen. Mit der Ausdehnung der Lebensrdume kam es unvermeidlich zu
Konfrontationen mit anderen Gruppen oder Voélkern, die manchmal feindlich gesinnt
waren (Gehlen 1956; Mysterud 2003). Hierdurch wurde die Verteidigung gegen
andere Menschen zur Notwendigkeit (Alexander et al. 1970). Aus diversen
archdologischen Funden wird deutlich, dass seit der Friihgeschichte der Menschheit es
Ké&mpfe, bewaffnete Konflikte und Kriege gab — Thema der Diskussionen um die
»Evolutionsbiologie der Aggression“ (Lorenz 1995; Meyer 1981; Vogel 1989;
Wouketits 1993). Bereits viele Jahrhunderte vor Christus wurden differenzierte
Kriegssysteme entwickelt. Die Geschichte der Kriege (Fiedler 1976ff; Dellbriick
1920 ff, Habersetzer 2004) ist ein dunkles Kapitel der Menschheitsgeschichte.

Die erste Entwicklungsphase der asiatischen Kampfkinste ist gekennzeichnet durch
eine Periode von vielen Kriegen. Die Kampfkunst wurde in erster Linie durch die
Kriegerkaste entwickelt und angewandt. In den unterschiedlichen militarischen
Kasten wurden so spezielle Kriegs- und Kampfsysteme ausgearbeitet. Eine
unvermeidliche Folge der vielen Kriege war, dass VVolker tber kurze oder langere Zeit
von anderen VVolkern beherrscht wurden. Diese Fremdherrschaft brachte mit sich, dass
die bestehende Kultur durch eine andere, neue Kultur der Herrscher beeinflusst
wurde, auch im Bereich der Kampf- und Kriegstechnik.

In Japan lag die Entwicklung der Kampfkunste in erster Linie in den Handen des
Kriegsadels, des Militars. Mitglieder der adeligen Familien wurden in der Kriegskunst
unterrichtet. Bis zum 17. Jahrhundert bestand Japan noch nicht als einheitlicher Staat,
und die Bevolkerung war in feindliche Lager geteilt, angefuhrt von Edelleuten der
Region (auch “Daimyo” genannt). In dieser Periode des andauernden Krieges war die
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Schulung in kampforientierten Fahigkeiten eine Gibergeordnete Notwendigkeit (Reid
& Chroucher 1987). Dennoch waren die Samurai auch Kulturtrager, die
intellektuelles Wissen und Kiinste pflegten und vielfach auch durch konfuzianischen
EinfluR geprégt waren. Erst um 1603 brach eine neue Zeit an, die von relativem
Frieden begleitet war. Der Mann, der hierfiir verantwortlich war, ist Shogun
(militérischer Fihrer) Tokugawa leyasu. Dadurch, dass er die Familie jedes Daimyo
dazu verpflichtete, in der Hauptstadt zu wohnen, nahm Tokugawa den Daimyo ihre
Macht. Gleichzeitig hatte diese ,,Geiselnahme* der Familien den Zweck, dass die
Daimyo sich friedlich verhalten mussten. Dadurch wurde der Unabhéngigkeit der
Daimyo ein Ende bereitet, was wiederum auch ein Ende der vielen Kriege bedeutete
(Reid & Chroucher 1987). Mit dem Ende der Konflikte war gleichzeitig die
Notwendigkeit, Bujutsu zu lernen, nicht mehr in dem Male gegeben, wie in der alten
Zeit. Allerdings bezogen die Samurai ihre intellektuelle und geistige Entwicklung
nicht allein aus der Kampfkunst. Shinto und chinesische Weisheitsbiicher, die
religésen und kiinstlerisch-asthetischen Entwicklungen in Japan spielten eine
erheblich Rolle (Coquet 1991; lzutzu, lzutsu 1988; Chang Chung-Yuan 1975). Die
konfuzianische Padagogik und Gesellschaftslehre machte es zur Pflicht des Edlen, in
den Kiinsten bewandert zu sein, insbesondere in der Poesie, die in Japan besonder
gepflegt wurde (Beni 1951). Auch durch den Ehrencodex, dem “Bushido” (way of the
warrior): ,, Treue gegen den Herrn, Waffentchtigkeit, Todesverachtung, Selbstzucht
und Gute gegen Schwache®, wurden die Samurai angeregt, sich auch intellektuell zu
entwickeln, um ihrem Herrn wertvolle, bis in den Tod ergebene Vasallen zu sein
(Reid & Chroucher 1987; Newman 1989). Nicht alle Krieger und nicht alle Regionen
wollten sich indes in diese Ordnungsstrukturen einordnen. In der Iga- und Kogo-
Region bildeten und hielten sich Widerstandnester, in unzugénglichen Bergdorfern
und Versteckten Télern entwickelte sich eine Kultur des naturbezogenen Lebens,
Kampfes, Uberlebenskampfes die spater unter dem Namen Ninjutsu, Ninja-Kultut
bekannt werden sollte, und von der ein vollig verzerrtes Bild durch die filmischen
Phantasmagorien. Masaaki Hatsumi (1991, 7), der 34. Grolimeister des Togakure Ryu
und der wichtigste Protagonist dieser Tradition stellt fest: “Ninjutsu developed as a
highly illegal counter culture to the ruling samurai elite, and for that reason alone, the
origins of the art were shrouded by centuries of mystery, concealment, and deliberate
confusion.” Durch Hatsumi und seinen Schuler Stephen Hayes (1987, 1988) ist die
Ninjutsu-Tradition mit ihrer spirituellen Disziplin (seishin teki kyoyo) etwas
zuganglicher geworden. Ihr zentrales Anliegen: die Entwicklung einer eigenstéandigen,
hdchst unabhéngigen Personlichkeit mit einer meditativ-reflexiven frei entschiedenen
Lebenshaltung, ohne die Ankettung der Loyalitat an einen Herrn bis zur
Selbstaufgabe, die dem Samurai kennzeichnete. ,,By evolving into a mystic’s
understanding of the universal process, the historical Togakure ryu ninja became a
warrior philosopher” (Hatsumi 1981, 13). Die ,,Schattenk&mpfer* waren also
keineswegs die verruchten Killer, als die sie heute stigmatisiert werden. Sie hatten
ihre ,,Mystik*, Praxis von Mudra und Matren, eine Weisheitslehre Mikkyo, die aus
verschiednsten Einflussen, chinesischen, tibetischen, indischen gespeist sein soll
(Haynes 1987). Von den Samurai wurden die Ninjas zeitweilig sehr bekampft, so dal}
sich die Untergrund- bzw. Geheimkultur noch stérker entwickelte. Auf jeden Fall ist
es von Bedeutung — aller Legendenfulle ungeachtet — den Freiheitsgeist der Ninja als
ein gewisses Korrektiv zur Verabsolutierung der Samurai-ldeologie mit im Blick zu
halten.

Als es mit der Festigung des Shogunats dann zu einem Ende der Kriegshandlungen
kam, wurden die Samurai noch starker motiviert, grossere Aufmerksamkeit auf ihre
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geistige Entwicklung zu richten. Viele Samurai widmeten sich der Teezeremonie, der
Kalligrafie, der Blumengestaltung oder der Dichtkunst (Reid & Chroucher 1987).
Auch passten manche ihre Kampfkunst an diese intellektuelle, aber auch geistige
Lebensweise an. Mit dem Blick auf die umfassende Arbeit der Selbstkultivierung, die
ein Samurai pflegte, kdnnen sich die zeitgendssischen Adepten eine ,,Samurai-
Ideologie” einmal fragen, ob sie bereit waren, einen solchen Aufwand fir ihre
Selbstentwicklung zu betreiben. Fir diese Samurai nahm das Streben nach einer
“vollkommenen Form” einen wichtigeren Platz ein als die praktischen und
funktionellen Aspekte der Kampfkunst. Im Wort “Budo” gewann die Bedeutung
Kampfkunst Gewicht. Diese ging davon aus, dass Kampfkunst zu innerem,
personlichen Frieden fuhre, der auch mit sozialem Frieden einher gehe (Reid &
Chroucher 1987). Gegenwartig ist diese Form von Budo bekannt unter der
Bezeichnung “Ko-Budo”.

In der Vermittlung des Budo im Westen muf3 als ernste Frage die in den Raum gestellt
werden:

Kann authentisches Budo nur als Lehren von Kampftechniken und
Bewegungsfertigkeiten tberhaupt hinlanglich vermittelt werden oder sind nicht auch
andere Kinste, wie die Tee-Zeremonie (Hammitzsch 1958; Sadler 1962; Sen 1979)
oder die Dichtkunst, z. B. waka und heiku (Blyth 1964; Brower, Miner 1961), sowie
eine Einfuhrung in die wesentlichen geistigen Traditionen unerlai3lich?

Wir tendieren dazu, die Frage zu verneinen. Budopadagogik (Wolters 2004) mufte
dem Rechnung tragen.

Um 1868 ging die Tokugawa-Periode zu Ende und die ,,Ehre des Kaisers* wurde
wiederhergestellt (die so genannte Meiji-Restauration). Seit dieser Periode wurden
das so genannte “Shin-Budo” bzw. die “modernen Budodisziplinen” entwickelt und
ihnen unter westlichem Einfluf? und um ihre Popularitat zu steigern,
Wettkampfelemente beigefiigt. Diese modernen Budoformen waren fiir die
Zivilbevolkerung gedacht und sorgten dafiir, dass auf diese Weise auch die Zivilisten
eine starke Verbindung mit der Vergangenheit und damit auch ihre Identitat mit Japan
— eine spezifische ldentitat wohlgemerkt - aufbauen und erhalten konnten (Donohue
1999b). Ein drittes historisches Ereignis, das auf die Entwicklung des Budo Einfluss
hatte, war der Zweite Weltkrieg (Pieter 1993). Durch den Krieg hat das
Selbstbewusstsein und das Selbstwertgefihl, die ,,Ehre* des japanischen Volkes
erheblich gelitten. Die Budoformen wurden als Mittel gesehen, den ,,Mut und die
Ehre* wiederzufinden (Funakoshi 1975; Stevens 1984).

Das wirft natirlich aus westlicher — zumal aus europaischer Perspektive — die kritische Frage nach der
»Auseinandersetzung mit der Vergangenheit”, der Art und Qualitét der ,,Vergangenheitshewéltigung*
auf (vgl. immer noch grundlegend Jaspers 1963; weiterhin Schwan 1997; Grosser 1990; Kdenig et al.
1999; aus psychoanalytischer Sicht Mitscherlich, Mitscherlich 1968; zu Unterschieden in den
ehemaligen beiden deutschen Staaten Herbert, Groehler 1963). In Deutschland ist die Thematik, wie u.
a. die ,,Goldhagen-Debatte” gezeigt hat (Schoeps 1997, vgl. aus integrativer Perspektive Petzold 1996j)
oder die ,,Mahnmal-Debatte* (Reichel 1996; Korn 1996) oder die Debatten um die
»Wehrmachtsausstellung® (Blasius 2004) usw. usw., nach wie vor ein zentrales Problem, das jederzeit
in Aktualisierungen fiihren kann. Es gibt ein gewisses kritisches ProblembewuBtsein — und immer noch
und immer wieder Probleme, Verleugnungen, Verdrdngungstendenzen, aber auch
Aufarbeitungsbereitschaft! Die Auseinandersetzung mit diesen Fragen der Vergangenheit mufd
durchaus in transkultureller Perspektive betrachtet werden — generell (Hein, Selden 2000), aber auch in
Mikrobereichen, und die Budo-Szene ist ein solcher Mikrobereich, in dem diese Diskurse bislang in
nennenswerter Weise gefiihrt nicht wurden. Das wére aber dringend erforderlich! In Japan selbst ist
bekanntermalen dieser Themenbereich schwierig (Buruma 1994; Honma et al. 2003; Kisa 2001; Li
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2003; Tanaka 1996) — gerade auf dem Hintergrund der spezifischen Vorstellungen von Ehre und
historischen Traditionen, den bedriickenden Fakten eigener Kriegsverbrechen (Downer 1993; Goodwin
1995) und erlittener Kriegsverbrechen, etwa dem der amerikanischen Atombombenabwirfe, die als
war crimes benannt werden mussen. Ein duerst schwerwiegender Mangel liegt in der Situation, dafi3
Chinas als Dialogpartner kaum verfigbar ist, obwohl beide Staaten in den siebziger Jahren
beschlossen, ihre Beziehungen zu normalisieren. Aber wirklich Ausséhnung bzw. Verséhnungsarbeit
hat bislang kaum stattgefunden und der ,,chinesische Volkszorn entzlindet sich noch immer an den
Untaten der Japaner* (vgl. Kolanko 2004). Dadurch wird die Vergangenheitsbewaltigung noch
zusatzlich blockiert. Fatal ist das weitgehenden Fehlen eines dem innereuropéischen Diskurs
vergleichbaren innerasiatischen Diskurses zu diesen Themen der Vergangenheitsbearbeitung.
Natdrlich ist das auch in eminenter Weise ein deutsch-japanisches Thema (vgl. Friedrich Ebertstiftung
2003) bzw. deutsch-japanisch-amerikanisches (ibid., Hein, Selden 2000). Das darf im Zusammenhang
mit einem Artikel wie dem vorliegenden nicht unerwéhnt bleiben und hat auch Auswirkungen fiir Budo
und unsere Rezeption, Praxis und metakritische Reflexion dieser Budo-Praxis, die — so hoffen wir — in
diesem Text immer wieder durchscheint und immer wieder auch thematisiert wird. Besonders muf} die
Ideologie des Gehorsams dem Meister, dem Daimyo, dem Shougun, dem Kaiser gegeniiber
tiefenstrukturell untersucht werden, denn der ,,Gehorsam bis zum Tode*, der Bushido-Gehorsam, den
der Samurai-Code (Yamamoto 2000, 2003; Newman 1989; Nitobe 2000) und die zentralen klassischen
Texte der Samurai Daidoij Yuzan (1994) und Miamoto Musashi (Tokitsu 2003), aber auch — in deren
Folge - moderne Vertreter der Samurai-ldeologie (Tanaka 2004; Schulz1999) z. T. verklarend vertreten,
kann nur in sehr tiefgreifenden Dekonstruktions- und Reinigungsprozessen umgewandelt werden — es
ist sogar zu fragen, ob die grofartigen Friedenimpulse in der Philosophie von Morihei Ueshiba (1984,
1998) nicht auch in ihrer Untergrundstruktur und Wirkungsgeschichte diskursanalytisch (Foucault
1978, vgl. Bublitz et al. 1999) durchforstet werden miiiten. Gehorsam und Loyalitat ohne bestandige
kritische und metakritische Reflexion, ohne interdisziplindre Polyloge, sind in hohem Mal3e dadurch
gefahrdet, daR die evolutionsbiologischen und kulturgeschichtlichen Narrative, aufgrund derer wir in
der Gefahr stehen, méchtigen, salienten Fihrern zu folgen, sich reinszenieren, wie es wieder und
wieder durch die Jahrhunderte in destruktiven, devolutiondren Dynamiken geschehen ist (Mysterud
2003; Daecke, Bresch 1995; Petzold 1986h) uber die gesamte Geschichte der Hominiden hin. Und in
der Frihzeit mochte dieses Muster durchaus tberlebenssichernd gewesen sein. Deshalb ist es ja auch so
stark und in immenser Weise attraktiv wie radikal. Ist er nicht Fiihrer, so ist die tiefte Lust des Kriegers
der Gehorsam. Alle die Flhrern bedingungslos folgten — zu allen Zeiten - haben dies gezeigt. Die
japanische wie die deutsche Geschichte hat das gezeigt. Die Gestalt des Leo Naphta in Thomas Manns
(1924) Zauberberg zeigt den Prototy des “Heiligen Kriegers” bedriickend bis zum rituellen Selbstmord.
Die “Ordo-Padagogik” eines jeden Mittelalters, und sei es in der Moderne oder Spatmoderne (auch die
haben ihre Mittelalter), findet ihre “tiefste Lust im Gehorsam” des “absoluten Befehls”, der “eisernen
Bindung”, der “Disziplin”, des “Opfers”, der “Verleugnung des Ich” ... Das ist “der Tugendkatalog des
totalitdren Terrors und er illuminiert das Denk- und Verhaltensmuster des fanatischen
Uberzeugungstaters” (Lubich 2001, 55), des heren Kriegers, der unbeirrbar in seinem Ehrenkodex das
tut, was getan werden muB. Yukio Mishima (Scott-Stokes 2000) hat mit seinem rituellen Tod gezeigt, in
welcher Gefahr der Bushido steht. Der Film ,, The Last Samurai* zeigt das in anderer, hdchst subtiler
Weise. Die faszinierende Asthetik der ,,vollkommenen Kirschbiite kann indes den Schachtenlarm und
die Schreie der Verstimmelten und Sterbenden nicht ibertdnen. Aber der ,letzte Samurai* meint, das
sei ,,ein guter Tag zum sterben: That’s bushido!* — eine der beeindruckendsten Szenen dieses
grolRartigen und tiefe Zwiespéltigkeit auslésenden Filmes — eine Szene, die ganz diesen japanischen
Geist trifft. In dem bertihmten Essay Mumy6sh6 des grof3en Dichters Chémei Kamo (1155-1216) zur
Poetik belehrt er die Dichterkollegen: ,,Er mdge ausdriicken, daf3 er die Kirschbliiten mehr schétzt als
sein Leben, aber an der roten Herbstfarbung des Ahorns soll er nicht in gleicher Weise hdngen* (zit. in
lzutzu, Izutzu 1988, 32, unsere Hervorhebung). Solche Geisteshaltung bedarf nach der Aufklarung
sensu Kant (Kiihn 2003) und nach den Kriegskatastrophen des 20. Jahunderts im 21. Jahrhundert der
metakritischen Dekonstruktion.

Nach dem Zweiten Weltkrieg wurden Teile Japans von den alliierten Kriegsméchten
besetzt. Grole Umwalzungen fanden und finden statt unter Bedingunen von Wandel
und Kontinuitat (Reischauer 1993). Durch die Anpassung der Kampfkiinste und die
darauf folgende staatliche Anerkennung entstanden viele 6ffentliche Budo-Schulen.
Auch die alliierten Militars wurden Mitglieder dieser Schulen und nahmen das
Gelernte mit nach Hause. In den 50er und 60er Jahren wurden dann auch, vor allem in
den Vereinigten Staaten, viele Budo-Schulen gegrindet. Es soll hier noch einmal
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verdeutlicht werden, dass es dabei um die angepasste Form des Budo geht. Nach der
Einflhrung der Kampfkiinste in den Westen wurden zahlreiche internationale
Organisationen errichtet. Judo wurde als erste Kampfkunst olympisch anerkannt.
Auch Karate hat inzwischen die olympische Anerkennung erhalten. Mehr und mehr
westliche Budoka (Personen, die Budo praktizieren) interessierten sich flr das
traditionelle Budo und das Bujutsu und gingen auf die Suche nach Lehrern, die das
noch vermitteln konnten. Dank diesen Personen haben wir im Westen jetzt die
Gelegenheit, Shin-Budo wie auch Ko-Budo und Bujutsu auszutiben. Die Shin-Budo
Variante ist dabei noch immer die populdrste. In den Niederlanden haben wir vor
allem mit ritualisierten, sportlichen Kampfsystemen zu tun, die betrachtlichen
technischen und organisatorischen Veranderungen unterzogen wurden, um schlielich
eine sichere Austibung durch den “gewdhnlichen Birger” moéglich zu machen, und in
den Ubrigen europdischen Landern steht das nicht anders.

5. Charakteristische Eigenschaften des japanischen Budo

In der Beschreibung der historischen Entwicklung ist der Charakter des Budo bereits
in Erscheinung getreten. Durch die Hervorhebung einiger Merkmalen versuchen wir
nun, diesen Charakter noch spezifischer zu beschreiben.

5.1 Budo als Gemeinschaft und soziale Welt

Mit einem soziologischem Term koénnten wir die japanischen (cinesischen,
slawischen) Kampfkinste als eine “Gemeinschaft” beschreiben (Donohue 1999b).
Nach Donohue kennzeichnet sich diese Gemeinschaft durch eine stark hierarchische
Organisation und ihre pragnante Ideologie. Das Gemeinschaftsgefuhl wird durch die
Anwesenheit eines festen Trainingsplatzes, einem Dojo, und durch betimmte Rituale
und Formen bekraftigt (Donohue 1990; Amari 2004). Aus sozialpsychologischer Sicht
sehen wir die ,,commuity of budo artists“ als eine ,,social world*, d.h. eine
Wertegemeinschaft, die eine Weltsicht teilt (Petzold 2003b) und gemeinsam einen
life style* lebt und kultiviert®.

5.2 Hierarchische Organisation
,Der, der zu Zweifeln weil3, zweifelt an dem,
an dem niemand zweifelt.*
Fang Yizhi (Ming Dynastie, Chang 2002, 45)

Das Verhalten in der japanischen Budo-Gemeinschaft wird durch die hierarchische
Organisation bestimmt, bestehend aus verschiedenen Réngen, die von Fahigkeiten
und Alter abhdngen (Donohue 1999b). An der Spitze der Organisation steht der

2 "|_jfe styles sind durch Menschen in sozialen Gruppen, sozialen Mikro- und Mesowelten iiber eine
hinlangliche Synchronisierung von kollektiven Kognitionen, Emotionen und Volitionen inszenierte
Formen des sozialen Lebens. In ihnen werden durch ' life style marker’, d.h. geteilte Praxen, Symbole,
Préferenzen (in Kleidung, Erndhrung, Sexualitat, Kérperkultur, Freizeitverhalten, Musik, Lektre,
Film- und Videovorlieben, Internetuse etc.), durch spezifische Interaktionsformen und Rituale, Ziele
und Werte, Affiliationen und Feindbilder Verbindungen zwischen Individuen geschaffen, die sich von
diesem life style angezogen fulhlen und Angrenzungen, aber auch Abgrenzungen zu anderen sozialen
Gruppen und life style communities in Virtual- und Echtzeit inszenieren. Personliche Identitatsstile
werden so intensiv mit den life style markern versorgt, dal die Adepten in die 'life style community'
aufgenommen werden und aus der so entstandenen Zugehdrigkeit eine Stérkung ihrer Identitét
erfahren. Diese Starkung ist effektiv, so lange es nicht zu einer Fixierung auf einen eingegrenzten life
style kommt, sondern eine Partizipation an verschiedenen 'life style communities' méglich bleibt oder
gar gefordert wird" (Petzold 2002b).

o1



“Sensei”, der Lehrer?®. Der Sensei wird unterschieden von den “Montei”, seinen
Schilern. Die Schiiler/Lernenden werden nochmals unterteilt in “Sempai” (Senioren)
und “Kyohai” (Junioren). Diese vorgeschriebene Unterscheidung zwischen Lehrer
und Schillern/Lernenden und zwischen Schiilern/Lernenden untereinander bestimmt
das Verhalten im Dojo (Donohue 1991). Diese Eigenart der japanischer Kampfkiinste
wird durch Rangsysteme noch bekraftigt. Das Bewusstsein von Rangsystemen wurde
durch den Gebrauch von symbolischen Mitteln entwickelt, wie zum Beispiel die Art,
in der Schuler/Lernender sich gegenseitig anzusprechen haben, oder die rituelle
Verbeugung (Donohue 1999b; Donohue 1993; Wolters 2004a). Daneben kennen
japanische Kampfkunst-Schulen diverse Arten, den Unterschied im Rang anzugeben.
In den meisten Aikido-Schulen dirfen zum Beispiel nur Personen eines bestimmten
Ranges einen so genannten “Hakama” (der Hosenrock, der vor allem bei klassischen
Budodisziplinen getragen wird) tragen. In Judoschulen (*jodo” ist “der Weg des
Stockes”) gibt die Farbe des Hakama den Rang einer Person an. Die in den meisten
europdischen Landern bekannteste Weise, lber Kleidung die Ranghéhe anzugeben, ist
das farbige Gurtelsystem, wie wir es zum Beispiel beim Judo oder Karate kennen.
Natdrlich muf? man im Sinne der Eingangs zitierten chinesischen Weisheit dieses
System auch mit Zweifeln betrachten, denn ,,Der Zweifel erwckt das
Gewissen/BewuBtsein“ (Shen Yuyu, Qing Dynastie, 211-206 v. Chr. Cheng 2002, 46).
Evolutionsbiologisch denkend wird man an von Alpha-Tieren angefuhrte Gruppen
gemahnt, denen in strenger Rangordnung die anderen (ménnlichen) Primaten folgten
— in Kampfen oft funktional, manchmal aber auch mit bitterem Ende.
Evolutionsbiologische Untersuchungen zur mannlichen Aggression, zu
Ménnerbinden, Nationalismus/Pariotismus (Archer 1994; van der Dennen 1995;
Ghiglieri 1999; Shaw, Wong 1989) sollten als Reflexionshilfen herngezogen werden.
Im slawischen Kolo und im ROSS - hier durchaus unter (diskutierbaren)
evolutionsbiologischen Betrachtungen (Sonnon 2003) - wird das hierarchische
Moment nicht in diesem Mal3e betont, sondern ein partnerschaftlicher Stil gepflegt,
der gemeinsame Uberlebenstrategien sucht und den Lernenden moglichst schnell
verselbststandigt: ,,Due to an early understanding of the principles of survival a ROSS
student gains an early autonomy and independence from the instructor®, schreibt Scott
Sonnon (2003a, 4), der von sich durchgangig als ,,Coach* spricht. ,,Ziel des russischen
Kampfkunstlehrer ist es, den Studierenden [der Kunst] zu lehren, wie er sich selbst
unterrichtet. Jeder Studierende ist ein Lehrer, ist ein Meister seiner Bewegung
(unseres biologischen Erbes) ... Autoritdt und Meisterschaft (mastery) wird nicht auf
irgendeine externale Figur Gbertragen* (idem 2002b, 6). ,,The student is not taught
some artificial creation, the student is reminded of the natural motions and the natural
happyness of children® (ibid.). Er erhélt ,,the permission to be the authority over ones
own mind, the permission to question and to doubt“ (ibid.). Hier werden
Lernprinzipien vertreten, wie sie in ahnlicher Weise von Vygotsky in seiner Padagogik
entwickelt wurden. Autonomie- und Souverénitatsforderung setzt in einer ,,Zone
optimaler Proximitat” an. Jeder kann von jedem lernen. Leider setzt Sonnon dieses
Vorgehen in Gegensatz zum asiatischen Budo, was einige Richtungen treffen mag,
aber als generealisierte Aussage nicht zutrifft, da der Geist des Taoismus, wie der
Geist des Shinto oder wie der Geist des Buddhismus bzw. Zen genau eine solche
innere Freiheit und Offenheit fordert. Allerdings mull man dann bei der Vermittlung
des Budo die geistigen Grundlagen seiner Praxis mit vermitteln. Dazu im Folgenden
einige kurze Bemerkungen.

% Sjehe Anmerkung 8.
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5.3 Die ideologische bzw. geistesgeschichtliche Dimension

,»Zwischen Himmel und Erde

ist der Mensch das kostbarste Wesen.*
Wei Yuan (Quin Dynastie, 211-206 v. Ch.,
Cheng 2002, 11)

Als Organisation verfuigen Budo- und Wushusysteme ber eine Ideologie (Donohue
1999b), tiber kultur- und geistesgeschichtliche Traditionen. Man spricht von einer
“feierlichen Gemeinsamkeit des Denkens” im Bezug auf die Gesamtheit der Ideen,
die die Grundlage eines gesellschaftlich-philosophischen Systems darstellen (Van
Strekenburgh 1996). Diese Themen kdnnen in der vorliegenden Arbeit nur gestreift
oder in kurzen Verweisen zu Hintergriinden angesprochen werden. Sie stehen in enger
Verbindung mit der philosophischen Orientierung der japanischen
Kampfkunstsysteme, sei es “Jutsu” oder eine “Do” Variante (Donohue 1999b). Im
allgemeinen sind die japanischen Kampfkunstsysteme, und damit vor allem die
Budoformen von einer Mischung aus Shinto, konfuzianischer, (zen)buddhistischer
und auch daoistischer Ideen inspiriert (Coquet 1991), die im Budo mit einer Form
personlicher und geistiger Entwicklung verbunden werden (Donohue 1999b; Kwon
1976). Donohue zufolge ist die oft gemachte exklusive Verbindung zwischen Zen und
den japanischen Kampfkunstsystemen (Suzuki 1959; Legget 1978; Deshimaru 1987,
King 1993) mdglicherweise nur fir eine selektive Gruppe von Budoka wichtig. Eine
solche Position sollte deshalb nicht generalisiert werden, denn das ware historisch
nicht korrekt (vgl. 10). So ist der Griinder des Aikido, Morihei Ueshiba, ein gutes
Beispiel eines Budo-Meisters, der sicher mehr durch Shinto geprégt ist als durch Zen
(Stevens 1984, 2001). Der Shintoismus, japanisch ,,Kami no michi (das heif3t der
»Weg der kami“, des Gottlichen/Heiligen, der hoheren Kréfte/Gottheiten) ist auch
nach unserer Auffassung in seiner Bedeutung fur das Budo oft unterschatzt. Die
hierarchischen Strukturen in den Schulen erinnern an Fortschreibungen der
shintoistischen familialen Systeme, die sich ber die gesamte japanische Geschichte,
ungestort durch die Einflisse des Buddhismus und Konfuzianismus, ja in guter
Koexistenz mit ihnen, strukturell erhalten haben (Kitagawa 1990; Lokowandt 2001;
Naumann 1988; Sieffert 1968). Die Verehrung der ,,groRen Ahnen*, der
Familienoberhaupter findet sich in der Verehrung des Sensei und der hochrangigen
Meister wieder. Vor allem die im Ehrencodex des Bushido vorliegenden Werte (siehe
oben 4.) binden sich auch zurtick an die shintoistische Ethik von ,,Pflichttreue,
Wahrhaftigkeit und Selbstbeherrschung®, die im Ideal des ,,lauteren Herzens*
(magokoro) zusammengefasst sind. Diese Werte, die in der chthonisch-b&uerlichen
Familialkultur des friihen Japan griinden, wie sie sich in der Kodifizierung der
heiligen, mythologischen Texte im ,,Kojiki* (8. Jahrhundert, Gbers. Philippi 1968)
finden, scheinen noch weniger martial und kriegsgepragt als die ideengeschichtlichen
Quellen fur die Formulierungen des Bushido-Codex aus der Zeit der
Regionalfirstenkdmpfe vor der Einrichtung des Shogunats und vor allem durch die
Loyalitatszwange im Shogunat. Dennoch findet sich auch hier eine kriegerische Seite,
wovon die Kunst des Schmiedens von Waffen, besonders von Schwertern/Sabeln, in
der Shinto-Tradition und Shintoelemente bei den Schwertmeistern beredtes Zeugnis
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gebeg(Degore 1998; Tokitso 2003; Otake 2002), eine Kunst, die bis heute gepflegt
wird“’.

Diese alte Shinto-Tradition (Lokowandt 2001; Hirai 1966), aus der Ueshiba (1938,
1998, 1984) schopfte, konnte vielleicht den besonders vom Aikido ausgehenden
»Friedensimpuls* flr das gesamte Feld des Budo hervorbringen — und der erfolgte
deutlich vor den Entwicklungen zum Zweiten Weltkrieg. Diese Quellen kénnten auch
fur eine gegenwartige Interpretation des Bushido-Codex und seine Rolle im
Budo/Wushu wichtig werden, besonders, wenn die ,,Philosophie des lauteren
Herzens®, die sich auch in der daoistischen Tradition findet, weiter entfaltet wiirde.
Denn: ,,Warum suchst Du drauf’en Raum? Der wahre Raum ist in Deinem Herzen*
(Bai Juyi, Tang Dynastie 618 — 907 n. Chr., Cheng 2002, 88). Wiirde das beherzigt,
waére das ein grundséatzlicher Beitrag zum Problem der Territorialaggression, Ursache
vieler Kriege (Malmberg 1980; Keeley 1996). Hier ergédben sich auch Briicken zur
buddhistischen, daoistischen, hinduistischen und christlichen Herzensmystik,
Herzensethik, Herzenskultur (Vyscheslavtsev 1929; Petzold 1969 1l €). Budo als eine
»Kultur des Herzens* ist eine Dimension, die auszuloten sich lohnt und die
zukunftsweisend sein konnte, denn ,,die Weite des Herzens ist unendlich” (ibid. 82)
und das verbindet sich unmittelbar mit der shintoistischen Naturverehrung, mit der
Liebe zur Natur, ihrer Schoénheit (Kirschblitenriten) und ihrer Grél3e, die das ,,Herz
weit macht“ und in der sich das Herz des Menschen mit dem Herzen/Zentrum/Wesen
des Kosmos verbinden kann, aber auch mit der Liebe zu den Menschen, den in der
Tat gibt ,,es nichts Kostbareres zwischen Himmel und Erde als dem Menschen*, wie
die diesem Kapitel vorangestellte alte chinesiche Weisheit uns belehrt. Hier findet
sich eine Spiritualitat, die sich besonders den Hintergrund des Denkens von Senseli
Ueshiba (1938) bestimmt. Die Bewegung des Budokas im Raum des Dojos ist immer
auch Bewegung Bewegung mit Menschen in der Gemeinschaft der Budokas,
Bewegung in der Natur, im Raum der Welt, eingeschwungen in die Bewegungen des
Kosmos. Das Dojo wird damit ein sakraler Raum, der durchaus auf dem Hintergrund
der Kosmosmystik fir den modernen Menschen eine ,,sakulare Sakralitat” (Petzold
1983d, 53 ff) haben kann, ein Raum, in dem er mit sich, mit dem Anderen, mit der
Welt auf der Ebene ,,ontologischer Erfahrungen* (Orth 1993; Petzold, Orth 2004)
finden kann. Heute wird in der Budo Community erneut tber den Raum des Dojo
nachgedacht: ,,Ritorno al Dojo* — ,,Riickkehrt zum Dojo“, das ,,dojo come idea,
struttura, spazio*, als Idee, Struktur und Raum (Amari 2004, 30). Armari meint — auch
mit Verweis auf ,, The Last Samurai*, seinen Schluf3, der Vernichtung der bewuf3t
entschieden traditionell bewaffneten Samurai auf dem Schlachtfeld im Feuer der
Maschinengewehre, dal3 es hier um anderes gegangen sei als um den Sieg, ,,il tema e
un altro®. Es gehe darum, zu tun, was man fir richtig halt, dal? man fur seine Werte,
die Werte des Dojos, einsteht, wenn es sein muf3, indem man sich modernem
Werteverfall entgegenstellt, notfalls ,,mit bloRen H&nden gegen die symbolischen
Mitrailleusen® - ,,Anche se dovessimo lanciarci contro le mitragliatrici simboliche, a
mani nude” (ibid. 31). i

Tiefendimensionen, wie die Hintergrundsphilosohien des Budo stehen immer in der
Gefahr Ubergangen, vergessen, verschittet zu werden, zumal sie keine ,,publicity
dimension® haben und gewinnen wollen. Das weltweite Wachstum der Budo-
Organisation hatte einen groRen und vielleicht auch nicht immer gentigend beachteten

" \gl. die reich bebilderte Reportage ,,Die alten Schwerter Nippons“ tber die Schmieden in Seki, in:
Karate 3-4, 2004, 62-66. Zum Verhaltnis Zen und Schwerkunst vgl. die beriihmten Briefe des
Zenmeisters Takuan Soho (2001) an einen Meister des Sabels.
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Einfluss auf die Ideologie des Budos (Ueshiba 2004). Mit der Zunahme der Anzahl
Personen, die eine bestimmte Budodisziplin praktizieren, kam es zu Verflachungen,
nahm andererseits fiir die Offentlichkeit auch die potentielle politische Bedrohlichkeit
durch diese Gruppe zu. Wollte die Disziplin von der Gesellschaft und Politik
akzeptiert werden und damit gesichert sein, mussten Zugestandnisse gemacht werden,
was die Ideologie betraf. Dadurch entstanden Unklarheiten tber die relativ speziellen,
ideologischen Zielsetzungen (Donohue 1997). Die “All-Japan Kendo Federation” ist
in dieser Hinsicht charakteristisch; das Wort “Kendo” kénnte dabei durch jede
beliebige japanische Budodisziplin ersetzt werden.

“The concept of Kendo is to discipline the human character through the application of the principles of
katana.

The purpose of practising Kendo is:

To mold the mind and body.

To cultivate a vigorous spirit.

And through correct and rigid training:

To hold in esteem human courtesy and honor.

To associate with others with sincerety.

To forever pursue the cultivation of oneself

Thus will one be able to love this country and society, to contribute to the development of culture, and
promote peace and prosperity among people” (Donohue 1999a, S.32).

Solche Erlauterungen sind niitzlich, da sie eine ibergeordnete philosophische Leitlinie
fur etwas darstellen, das ansonsten nur als eine sehr stilisierte Form von
Bewegungsibungen wahrgenommen wiirde (Donohe 1999b). Natlrlich muften
Begriffe wie ,,honor*, ,,vigorous®, ,,rigid“, ,,love this country* dringend
ideologiekritisch expliziert werden, und das Verhéltnis von
»Selbstkultivierung/Selbstsorge* und ,,Sorge flr das Gemeinwohl, die Mitmenschen*
— beides ist ja vorhanden — mufite thematisiert werden. Zudem muss erwahnt werden,
dass solche ideologischen Konzepte die Konsequenz von zwei Faktoren sind: das
Bedurfnis, die Kampfkunste nach dem Zweiten Weltkrieg wieder zu rehabilitieren
und der Versuch, die japanische Ideologie soweit anzupassen, dass sie vom Westen
leichter akzeptiert werden kann (Donohue 1999a). (In diesem Sinne kdnnen wir also
feststellen, dass durch die internationale Expansion diverser Budodisziplinen eine
zweite ,,Vernutzung® entstanden ist).

Anhand der aufgefiihrten Quellen kénnen wir an dieser Stelle (vgl. dann 10)
folgendes Konzept und nachstehende Zielsetzungen des japanischen Budo
identifizieren:

Das allgemeine Konzept des Budo ist:

Das Disziplinieren des menschlichen Charakters durch die Anwendung der Budodisziplin.

Die Ziele des Budo sind:

o eine Einheit von Korper und Geist bilden/formen

einen starken Geist zu schaffen

technische Fahigkeiten zu verbessern

Respekt und Ehre zu entwickeln und aufrecht zu erhalten

aufrichtiges Interesse und Achtung fiir Mitmenschen zu entwickeln und beizubehalten

eine niemals endende Entwicklung der Person anzustreben

e cinen Beitrag zu liefern bei der Entwicklung und Aufrechterhaltung von Kultur und Frieden.
Beim Lesen dieser Konzepte dirfte klar werden: um eine ernste ideologiekritische
Auseinandersetzung mit der Samurai-Philosophie und ihrer historischen
Rekonstruktion und Neubewertung unter Offenlegung ihrer problematischen Seiten
wird man nicht herumkommen, denn mit einer blof3en ,,Pazifizierung* ist es nicht
getan und ohne die kritische Aufarbeitung wird eine einfache Umdeutung in
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»Friedensarbeit”, wie man sie allenthalben findet (z. B. Wolters 2004), nicht fruchten,
sie steht in der Gefahr zur Plattitude zu werden oder einfach unglaubwirdig zu sein
(z. B. Kernspecht 2004a). Versuche, andere Systeme, etwa ROSS, wie es ,,Coach*
Sonno (2003a) versucht, als Alternative aufzubauen, fruchten nicht, solange es auf
eine neodarwinistische ,,survival philosophy*“ (mit all den nicht reflektierten
Problemen der Soziobiologie [Mysterud 2003] im Hintergrund und neorousseauschen
»Zurick zur Natur-Thesen® hinauslauft. Budo selbst braucht diese Arbeit fiir eine
vertiefte moderne Prasenz seiner ,,message” in der Welt von heute, flr die
Hunderttausende, die die martial arts praktizieren. Es ist nicht Ziel dieses Artikels
diese immense Arbeit in Angriff zu nehmen. Bei der ubiquitdaren Ausblendung dieser
Thematik aber ist allein schon das Aufzeigen dieser Problematik, so ist zu hoffen, ein
nltzlicher Beitrag zu unseren Kiinsten. So schmerzlich und bedrohlich es ist, aber
man kann nicht den ,,Weg des Kampfes und des Krieger“ — bushido — zu einer
Transformation in budo, einen Kampf der Selbstdiszplinierung, der Achtung Anderer,
der Friedensarbeit (Ueshiba), Transformation von Aggressivitat betreiben, ohne
»unter den eigenen Fif3en zu graben® (Nietzsche) im Sinne einer Foucaultschen
»Archdologie” (Bublitz et. al. ). Darauf wurde schon verschiedentlich in dieser Arbeit
verwiesen. ,,Kriegergeist” in der neueren japanischen Kriegeschichte bei den
Auseinandersetzungen mit RuBland, China, Korea — und da sind ja die heren Werte
schwer beschéadigt worden - miissen da genauso betrachtet werden wie die Bushi-
Haltung in der japanischen Geschichte, der Geschichte der Samurai [japanisch
»Dienender“].

Die Samurai stiegen vom bewaffnenten Begleitpersonal der adeligen Feudalherren zu einem eigenen
Kriegerstand auf, waren seit dem 13. Jahrundert Vasallen des Lehnsfirsten, der sich nur durch ihre
Treue in den kriegerischen Auseinandersetzungen behaupten konnte, an dem auch ihr eigenes
Schicksal hing. Man war auf ,,Gedeih und Verderb* aufeinander angewiesen. Das ist der Hintergund
des Ehrenkodex (Bushido). Ab dem 17. Jahrhundert waren die Samurai die oberste Klasse, aus der
dann Militdr, Beamte, Intelligenz und Geistlichkeit kamen, womit sich der Kodex auch in andere
Bereiches des Lebens verbreitete, so dal wesentliche Elemente dieses Denkens den ,,Geist, die Seele
Japans* pragten (exemplarisch Nitobe 1899/2002). Fir diesen Geist steht der Chushingura Mythos
von den 47 Ronin. Diese durch den Tod ihres Herren— er wurde 1701 aufgrund einer zweifelhaften
Intrige des des Daimyo Kira Kozukenosuke Yoshinaga vom Shogun gezwungen, Harakiri zu begehen -
»verweisten® Vasallen haben ihn ehrenhaft gerdcht, wobei 46 zu Tode kamen (der 47. wurde
begnadigt). ,,Diese beriihmte Episode aus der Geschichte Japans ist ein Beispiel von Loyalitat, mit dem
Japaner seit friiher Kindheit vertraut gemacht wird*“ (J.P. Réniez, in Daidoji Yltzan 1994, 7). Sie atmet
den Geist des Bushidd, wie er in einem Klassiker den ,,Grundlektionen Uber den Bushié*, dem
,»Bushidd Shoshin Shu* des gelehrten Samurai in Daidoji Yutzan (1639-1730) zum Ausdruck kommt.
Die bibliophile, nummerierte japanisch-, franzésisch-, englischsprachige Ausgabe, exquisit mit 53
Holzschnitten von Utagawa Kuniyoshi (1797 — 1861) illustriert, ist in der Tat ,,a must for anyone who
whishes to understand the spirit of Japan and the Japanese ...“ meint der Herausgeber. Der gelehrte
Ubersetzer und Budoka Taro Banzei stellt den Code, der vom 12. — 17. Jahrhundert das Leben der
Krieger bestimmte, zentral:

,»In der Gefahr tapfer und immer treu sein,
seinem Herrn gegendiber treu sein,

sich mit einem einfachen Leben begniigen,
gerecht und integer sein* (ibid.)

Nach der Meij-Restauration wurde die Bushido-ldeologie in zwei kaiserlichen Dekreten — 1882 flir
Heer und Marine, 1890 fir das nationale Schulwesen - verfiigt:

,Loyalitat gegenliber dem Kaiser.
Respekt,

Tapferkeit,

Zivile Loyalitét,

MaRhalten* (ibid.)
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Der russisch-japanische, japanisch-chinesische und der Zweite Weltkrieg veranderte die Situation. Mac
Athur beseitigte alles, was von Feudalismus und Militarismus gepréagt war, und verbot auch bushié.
Taro Banzei stellt fest: ,,Das flihrte zu einem Gefiihl der Instabilitdt in Japan ... einer Leerstelle im
moralischen Leben* (ibid. 25). Und er preist die ,,Loyalitit und Tapferkeit der jungen japanischen
Soldaten im letzten Krieg®“. ,,1. ihren Todesmut in den Miniuboten bei den Torpedoangriffen auf
Sidney und Pearl Habour, sie wuBten ja, sie wirden nicht zuriickkommen, 2. ihre Tapferkeit als
‘Kamikazeflieger‘, 3. Dall kaum Kriegsgefangene gemacht wurden® - ,,Leur honeur de samourai ne
permettait pas aux soldats de se rendre* (ibid.), ihre Samurai-Ehre erlaubte es nicht, sich zu ergeben. 4.
Ihre Loyalitat und ihr Gehorsam, denn sie stellten den Kampf sofort nach dem Befehl des Kaisers ein
(sic .

Seine Ubersetzung soll mit anderem dazu beitragen, daB eine Wiederbelebung des Bushido erfolgen
kann, die Bemihungen (z. B. des Erziehungsministeriums) fruchten, einen ,,neuen Moralcode zu
etablieren, der auf den alten Brauchen griindet und auf die gegenwaértige Situation Japans zugepalit ist,
denn da liegt Japans gegenwartiges Problem* (Banzei in Daidoji Yitzan 1994, 25). Das spricht fiir sich.
Aus dem Kilassiker Daidoji Yutzans sollen nur exemplarische Auszlige zusammengestellt werden, die
gleichermal3en fur sich sprechen:

»Einleitung: Ein Samurai muBR vom Neujahrsfest bis zum Jahresende in sich, mehr als alles andere, den
Gedanken an den Tod wachhalten ... denn nur dadurch ,,kann er die beiden vornehmnsten Tugenden
aufrecht erhalten: die Loyalitat gegeniiber seinem Herrn und die Ehrerbietung den Eltern gegeniber.
Gleichzeitig schitzt er sich vor Lastern und Unfallen. Kann seinen Leib gesund halten und ein langes
Leben gewinnen. Sein Charakter wird edel. Diesen Nutzen bringt uns der Gedanke an den Tod. ... Das
Leben des Mannes ist wie das Morgengrauen, leer und vergénglich* (ibid.27). Wenn jemand ,,immer
an den Tod denkt, wie es die Ehre eines Samurai verlangt, wird er jedes Wort sorgféltig abwégen, ... ob
das zu sagende wahr ist. Eine solche Person gerat nicht in unsinnigen Streit” (31). Wenn der Samurai
ein ,,wenig freie Zeit von seinen Pflichten hat, in der sein Herz in Frieden ist, muf3 er sich des Wortes
“Tod* erinnern und es unaufhorlich in seinem Herzen behalten* (37). Die folgenden Kapitel handeln
von der Ehrfurcht den Eltern gegeniiber, von der Loyalitiat dem Herrn gegeniiber, auf den diese
Ehrfurcht Gbertragen wird. ,,Loyale Menschen findet man in Familien, wo Kinder ihre Ehrfurcht vor
den Eltern zeigen“ (53). Der nicht kindliche Ergebenheit Zeigende wird spater in ,,der Schacht vor den
Pfeilen des Feinde wegrennen, seinen Herrn verraten oder sich sogar ergeben® (55). ,,Was im Bushido
notwendig ist, sind die drei natlirlichen Tugenden: Loyalitat, Gerechtigkeitssinn und Tapferkeit*“ (57).
Er wird sich ,,bilden, seine Waffenkunst verbessern und ein bescheidenes Leben ohne Luxus fihren*
(59), seinen Eltern und seinem Herrn unbedingt Folge leisten. Diese Tugenden der Loyalitit und
Kindesehrfurcht sind nun nicht nur vom Samurai zu verlangen. ,,Auch Bauern, Handwerker und
Héndler sind gehalten, sie zu praktizieren“ (69). Der Samurai muf3 aber den Respekt gegentiber seinem
Herrn im Befolgen zahlreicher ,&uBerer Formen und Regeln* zeigen (z. B. beim Schlafen nicht mit den
FuRen auf das Haus des Herrn gerichtet sein, beim Sprechen von ihm oder tber ihn sich aufrichten, nie
mit dem Bogen, Schwert oder Speer in seine Richtung zielen, 71) — eine totale Disziplinierung und
Unterordnung, die, wenn nicht eingehalten, zu dem ,,unwiirdigen Tod eines Samurais fiihren wird, der
ein unwirdiges Leben gefiihrt hat* (75). Vorschriften Uber ein die Gattin respektierendes
Familienleben, moralische Wirde und schmales Einkommen folgen, Gber Amtspflichten als Beamter.
Ein Samurai sollte sich bilden, eine personliche Kultur entwickeln (109ff), seine ,,Freizeit dazu
verwenden, Poesie zu schreiben und die Tee-Zeremonie zu praktizieren, ... Wissenschaften zu studieren
... zumindest das Wesentlichste Uber fremde L&nder zu wissen, um nicht beschdmt zu sein, wenn er auf
Schwierigkeiten trifft“ (ibid.). ,,Die Tee-Zeremonie hat das Ziel, sich zu erfreuen und ist sehr niitzlich,
Bushido zukultivieren* (119). Die , letzte Stunde* ist von hdchster Bedeutung (89ff). ,,Wenn ein
Samurai seine Gemutsruhe und Vernuft verliert, wenn die letzte Stunde gekommen ist, d.h. wenn seine
Haltung nicht klar ist, werden die guten Taten, die er in der Vergangenheit getan hat, ganzlich wertlos
sein“. Deshalb ist es gut, im Kampf zu sterben [auch die Germanen verachteten den ,,Strohtod“].
,»Sollte er durch Ungliick im Kampf verlieren, mul er seinen Kopf darbieten, mit Kraft seinen Namen
ausrufen und mit einem L&cheln im Gesicht sterben®. Selbst schwer verwundet wird er ,,vor seinen
Vorgesetzten und Mitstreitern korrekt sprechen und ruhig sterben, den Zustand seiner Wunden
realisierend. Das ist die erste Tugend des Samurai* (91) — falls noch méglich, wird er zuvor seinen
Sohn instruieren, dem ,,Herrn zu dienen ... immer loyal und nach besten Kréften dienstbereit zu sein“
(95) bei Androhung der ,,Enterbung noch vom Grabe her* bei Nichtbefolgen. Er wird (iberdies noch
versuchen, ,,seinem Herrn fir seine Freundlichkeit zu danken und Bedauern zeigen, da er ihm nicht
weiter dienen kann ... dann wird er seinen Eltern und Freunden Lebewohl sagen® (93). Die
SchluBRausfiihrungen Gber ,,den Weg* (121ff) betreffen im wesentlichen Etikette und Regel fir die
»Zeiten des Friedens* und die ,,Zeiten des Krieges*.
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Dieser Text ist fur den westlichen modernen Menschen und fir nicht wenige moderne
Japanerinnen befremdlich. Fir viele wird er zwiespéltig wirken. Mit einer schnellen
Ablehnung ist es allerdings nicht getan. Es ist ein Tugendbrevier aus kriegerischen
Zeiten. Die Samurai waren keine wilden Barbaren, kampften aber, wenn Kampf
angesagt war, mit auBerster Konsequenz, und fur die haben sie sich im Leben
vorbereitet und ihre ganze Existenz auf diese Notwendigkeit ausgerichtet, den ,,Geist
des Bushidd“ zu verwirklichen. Die beunruhigende Frage ist indes: Was ist von
diesem Geist noch im Budo und in der Ausbildung von Budoka lebendig? Was wollen
wir heute fur einen Geist? Was von dem alten Geist 1aBt sich bewahren und was soll
und muB klar als ,,historisch Gewordenes und Gewesnes* gekennzeichnet werden, um
es bewult zu distanzieren als Lebensgefuihl und Denken alter Zeiten — es reicht nicht,
es einfach wegzulassen, denn es wird als ,,unsichtbarer Diskurs* (Foucault)
transportiert, weitergegeben — unreflektiert und potentiell gefahrlich. Und wie
entgehen wir ,,Ziel-Ziel-Konflikten* (,,Ich will Frieden und will den Sieg im Kampf*)
oder ,,Ziel-Mittel-Konflikten“ (,,Ich will Friedensliebe und nutze Waffen, St6Re und
Schlége zu Vitalpunkten [Saiko, F., Plée, H. 1998], die téten kénnten und die als
‘Technologie des T6tens® ersonnen wurden). Diese Probleme wiegen schwer und
erfordern hohe Investitionen und geistige Auseiandersetzungen, wie sie die alten
Samurai fur ihre Zeit und ihren Kontext auf hohem intellektuellen Nieveau gefuhrt
haben: Weisheitsdiskurse in Zeiten des Kampfes. Vergleichbares findet man nicht

h&ufig. Das Problem wird von Einigen gesehen und thematisiert:

»Die Zukunft der wahren Kampfkinste kann nur in der intelligenten Ausarbeitung eines ‘neuen Budo*
liegen, was sowohl die Kraft der Vergangenheit, seine Werte und seine starken Traditionen als auch die
Entwicklung der Gesellschaften der ganzen Welt, die auf diesem Gebiet ebenfalls frisches Blut
zufiihren kénnen. Ich denke, man sollte sich endlich dazu entschlieen! Man sollte dringend die
sportliche Ausiibung von der alten Kunst des Budo trennen, die sowohl traditionell als auch modern
und durch die Erfahrungen der heutigen Zeit bereichert ist“ (Habersetzer 20044, 3 ,,im 21. Jahrhunder
die Kampfkunst tiberdenken®).

Leider wird hier von Habersetzer, wie bei vielen anderen nur von den ,Werten®, den
»starken Traditionen gesprochen und nicht von den Problemen, den
Fehlentwicklungen, den Irrwegen vielleicht. Auch das mul3 gedacht werden, wenn die
»~Kampfkinste als Lebenskunst* gelehrt werden sollen ,,mit einer kulturellen und
geistigen Entwicklung® (ibid. 77), die Traditionelles bewahrt und weitergibt, ein
Budo, in dem ,,sowohl Vergangenheit und Gegenwart als auch altes Kénnen und
moderenes Trachten ineinander aufgehen. Dies wiirde eine lebendige
Kampfkunstausiibung ergeben, die offen ist fir die reale Welt und somit auch von
denen verstanden wirde, die sie ausiiben* (Habersetzer 20044, 3). Dahin muf} man
sich in der Tat auf den Weg machen, einen Weg, der in Neues fiihren wird, und auch
die bisherige Praxis des Budo, wie sie exemplarisch im Folgenden dargestellt wird,
uberschreiten kann ...

6. Die Praxis des Budos

Wie weiter oben erwéhnt, macht Budo von traditionellen Trainingsmethoden des
“Bujutsus” Gebrauch. Das Bujutsu hat die “maximale Kampfeffektivitat” zum Ziel.
Vergleicht man das mit den oben genannten Zielsetzungen des Budo, liegen da die
Akzente deutlich anders. Die Trainingsmethoden sind in einen speziellen Lernprozess
eingebettet.

6.1 Der Lernprozess im Budo

Im Budo steht die Erziehungs-/Bildungskomponente véllig im Zentrum: mit dem
Korper als Bezugspunkt und unter Einsatz der ganzen Person (De Spa 1995). Um das
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systematisch anzugehen, kennt man im Budo einen speziellen Lernprozess, der durch
folgende vier Faktoren bestimmt wird:

1. durch den Schulenstil,

2. durch den Ubungsplatz,

3. durch den Lehrer/Lehrenden und

4. durch den Schiler/Lernenden.

De Spa berichtet ausserdem, dass der Lernprozess selbst in vier Stadien gegliedert
wird: gyo, shugyo, jutsu und do.

Das Kennzeichen des ersten Stadiums (gyo) wird ausgedriickt durch das Motto “Blut,
Schweil’ und Trénen” (man vermerke den martialen Bezug!). Es wird auch das
“Stadium der Disziplin” genannt. Der Schiler/Lernende fihrt in diesem
Anfangsstadium vor allem Ubungen aus, wahrend der Lehrer nur ab und zu eine
kleine Anweisungen oder Ermutigungen gibt (vgl. hier problematisierend 10 und
Sonno 2003). Der Schiiler/Lernende muss sich seiner eigenen Mdoglichkeiten bewusst
werden und ein Kérpergefuhl und Leibbewuf3theit entwickeln.

Das zweite Stadium (shugyo) kann umschrieben werden als das ,,Stadium des
Versagens“. Der Schiiler/Lernende lernt, dass Disziplin/Exercitium/Ubung
(Dirckheim 1964) — und die ist von militarischer oder schulischer Disziplin im Sinne
der Disziplinierung ,,schwarzer Padagogik* deutlich zu unterscheiden - der Schlissel
ist, um Ziele zu erreichen. Adaquate Reaktionen sind noch nicht méglich, da die
Fahigkeiten und Fertigkeiten noch nicht vollstandig habitualisiert sind. Gedanken
blockieren im wahrsten Sinne noch die gute technische Ausfiihrung — oder unter
neurobiologischer Perspektive: die Habitualisierung, die limbische Steuerung aus
leiblicher Zentrizitat und die prafrontale Distanznahme in Exzentrizitat sind noch
nicht in einem ,,interferenzarmen® ProzeR integriert (vgl. Bloem et al., dieser Band
6.3). Das aber wird ein Ziel auf dem Weg der Ubung sein, eine immer besser
»aufschaltende” Synchronizitat dieser beiden Systeme zu erreichen. Das zitierte
Kendo-Konzept bringt es auf den Punkt: ,,die Einheit von Kdrper und Geist zu
bilden/formen (mould)*. Das ist die Position aller Budo-, Wushu-, Kolo-Traditionen.
Morietu Ueshiba, der Enkel des Begriinders des Aikido, sagt es deutlich: ,,Kdrper und
Geist zusammenschmieden ... das ist der Weg, unsere Personlichkeit zu entwickeln ...,
sie mit der natirlichen Ordnung des Universums in Einklang zu bringen ... die ganz
konkret im Zentrum unseres Korpers selbst ihren Ort hat* (Ueshiba 2004, 29), dann
»uberschreiten wir die Verschiedenheit von Geist und Korper: wir vereinigen sie und
verhalten uns dann wie eine Einheit” ... wir leben im ,,shizen tal, eine Art des
vollkommenen natirlich und entspannt Seins* (ibid. 31).

Der Schiiler/Lernende wird ermutigt, sich ,,fur sich selbst* zu bewegen, sich zu
erleben, daran Freude zu finden. ,,Missen wir uns denn nicht in der Freude
uben?“fragt Ueshiba (ibid.) seine Schiler. Der Lernende beginnt, sich das Wie und
Warum der Technik anzueignen. Die zentrale Frage ist dann: “Wie gelingt es bei
mir?” Der traditzionelle Lehrer wird hier nicht zu schnell eine Antwort geben. Aus
neuromotorischer Sicht sagen wir heute indes: es ist eine erlebbare ,,Korrektur der
Performanz* - und das moglichst unmittelbar - erforderlich, damit sich keine
Fehlbahnungen einschleifen. Dabei kénnen wir heute nicht nur auf das Wissen um
psychologisches ,,Imitationslernen®, modellgestutzes Lernen also (sensu Bandura
1969b) zurtickgreifen, sondern auf Erkenntnisse tiber ,,komplexe Lernprozesse®, die
neurobiologische Modelle einbeziehen (Sieper, Petzold 2003), insbesondere auf das
Wirken der ,,Spiegelneurone* (Rizzolatti et al. 2001; Stamenov, Gallese 2001; vgl. die
durch Ramachandran 2000 ausgeltste Diskussion). Die Neurone kommen bei der
imitativen Ubernahme von Bewegungen bis in die Feinstruktur, Antizipation von
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Bewegungsabldufen, mentalen Simulation von Bewegungen, empathischem Erfassen
von Bewegungsintentionen usw. zum Tragen, fur eine moderne Trainingslehre des
Budo eine noch unerschlossene Quelle, fur eine leib- und bewegungsorientierte
Psychotherapie eine unverzichtbare Grundlage (Petzold 2002j; Lamcz-Koetz, Petzold
2004). Im Budo kommen ohnehin diese Mechanismen unabldssig zur Wirkung, aber
sie muBten in der Didaktik optimierend, d.h. bewu(3t eingesetzt werden, erfordern
gegentber der klassischen Trainingspraxis ein viel haufigeres und intensiveres
»Korrigieren durch vorbildliches Vormachen im Nahraum* (wie im Wing Tsun-
Trainig, besonders der Kernspecht-Organisation praktiziert, vgl. Kernspecht 1981,
36f), damit die Spiegelneuronenaktivitat und die in ihr liegenden Potentiale optimal
genutzt wird, aber auch die ,,Gefahr des schlechten Beispiels® gemindert wird, denn
die ist aufgrund dieser Erkenntnisse nicht zu unterschétzen.

Das dritte Stadium (jutsu) ist das “Stadium der Technik”. Der Schuler/Lernende
beherrscht die Technik, zeigt sich wéhrend des Unterrichts mehr, gibt alles und geht
bis zum AuRersten, um seine Technik zu perfektionieren. Eine oft gemachte Aussage
des Lehrers in dieser Phase ist: “noch einmal”.

Leider wird vielfach mehr auf Wiederholung — das Prinzip konfuzianischer Padagogik des ,,mehr
Ubens* aufnehmend - und auf verbale Korrektur derselben gesetzt, als auf das ,,Vormachen* des
Optimalen, und zwar das wiederholte Vormachen wobei der Lernende den Lehrer/Vorbildgeber — so
unsere Praxis (Petzold 1993) - am besten in verschiedenen Distanzrdumen (n&her und weiter entfernt)
in beiden vom Integrativen Ansatz betonten Wahrnehmungsmodalitaten in den Blick nimmt: im
»aktiven Wahrnehmungsmodus* wahrnehmungs- und bewuf3tseinsscharfer Beobachtung (,,Ich sehe die
Bewegung ganz bewuft und genau, gehe mit den Augen zu ihr hin“, consciousness-centered) und dann
aber auch im rezeptiven Wahrnehmungsmodus (Petzold 2003a, 170ff),und der ist nichts Passives (,,Der
bewegende Vorbildgeber “fallt mir ins Auge, er kommt auf mich zu*, awareness-centered). Das vertieft
die Aufnahme. Weitergehend kann dann noch intensiviert werden, indem die Instruktion gegeben wird:
,»Gehe in eine Kata und beobachte die Bewegung des Vorbildgebers aus den Augenwinkeln, vom
Rande des BewuRtseinsfeldes”, co-consciousness-centered). Oder: ,,Gehe jetzt in die Mitbewegung mit
dem Vorbild-Bewegenden®. Oder: ,,Gehe in eine Spiegelbewegung zur Vorbild-Bewegung* usw..

Technik wird dann mehr als nur eine Technik, sie reift zu einem Mittel. Das
Einzigartige des Schulers/Lernenden wird deutlicher. Das bedeutet, dass die Technik
nach den persénlichen Maglichkeiten des Schulers/Lernenden geformt wird. Auch die
Begleitung wird dann stets individueller.

Das vierte und letzte Stadium (do) ist das ,,Stadium des Weges”: der
Schiler/Lernende wird immer starker mit Veranderungen bei sich selbst und in seiner
Umwelt konfrontiert. Das bedeutet, dass der Schiiler lernen muss, mit physischem,
emotionellem Schmerz, Erfolgen und Niederlagen umzugehen (De Spa 1995). Eine
bekannte japanische Parabel gibt wahrscheinlich am besten wieder, wie diese
Entwicklung eines Schilers Giber die vier Stadien verlauft:

1. “Der Schiler sieht die Hand, wenn der Meister sie ihm weist”

2. “Der Schuler unterscheidet die Finger an der Hand des Meisters”

3. “Der Schler erkennt, dass einer der Finger in eine Richtung zeigt.”

4. “Der Schiler sieht und versteht wohin dieser Finger zeigt.”

Eine solche Parabel auf dem Hintergrund neurowissenschaftlicher Erkenntnisse, etwa
Uber neuromotorische Lernvorgénge, Spiegelneuronenfunktionen, unbewuf3te
Informationsverarbeitung usw. und ihre evolutionsbiologischen VVoraussetzungen
(Lamacz-Koetz, Petzold 2004) zu reflektieren, wird flr die Zukunft eine
Herausforderung fir das Budo werden, eine.
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6.2 Shuhari

Neben den Phasen dieses Lernprozesses kennt Budo auch ein Konzept, das die Phasen
der Personlichkeitsentwicklung beschreibt. Dieses Konzept wird “Shuhari” genannt
und kann am besten umschrieben werden als “The three fases of transition from
beginner to master” (McCarthy 1995b, 14). Der Begriff “Shu” steht fur die erste
Phase und bedeutet wortlich “beschiitzen” oder “behalten”. Er vergegenwartigt das
“Lernen in der Tradition”, was bedeutet, dass der angehende Schuler/Lernende nun
einen Teil von einer Kette von Traditionen ausmacht und sich Wissen aneignet. Der
Schiler/Lernende beginnt ein Training, das ihm die Welt hinter den Grenzen von
physischen Ubungen andeuten und ihn wegfiihren soll von materiellen
Besitzanspriichen und anderen ich-bezogenen Dingen (McCarthy 1995b).

“Ha”, die folgende Phase, bedeutet wortlich “trennen” und bezieht sich auf das
Loslassen der Tradition. Es bedeutet nicht, dass alles, was man gelernt hat,
losgelassen werden muss. Der Schuler/Lernende versucht, gestarkt durch die
traditionelle Schule und auf der Basis von Introspektion seine eigene personliche Art
und Lebensweise zu finden.

Die letzte Phase der Personlichkeitsentwicklung ist “Ri”. Ri bedeutet wortlich
“transzendieren”. Das wird durchgéngig als “Erleuchtung” (satori) bezeichnet und
kann vielleicht fur das westliche Denken als “eine Personlichkeitsentwicklung ohne
Eingrenzungen” beschrieben werden (McCarthy 1995b, 14) oder als das ,,Erleben
eines Horizontes von Grenzenlosigkeit und Unendlichkeit in der zugleich realen und
hienieden unentkommbaren Begrenztheit unserer leibgebundenen Endlichkeit, eine
Erfahrung, die den Umgang mit Grenzen und besonders auch die Fahigkeit zur
Selbstbegrenzung als Qualitat von Souverénitat und Freiheit einschliel3t“ (Petzold
1993). Es muss an dieser Stelle erwahnt werden, dass in diesen vier dargestellten
Phasen kein Zeitlimit gegeben ist und dass der Ubergang von der einen zur anderen
Phase weder einfach noch unmittelbar ist (McCarthy 1995b) und schlieBlich dass
natdrlich Errungenes und Erreichtes (das meint ja ,,Rang*) auch verloren,
verschleudert und verraten werden kann, wenn der ,,Weg*, der immer auch ein ,,Weg
der Ubung* ist, verlassen wird. Damit sind die Phasen idealtypisch und keineswegs
strikt linear zu begreifen.

6.3 Die ,,padagogische* Beziehung im Budo

,»,Der gute Mensch braucht nicht einen anderen, der perfekt ist.

Er bemiiht sich, das zu vollenden, was in ihm vom Besten ist"*
Neue Geschichte der Finf Dynastien, Cheng 2002, 27

Um oben genannte Entwicklungsphasen mdglich zu machen, muss eine besondere
Beziehung zwischen Lehrer und Schiler/Lernendem bestehen (De Spa 1995). Aus
Beschreibungen des Lernprozesses scheint hervorzugehen, dass die Beziehung
zwischen Lehrer und Schuler/Lernendem in der Anfangsphase asymmetrisch ist. Der
Lehrer ist in erster Linie fiir die Entwicklung seiner Schiller da. Die Aufgabe stimmt
beinahe ganzlich mit der Aufgabe Uberein, die Eltern bei der Erziehung eines Kindes
ubernehmen (Rispens 1994). Im Verlauf der Zeit wird diese Beziehung
gleichberechtigter. Allerdings wird sich, konform mit der hierarchischen Struktur des
Budo, nicht eine Beziehung auf der Basis von Gegenseitigkeit oder einer im
Buberschen Sinne ,,dialogischen Beziehung* entwickeln. Der Meister bleibt letztlich
unverflgbar, genauso wie der Schiiler, der sich ja dem Meister verweigern kann. Wird
der verborgene Machtdiskurs in dieser Struktur der Hierarchie als Machtordnung
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dekonstruiert, so ist es moglich, die Budo-Beziehung auch als einen ,,Diskurs der
Freiheit” zu sehen, der die letztendliche Unverfligbarkeit und Andersheit des Anderen
ernst nimmt und sich der in Bubers Ansatz implizierten harmonistischen
Vereinnahmung verweigert. Die Strenge der Beziehungsphilosophie von Levinas
(1983; Petzold 1996k), die affirmiert, dald ich immer nur in der ,,Spur des Anderen*
gehen kann, auf seine Umwendung, Hinwendung warten muf3 und ihn letztendlich nie
erreichen kann als in dieser Weise des tiefen Respekts vor seiner Souveranitat und
Alteritat, bote fir die Budopadagogik eine AnschluBmdglichkeit an die
Tiefendimensionen moderner Beziehungsphilosophie. Hier miiBten Dialoge/Polyloge
stattfinden, wie sie im Bereich des Zen schon gelaufen sind.

Im Budo ist es eine ungeschriebene Regel — und vielleicht auch auf ihre
Sinnhaftigkeit oft zu wenig reflektierte Regel, die nur, wenn sie kein mechanischer
Automatismus ist, sinn-voll bleibt -, so lange Schiiler/Lernender zu bleiben, wie es
jemanden mit einem héheren Rang gibt. Wenn diese Person stirbt, dann steht die
Person mit dem néchst héheren Rang im Prinzip an der Spitze der Kette.

Die traditionelle “Budopéadagogik” unterscheidet sich in noch einem weiteren Punkt
von westlichen Orientierungen. Im Westen wird nach “Gleichheit” gestrebt. Im
traditionellen Budo nicht. Der Lehrer muss nach der Tradition einen Unterschied
zwischen “Students”, “Disciples” und “Lineage Disciple” machen (Frantzis 1998).
“Students” sind die “gewdhnlichen Schuler/Lernenden”. IThnen werden nur
Basislibungen, die &ulerliche Form und die grundlegendsten Anwendungen
beigebracht. Sie trainieren auch nicht durchgehend mit dem Lehrer selbst, sondern mit
einem seiner Assistenten eines tieferen Ranges. Erst nach einer sehr strengen Auswahl
und einer speziellen Zeremonie kann ein gewdéhnlicher Schiler/Lernender “Disciple”
werden. Das sind dann “fortgeschrittene Schuler/Lernende” und vielleicht sind sie
sogar Freunde der Familie des Lehrers. “Disciples” durchlaufen das ganze Programm,
werden allerdings nicht in die letzten ,,Geheimnisse eingeweiht. Dieses Vorrecht ist
den “Lineage Disciples” vorbehalten. Vom Meister selber wird aus allen
Schulern/Lernenden eine Person als sein Nachfolger gewéhlt. Dieser muss dann an
dem hochst moglichen Niveau des Trainings teilnehmen. Es werden ihm alle Aspekte
dieser Kunst beigebracht und er wird somit wiederum verantwortlich fir das
Weitergeben dieser Kunst an die folgende Generation (Frantzis 1998). Diese
Strukturen — sollen sie nicht in antiquierten ggf. autoritdren Traditionalismen erstarren
oder durch Sportkomitees ersetzt werden wie im organisierten Kampfsport, was nun
wirklich keine Alternative ist —, missen immer wieder reflektiert werden. Range und
Rangfolgen erfordern differenzierte und differentielle Wahrnehmung von
Unterschieden, Verschiedenheiten von Entwicklungen auf unterschiedlichen Ebenen
(personliche Reife, Kampf- und Kata-Technik, Qualitat des Lehrens usw.). Wird hier
Feinspurigkeit und Feinwahrnehmung entwickelt, und diese Mdglichkeit bietet Budo
im Unterschied zum rein leistungsbezogenen Kampfsport, dann gewinnen Réange —
verstanden als Entwicklungsstufen, als in der Arbeit an sich selbst ,,Errungenes* und
nicht als kryptomilitérische Rangordnungen — einen tieferen Sinn: Sensibilitat fur
Differenzen und Respekt vor Unterschiedlichkeiten. Der Polylog zwischen den
Kampfkunstrichtungen wir dabei unerlalich werden, um voneinander zu lernen.
Chinesische, japanische, slawische usw. Formen sollten sich nicht nur auf ,,Budo-
Gallas”, Festivals usw. begegnen und nebeneinander ihre ,,Klnste* demonstrieren
sondern sollten auch auf der inhaltlichen Ebene in Diskurs treten.
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6. Das “Curriculum” im Budo

Obwohl zwischen den verschiedenen Bujutsu- und Budoformen substantielle
Variationen in den Techniken und Zielen bestehen, ist doch von einer relativen
Uniformitét die Rede, was die verwendeten “Curricula® betrifft, die sich nach der
Togukawa-Periode entwickelt haben. Wenngleich sich die Inhalte von Disziplin zu
Disziplin unterscheiden, gibt es Ahnlichkeiten in der Terminologie, die zur
Organisation und Prasentation der Kenntnisse benutzt wird (Donohue 1999a).

Ein Beispiel: das Okinawa Goju Ryu Karatedo

Um den Leser mit einigen Trainingsmethoden vertraut zu machen, die im Budo
gebraucht werden, verwenden wir das Curriculum des Karatedo als Beispiel.
Durchgehend werden Aikido und Judo als VVorbilder verwendet, vor allem wenn es
um den therapeutischen Wert geht. Das Karatedo, vor allem die okinawanischen Stile
(ursprunglich von der Insel Okinawa kommend), kennt viele Trainingsmethoden, die
als sehr geeignet fiir eine Integration in eine psychotherapeutische Behandlung
angesehen werden konnen. In diesem Fall geht es um Okinawa Goju Ryu, ein Stil, der
von inneren und ausseren Praktiken Gebrauch macht. Es kennt folgende Methoden:
Kihon: Kihon umfasst Basiselemente sowie Stande, mai ai (Abstand), timing, Atmung und tai
sabaki (body management). Auf diesem Fundament werden waza oder Techniken gelehrt wie
stof’en, treten, blocken, ausweichen, werfen, fallen u.s.w.. Die Basistechniken werden
durchgehend individuell getbt (kihon tandoku). Manchmal kommt auch ein Partner hinzu
(kihon sotai).

Sobald der Schiler/Lernende die Basistechniken ausreichend beherrscht, kann er damit
beginnen eine ,,Kata* zu lernen.

Kata: ,,Kata“ (chines. Tao = Form) bilden die Essenz aller Budo- bzw. Wushu-Disziplinen
(Higaonna 1984; Bishop 1989; De Spa 1995; Virgil 1996; Young 1994; Boersma 1987; Funk
1994; McCarthy 1995b). Laut McCarthy (1995a) ist Kata die ritualisierte Methode, durch
welche die Geheimnisse der Selbstverteidigung/des Kampfes von Generation zu Generation
weitergegeben wurden. Es sind festgelegte Bewegungsmuster, die allein oder zu zweit
ausgefiihrt werden. Jede Kata ist eine einzigartige Tradition mit unterschiedlichen Prinzipien,
Strategien und Anwendungen. Ein zweiter, mindestens ebenso wichtiger Aspekt ist der
therapeutische Wert der Kata. Starkung des Bewegungsapparates, Verbesserung des
Durchhaltevermdgens und eine verbesserte Leistung der Atmung und der inneren Organe sind
einige Effekte, welche durch die Auslibung von Katas erzielt werden kdnnen (McCarthy
1995a; 1995b). Das sind nur die physischen Effekte. Wer eine Kata in regelmassiger Ubung
in der richtigen Haltung ausfuhrt, kommt in einer besonderen Weise mit sich in Kontakt, ja
kann mit dem “Kern seiner Existenz* in Beriihrung kommen (Nagamine 1976). Angesichts
der festen Strukturierung der Kata wird auf der psychischen Ebene Durchsetzungsvermégen
gefordert. Deshalb muss man sich an bestimmte, sehr genaue Regeln halten, was die
Ausfuhrung betrifft.

Beherrscht ein Schuler/Lernender die Kata ausreichend, folgen die ,,Bunkai*, die
Anwendungen.

Bunkai: Kata befassen sich mit allerlei Techniken wie stol3en, treten, werfen, klammern,
ausweichen, schlagen u.s.w.. Wenn eine Kata alleine ausgefiihrt wird, ist es an einem
gewissen Punkt wichtig, dass die Person Einsicht erlangt in das, was sie tut. Diese Einsicht
wird durch ,,Bunkai“ erreicht. Die Techniken aus der Kata werden nun als Antwort auf
Angriffe eines Trainingspartners benutzt.

Makiwara: Das Makiwara ist ein StoRpfahl. Techniken mit dem Makiwara wie stoRRen,
schlagen, treten, werden von den okiwanischen GroRmeistern als einige der elementarsten
Ubungen angesehen (Higaonna 1984). Zum einen hértet es namlich Beriihrungsflachen, wie
Kndchel, Hacken und Ellenbogen. Zum zweiten lernt der Schiler/Lernende den Umgang mit
dem StoR gegen den eigenen Korper, der die Beriihrung eines Objektes oder Kdrpers mit sich
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bringt. Zu diesem Zweck kénnen auch Boxballe oder Stol3kissen benutzt werden. Higaonna
(1984) nennt das ,,moving makiwara“. Ein Ubungspartner halt ein spezielles StoRkissen fest,
wogegen der andere tritt, stof3t und schlagt. In diesem Fall werden "zwei Fliegen mit einer
Klappe geschlagen”. Der Schiler/Lernende, der die Technik ausfiihrt, ibt. Tut er das Uber
einen langeren Zeitraum, verbessert er auch sein Durchhaltevermégen. Derjenige, der das
Kissen halt, hat jedoch keine passive Rolle. Das Festhalten des Kissens gibt ihm die
Maoglichkeit die Auswirkungen der Technik direkt zu erfahren - mit dem Kissen als Schutz.
Viele moderne Budoformen wiirden nun Gbergehen zum Kumite, den Kampfibungen. Das
Goju Ryu macht jedoch noch einen Zwischenschritt. Das ist das ,,pushing hands®. Auf
japanisch wird es ,,kakie* genannt.

Kakie: ,,Kakie“ oder ,,pushing hands* ist eine Ubungsmethode, der man vor allem im Tai Chi
Chuan begegnet (Horwitz et al. 1976; Anders 1985; Liang 1977), aber auch in
Budodisziplinen, die sowohl innere als auch aussere Praktiken kennen, sowie im Okinawa
Goju Ryu Karatedo. ,,Kakie* ist eine Partneriibung, welche die wichtigsten Fahigkeiten und
Krafte entwickelt, die der Schiiler/Lernende in einem spéteren Stadium braucht (Frantzis
1998; Leijenhorst 1995). Die Unterarme werden im Budo als ,,Briicken* gesehen, weil sie den
Korper des Verteidigers oft mit dem des Angreifers verbinden. Die Ausgangsposition ist so,
dass die Ubungspartner mit einem oder beiden Unterarmen Kontakt miteinander haben. Es
entsteht dann ein Spiel, bei dem sie versuchen, durch stossen oder ziehen einander aus dem
Gleichgewicht zu bringen. Die Schiler lernen den Umgang mit direktem Kérperkontakt und
werden sensibel fir die Bewegungen des Ubungspartners, aber auch fiir die Weise wie dieser
auf bestimmte Initiativen reagiert. Das ,,Kakie* kennt vier verschiedene Formen: der ,,single
hand push*, wobei die Partner mit einem Arm Kontakt haben und der ,,double hand push®.
Bei beiden Formen werden die FiiRe nicht bewegt. Dies indes geschieht bei dem ,,four corners
push hands*. Hierbei wird in den Winkeln 45 und 135 Grad gearbeitet. Alle vorangegangenen
Formen kennen sowohl eine ,fixed* als auch eine ,,free* Variante. ,,Fixed“ bedeutet, dass alle
Elemente der Ubung im vornherein feststehen. ,,Free“ bedeutet, dass beide Partner selbst die
Form ergénzen. Als letztes sei noch das sogenannte ,,freestyle moving push hands* erwéhnt.
Diese Ubungsmethode erlaubt, dass zwischen allen Varianten frei kombiniert werden darf
(Frantzis 1998).

Beherrscht der Schiller/Lernende die Basistechniken (kihon), werden die Kata gebihrend
ausgefiihrt, und hat er ausreichend Einsicht gewonnen in das, was er tut, kann er den ersten
Schritt in Richtung ,,freien Kampfes* machen. Bevor das geschieht, durchlauft der
Schuler/Lernende eine Anzahl Ubungen, bei denen er lernt, auf einen Angriff zu reagieren.
Kumité: Kumité kennt mehrere Trainingsmethoden. Eine ist das ,,yakusoku kumité*. Hierbei
steht sowohl die Art des Angriffs, als auch die der Verteidigung im vornherein fest.
AufBerdem kennt man das ,,ippon kumité®. Es &hnelt sehr dem ,,yakusoku kumité*. Der
Unterschied ist der, dass nur der Angriff im vornherein feststeht. Der Verteidiger muss selbst
eine Losung fur sein Problem finden. Eine weitere Unterscheidung macht das ,.jiyu ippon
kumité“. Die vorangegangenen Methoden sind von passiver Art. Das heif3t, dass der Angriff
und die Verteidigung aus dem Stillstand heraus initiiert werden. Beim ,,jiyu ippon kumité“
sind beide Personen in Bewegung. Aus der Bewegung heraus wird ein Angriff gestartet.
Dieser ist jedoch, genauso wie beim ,,ippon kumité*, vorher abgesprochen worden. Der
Verteidiger darf seine Gegenaktion selbst bestimmen.

Beherrscht der Schiiler/Lernende den Unterteil ,,kumité** geblihrend, so folgt der Unterteil
,,randori‘.

Randori: Randori ist eine Partnertibung, wobei das Prinzip ,,ran-o-toru“ zentral steht, das
gegenseitige Geben und Nehmen, um gemeinschaftlich davon zu lernen (Kallenbach 1993).
Es ist nicht das Ziel, tatséchlich zu kdmpfen. Beim ,,randori* wird der Kampf gespielt. Beide
Parteien missen etwas davon lernen ohne Schaden zu nehmen. Es gelten deshalb strikte
Absprachen dariiber, was erlaubt ist und was nicht. Oft wird ein Randori mit einem
Rollentausch gelbt. Am Anfang ist der Schiler/Lernende A der ,,Angreifer”, wéhrend sein
Partner B sich nur verteidigen darf, danach werden die Rollen getauscht. Sowohl der Angriff,
als auch die Verteidigung sind nun frei. Das kann hin und wieder in ein interaktives Spiel
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munden, wobei der Schiler unter anderem lernt, wie er mit dem Konzept ,,Geben und
Nehmen* und mit Konfrontationen umgeht.

Irikumi: Durch die Einfiihrung von SchutzmalRinahmen wie Boxhandschuhe, Schienbein-,
Kopf- und Brustschitzer, kann der Teil des ,,freien Kémpfens* immer ofter als
Trainingsmethode angewandt werden. Schiller/Lernende kdnnen also die eigenen Féahigkeiten
testen, ohne dass dies Verletzungen zur Folge hat. In manchen modernen Kampfsportarten
wird oft ein mentaler Zustand, der als ,,animalisch* umschrieben werden kann, geférdert. Das
ist jedoch nicht das Ziel beim Budo. Die Handlungen sollten zwar nicht, sie kdnnen aber
aggressiv sein, das liegt dann jedoch eher an der Intention der ausfihrenden Person
(Kallenbach 1993). Im Sinne des Budo sind die Handlungen selbst nicht aggressiv. Der
,,.Budokampf* muss ein Kampf sein, bei dem man nicht auf emotionale Weise involviert ist
und bei dem Aggressivitat ausgeschlossen ist. Auch nach Frantzis (1998) ist es schlieRlich
das Ziel des Budokampfes, dass man die Konfrontation, sei es in einem physischen Kampf
oder in einer anderen Form, Idsen kann, ohne in die bekannte und als biologisches Muster
disponierte ,fight or flight“-Reaktion zu fliichten. Das Ziel in Bezug auf Konfrontationen
kann mit folgender Redewendung gut umschrieben werden: ,,to become still under fire*
(Frantzis, 1998). Das erfordert allerdings einen intensiven Lernprozess. Im Anfangsstadium
dieses Lernprozesses ist es sehr natirlich, emotional involviert zu sein. Es ist die Aufgabe des
Lehrers, den Schiler/Lernenden darauf aufmerksam zu machen und ihm zu helfen, diese
Emotionen in eine gute Bahn zu lenken. Auf diese Weise lernt der Schiiler/Lernende seine
Empfindungen und Gefiihle kennen und sie zu handhaben, ohne sie zu unterdriicken. Letztlich
werden hier wieder neurobiologische Uberlegungen einzubeziehen sein: die Aggression der
Angriffsituation eines Gegners, der eine limbische Response provoziert (Gegenaggression,
Flucht, Erstarren) kann als ,,zu meisternde* klassifiziert werden - im Sinne eines
antizipierbaren Sieges, eines antizipierbaren Riickzugs, einer Besanftigung des Gegners, der
Annahme eines unabwendbaren Schicksals usw.. Ein amydaloides Hyperarrousal muf? daftr
bei dem Angegriffenen im Bereich seiner Kontrolle liegen und die wird nur in der und durch
die Ubung der Person gewonnen, der es z. B. gelingt, die nur sehr diskret wahrnehmbare
Erstarrungsreaktion zu nutzen, um nicht iberschieRend zu reagieren, weil sie sich in solchen
psychophysiologischen Situationen zu bewegen und zu handhaben gelernt hat, eine
»Meisterschaft seiner selbst* gewonnen hat.

8. Budo und Therapie
»Man muf§ das Herz behandeln, ehe man den Koérper therapiert”
Chinesisches Sprichwort (Cheng 2002, 55)

Asiatische Meister, auch wenn sie im Westen viel gelehrt und gearbeitet haben — ganz
gleich ob japanische (Deshimaru-Roshi 1977), koreanische (Kwon 1976) oder
chinesische (Huang 1973) — wiirden kaum ihre Kunst als ,, Therapie* bezeichnen, wie
das heute modisch oft geschieht (Wolters 1997, 200, 2001), wenngleich sie die
heilsame Kraft der Ubung immer wieder betonen. Ein chinesischer Meister im Westen
bringt es auf den Punkt: Diese ,,Form der Meditation in der Bewegung ist ein Weg,
sein Zentrum zu finden, mit dem Ziel somatischer BewuRtheit und korperlicher
Integration. Es korrigiert die Haltung und bewirkt Entspannung. Es fiihrt dem Koérper
Energien zu und bringt den Geist zur Ruhe. Es ist eine Briicke zwischen Meditation
und westlicher Psychotherapie, die Vernunft und Sinne integriert” (Gia-Fu-Feng
1971). Die asiatischen Formen der ,,Heilmeditation* (Tulku 1978) kommen in vielen
Budoformen zum tragen. Ihre Weisheit aufzunehmen, wird fiir eine effektive
Integration von Budo und Therapie unerl&Rlich.

Eine personlichkeitsbildende Dimension (Nocquet 1985, 2002; Protin 1991; Trevisan
1991; Ueshiba 2004; Habersetzer 2004a) ist indes dem Budo und Wushu vom ganzen
Wesen her inhédrent. Wenn also Formen des japanischen bzw. koreanischen Budo oder
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des chinesischen Wushu in therapeutischer Absicht eingesetzt werden, erhebt sich die
Frage des ,,Wie?*. Grundsatzlich sind hier drei Moglichkeiten zu sehen:

8.1 Budo als Therapie

In diesem Ansatz wird die jeweils gewéhlte Form der Kampfkunst in reiner Form,
vom Schwierigkeitsgrad auf die jeweilige Zielgruppe zugepalit und entsprechend
eingesetzt. Es wird auf die Qualitat und Wirkung der ,,Ubung* (H6hmann-Kost,
Siegele, dieser Band) gesetzt, die auch Suzuki (1961) und Dickheim (1964) als den
Konigsweg der Selbstfindung ansehen. Die kommunikativen,
wahrnehmungsschulenden, gemeinschaftsbildenden, Selbstsicherheit férdernden
Aspekte der Budo-Praxis kommen zur Verbesserung der kérperlichen und geistigen
Gesundheit zum Tragen - und Gesundheit und Gesundheitsforderung sind zentrale
Themen flr die Psychotherapie geworden (Antonovsky 1987; Lorenz 2004; Petzold
2003a). Das ist in einer Vielzahl von Untersuchungen, tber die wir an anderem Ort
einen Uberblick gegeben haben (Bloem et al. dieser Band, Literatur dort), belegt, und
das ist auch die Erfahrung vieler Praktiker, die Budo therapeutisch einsetzen, wie wir
auf den drei vom Seniorautor organisierten Tagungen zu ,,Kampfsport und
Psychotherapie* feststellen konnten. Auf der Tagung ,,Der Weg ist das Ziel*
(Berlingen, Schweiz 17.9 — 19. 9. 1993) wurde in der Zusammenfassung der
Erfahrungen und Diskussionen der anwesenden Therapeuten und Budoka bzw. der

Praktizierenden beider ,,Kunste* im AbschluBstatement festgestellt:

,Die ferndstlichen Kampfkiinste haben in sich eine Wirkung, die der von Psychotherapien vielfach an
die Seite gestellt werden kdnnen, und sie sind eine hervorragende Erganzung von Psychotherapien oder
mit diesen kombinierbar. Sie schaffen LeibbewulRstsein, fordern persdnliches Wachstum und
Souverdnitat, starken das Selbstbewuf3tsein und das Gemeinschaftsgefiihl, die Fahigkeit, seine
Emotionen zu regulieren, Spannung und Entspannung optimal und intentional zu kontrollieren - kurz -
seinen Leib zu beherrschen. Und sie eréffnen Dimensionen des Sinnes und des Wertebezugs fiir das
personliche Leben, die vielen Menschen eine neue Orientierung geben kdnnen, wenn sie diesen Weg
des Budo konsequent verfolgen und sich all diese Mdglichkeiten erschlieRen, die sich in dem Begriff
der “fundamentalen Budoerfahrung” fassen lassen (Petzold 1993).

Was im Einzelnen wirkt, mul} allerdings noch besser inhaltlich aufgeschlisselt und
empirisch Uberprift werden. Natlrlich hat auch das Grenzen und es ist die alte
Heilweisheit, die sowohl die daoistische wie auch die shintoistische Philosophie
vertritt zu beachten: ,,Wenn das Herz an seinem rechten Platz ist, kénnen die
Therapien wirksam werden® (Su Zheng, Tang Dynastie, Cheng 2002, 55).

8.2 Therapie und Budo

In der ,,Integrativen Therapie* wurde das Modell der ,,bimodalen Therapie* (Petzold
2003a, 1005, 1041) entwickelt. Neben den Sitzungen konfliktzentrierter
Psychotherapie, Leibtherapie bzw. korperorientierter Psychotherapie (Einzel- oder
Gruppensetting) kann in weiteren parallelen Sitzungen durch Budoerfahrene
Psychotherapeuten ein ,,ubungszentriertes” Angebot gemacht werden. Ggf. kann der
Therapeut auch zum Beginn einer Budoausbildung in einem geeigneten Dojo, dessen
Praxis er kennt und dessen Arbeitsweise den Patienten nicht uberfordert, parallel zur
Therapie ermutigen. Dabei kann die Therapie auch dazu dienen, den Patienten in der
ersten Zeit darin zu bestarken, das begonnene Budo-Training auch fortzufiihren und
nicht vorschnell aufzugeben, wie das bei selbstunsicheren, édngstlichen und
depressiven Patientlnnen leicht vorkommen kann. Konfliktzentierte und
ubungszentrierte Modalitat (ibid. 507, 907ff) kénnen auf diese Weise
zusammenwirken und sich erganzen. Dabei kommen alle unter 1. erwéhnten
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Wirkungen zum Tragen. Eventuell kénnen noch weitere Modalitaten, wo erforderlich,
eingesetzt werden wie die netzwerkorientierte oder die medikamentenorientierte
Modalitéat.

8.3 Budotechniken in der Therapie

Bei psychotherapeutischen Ansatzen mit Korperorientierung oder psychomotorischen
Behandlungen werden zuweilen Techniken, Ubungen, Ubungssequenzen aus
einzelnen Budokiinsten entnommen und in das therapeutische Procedere integriert.
Das ist vor allem in der ,,Integrativen Bewegungstherapie* (Petzold 1974j, 1988n;
Hausmann, Neddermeyer 1996; Hohmann-Kost 2002) der Fall, die seit ihren
Anfangen T’ai Chi Chuan-, Kung Fu-, Jujutsu- und Aikido-Elemente in die
therapeutische Praxis integrierte — in die Arbeit mit Neurosepatienten, aber auch in
die Arbeit mit psychiatrischen Patienten (Roth 1990; Bettinaglio 1992; H6hmann-
Kost, Siegele, dieser Band). Das bietet aus therapiepraktischen Gesichtspunkten, wenn
keine Mdglichkeiten zu bimodalen Angeboten bestehen oder diese nicht indiziert
sind, Wege, den praxeologischen Zugang (Petzold 2001c) spezifisch zu erweitern und
vor allen Dingen dabei auch den theoretischen und ethikspezifischen Dimensionen
des therapeutischen Settings gerecht zu werden (Orth, Petzold 2003). Den
eigentlichen Anliegen des Budo kann in diesem Vorgehen sicherlich nicht Rechnung
getragen werden. Es besteht indes die als duBerst positiv zu bewertende Mdoglichkeit,
dass — ist die Symptomatik gebessert — die Patientlnnen ermutigt werden, an einer
freien, bei Kampfsportverbanden angebotenen Budo-Gruppe in einem Dojo
teilzunehmen, was ihre Integration in Alltagszusammenhénge fordert und sie auf den
,Weg™ (do) einer sehr niitzlichen und erfiillenden Lebenspraxis bringen kann: den
Weg des Budo.

8. 4. Chi, Ki, Yar, Seelenkraft, Heilkraft — Geheimnisse und Ratsel

,.lch weiB in mir den heilenden Atem zu nahren, von dem das
Universum erfillt ist*
Mengzi (ca. 372-289 v. Chr., Cheng 2002, 20)

Wir haben uns nach reiflicher Uberlegung dazu entschieden, in dieser Arbeit das
Thema ,,Ch*i“ nicht in vertiefter Weise aufzugreifen. Hierzu wére eine eigene
umfangreichere konzeptkritische Arbeit notwendig. Das ,,Ch‘i* wird in den
Kampfkiinsten und seinen kulturellen Quellen in sehr vielféltiger Weise gebraucht:
von Vorstellungen archaischer Magie, bis zur elaborierten daoistischen Mantik, als
Konzept chinesischer Medizin, aber auch als zentrales Element asiatischer
Meditationsformen und Kosmosmystik (Chia 2003, 2004). Es berihrt sprituelle
Fragen und Hintergtinde, zu denen ein Budoka eine personliche Position entwickeln
muB (vgl. zu einer solchen ausfuhrlich Petzold 1986d, 83-100). Auf dem westlichen,
zundchst vorwiegend amerikanischen, inzwischen aber auch globalisierten ,,Markt fur
Spiritualitat” wird Chi wird vernutzt (Trédaniel 2004) als platte Universalerklarung
und billige Universalheilkraft in der Kommerzialisierung ,,0stlicher Weisheit*
(Kundalini-, Chakra-, Chi-, Aura-, Akasha-, Healing-Seminare for Westerners). Es
gibt auch Versuche, Ch‘i mit physikalischen Forschungsergebnissen zu Photonen,
lonenfeldern, biologischer Zellstrahlung etc. zu amalgamieren — ein fundamentaler
Kategorienfehler, denn Ch‘i ist ein religioses, kein naturwissenschaftliche Konzept.
Unsere Position: Kampfkunst kann in einer sdkularen Form ohne Rekurs auf die
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religitsen Traditionen im Sinne einer Glaubensverpflichtung praktiziert werden. Ein
Wissen um diese Hintergriinde ist ist jedoch sehr empfehlenswert.

Die Praxis von Budo und Wushu bringt das Erleben einer Lebendigkeit und Kraft,
eines ,,Strémens von Energie* im Kdrper mit sich. Es handelt sich — und das ist flr
therapeutische Nutzung und Erklarung wichtig, um Phanomene nicht magisch zu
verklaren statt zu erklaren — um propriozeptive bzw. interozeptive
Wahrnehmungsphanomene: Wahrnehmung erhohten kapillaren Blutdurchstroms
(Strémen), von erhéhtem Muskeltonus (Kraft) und Gewebeturgor (Spannkraft,
Vitalitatsempfinden), emotionales Hochgefiihl, ausgel6st u. a. durch Neuropeptide,
Enzyme und entsprechende Genregulationen. Die Aktivierung von
Neuromodualatoren und Neurotransmittern, die anregende Wirkung von Dopamin,
Glutamat, Endorphinen, Cortisol sollten nicht als ,,Chi-Wirkungen kosmischer
Energie” millverstanden werden. Die mit solcher physiologischer Aktivierung
einhergehende und therapeutisch wichtige Sensibilisierung des ,,eigenleiblichen
Spurens®, der ,,Selbstwahrnehmung* wird zur Grundlage verbesserter
psychophysiologischer Selbstregulation und kann helfen, eine optimale
Tonussteuerung (Spannungs-Entspannungs-Regulation, relaxation response) und ein
gutes Erholungsverhalten (recovery response) zu erlangen (Petzold 2002j), eine
Stressreduktion oder Behandlung von posttraumatischen Stresseffekten (idem 2001m)
zu ermdglichen sowie eine gute Regulation des Affektlebens (Furcht-, Angst-, Wut-,
Aggressionsformen) zu erreichen (Petzold 1995g). Diese Vitalitdtsempfindungen, wie
sie metaphorisch als ,,Energie” oder phdnomendeskriptiv als ,,Lebenskraft, élan vital*
(Bergson), in der abenslandischen Tradition als Geisteskraft oder Seelenstérke
benannt werden, sollten nicht voreilig als Ki-Kraft oder spirituelle Energie
(fehl)interpretiert werden, wie dies in der transpersonalen Szene, aber auch in Budo-
Kreisen (z. B. bei Meister Tohei 1976, 9 bis zu physikalistischen Vergleichen mit
Plus-Minus-Polen des Gleichstroms bzw. der Batterie) geschieht oder im
Konkretismus daoistischer Medizin blich ist. Ch’i ,,gives the blood impetus to
circulate freely and nourishes the blood ... The ch’i is developed by cherishing and
nurturing the fire of the kindneys (ming men huo) and the reproductive secretions* (so
Meister Liang 1977, 69). Aber der naturwissenschaftliche und der religiGse
Explikationsrahmen sollten — wie Kant schon grundlegend gezeigt hat - Klar
differenziert werden, um Kategorienfehlern zu vermeiden.

Der spirtuelle und religios-kulturelle Hintergrund, der Glaube an eine ,,universelle
Kosmoskraft®, der sich in der daoistischen Tradition und in anderer Konnotation in
der indischen Geisteswelt, im Buddhismus, im Shinto findet und auch im
Christentum, etwa im ostkirchlichen Hesychamus, seinem Konzept der ,,gottlichen
Energien, dem unerschaffenenen Licht, das in den Herzen der Menschen leuchten
kann* (Petzold 1971; Kupper 1983), mul} im Kontex des jeweiligen religidsen
Entwurfs bzw. Systems gesehen und interpretiert werden, um ihm gerecht zu werden.
,»In verschiedenen Sprachen und Kulturen wurden unterschiedliche Namen fiir diese
eine Realitat gegeben — so der Aikido-Meister Koichi Tohei (1976, 10). Dennoch
mulB die kulturelle Spezifitat gesehen und be-/geachtet werden, um neoesoterische
und neotheosophische (senu Anni Besant oder Helena Petrovna Blavatsky)
Nivellierungen zu vermeiden (Guénon 1969; Kumar 1996). Der ,,groRe Atem“, der
~feinstoffliche Ather, das ,,géttliche Feuer” — in allen groRen Religionen finden wir
Bericht von einer solchen Kraft, die Menschen ergreifen kann oder die der Mensch in
sich als ,,Lebenskraft” zu entdecken vermag, wenn er ,,achtsam* fir sich wird.

In der psychotherapeutischen Tradition finden wir an ihren vorwissenschaftlichen
Anfangen Mesmers ,,Magnetismus®, L. C. von Reichenbachs ,,0d*, spater dann
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Wilhem Reichs ,,Orgon* und Alexander Lowens ,,Bioenergie* und - mit einer anderen
Traditionsanbindung — beim spéten Ferenczi (1932) die ,,Orpha“, die Kraft des
Séngers Orpheus, die Kraft der Schonheit. In Budokreisen hat man auch versucht,
diese beiden ,,Energietraditionen* zusammenzubringen (Katchmer 1993), u. E. keine
unbedingt gluckliche Idee.

Im slawischen Kolo haben wir die Lebenkraft yar, die der altslawische Sonnengott
Dashbog uber die Welt und die Menschen ausschittet. In vielen japanischen Budo-
Formen oder im Wushu werden Chi oder Ki als das zentrale Prinzip angesehen
(Coquet 1991), der Begriff taucht nicht umsonst in vielen Namen der Kampfkdinste
auf. Das Aikido von Morihei Ueshiba hat nach Auffassung seines Begriinder in dieser
Realitat sein ,,Herz*, und viele Aikidomeister sind ihm hierin gefolgt (Tohei 1976).
Einige Beispiele zur Illustration:

,»,Das ki ist das aktive Element der Schopfung: Myriaden Dingen bezeugen das yin und
enthalten das yang um tber das ki harmonisiert zu werden ... so lange das ki da ist, ist
das Leben da, wenn es verschwindet, kommt der Tod ... ... Die Kraft wohnt an dem
Ort, wo das ki konzentriert und stabil ist, Verwirrung und Ubel herrschen dort, wo das
ki stagniert (Morihei Ueshiba in Stevens 2001, 50). Morihei empfahl, dal? man die
»Macht des ki sich ganz natiirlich und in Fulle durch die regelmaRige Ubung des
Aikido entwickeln lasse* (ibid. 51). Aikido bedeutet ,,Harmonisierung des Ki*. ,,Wir
umgeben einen kleinen Teil des Ki des Universums mit unseren Korper und sagen
‘das bin ich ... unser personliches Ki ist jedoch vom Ki des Universums untrennbar.
Wenn sein Flu stark und ungehindert ist, sind wir gesund ... Wenn du darum bemiht
bist, dein Ki zu starken, um physische Kraft, Ausdauer und Erfolg in den
Unternehmungen deines Lebens zu haben, muf3t du danach streben, mit dem Ki des
Universums eins zu werden.” Dafur ist die Vereinigung von Korper und Geist
Voraussetzung — so Kochi Tohei (1976, 9) — ein Meister im Umgang mit dem Ki, den
der Seniorautor Anfang der siebziger Jahre in einem Ki-Seminar in Californien
erleben konnte. Ki ist im japanischen Budo das Zentrale.

Nicht anders steht es im chinesischen Wushu. Klassische Meister wie Cheng Man-
ching? griinden ihre Lehre und Praxis ganzlich auf das ch’i, eine ,,intrinsische
Energie®, die das Wesen der Kunst ausmache: ,,mind (i) and intrinsic engergy (ch’i)
are the complementary bases of T’ai chi* (Cheng Man-ching, Smith 1967, 5). Und
natiirlich ist — mit Verweis auf Konfuzius - unabléssige Ubung des Chi gefragt: “Miss
ameal ... but don’t miss a round of T’ai-Chi. Preseverance is a must!“ (ibid.). Die
Ubung fiihrt dann zu einer Konzentration von chi als erlebbarer Kraft in der
Nabelregion, die von dort durch den ganzen Kdérper stromt, eine Kraft die Gber die
Ubung auch intentional in spezifische Korperregionen gesandt werden kann. ,,Der
Geist und das Ch’i im Leib des Menschen sind formlos und farblos. Wir mussen und
klar werden, dal’ das ch’i den wichtigsten Platz im Korper einnimmt ... Die Taoisten
nannten ‘Wasser und Feuer im Zusammenspiel* oder das ‘innere Elexier der
Unsterblichkeit®, das im tan t’ien, ein Punkt 3 Zentimeter unterhalb des Nabels,
gesammelt ist ... Das gesamte Leben des Menschen hangt vom Schiitzen und Nahren
des Ch’i ab“, so Meister Liang (1974, 69), den der Seniorautor in Seminaren erleben
konnte.

Im slawischen Kolo hat yar, die Sonnekraft des Sonnengottes Dashbog, eine dhnliche
Funktion und Bedeutung wie das asiatische ch’i. ,,Das slawische Wort yar bedeutete

28 Cheng Man-ching war ein ,,brilliant master of the ‘Five Excellences* (Painting, Poetry, Callygraphy,
Medicine, and T’ai-Chi)* (Smith, in Cheng Man-ching, Smith 1967, 1X) und wurde nicht mide, das I
Ching, das ,,Buch Der Wandlungen* zu zitieren: ,,Die Natur ist bestandig in Bewegung. Der Mensch
sollte sich deshalb kraftigen ohne UnterlaB“.
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die Lebenskraft und ihre Manifestation. Sie [die Slawen] betrachteten sich als
Nachfahren des Sonnengottes Dazhdbog, lebten nach einem Sonnenkalender und im
Kampf benutzten sie ihr ‘yar*, ihre Starke oder Energie, die sich in ihrem Solaplexus
manifestierte. In den ostlichen Kampfkunsttraditionen hatte die innere Energie oder
chi auch ihren Fokalpunkt im unteren Bauchbereich, im dantien. Menschliche
Biorhythmen folgen aber auch den Lunarzyklen” (Travkin 2003). ,,Im ROSS nutz

man das Oszillieren zwischen Solar- und Lunarplexus, was flr den Austibenden eine
grolRere Mobilitat und Plastzitat bedeutet* (Sonnon 2003a).

Yar wird in einer Heiltradition - sie wird von modernen Kolo-Lehrern kolo dar
genannt (Kolowrat 2004, 12) und in der Kampftradition, kolo yar genannt (ibid.) -
eingesetzt. ,,Das kolo dar ist einer der grof3en Schétze der russisch-baltisch-slavischen
Kultur* ... es nutzt die ,,Energie, die ‘Vitalkraft‘, das zwi, chi geméaR der
mittelalterlichen slawischen Tadition“ (ibid.). Bei dieser Neo-Kolo-Tradition wird
aber recht synkretistisch mit der chinesischen Chi-Lehre gemischt (S. 15f). Kolo
basiert indes deutlich auf der Tradition der ,,slawischen Kampfkunst, eine “‘innere
Kraft* aufzubauen und zu entwickeln* (ibid. 8) — ,,the inner force of KOLO ... Fir
eine Slawen war KOLO nicht einfach ein Weg, sich selbst zu verteidigen, es war eine
Lebensform, ein Weg, eine bessere Person in Geist, Korper und Seele zu werden*
(Ostweg 2002, 1).

»Diese Lebenskraft sehen wir in der gesamten Natur, bei der Jagd der Raubtiere und im vitalen Spiel
der Jungtiere, im Aufbrechen der Knospen, ja in der ganzen roten Frihlingskraft, wie sie
Frihlingssonne nach dem harten russischen Winter mit sich bringt und die von unseren Liedern
besungen wird. Das Erleben dieser ‘Kraft des Erwachens‘ durch die russischen Waldbauern in der Zeit
vor der Christianisierung ist die Quelle von yar, der Kraft in Kérper, Seele und Geist?, und das Herz
des Kolo. Nach der Botschaft von Cyrill und Methodios wurde aber erkannt, dal es die gottliche
Schopferkraft, die unerschaffenen gottlichen Energien sind, von denen Gregorios von Palama und die
Monchsvater in der Dobrotolubie®® sprechen und die ‘aufrichtigen Erzahlungen des russischen
Pilgers*® berichen. Sie erhellen das Herz, erfiillen das Licht jedes neuen Tages, das Nordlicht am
Horizont, speisen das Licht der Erkenntnis, der Weisheit, der Sophia®, das Menschen und der
Menschengemeinschaft Lebens- und Uberlebenskraft gibt, Licht, das bei der Heilung von Wunden
wirkt und das im Verteidigungskampf und in der Uberwindung von Not Kraftreserven spendet. Yar hat
dem russischen Volk durch die Jahrunderte von der Mongolenherrschaft bis zum Albtraum Stalins
Kraft zur Uberwindung gegeben“ (Hugo Petzold 1935). Fiir die Bewegungspraxis des Kolo bedeutet
das: es mussen Kdérper (Korperkraft, korperliche Beweglichkeit), Seele (Seelenstarke, affektive
Flexibilitat, e-motio) und Geist (Geisteskraft, geistige Beweglichkeit) geiibt und entwickelt werden, d.
h. die gesamte ,,menschliche Natur im Einklang mit der Natur“ ist Gegenstand und Ziel der Ubung.
Von Pawel Florenski, Mathematiker, Philosoph, Biologe, russischer Theologe®®, wurde ein solches
Denken in einer Kosmosmystik® entwickelt. Der Seniorautor hat solches Denken in Arbeiten zu einer
»Sakularen Mystik* aufgenommen (Petzold 1983d, 53-99).

% Im Unterschied zur den asiatischen Traditionen, die Kérper und Geist unterscheiden, wird in der
russischen Tradition eher auf die ,, Trimerie” Korper, Seele, Geist (so auch Aristoteles: soma, psyche,
nous) zentriert, wie sie auch in der orthodoxen Anthropologie vertreten wird (Petzold, Zenkovskij
1969l1).

% Die russische Version der griechischen ,Philokalie, eine Sammung von Texten ostkirchlicher
Mystiker. In Auswahl bei Rosenberg (1957); zum Herzenslicht auch Hausherr (1927).

! vgl die Ubersetzung von Walter (1959).

%2 Hinweis auf die russisch-mystische Philosophie der Sophieologen wie Pawel Florenski (1995) oder
Sergeij Bulgakow (Lialine 1935). Vgl. den erhellenden Text von Florenski (1995, 288ff) tiber das
Licht.

% ... Es ging mir darum, die Welt in ihrer Lebendigkeit zu erkennen, in ihren wirklich existierenden
Beziehungen und Bewegungen. Dass es in der Welt Unbekanntes gab, war, wie ich erfuhr, nicht
einzufalliges Unvermogen, meines bis dorthin noch nicht vorgedrungenen Verstandes, sondern eine
wesentliche Eigenschaft der Welt“ (Florenski 1995)

% Betrachtet, so oft ihr kénnt, die Sterne. Wenn Euch schwer ums Herz ist betrachtet die Sterne oder
bei Tag den blauen Himmel. Wenn lhr betriibt seid, wenn man Euch beleidigt, wenn Euch etwas nicht
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Im modernen ROSS werden Reste dieses Denkens bei Alexander Ivanovich
Retuinskih und in seiner Folge bei Scott Sonnon sakularisiert als ,,Lebendigkeit*
(aliveness) und als biologische Lebenskraft im ,,principle of survival®, in ,,natural
motions and natural happiness of children” (Sonnon 2003a) beschrieben und fir das
Vorgehen in ,,harten* und ,,weichen* Formen genutzt (idem 2003d). — Man sieht, in
den slawischen Kampfkinsten findet sich ein breites Spektrum an Auffassungen und
in den moderen Varianten wahrscheinlich die weitest fortgeschrittene Form einer
Praxis, die im biologischen Sinne affirmiert: ,,Natural activity is endorsed, which is
our biological heritage, und Kampfwissen greift auf naturwissenschaftliche

,» I heoriekonzepte und Biomechanik* zurtick (Sonnon 2003a, 5), mit denen die
moderne ,,sowjetische biomechanische und psychophysiologische Forschung (die
Untersuchung menschlicher Bewegung und der Verbindungen zwischen Kérper und
Geist) in jungerer Zeit die alten Lehren unterstltzt hat“, um ,,im Kampf eine effective
hyperfuction freizusetzen“ (Darby, Young 2001, 4).

Aufgrund der extremen Heterogenitat der ,,Chi-Auffassungen®, ihrer hohen religidsen,
weltanschaulichen bzw. ideologischen Orientierung, haben wir auch darauf verzichtet,
sie in den folgenden Abschnitt dieser Arbeit Uber ,,therapeutische Wirkfaktoren*
aufzunehmen, auch um zu zeigen, dal? auch ohne dieses Konzept eine hohe
Anschlu3fahigkeit des Budo an Prinzipien moderner Therapie gegeben ist.

9. Therapeutisch wirkende Prinzipien des Budo

Budo bietet eine intensive korperliche Ertichtigung, so dass man durchaus Effekte
annehmen kann, wie sie fir Formen des Ausdauersports bei bestimmten seelischen
Storungen, vor allen Dingen bei Depressionen, gefunden wurden (van der Mei,
Petzold, Bosscher 1997; Bosscher 1992; Schay, Petzold et al. dieser Band). Die
spezifisch in einem westlichen, klinischen Verstandnis ,,psychotherapeutisch*
wirkenden Faktoren im Budo werden neben empirischen Untersuchungen durch
Vergleiche der Budo-Praxis mit therapeutischen ,,Wirkfaktoren* zu bestimmen sein,
wie sie die klinisch-psychologische Wirkfaktorenforschung herausgearbeitet hat
(Garfield 1973, 1992: Grawe 1998; Martens, Petzold 1998; Smith, Grawe 1999).
Aber natlrlich besteht bislang keine Einigkeit tiber alle Faktoren, die Listen variieren
(Huf 1992), auch wenn es viele Ubereinstimmungen gibt. An dieser Stelle sei deshalb
spezifisch auf den Gebrauch von Budo bzw. Wushu in der Integrativen Therapie und
die im Rahmen ihrer Forschungen (Petzold 1993p, Steffan 2002) herausgearbeiteten
Wirkfaktoren eingegangen, weil zumindest im deutschsprachigen Bereich der
Seniorautor diese Ansétze im Sinne der voranstehend aufgefihrten 2. und 3.
Mdglichkeit eingesetzt hat.

Die ersten Versuche gehen auf die Behandlung von Drogenabhéngigen in einer
Therapeutischen Wohngemeinschaft in Paris zurlick (Petzold 1969c), dann spéter in
der Arbeit mit gefahrdeten und abhangigen Jugendlichen (idem 1974d, 45ff, 1994f).

Die Argumentation fir die therapeutische Wirkung war damals folgende:

,» 1ai-Chi-Chuan stellt eine praktische Applikation dieses Prinzips [wuwei] dar. In ewig
wiederkehrendem Rhythmus wird das Gefuihl fir die Ruhe in der Bewegung, die Aufmerksamkeit in
der Entspannung, fiir Zentrum und Peripherie vermittelt. Tai-Chi-Chuan ist 'Philosophie in Bewegung'
(ibid. S. 45). ,, Tai-Chi-Chuan vermittelt ein Gefthl fir den Kérper und firr kontrollierte Bewegung.
Konzentrative Entspannung wird durch eine Ubungs- und Bewegungsfolge erreicht, die nicht das

gelingt, wenn ein Sturm in Eurer Seele tobt, tretet hinaus ins Freie und bleibt allein mit dem Himmel.
Dann wird Eure Seele zur Ruhe kommen* (Florenski 1995, 262f).
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mechanistische Geprage gewisser Yogautibungen hat und einen weniger ,,statischen* Trainingsaufwand
als diese erfordert; denn Tai-Chi-Chuan geschieht in permanenter Bewegung, in der das taoistische
Prinzip der 'mihelosen Mihe' [wuwei] zum Tragen kommt* (ibid. 46f). ,,Tai-Chi-Chuan, Kung Fu und
Karate erweisen sich besonders dadurch geeignet, dass sie kérperliche Beriihrungen vermeiden, also
einem direkten korperlichen acting out am Partner keinen Raum geben, sondern von Anfang an eine
Disziplinierung erfordern. Aus diesem Grunde sind Judo und Jiu Jitsu fur das Training weniger
geeignet. Bei der Einfihrung in Tai-Chi-Chuan, Kung Fu, Karate oder Aikido ist von Anfang an die
psychologische Seite der Ubungen herauszuarbeiten, andernfalls lehren wir nur irgendeine Sportart und
nehmen der Methode den Wert* (ibid. 47). All diese Apsekte haben wir in dem Begriff der
»fundamentalen Budoerfahrung* (idem 1969b) als ,,ontologische Erfahrung“ (Orth 1993; Albert
1972) verdichtend zusammengefafit.

Dieser Begriff war seinerzeit [seit 1963 in Paris] von der wissenschaftlichen und persénlichen
Auseinandersetzung des Seniorautors mit der Religionsgeschichte (R. Otto, M. Eliade, M. Jousse), dem
Zen und dem Daoismus, insbesondere durch die Mdglichkeit, bei einem chinesischen Kung Fu Meister
zu lernen, und der Vertiefung der eigenen Budo- und Meditations-Erfahrung, aber auch der
ostkirchlichen und suffistischen Mystik bestimmt (Petzold 1967 11 h, 1969 |1 d, 1983d, 2002h),
weiterhin durch den Eindruck der Biicher und Persénlichkeiten von Graf Diirckheim, T. D. Suzuki,
Alan Watts und die erlebten Einfliisse des Zen in der performativen Kunst — Tanz, Theater, Musik bei
Cage, Duchamp. Kirby, die Gruppe Zaj (Benamou, Caramello 1978, de Meredieu 1994; Charles 2000),
in eigener intermedialer Theaterarbeit (Oeltze 1997). Es ging darum, die Ahnungen von Ausgang und
Ruckkehr (Eliade 1949; Petzold 1972 Il a), die erlebbare Qualitat der ,,Zentrierung* und des
»Erwachens in einer ,,sdkularen* Weise zu fassen, ohne die grofien Worte ,,Hara“ oder ,,Satori* (durch
Allan Ginsbergs “Erleuchtung‘ im Gesprach/Gerede) zu strapazieren oder einer ,,Nostalgie des
Origines” (Eliade 1972) zu verfallen. Die strenge Nichternheit des Zen und die Klarheit des Budo sind
hier ein gutes Antidot. Der Kklinische und philosophische Kontext der Arbeit brachte und brauchte
damals wie heute eine Qualitat der ,,sober mindedness*. Dabei ist das Phdnomen des ,,Wesentlichen*
eine zentrale, transkulturell vorfindliche Realitat — verbunden mit Begriffen wie ,,Sinn“, das ,,Heilige*
(durchaus auch mit dem kami des Shinto® verstehbar, Hirai 1966), das ,,ganz Andere*, Numinose,
Begegnung, Kairos, Tiefe, Stille, Natur, &sthetische Erfahrung, Sein ... Diese Qualitit wurde im
Integrativen Ansatz spater als ,,ontologische Erfahrung* beschrieben, die in dem Bemiihen um
»Integration als personlicher Lebensaufgabe* in einer ,,philosophischen Therapeutik* verstanden wurde
(Petzold 1971, 2001m; grundlegend Orth 1993; Petzold, Orth 2004; Albert 1972).

Die ,,psychologische Seite” dieser Ausrichtung in der Arbeit mit den Jugendlichen
umfalte damals das Starken des Selbstwertgefhls, der Souveranitat — ein
Kernkonzept der Integrativen Therapie (Petzold, Orth 1998), das mit dem Gedanken
eines ,,inneren Ortes der Souveranitat” (ibid., Orth 1993) durchaus eine, den puren
Psychologismus tbersteigende Tiefe hat und auf die spurbare, erlebbare Erfahrung
»geistig-seelischer Kraft und Starke* — Geisteskraft und Seelenstéarke — gerichtet ist.
Und dennoch ging es konkret auch um ein Kraftigen des konstruktiven
Durchsetzungvermdgens (assertiveness, Petzold 1977f; Lloyd 1995; Ullrich de
Muynck 1974) der Klienten auf der Ebene des Verhaltens, der ,,Performanz* — heute
wissen wir, wie wesentlich diese Qualitat in der Drogenpréavention ist (Trudeau et al.
2003) — aber immer auch um die Vermittlung einer ,,inneren Orientierung®, was in
der heutigen Psychotherapie, Drogentherapie, Patientinnenarbeit das ,,Defizit par
excellence* ist. Deshalb haben wir damals schon das Moment traditioneller Praxis,

% At the core of Shinto are beliefs in the mysterious creating and harmonizing power (musubi) of
kami and in the truthful way or will (makoto) of kami. The nature of kami cannot be fully explained in
words, because kami transcends the cognitive faculty of man. Devoted followers, however, are able to
understand kami through faith and usually recognize various kami in polytheistic form. Parishioners of
a shrine believe in their tutelary kami as the source of human life and existence. Each kami has a divine
personality and responds to truthful prayers. The kami also reveals makoto to people and guides them
to live in accordance with it. In traditional Japanese thought, truth manifests itself in empirical
existence and undergoes transformation in infinite varieties in time and space. Makoto is not an
abstract ideology. It can be recognized every moment in every individual thing in the encounter
between man and kami“ (Hirai 2000).
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den Einbezug des ,,geistigen Hintergrundes® betont, und der scheint in der Tat von
grolRer Bedeutung zu sein, wie wir an anderer Stelle herausgestellt haben (vgl. 10).
Setzt man nun die Praxis des Budo mit den in der Integrativen Therapie aufgrund der
Therapieforschung und der Auswertung von Behandlungsdokumentationen
herausgearbeiteten 14 Heilfaktoren, denen protektive, supportive und konfrontative
Charakteristiken zugeordnet werden (Petzold 1993p, 2002b) in Bezug, so kann man
viele Gemeinsamkeiten und einige Differenzen finden:

1. Einfuhlendes Verstehen [protektiv], Empathie [supportiv] (EV)

In der besonderen Lehrer/Lernender-Beziehung des Budo kommen ganz klar einfiihlende Dimensionen
zum Tragen, die aber eher konfrontativ sind — der Schuler/Lernender wird herausgefordert, gefordert
durch fordern — als supportiv (es geht im Budo ja nicht um die Arbeit mit Patienten).

2. Emotionale Annahme [protektiv] und Stitze [supportiv] (ES)
Der Schiiler/Lernende wird angenommen, vom Lehrer wie von der Lerngemeinschaft der Budokas.

3. Hilfen bei der realitatsgerechten [supportiv, konfrontativ], praktischen

Lebensbewaltigung (LH)

Budo hat ganz klar eine Transferzielsetzung fiir das Alltagsleben. Der Alltag soll ,,Ubung*“ werden
(Durckheim 1964), Budo soll ,,Weg* werden, der die Lebensfliihrung préagt, eine ,,Lebenskunst®. Dieses
Element ist im Budo viel starker ausgepragt als in der Therapie.

4. Forderung emotionalen Ausdrucks [protektiv, supportiv] und volitiver

Entscheidungskraft [supportiv, konfrontativ] (EA)

Emotionaler Ausdruck wird im Budo durchaus gefordert, etwa durch Mimik/Gestik und Laute (Kiei),
allerdings in einer kontrollierten, durch Bewultsein und Willen gesteuerten Weise. Das steht im
Gegensatz zu den meisten Psychotherapieformen — und darin kann auch eine ihrer Schwachen liegen.
Andererseits liegt in rigoroser Budopraxis auch die Gefahr einer Einengung spontanen
Gefuhlsausdrucks. Budo ist eine hervorragende Willensschulung, ein Bereich in dem die
Psychotherapien fast nichts zu bieten haben (Petzold, Sieper 2003). Willenskrafte werden auch zur
Regulation von Gefuihlen notwendig, denn ohne die ist ein soziales Miteinander kaum mdglich.

5. Forderung von Einsicht [supportiv, konfrontativ], Sinnerleben,

Evidenzerfahrung (EE)

Im Budo sind viele Evidenzerfahrungen mdglich und wird Sinnerleben erschlossen (Petzold, Orth
2004), nicht aber im Sinne tiefenpsychlogischen Einsichtsgewinns in biographische Konflikte. Das
kann man als eine Starke und als eine Schwache ansehen. Die Starke: Ganz gleich wie die personliche
Geschichte gelaufen ist, ich nehme die Aufgabe an, die das Leben mir stellt, ohne an der Vergangenheit
festzuhalten — das entsprache weder der Haltung des Daoismus noch der des Zen. Eine Reflexivitat im
westlichen Sinne wird nicht angestrebt, kdnnte bei rigoroser traditioneller Ausrichtung sogar abgelehnt
werden. Darin ist fur unsere Lebenskontexte sicher eine Schwéche zu sehen.

6. Forderung kommunikativer Kompetenz [supportiv] und Beziehungsféhigkeit
[supportiv] (KK)

Gerade die vielfachen Partneriibungen im Training und auch der Kampf fordert in hohem Malie die
kommunikativen F&higkeiten, besonders auf der nonverbalen Ebene. Das reicht natirlich im
therapeutischen Sinne nicht aus, weil gerade auch die differenzierte verbale Kommunikation
wesentlich ist. Im kombinierten Einsatz der Mdglichkeit 2 und 3 [siehe oben] wird denn auch viel Gber
die gemeinsame Erfahrung in der Ubung gesprochen und ausgetauscht. Die Gemeinschaft im Dojo baut
auf VerlaBlichkeit, Loyalitét, Treue. In diesem Sinne wird Beziehungsfahigkeit aufgebaut und dies in
einer sehr wesentlichen Qualitat. Allerdings wird keine Beziehungsfahigkeit von der empathischen
Tiefenqualitat angestrebt, wie dies in Therapiesettings der Fall ist.
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7. Forderung leiblicher Bewul3theit, Selbstregulation und psychophysischer

Entspannung/Spannung [supportiv] (LB)

Hier liegt die grofRe Starke der Budokiinste, und die tiblichen Psychotherapieformen haben hier nichts
zu bieten. Bei den Leib- und Bewegungstherapien liegt das schon etwas anders, auch weil sie
Budoelemente integriert haben. Besonders bei der Regulation von Uberspannung in Richtung einer
Steuerung des Entspannungs- aber auch Spannungsvermdgens (Aufbau einer gesunden Spannkraft und
eines Eutonus), weshalb auch von einer ,,Integrierenden und Differentiellen Regulation“ (IDR)
gesprochen wird, wie sie in der Traumatherapie notwendig ist (Petzold 2002g), kénnen Mdglichkeiten
aus dem Budo-Training ,,ausgeborgt” werden, die allerdings mit den Kenntnisstanden der
neuromotorischen Forschung verbunden werden sollten (Berthoz 2000).

8. Forderung von Lernmdoglichkeiten, Lernprozessen und Interessen [supportiv,

konfrontativ] (LM)

Budo ist ein permanenter LernprozeR3, allerdings ein sehr spezifischer. Er schafft eine Offenheit fiir das
Leben. Dennoch wird das Lernverstandnis gegentiiber ,,komplexen® psychotherapeutischen
Lernkonzeptionen (Sieper, Petzold 2002) als enger greifend anzusehen sein.

9. Forderung kreativer Erlebnismoglichkeiten und Gestaltungskréafte

[supportiv, konfrontativ] (KG)

Budo hat sehr kreative Seiten, denn die ,,Kunste* im freien Kampf und in der
Bewegungsimprovisation, im ,,Kung Fu dancing“ etwa, Schwerttdnze, Kampftanze (man denke an die
Kriegstanztraditionen fast aller Kulturen) sind keineswegs nur streng ritualisiert. Die
Bewegungsgestaltung des Budo greift indes im Vergleich von Therapien, die kreative Medien
einsetzen (Petzold, Orth 1990; Nitsch-Berg 2001), zu kurz.

10. Erarbeitung positiver Zukunftsperspektiven und Erwartungshorizonte

[supportiv, konfrontativ] (PZ)
Das Hier-und-Jetzt zentrierte Budo ist nicht zukunftsgerichtet, es steht in der ,,Gegenwart des Weges*,
wohingegen Therapien gezielt zukunftsorientiert arbeiten.

11. Forderung positiver personlicher Wertebezilige [supportiv], Konsolidierung

der existentiellen Dimension [protektiv] (PW)

Hier hat Budo mit seiner deutlichen Werteorientierung fir Menschen, die sich zu diesem Weg
entscheiden, viel zu bieten, was auch fiir die Psychotherapie nitzlich sein kann, wobei bestimmte
Psychotherapieformen wohl ein breiteres Wertespektrum anstreben.

12. Forderung eines pragnanten Selbst- und Identitéatserlebens [supportiv] und
positiver selbstreferentieller Gefiihle und Kognitionen [protektiv], d.h. von

»personlicher Souveranitat” [supportiv, protektiv] (PI)

Budo mit seiner Forderung der Selbstwirksamkeit und einer Haltung der Selbstannahme, dem Aufbau
von Selbstgewil3heit trégt zu dieser Dimension zweifellos bei und kann Bemiihungen der Therapie um
Assertivitat — etwa bei bimodalem Vorgehen — unterstiitzen. Budo 1463t viele Menschen erfahren, die in
dieser Hinsicht keine Vorbilder oder Anleitung hatten, was ,,Arbeit an sich selbst* (H6hmann-Kost,
Siegele, dieser Band) bedeutet.

13. Forderung tragféahiger, sozialer Netzwerke [protektiv, supportiv] (TN)
Durch die Gemeinschaft der Budoka, des Netzwerkes im Dojo, werden soziale Netzwerke sicherlich
gekraftigt und gestutzt. Therapeutische Netzwerkarbeit (Hass, Petzold 1999) strebt allerdings eine
groRere Netzwerkvielfalt an.

14. Ermdoglichung von Empowerment- und Solidaritatserfahrungen [supportiv,
konfrontativ, protektiv] (SE)

Man kann sich kaum effektiveres Empowerment vorstellen, als es durch die Praxis des Budo, sein
exquisites ,,Assertiveness-Training* geboten wird. Die Gemeinschaft des Dojo bietet ausgezeichnete
Maglichkeiten der Solidaritatserfahrung. Psychotherapeutische Arbeit kann deshalb durch eine
»bimodale* Orientierung durch Budopraxis gewinnen.
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Der Blick auf die Wirkfaktoren weist fur die Budokdinste eine sehr gute Bilanz aus
und spricht fiir bimodale Behandlungsprozesse, in denen Budo und Psychotherapie in
der einen oder anderen Weise kombiniert werden. VVon einer gleichzeitigen
Budoerfahrung parallel zu einer Psychotherapie werden die meisten Menschen
profitieren, weil es eine besondere Maoglichkeit der ,,Arbeit an sich selbst“ bietet und
viele von ihnen die Praxis des Budo auch nach Beendigung der Therapie fortfiihren
werden.

10. Kontextualisierende Zusammenfihrungen

Budo/Wushu kennt viele verschiedene Disziplinen. Obwohl diese sich zum Teil
deutlich unterscheiden, kann man, was die historischen und theoretischen
Hintergriinde betrifft, von einer relativen Ubereinstimmung sprechen. Es finden sich —
mit Moscovic (2001; Petzold 2003b) sozialpsychologisch gesprochen — eine Welt
»Kollektiver mentaler Reprasentationen*, eine ,,social world of bodo/wushu®. In ihr
hatten die verschiedenen historischen und theoretischen Entwicklungen direkten
Einfluss auf die Zielsetzungen des heutigen Budo. Wir hoffen, dass dieserArtikel, der
sich Uber weite Strecken an den traditionellen Systemen orientiert hat, wie sie
inzwischen — neben den grolRen sportiven Kampfkunstorganisationen - international in
kleineren und grolReren Verbénden, Schulen, Dojos verbreitet sind, etwas von dem
»Weg*“ deutlich zu machen vermochte, der dort gelehrt wird und dal? er zeigen
konnte: es lohnt sich, die Kampfkinste nicht nur ,,sportiv* zu betreiben, sondern auch
ihre Hintergrundsgedanken, Elemente ihrer ,,philosophy*, wie sie das ,,Budo* bietet -
kritisch reflektiert - mit aufzugreifen. Jetzt sollen die verschiedenen Aspekte noch
einmal mit einer Uberschau in einen Gesamtkontext gestellt werden, um auch einige
Briicken zwischen Ost und West aufzuzeigen.

Wir hatten das Problem angeschnitten, dass das Wort ,,Budo* in der niederlandischen
und deutschen Sprache kein Aquivalent hat. Die Lexikondefinition besagt:

Budo [japanisch bu »ritterlich«, do »Weg«] das, Sammelbegriff fiir die japanischen Kampfkiinste
Aikido, Judo, Jujutsu, Karate, Kendo, Kyudo und Sumo. Daneben wird auch das eigentlich koreanische
Taekwondo zum Budo gezahlt. Alle zu den Budokiinsten gehdrenden Kampfformen haben ihren
gemeinsamen ethisch-philosophischen Grund im Do-Begriff der Zen-Philosophie als dem Weg zur
Beherrschung von Kérper und Geist.

Brockhaus, Bibliographisches Institut 2001 [CD-Rom]

Der in dieser Definition angeschnittene Kontext ist nattrlich nicht der unserer Zeit
und unserer Kultur. Die besonderen Werte und die dahinterstehende Geschichte von
der Zeit der Kaiser und des Shogunats bis zum von den Amerikanern erzwungenen
»Freundschafts- und Handelsvertrag“ von Kanagawa (1854) und zum Ende der
Isolation 1868 ist die Geschichte einer hochst spezifischen Lebenspraxis einer — fir
den Menschen des Westens - ,,anderen Welt“. Die Eigenheiten dieser anderen Kultur
und Kulturgeschichte kdnnen und sollten hier nicht oberflachlich abgehandelt werden.
Sie bedirfen aber zweifellos einer ,, Transponierung in moderne Kontexte fur den
modernen japanischen Menschen — hier laufen seit langem spannende kulturelle
Prozesse in Japan — und viel mehr noch fur den westlichen Menschen, damit er den
»Weg* (do) einer fernostlichen Kampfkunst flr sein Leben in seinem so ganzlich
anderen kulturellen Kontext in sinnvoller Weise aufgreifen, nutzen und von seiner
Substanz profitieren kann. Dieser vorliegende Text wollte hierzu einige Materialien
bieten.
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Da das Phdanomen Budo komplex ist, haben wir auf verschiedene Definitionen, die in
unterschiedlichen Kontexten und fir unterschiedliche Zielsetzungen erarbeitet
wurden, zurtickgegriffen. In ihrer Substanz stimmen sie in den wesentlichen Punkten
uberein. Die nachstehenden Definitionen (I, 11 und 111) beabsichtigen
zusammenfassend die Inhalte des Budo-Verstdndnisses zu umgreifen, wie wir es
neben und mit der traditionellen Praxis in einer kulturvermittelnden Weise vertreten.
Dabei geht es darum, Budo im Sinne des diesem Artikel vorangestellten
Verstandnisses zu erlautern:

Definition I:

,,Budo ist die Praxis eines Dreiklangs von asiatischer Kampfkunst, Gesundheitsférderung und
Bewegungsmeditation, eines ,,ganzheitlichen* Weges achtsamer, gesundheitsbewul3ter und heilsamer
Lebensfiihrung und Lebenskunst. In seiner Tiefendimension kann Budo ein Pfad persénlicher
Entwicklung, schopferischer Integration, Sinnfindung und engagierter Arbeit fir Briderlichkeit,
Mitmenschlichkeit und Frieden werden, ein ,,Weisheitsweg zu Wesentlichem®. (Petzold 1993)

Fast alle Budoformen haben diese beiden Seiten: Aktion und Contemplation, Kampf
und Meditation, die in bewegter Ruhe und ruhiger Bewegtheit zusammenfliel3en. Fast
alle kennen ,innere* und ,,4uRere* Wege, sind auf leibliche Ertiichtigung, um kraftig
fur den (Lebens)kampf zu werden, ausgerichtet und zielen auf Gesundheit ab (in
bestimmten Wushuformen ganz explizit auf Gesundheit und langes Leben, vgl.
Cheng Man-ch’ing, Smith 1967, 9; Cheng Man-ch’ing 1962; Maisel 1963; Liang
1974, 7, 135; Chee Soo 1976, 20). Das schliefl3t auch immer eine gesunde und
»Zufriedene Grundstimmung, ein glickliches Lebensgefihl* (Petzokd 1995g) ein. Sie
vertreten weiterhin meditative Ubung (Horwitz, Kimmelman, Lui 1976), die auf
einen wachen und gesunden Geist und auf eine innere Ausgewogenheit und auf
schopferische Integration abzielt (also nicht auf ein adaptives oder blof}
assimilierendes, vereinanahmendes Integrationsverstandnis, vgl. Petzold 2002b).
Damit ist das Moment der ,,Lebenskunst als Kunst*, eine &sthetische Qualitéat
gewonnen, die nicht nur in der Bewegung, sondern auch in der Praxis von
kinstlerisch-athetischem Tun zentriert (z. B. Poesie, Kalligraphie, Malereli, ja
Heilkunst, den fiinf hohen Kunsten der konfuzianischen Lebensform und der
Hochbllte der Samuraikultur), was in der modernen, westlichen Praxis des Budo
absolut zu kurz kommt. Fast alle Richtungen betonen die Bedeutung des Friedens
als die Verwirklichung der Fille der Budo-Wege: ,,Frieden schaffen, das ist die
Verwirklichung von Flle” — so der Zen-Meister Glassmann (2000, 53). Das gilt es zu
berucksichtigen. Budo ist deshalb auch, das verdient hervorgehoben zu werden, ein
»Weisheitsweg zu Wesentlichem®, wie wir ihn &hnlich in der Stoa und modernen
Formen der Therapie und Personlichkeitsbildung finden, die auf ,,Wege zur inneren
Freiheit” fuhren: das ,,Leben als Meisterstiick” — im Rickgriff auf Seneca, Epiktet,
Montaigne u. a. (vgl. Autoren aus der Integrativen Therapie Jung 2002, 2004; Orth
1993; Petzold, Orth 2004). Solche Weisheitswege werden von den verschiedenen
Menschen nattrlich in unterschiedlichem Malie beschritten, aber es gibt sie in allen
Kulturen, was zeigt: diese Wege und diese Dimension sind etwas Zentrales. Um sie
flr das Budo faBBbarer zu machen, wurde diese Dimension in den Begriff bzw. das
Konzept einer ,,fundamentalen Budoerfahrung* gefalit.

Kurz gefalt verstehen wir unter dem Begriff ,,Budo®:
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Definition I1:

,,Budo ist die Praxis von (ferndstlichen und slawischen) Kampfkinsten und von
Bewegungsmeditation als Teil der Lebensfihrung und schépferischen
Lebensgestaltung mit dem Ziel, Achtsamkeit und Wahrhaftigkeit sich und
Anderen gegenuber zu erstreben sowie umfassende korperliche, seelische und geistige
Gesundheit und Ausgeglichenheit auf einem Weg permanenter personlicher
Entwicklung im Kontext unserer Lebenswelt und unserer sozialen Beziehungen als
eine konkrete und fundamentale Erfahrung im Kampf mit sich selbst und in der
konstruktiven Auseiandersetzung mit dem anderen zu gewinnen* (Petzold 1969c).

Hier ist ,,Achtsamkeit” (mindfulness), ein zentraler Begriff der buddhistischen
Philosophie und Psychologie (Nyanaponika Mahathera 1993; Schlag, Kalle 1999;
Tulku 1978), aufgegriffen, der durchaus auch mit dem gestalttherapeutischen Konzept
der ,,Awareness* (Stevens 1975; Petzold 1983d) Berlihrungspunkte hat, und es ist
weiterhin die ,,Wahrhaftigkeit/Aufrichtigkeit* benannt, die bei Rogers (1970) als
Authentizitat anklingt, jene zentrale Qualitat des Shinto, die als ,,makoto no kokoro*
(,,Herz der Wahrheit”) oder als ,,magokoro* (das ,,wahrhaftige Herz”’) bezeichnet
wird.

Diese Wahrheit wird konkret in der Erfahrung, als wahrnehmend Erfahrenes und im
Handeln als bewul3t Getanes (durch die Sinne, die Hande Coquet 1991, 142), sie wird
gewonnen im Ringen mit sich selbst und in Bezug zu Anderen, auch in der
Auseinander-setzung mit dem Anderen, durch die man sich auch wieder zusammen-
setzen kann. Sie erdffnet Zugénge zu Sinn und Wesentlichem als Qualitaten
individuellen und gemeinschaftlichen Lebens. Die Wahrheit wird fundamental
in der erfahrenen ,,Beriihrung durch das Wesentliche* und in der getanen ,,Praxis von
Wesentlichem* und in der ernsthaften konstruktiven Auseiandersetzung.

Die ,,fundamentale Budoerfahrung* ist ein Begriff, der ein ,,Zu-sich-Kommen*, ein ,,In-Kontakt-
Kommen* mit der Welt und den anderen Menschen durch Erfahren auf dem Lebensweg meint, d. h.
durch Wahrnehmen und Handeln in einer klaren und unverstellten, in einer wesentlichen und
sinnstiftenden Weise. Solche Erfahrungen kénnen in besonderer Weise in der konstruktiven
Auseinandersetzung mit sich selbst und in der weiterfiihrenden Auseinandersetzung mit dem Anderen
gewonnen werden.

Das sind Gedanken, die sich sowohl in der daoistischen wie auch in der
shintoistischen Tradition — ja eigentlich in allen grolRen Weisheitsdiskursen der
Menschheit - finden lassen. Hier soll diesen Shinto-Wurzeln, die sich in der Budo-
Praxis so deutlich zeigen, wenn man sie einmal entdeckt hat, Tribut gezollt werden.
Der ,,Weg* tber den menschlichen Leib ist ,,ein Weg in die Aufrichtung®, nicht etwa
weil es den homo erectus gab (Mysterud 2003), der wegen dieser Aufrichtung eine
Schlisselstellung in unserer Evolution einnimmt, sondern weil der Leib ein ,,Ort der
Aufrichtigkeit und Wahrheit*” ist: der Wahrheit von Leben und Sterben, von
Gesundheit und Krankheit, von Prasenz und Abwesenheit, von Liebe und Hass. Der
Shinto, der ,,Volks-Shinto* (Hori 1968), der keinen Griinder und letztlich keine
Dogmen hat, ist in der japanischen Kultur im Leben der einfachen Leute ber all diese
Jahrhunderte préagend geblieben, weil er die essentielle Wahrheit einer ,,achtsamen
Aufrichtigkeit des Herzens* vertreten hat. Diese Qualitat wird als die Offenbarung der
Wahrhaftigkeit der hoheren Méchte (kami) flr den Menschen und in ihm verstanden.

,»Itis, generally, the sincere attitude of a person in doing his best in the work he has chosen or in his
relationship with others, and the ultimate source of such a life-attitude lies in man's awareness of the
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divine. Although Shinto ethics do not ignore individual moral virtues such as loyalty, filial piety, love,
faithfulness, and so forth, it is generally considered more important to seek magokoro, which
constitutes the dynamic life-attitude that brings forth these virtues. In ancient scriptures magokoro was
interpreted as ‘bright and pure mind* or ‘bright, pure, upright, and sincere mind‘“ (Hirai 2002; vgl.
Hori 1968; Sieffert 1968; Lokowandt 2002).

Diese Qualitaten kann man in der Praxis des Budo finden, wenn er als ,,Weg der
Ubung* gelebt wird, der nicht in einer Selbstbezogenheit gefangen ist, sondern auf die
Qualitat eines guten Lebens miteinander gerichtet ist — letztere wird besonders auch in
den slawischen Kampfkinsten betont und zwar nicht harmonistisch, sondern im
Wissen, dal? es auch Auseinandersetzungen kann, Kritik, Dissens, wo bei man darauf
achten muB, achtsam sein muB, das Streit nicht eskaliert und destruktiv wird und
Kritik konstruktiv und weiterfiihrend bleibt®. Das vereinbart sich sowohl mit der in
der Definition angesprochenen buddhistischen Achtsamkeit als auch mit dem
buddhistischen Ideal der Ausgeglichenheit — der ,,mittlere Weg* (Batchelor 2002;
Garfield 1995) — ,der Gelassenheit, der Seelenruhe, von der auch die abendlandische
Stoa spricht (Seneca ed. 1992, de tranqulitate animi). Mit Referenz zum Shinto findet
sich auch der Begriff ,,seelisch” in der Definition, der so in Zen-gepréagter Budo-
Literatur (Deshimaru-Roshi 1977; Hyams 1998; Kwon 1976) nicht auftauchen wirde.
Er ist mit der buddhistischen Psychologie und Philosophie (vgl. z. B. Chang 1989;
Lama Anagarika Govinda 1993; Nyanatiloka Mahathera 1996; Schneider1980;
Schumann 2001) nicht ohne weiteres kompatibel, umfalit aber Qualitaten, die fur den
westlichen Menschen Bedeutung haben, Befindlichkeiten, mit denen er sich in in
Selbsterfahrung, Psychotherapie, Personlichkeitsbildung befal3t. Seelisches beruhrt
sich indes mit dem Shinto-Begriff des ,,Herzens" und einer ,,achtsamen Treue* (Hirai
1966), die lebendig ist, schopferisch. Die neosokratische Philosophie Gabriel Marcels
mit dem Konzept der ,,schopferischen Treue* (Marcel 1961; Berning 1973) bdten hier
AnschluBmaoglichkeiten. Letztlich geht es um ,,Weisen der Lebensfuhrung und
Lebensgestaltung®, ,,Meisterung der Existenz*, und dazu haben die unterschiedlichen
Traditionen des Ostens und des Westens wichtiges an Verschiedenem und einiges an
Gemeinsamem beizutragen (Debes 1982; Kapleau 1965; Dalei Lama 1993; Foucault
19864, b).

Auch der Gesundheitsbegriff in der Definition ware so nicht zu finden und sicher
bietet auch der westliche Entwicklungsbegriff in seiner dynamisch progredierenden
Qualitat zu dem japanischen ,,Voranschreiten auf dem Weg“ nur eine Annéaherung.
Genau um solche Anndherungen, die in ihrer vermittelnden Qualitat fruchtbar werden
konnen (z. B. fur den Westler mehr Gelassenheit in die Entwicklungsdynamik
bringen, fiir den modernen Japaner den ,,Weg* dynamischer gestalten, ohne den
~American way of life” bis zur hektischen Destruktivitat zu Gbernehmen, was leider
vielfach geschehen ist und geschieht) wird es gehen, wenn in der Praxis des Budo
interkulturelle und vielleicht transkulturelle — fir beide Kulturen neue Dimensionen
(Petzold 1998a, 27) - gewonnen werden sollen. Der Begriff der ,,Lebenswelt”, ein
spezifischer abendlandischer Begriff, so kdnnte man mit Blick auf Husserl meinen, ist
absichtsvoll gewahlt als Bezeichnung fir die ,,Welt des Lebendigen®, die im

% In der Integrativen Therapie wurde das so definiert: ,Weiterfiihrende Kritik ist der Vorgang eines
reflexiven Beobachtens, Analysierens, Vergleichens und Wertens von konkreten Realitdten (z.B.
Handlungen) oder virtuellen (z.B. ldeen) aus der Exzentrizitdt aufgrund von legitimierbaren
Bewertungsmalistaben (hier die der Humanitat, Menschenwiirde, Gerechtigkeit, Konvivialitat) und des
Kommunizierens der dabei gewonnenen Ergebnisse in einer Weise, das die kritisierten Realitdten im
Sinne der Wertsetzungen optimiert und entwickelt werden kénnen.” (Petzold 2002b). Fir eine Budo-
Padagogik ware das eine durchaus relevante Maxime.
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shintoistischen Gedankengut so zentral ist. Die kami, die htheren Mdchte, finden sich
uberall: in jedem Hain, in jedem Felsen, auf jedem Acker, in jeder Blute.

,» T he Japanese from ancient times have valued emotional and aesthetic intuitions in expressing and
appreciating their religious experiences. They found symbols of kami in natural beauty and the forces
of nature, and they developed explicitly religious poetry, architecture, and visual arts. Shrine precincts
are covered with green trees and are places of a serene and solemn atmosphere, which is effective in
calming worshipers' minds* (Hirai 2002).

Es sind nicht nur die ,,Zen-Gérten*, auf die man in Japan seine Aufmerksamkeit
richten muR. Die vorurteilsgeséttigte und kenntnisarme Abqualifikation des Shinto als
»~Ahnenkult”, seine ungliickliche Verquickung mit einer national-chauvinistischen
Restaurationspolitik als Staatskult nach 1868 (der als solcher von der amerikanischen
Siegermacht 1945 verboten wurde) hat die shintoistischen Quellen und Traditionen im
Budo fur die westlichen Betrachter bislang nur wenig in den Blick kommen lassen
neben dem Faktum, dass der Zen im Fokus dieser Betrachter stand.

»Shinto together with Buddhism is closely related both culturally and socially to the
life of the Japanese people. Its relationships to other religions in Japan are generally
cooperative and harmonious. Most Shintoists believe that cooperation between
different religions could contribute to world peace, but this is not to imply a facile
religious syncretism. Shintoists insist on maintaining their own characteristics and
inner depth while working toward the peaceful coexistence of human beings* (ibid.)
Auch wenn man Budo als eine sékulare Praxis bewegungszentrierter Arbeit an der
eigenen Person sieht bzw. sehen will, als Methode in der Therapie oder als adjunktive
MalRnahme neben ihr, ja vielleicht sogar als Therapie (vgl. 8.1 — 8.3) wird man um die
Auseinandersetzung mit seinen religidsen Quellen: Daoismus, Konfuzianismus,
Buddhismus, Shintoismus nicht ganzlich herum kommen, allein schon, um nicht
unbemerktes, problematisches, kryptoreligioses Gedankengut — etwa Uber soziale
Formen, Umgehensweisen, Riten im Budo - mit zu transportieren, Ideologme, die nur
als unerkannte Gefahrenpotentiale bergen, weil sie dann den Moglichkeiten
dekonstruktiver Bearbeitung, der differenzierenden Auswahl und den
ideologiekritischen Transformation entzogen bleiben. Man kommt sonst als
westlicher Budoka leicht zu Fehleinschatzungen®’. Hier wird noch sehr viel an
gedanklicher und praxeologischer Arbeit zu leisten sein und sind noch Erkenntnisse
Zu gewinnen.

Es sei in dem Bemiihen, Kontextualisierungen herzustellen, die Verbindungen zum
Diskurs abendléandischen Denkens und westlicher Psychotherapie méglich machen,
noch eine zusatzliche, weitergefalite, ,,zeitgemalie* und dennoch an ein traditionelles
Verstandnis angenéherte Definition 111 (Petzold 1993) von ,,Budo* gegeben, die
berucksichtigt, dal? eine Definition von Budo in therapeutischen Kontexten oder mit
Blick auf eine ,,Budopédagogik® auch eine gewisse ,,Anschlul3fahigkeit” an die
Bereiche Therapie und Padagogik haben muf? und nicht nur in der Fortschreibung
traditioneller Positionen oder Ideologeme bestehen kann. In einem solchen
»transversalen* Rahmen ist die Definitionen zu verorten.

% Wie der Seniorautor. Obwohl tiber die Rolle des Shinto ,,akademisch® durchaus seit den sechziger
Jahren orientiert (Sieffert 1968; Bunce 1964) — haben sich ihm erst in einer langeren und durch
sachkundige, freundschaftliche Begleitung [Wachtmann 2002] erhellten Japanreise, die Qualitaten des
shintoistischen Einflusses im Budo ein wenig erschlossen.
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Definition 111

»Wir sehen ‘Budo” als eine Kunst, eine ,Lebenskunst'—erfahren und praktiziert in
auBerer und zugleich innerer Achtsamkeit, Bewegtheit und Aufrichtigkeit mit dem
Ziel eines lebenslangen, schopferischen Prozesses differentieller
Entwicklung undganzheitlicher Integration des Menschen auf der
korperlichen, emotionalen, volitiven, geistigen, sozialen und ethischen Ebene seines
Wesens. Die traditionellen und modernen Methoden der ‘Ubung‘(Formen) und
des ‘Kampfes‘ (FIuB) - einerseits als Prozesse der Auseinandersetzung und
eines ‘komplexen Lernens‘ mit sich selbst und andererseits als Beziehungslernen
mit dem Anderen (dem Lehrenden, den Mitlernenden, der anderen Kultur) auf all
diesen Ebenen - kdnnen dabei zu einer ‘fundamentalen Budoerfahrung’
flhren: das Berihrtsein vom Wesentlichen und das Tun von Wesentlichem.
Durch diese Erfahrung kann der ‘Weg als Ziel*und das ‘Ziel als Weg* in der Welt
verstanden, angestrebt und immer besser verwirklicht werden:

Leben in zentrierter Uberschau, in bewegter Ruhe, Gegriindetheit in sich und in der Gemeinschatt,
Zugewandtheit zum Mitmenschen, Treue gegeniber denen, die uns vertrauen, Engagement flr
Frieden und Natur, Anschauung von Schonheit, Erlebenvon vielfaltigem Sinn.*

Als Element, das fur diese Definition, ihren mehrperspektivischen, transkulturellen
Ansatz besonders charakteristisch ist, sei die paradoxale Formulierung der
~zentrierten Uberschau®, d. h. ,,zentrischer Exzentrizitat* an den Anfang der
Erlauterungen gestellt, denn sie ist fir den 6stlichen Weg der Zentierung mit seinen
ideengeschichtlichen Hintergiinden und seinen Praxen wie dem Budo und dem
westlichem Weg einer exzentrischen, reflexiven Kulturarbeit und seinen Praxen wie
der Therapie (z. B. der Integrativen Therapie oder der Psychoanalyse Erich Fromms)
gleichermalien bedeutsam und ertffnet in der Mdglichkeit einer Verbindung, eine

schopferischen Dialektik.

Der zentrierte Mensch des Ostens ,,auf dem Weg* gewinnt exzentrische Uberschau, die groRe Klarheit,
die Uber das Individuelle weit hinausweist. Das ist u.a. ein Ziel des Zen-Weges, der in seiner
Kontinuitat und Frische, Gradlinigkeit und Verschlungenheit die Dialektik von ,,Flexibilitat und
Linie* im Leben zu verwirklichen hilft.

Der sich in der Welt kritisch reflektierende bzw. metareflektierende und in seiner Tiefendimension
auslotende herakliteische Mensch des Westens (Petzold, Sieper 1988b) kann durch seine Verstehens-
und Interpretationsarbeit die Dialektik von ,,Exzentrizitat und Zentriertheit* meistern lernen. Das
ist die Frucht von persdnlicher und kollektiver (metahermeneutischer) Kulturarbeit (idem 2002h).

In beiden Zugehensweisen gibt es in aller Verschiedenheit konvergierende Momente, die ein
Charakteristikum aller ,,Weisheitswege* zu sein scheint und damit auch des Weisheitsweges des Budo.
In einer sich globalisierenden Welt ist eine polarisierende Unterscheidung zwischen ,,Menschen des
Ostens und des Westens* (Stidens, Nordens usw.) fragwurdig und nur als differenzierende Perspektive
aufzufassen, um Verschiedenheiten erkennen zu kénnen, wo sie vorliegen, statt sie zu nivellieren, und
um gelungene Konnektivierungen und Integrationsleistungen zu wirdigen. Die Handhabung von
Zentriertheit und Exzentrizitat stellt sich jedem Menschen und heute der Menscheit als Ganzer als
Aufgabe. Die Leistungen und Besonderheiten der verschiedenen Kulturen sind dabei ein immenser
Reichtum. Diesen — die Kulturen durchquerend - zu nutzen, stellt sich als Aufgabe einer ,transversalen
Moderne* (Welsch 1996; Petzold 2003a).

Weiterhin — gerade flr eine moderne Budopéadagogik wichtig — ist die differentielle
und zugleich ganzheitliche Betrachtung des Menschen auf den verschiedenen Ebenen,
was sowohl fiir das Training als auch fur die agogische und therapeutische Arbeit

Konsequenzen hat. Budo erfordert Entwicklungsarbeit auf folgenden Ebenen:

1. auf der kdrperlichen Ebene: Kraft, Ausdauer, Beweglichkeit, Anspannungs- und
Entspannungsfahigkeit missen entwickelt werden. Budo bietet mit seinen vielféltigen Traings-
und Ubungsmaglichkeiten hierzu ein breites Instrumentarium (Lew 1981);
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2. auf der emotionalen Ebene: Regulation des Affektlebens, Kontrolle von Aggression und Furcht,
Kultivierung von Gelassenheit, Gro3herzigkeit, Freude sind wichtige Ziele, fir die Budo durch
Ubungen im Umgang mit Gefiinlen hervorragende Mdglichkeiten bietet (Ueschiba 2004).

3. auf der volitiven Ebene: Entscheidungfahigkeit und Entscheidungskraft, Ausdauer und
Durchhaltefahigkeit, Uberwindung von Schwache, Unsicherheit und Verzagtheit, Aufbau eines
starken, zuverlissigen Willens, dafiir bieten die Wege der Ubung im Budo und im Alltag des
Budokas (Durckheim 1964) methodische Ansatze, von denen das Feld der Therapie, das das
Thema vollig vernachléssigt hat (Petzold, Sieper 2003), profitieren kann.

4. auf der geistigen Ebene: Selbsterforschung, Uberschau, Wissenserwerb, Weltverstehen,
kulturelles BewuBtsein, meditative Kontemplation und Entwickung einer &sthetischen Kultur in
sich und mit anderen gehdrt zum Anliegen des traditionellen Budo (Stevens 2001; Horwitz et al.
1976);

5. auf der sozialen Ebene: Vertrauen und Zuverlassigkeit, Achtsamkeit fir den Anderen,
GroRherzigkeit, Sorge um Schwachere und Hilfebedirftige — im Kolo Gemeinsinn,
Gemeinschaftsgefiihl -, das sind soziale Fahigkeiten die Budoka untereinander praktizieren und
kultivieren und aus dem Raum des Dojo in den Alltag Ubertragen sollen (Nitobe 1938);

6. auf der ethischen Ebene: Auseinandersetzung mit Werten und ethischen Fragestellungen, aktive
Praxis einer ethisch fundierten Lebensfiihrung, Kultivierung von ,, Tugenden® durch ,,Arbeit an
sich selbst*, Engagement furr Frieden und Gerechtigkeit, das sind Zielsetzungen des Budo-
Curriculums, die im Dojo und im Alltagsleben angestebt und realisiert werden sollen (Ueshiba
1938).

In der Ausbildung von Budokas im Westen finden wir all diese Momente, die meisten
nur implizit oder zumindest nicht hinreichend theoretisch ausformuliert, und das ist
ein Mangel. In der traditionellen Ausbildung wird dieser Mangel kompensiert durch
die ,,narrative Traditionsvermittlung“. Die in ihrer und aus ihrer Kultur lebenden
Meister erzahlten ihren Schulern Beispiele, Geschichten, die verdeutlichen konnten,
was wirklich gemeint war und verstanden werden konnte, weil die Zuhdrenden in der
Kultur lebten. Narrative Kulturen transportieren kulturspezifisches Wissen, brauchen
Hintergrundskultur. Die von westlichen Budo-Lehrern zuweilen am Rande erzahlten
Zen-Geschichtchen und Samurai-Legenden kénnen die japanische Kultur nicht
wirklich transportieren und wirken zuweilen peinlich oder schaffen ein asia-
romantisches Mythen-Klima, das eher Lernen behindert als fordert. Beispiele, aus der
eignen Erfahrung erzahlt, sind da besser, Gespréche, die sich mit der Andersheit der
anderen Kultur (der japanischen z. B.) befassen, schaffen eine Bewul3theit fur das
Fremde und einen Respekt, der nicht versucht, das andere zu vereinnahmen, sondern
der bemiht ist, das Eigene zu finden und Verbindungen als Anndherungen begreift,
die Grenzen haben.

Als ,,zeitgemal“ sehen wir in der obigen Definition die Betonung des Begriffes
Kunst als ,,Lebenskunst®, durchaus verwandt mit dem griechisch-rémischen
Konzept der ars vitae, das besonders in der stoischen Philosophie (Seneca, Epiktet,
Musonius, Marc Aurel, vgl. Hadot 1969, 1991) entwickelt wurde, in der Weimarer
Klassik bei Herder und Goethe aufscheint (Borchmeyer 1998) und heute durch
Michel Foucault (1984) ein Revival erfuhr, das breite Resonanz fand (Schmid 1998,
1999; Petzold 1999q; de Botton 2000). Im klinischen Kontext hat der Seniorautor auf
diesem Boden das Konzept einer ,,philosophie clinique* bzw. einer ,,philosophischen
Therapeutik* erarbeitet (Petzold 1971, 2001m). Hier sind Anschlu3fdhigkeiten
zwischen der budo philosophy (Nitobé 2003) und westlichen Weisheitslehren und
Lebenspraxen maglich, in denen jede ihre Eigenart wahren, aber auch Verbindendes
und Ubergreifendes entstehen kann. Hinzu kommt die explizite Erwéahnung von
»auBerem*“ und ,,innerem“ Weg bzw. Bewegtsein, wie er sich in der chinesischen
wie in der japanischen Tradition findet, und wo eine Koppelung im Sinne des
»komplexen Bewegungsbegriffes” der psychomotorischen bzw.
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bewegungstherapeutischen Orientierung z. B. des Integrativen Ansatzes erfolgt
(Petzold 1989h; Hausmann, Neddermeyer 1996). Die Dialektik von differenzierender
Entwicklung und Integration und dem ,.life span development* auf zentralen Ebenen
im Sinne moderner, aber auch traditioneller Anthropologie werden betont, wobei
Wille [Selbstzucht] und Sozialitat [Glite gegen Schwache] im klassischen japanischen
Bereich deutlich, aber héchst zeitgebunden enthalten sind. Es wird besonders die
L~Ethik®, die Idee einer wertegeleiteten Existenz angesprochen. Und hier bedarf der
Weg des Ostens eine historische Rekonstruktion und eine philosophische

Dekonstruktion seines eigenen Diskurses.

Der Weg Buddhas und seine Lehre unendlicher Barmherzigkeit, der Weg der kami, der guten, htheren
Méachte mit ihrer schépferischen Kraft (musubi), die dem Menschen zugewandt ist (makoto) einerseits,
und der Weg des bellizistischen Kriegers (bushido) andererseits, haben letztlich tiefgehende
Unvereinbarkeiten, mit denen sich auch der Osten konfrontieren muf3 und die der Westler nicht
romatisierend Gibernehmen sollte, richtet man einem Blick auf Jahrhunderte grausamer japanischer
Kriegsfiihrung bis in das vergangene Centenarium. Es sei erinnert: ,, Treue gegen den Herrn,
Waffenttichtigkeit, Todesverachtung, Selbstzucht und Giite gegen Schwache* — so der Bushido-Kodex.
Die ,,Glte* indes ist hier urspiinglich die des Herrn, des Daimyo oder des Samurai, also des
Statushéheren, gegeniiber dem Geringeren. Die ,, Treue* ist Vasallenschaft bis zum Tode
[Todesverachtung], verbunden mit einem Begriff von ,,Ehre*, der zum Teil gespenstische Ziige hatte
und bis in die militdrische Bushi-ldeologie des kriegsfuhrenden Japan im zweiten Weltkrieg wirkte [im
pazifischen Krieg ergaben sich Japaner nicht, sondern lieRen sich eher niedermachen, auch wenn die
Schlacht eindeutig verloren war]. Sie hat bis heute Nachwehen, wie exemplarisch Werk, Leben, die
todessehnsiichtige Asthetik (Petzold 1990b) und der rituelle Suizid des bedeutenden modernen
japanischen Schriftstellers Yukio Mishima (Kimitake Hiraoka, 14.01. 1925, Harakiri 25.11. 1970, vgl.
Scott-Stokes 2000) zeigte — ein begeisterter Budopraktiker - mit seiner nationalistischen,
paramilitarischen Tate no Kai (Schild Vereinigung) und &hnlich Gesinnten in bestimmten kleinen
Gruppierungen einer Bushi-glorifizierenden, gewaltbereiten und tendenziell national-patriotischen
Kampfsportszene in Japan, den USA und auch in Europa. Solchen Randph&dnomenen gegeniiber mul}
man wachsam sein. Man lese exemplarisch Mishimas Kurzgeschichte “Yukoku” (“Patriotismus™) aus
der Sammlung ,,Death in Midsummer, and Other Stories* (Mishima 1966). Um dieses ,,Wertesystem*
des Bushido-Kodex in seinen kritischen Seiten zu erfassen, muf3 es nicht nur mit westlichen Augen
ideologiekritisch und dekonstruktivistisch in den Blick genommen werden, sondern gerade auch im
Lichte der buddhistischen und shintoistischen Geistigkeit (Lama Anagarika Govinda 1991, 1993; Dalai
Lama 1996; Muraoka 1964; Hori 1968).

Der Codex war in seiner Umsetzung in &ulerst starre, aus heutiger Sicht z. T. grausame soziale Regeln
einer feudalistischen Gesellschaft gegossen, und so sind romantisierende Samurai-Schwérmereien -
man findet sie zuweilen u.a. in der Kampfsportszene und in Leinwand-Epen vom Typus ,,Der letzte
Samurai“ - keineswegs angebracht. Wie bei den meisten traditionalistischen Systemen aus
»Ritterzeiten“ (zum europdischen Rittertum und seiner Sozialgeschichte bestehen viele Parallen, vgl.
Keen 1991) — miissen deshalb Transformierungen erfolgen, um zeitgebundene Konzepte und
Phanomene zu betrachten, auszuwerten und in einer Weise umzugestalten, die fiir unsere Gegenwart,
fur Menschen von heute bedeutsam werden kann und um nicht ,,verdeckte Diskurse* (sensu Foucault,
vgl. Dauk 1989) der Gewaltverherrlichung und der blinden Unterwerfung unter fragwiirdige
Autoritaten zu transportieren.

Es konnen hier nicht die Bedingungen der &dulerst komplexen Sozialgeschichte, die Befriedung der
Samurai im Reich des Hauses Tokugawa, die Einflisse des japanischen Neokonfuzianismus
nachgezeichnet werden, in denen die Samurai als die ,,Tugendhaften®, die ,,Gelehrten“ gesehen wurden
(Bellah 1970; Pfulb 1993), die hifischen Verfeinerungen (Singer 1996; Donath 1998) der abhéngig
gewordenen Daimyo, oder die Verfallserscheinungen des Shogunats in der Edozeit mit den Kyoho-,
Kansei- und Tempo-Reformen im 18./19. Jahrhundert dargestellt werden, ihre (durchaus auch
Okonomisch motivierten) Versuche, die Tugenden des einfachen Lebens wieder herzustellen. All das
und mehr muf3 beriicksichtigt werden, um die Bushido-Ethik zu verstehen, die — und das steht auBer
Zweifel - im Kontext der Herrschaftsverhaltnisse von Feudalsystemen entstanden und formuliert wurde
und deshalb der zeitgemaRen Reformulierung bzw. Reinterpretation bedarf.

In der Definition 111 steht wiederum ,,Lernen* zentral. Ubung (,,Formen®, japan.
»Katas”, chines.“Tao*) und Kampf werden parallel gestellt und als je spezifische
Arten von ,,Lernen”, als differentielle ,,Lernprozesse* gekennzeichnet, wobei Kampf

als ,,Auseinandersetzung mit sich selbst* verstanden wird im Sinne einer ,,Arbeit an
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sich selbst* — oft mull man mit sich kdmpfen, ringen -, aber auch als
»Auseinandersetzung* mit dem anderen Menschen - dieses wesentlich Moment wird
von den slawischen Traditionen starker betont: Ringen mit dem Freund, dem Gegner
und mit den Lehrenden (plur. weil nicht nur ein Meister gesehen wird) als Menschen,
die ,,auf dem Weg Erfahrene* sind. Der Weg ist kein einsamer, geschweige denn
solipsistischer. Hier ist der Akzent anders gesetzt als im klassischen Budo/Bushido
(Newman 1989), der den ,,Weg des Kriegers* betont, der auch im Westen
»archetypelnd“ und im romantischen Geiste (Berlin 1998) zum ,,way of the hero*
stilisiert wird. Das muf3 mit Blick auf die angesprochene duf3erst blutige Geschichte
(etwa zwischen den Samuraifamilien im Gempai-Krieg 1180-1185, in den ersten
Shogunaten, man denke an die Liquidierung der Ninja in der Tokugawazeit bis zum
Niedergang des Schwertadels, vgl. Morris 1999; Inoue 1995) auf den Boden einer
realistischen Sicht der Historie und ihrer kulturellen Umbrtiche gestellt werden. Dann
kann die ,,geistige Substanz* in einer fur die Gegenwart relevanten Weise fruchtbar
werden und es wird auch deutlich, welche enormen Entwicklungen Budo in seinen
modernen Formen durchgemacht hat (vgl. die Rede von Chojun Miyagi 1888 - 1953,
Grunder des Okinawan Goju Ryu, 1938 bei Higaonna 1998 und das Gesamtwerk von
Morihei Ueshiba 1938). Diese Entwicklung bezieht sich auf eine Verschiebung von
der Perfektionierung der F&higkeiten und Fertigkeiten des Kampfes zum Streben nach
personlicher und geistiger Entwicklung mit Hilfe des ,,Ubens* von Kampfkunst. Budo
verwirklicht diese Zielsetzungen durch einen speziellen Lernprozel3, in dem die
Beziehung zwischen den an diesem Prozel3 Beteiligten zentral steht. Es ist neben
dem Lernen motorischer Fertigkeiten Beziehungslernen. Das wurde voranstehend
(6.3) ja ausfuihrlich dargestellt. Es ist gleichzeiti auch ,,Beziehungslernen in
Bewegung*: durch Partneriibungen, auch von Katas oder — darin liegt ein besoderes
Moment - durch ,,Prozessbewegungen® im Kolo bzw. ROSS oder in der Kernpraxis
des Wing Tsun: im ,,Chi-Sau“, den ,,klebenden Armen*. Hier nun liegt wiederum eine
Schnittstelle, an der Gber AnschlulRfahigkeiten zwischen Ost und West nachgedacht
werden muf3 und ,,Problematisierungen® (sensu Foucault 1996) erfolgen miissen, etwa

entlang scheinbar belangloser Fragen wie den nachstehenden:

Ist der 40jahrige Geschaftsflihrer eines mittelstandischen Unternehmens mit 450 Mitarbeitern, der bei
einem 32jahrigen mit dem 3. Dan in einer Budo-Sportschule sein Training durchfihrt ,,Schiler”, ist der
Dan-Tréger Lehrer, Meister gar? Ist die Beziehung kooperativ oder subordinativ, von Unterwerfung
oder von Respekt oder gar von Ehrerbietung gekennzeichnet? Im slawischem Kolo oder ROSS ist die
Antwort klar, man geht unmittelbar in eine Kollegialitat, fordert den Schiler/Lernenden heraus in
seiner Fahigkeit, sich selbst eine Lehrer zu sein, herauszufinden, wie er am besten - unterstiitzt von
seinem Trainer, Lehrer, Coach — lernt (Sonnon 2002, 2003)

Das alles sollten indes keine Fragen der Beliebigkeit oder der Besonderheit eines Stils
sein, sondern das erfordert differentielles Nachdenken und theoretische Arbeit, um
fundierte Positionen zu gewinnen, in denen sich Traditionelles und Innovation
verbinden kdnnen: Nachdenken tber Beziehungen (Petzold 2003a, 784f) und
Kontexte, z. B. den ,,Raum des Dojos* als einem besonderen Raum (Amari 2004),
und den ,,Rdumen des Alltagslebens®, in die idealiter die Dojo-Erfahrung
hineinwirken soll, etwa durch den Transfer einer grundsatzlichen Haltung des
Respekts in allen Lebensbeziehungen. In einer Zeit, in der ethische bzw.
charakterliche Erziehung/Bildung auf allen Alterstufen Mangelware zu werden
scheint, Respekt zunehmend zum Fremdwort wird (vgl. auch Sennett 2000), kommt
dem Budo eine hochst bedeutsame Rolle zu, wenn es sich seiner Werte besinnt, sie
kritisch reflektiert und sie ,,anschlu3fahig in die westliche Lebenswelt transportiert.
Gelingt das nicht, bleibt nicht viel mehr als der leistungsorientierte Kampfsport und
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ein ,,sonderweltlicher” Traditionalismus einer mehr oder minder isolierten ,,life style
community” (Petzold 2001j), der nicht fruchtbar werden kann.

Wir haben in unser Definition das Beziehungslernen unterstrichen® und reden hier
von élteren Jugendlichen, von jungen und &lteren Erwachsenen, die sich aus
selbstbestimmter Entscheidung auf einen ,,Weg* begeben wollen, der sie zu gréRerer
Souverdanitat (Petzold/Orth 1998) fiihren soll. Deshalb schien es uns sinnvoll, in
diesem Kontext - das sei nochmals herausgehoben, denn es ging nicht nur darum,
einen altersgruppenubergreifenden Term zu haben - von Lehrenden und Lernenden
von Lehrender/Lehrer bzw. Lehrende/Lehrerin und Lernender/Schiiler bzw.
Lernende/Schilerin zu sprechen, dazu gerade im ménnerbestimmten Budo-Kontext
auch genderdifferentiell, von Frauen und Méannern®® mit Begrifflichkeiten jenseits von
Meister- oder Gurugehabe und Schiiler/Lernenderadmiration. Bei jlingeren Menschen
kann es ja durchaus um eine Lehrer/Schuler/Lernender- bzw.
Lehrerin/Schiler/Lernender-Relation gehen. Bei wirklichen Meistern, und denen
begegnet man sehr selten (denn das ist nicht unbedingt eine Frage des rotwei3en oder
rosaroten Gurtels), kann es auch um eine ,,Meister-Schiler-Relation” gehen, ja kann
auch ein Weg maglich werden, in dem ein erfahrener Budoka, erfahren genug, einen
Lehrer mit Meisterschaft zu erkennen, sich entscheidet, ,,auf Zeit* in den Stand eines
Schilers/Lernenden zu treten, nicht als ,,pupil®, ,,student” sondern als ,,disciple* und
eine vertiefte Lehrzeit in der Entwicklung seiner eigenen Person und seiner eigenen
Kunst unter Anleitung und Begleitung zu durchlaufen. Hier wird deutlich: es ist ein
differentielles Verstandnis von Beziehung und Beziehungslernen auch im Budo
erforderlich und in seinen eigenen Strukturen (vgl. 6.3) vorgesehen, die allerdings
auch als Fortschreibungen von familialen Traditionsweitergaben erkannt werden
mussen (im chinesischen Bereich ist das noch starker ausgepragt) und deshalb wird
weiteres Nachdenken uber die agogischen Aspekte im Budo erforderlich. Neben der
vertikalen Lehr-/Lernbeziehung ,,Meister/Schuler* laufen nattrlich auch laterale
Lernvorgange zwischen den Lernenden/Schilern auf Dyaden-, Triaden-,
Kleingruppenebenen, die in einer teamorientierten Kultur kooperativer Lernprozesse
in modernen Gesellschaften stérker berlicksichtigt werden mussen als in den
prinzipiell hierarchischen (Kyu- und Dan-Hierarchie) Budo-Strukturen.

Wahrend dieser Lernprozesse — besonders in der Lehrzeit der unteren Range - wird
der Lernende mit einer Anzahl traditioneller Trainingsmethoden praktisch bekannt
gemacht durch das Praktizieren von Fertigkeiten (Kénnen, Performanzen) und in der
Regel erst spater mit Budo-spezifischem Gedankengut, intellektuellen oder geistigen
Fahigkeiten (Wissen, Kompetenzen, vgl. Sieper, Petzold 2002). Diese u. E. leider
verbreitete Praxis wére durchaus zu problematisieren (Foucault 1996).

Weiterhin sind gleichfalls die zwei groRen Elemente der Budo-Praxis — nicht als
solche — sondern in der hdufigen Art ihrer Vermittlung zu problematisieren: Der
Lernende ist lange auf das Uben von Form, Grundformen der Bewegung fokussiert,
denn die Form (kata, tao) mul erarbeitet werden, um Sicherheit zu geben. Sie grenzt
aber auch ein, schrankt ein. Die ,,hohe Form* der vollendeten Kata, die ,,transparent*
wird — fest und durchscheinend, statisch und dynamisch, ritualisiert und
improvisatorisch zugleich - braucht jahrelangen Weg, daran ist kein Zweifel. Und

% Wir haben in dieser Arbeit nicht vertiefend bzw. nur am Rande ber Kindergruppen, ,Pubers®,
Adoleszente, Uber Rangen und Rabauken, gewaltgefahrdete und -bereite Jugendliche geschrieben,
sonst wirden péadagogische Lernkonzepte darzustellen, gff. heilpddagogische, sozialp&ddagogische
Uberlegungen anzustellen sein, ja sie waren unverzichtbar. Wir wollten aber hier keine spezifischen
Ausflihrungen zu einer modernen Budopadagogik machen.

% Siehe Anmerkung 1 und 8.
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doch kann schon in den ersten Versuchen, die Form auszufuhren, sich eine
~2Anmutung ihrer vollkommenen Gestalt” einstellen (in sofern ist es hochst sinnvoll
im Wing Tsun, dal? das zentrale ProzeRlernen im Chi-Sau von Anfang an vermittelt
wird, vgl. Kernspecht 1981, 36f). Die Praxis von Kampf bietet die Mdglichkeiten
des Improvisatorischen, Spontanen, der kreativen Gestaltung, des Ténzerischen, und
auch das will gepflegt und entwickelt sein. Bestimmte Stile haben darauf besonderen
Wert gelegt wie Choy Lee Fut Kung Fu oder Wing Tsun. Das ,, T’ai Chi- bzw. Kung
Fu dancing” (Chee Soo 1976, 35 ff), die Bewegungen der Kata/Tao, Budoformen und
Budo-Haltung haben in zahllose kiinstlerische Performances von Ténzerlnnen
Eingang gefunden (Charles 2000; Meredieu 1994 — durchaus auch im Butho, was sich
erst auf den ,,zweiten Blick” erweist, siehe Haerther, Kawei 1986). Ihre Kraft und
Eleganz faszinieren im improvisatorischen FluB, im ,,flow* (Csikszentmihalyi 1985),
in der kreativen ,,fluency* (Rogers 1990), im Zusammenfliel3en, im ,,Konflux* der
sich Bewegenden (Petzold, Orth 1996b). Im Kampf kénnen Struktur/Bewegungsform
und Prozel’/BewegungsfluR die &sthetische Qualitat entfalten, die das wuwel, die
»,muihelose Miihe“, die ,,bewegte Ruhe®, ein Kreisen von Ying und Yang
kennzeichnet, eine Dynamik, wie sie sich in den Kunstformen des Zen immer wieder
findet. Auch der Kampf in dieser Qualitat braucht Jahre der Praxis, aber Ahnungen,
von dem, was maglich sein kann, ereignen sich immer wieder — vielleicht schon mit
dem ersten Schritt, den ein Lernbereiter auf dem Weg der Budoerfahrung macht. Das
Verhéltnis von Form und Fluf3, von Ruhe und Bewegung, ist eines der tiefgriindigsten
Geheimnisse der Zenpraxis und eine der bedeutendsten Erfahrungsmaglichkeiten des
Budos, denn es ist die Offnung hin zum do, zum dao. Das Verhaltnis von geduldiger
Ubung von Formen und improvisatorischem Freiraum im Kampf und die Fragen,
wann, zu welchem Zeitpunkt der beginnende Budoka an beides herangefuhrt werden
sollte, bedarf neuen, frischen Nachdenkens zwischen ,, Tradition und lebendigem
Weg“, denn das ist Budo im Geiste des Zen und im Geiste des Dao (Watts 1981; Szuki
1987) und in der Frische des Shinto - an jedem Morgen neu mit dem Blick in die
Natur, auf Berg, See, Wolken, die Kirschbldte .... ihre Ruhe und Bewegtheit und
natlrlich auch im Geiste der slawischen Kampfkiinste und ihrer Philosophie der
Naturverbundenheit. Hier kommt allerdings noch ein Moment hinzu, das gegenuber
der in den asiatischen Traditionen vorrangig stehenden Selbstvervollkommnung auf
eine besondere Gemeinschaftsorientierung verweist, wie dies auch in unserer
Definition zum Ausdruck kommt und hier kann vielleicht die Tradition der
slawischen Kampfkunst Beitrdge zum Budo insgesamt leisten. Bei den slawischen
Waldbauern war in ihrem Uberlebenskampf das ,,Fiihrer-Gefolge-Prinzip* nicht
ausgepragt, vielmehr war die Solidaritat untereinander gefragt und wurde zum
Leitprinzip. Es wurde gemeinsam trainiert, was auch in spéteren Zeiten beibehalten
wurde in Faustkampfclubs, die 1652 vom Partiarchen Nikon verboten wurden.
Sonnon (2002b, 1) zitiert A. I. Retuinskih ,,Dein Leben gehort dir nicht alleine, es
gehort auch deinen Freunden, deiner Familie und Gemeinschaft®, und fahrt selbst fort:
,» This is the crux and cornerstone of Russian Martial Art: the preservation and
harmony with the community of life.” Er trifft hier einen Nerv slawischen Denkens:
Briderlichkeit, Mitmenschlichkeit, Altruismus (vgl. Koropotkin, Tolstoi, Gogols
Mitleidsethik) wie es im Konzept von coboprocts, Sobornoct® der allumfassende
Gemeinschaft* (1ljine 1933) der slavophilen Philosophie (for better and worse) zum
Ausdruck kommt.

%% Sobornost ist ein Ideal, wie es in der Philosophie der ,,Slavophilen Schule* (A.S. Chomjakov, V. S.
Solovyov, . Kirejevsky) unter idealisierendem-romantisierendem Bezug auf die altbéuerliche russische
Kultur und die orthodoxe Theologie vertreten wurde. Insgesamt ist fiir die russische Philosophie —
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In der Definition 111 sind all diese aufgefiihrten Dimensionen mit aufgenommen
worden, weil sie auch fiir ein zeitgemaRes, westliches Verstandnis von Ubung, Budo,
Therapie zentral sind und den Horizont hin zur ,,&sthetischen Erfahrung® 6ffnen
(Petzold, dieser Band).

Die Trainingsmethoden des Budo richten sich jeweils auf das Erreichen spezieller
korperlicher, psychisch-emotionaler, volitiver, sozialer und letztlich geistiger
Wirkungen mit ihren ethischen Konsequenzen, die wiederum den Zielen des Budo
dienen sollen, wobei das Erfassen der letzteren, der geistigen, ethischen schwer zu
objektivieren ist. Sie missen auch im Kontext der ,,rituellen Dimension* des Budo
gesehen werden, ein wichtiges Thema, dass wir hier nicht vertiefen kdnnen. Nur so
viel: Haltungen, Mimik und Gesten haben eine immense Wirkung auf das seelische
Empfinden. Ein Lacheln, das man ,,aufsetzt”, verandert die traurige Stimmung, ein
meditatives Atmen, bingt zu innerem Frieden und zur Freude. ,,Der vollendete
Mensch wird vom Atem des Ursprungs bewegt und zeichnet sich dadurch aus, das er
die Traurigkeit in Gesang verwandelt* (Meng Jiao, Tang Dynastie, Cheng 2002, 20).
»Ein Wutanfall ist ein Schlag, des Alterns, Ausbrechen in Lachen hingegen, ein
Aufbrechen der Jugend* (Qian Daxin, Qing Dynastie, Cheng 2002, 56). Emotionale
Mimik und Gestik wirkt als ,,bewegungsproduzierte Information®, wie wir heute als
Neuromotoriker wissen. Die asiatischen Bewegungsmeditationen und -rituale wuf3ten
davon. Im slawischen Kolo nutzt man gleichfalls dieses Wissen (Kolowrat 2004, 13f).
Die Geste spielt im spirituellen Budo (Coquet 1991, 240ff), im Ninjutsu (Haynes
1987) und natdrlich im kulturellen Hintergrund der Kampfkdnste, der chinesischen
und vor allem der indischen Tradition, eine grol3e Rolle etwa in den Mudra
(Handstellungen, zu Mudras im Ninjutsu vgl. ibid. 154f) und Asana
(Korperhaltungen), wie sie auch ein zentrales Moment im yoga (Weg) als spirituellem
System und methodischer (asketischer) Ubung zur Vervollkommnung des Menschen
darstellen. Der Yoga wird bereits in der Veda erwahnt und von Patanjali im

,» Yogasutra“ etwa im 2. Jahrhundert v. Chr. als Regelwerk und philosophisch-
religitses System ausgearbeitet (Varenne 1989; Masson-Oursel 1976). Einfllsse
dieser indischen Tradition sind auch nach China und Japan gekommen und haben
besonders im Ninjutsu Niederschlag gefunden (Haynes 1987, 1988).

Die Gesten, Finger- und Handstellungen, z. B. die Haltungen Shivas, Buddhas, der
verschiedenen Bodhisattvas (Kana-Devilee, Uterwijk 2001) werden im Yoga und
spirituellen Budo (Cocquet 1991) zur Beeinflussung leiblicher Befindlichkeit
eingesetzt und haben auch durchaus leibtherapeutische Wirkungen. Im Rahmen der
Arbeit mit Mimik und Gestik als ,,movement produced information* (Petzold 2002j)
haben wir mit diesen rituellen Gesten — ohne ihren spirituellen Hintergrund in den
Behandlungen zu thematisieren und einzubeziehen, also allein tber die ,,motorische
Perfomanz* - mit interessanten Ergbnissen gearbeitet. In Seminaren zu
»Herzenserfahrungen® fir Patientinnen mit Herz-Kreislauf-Erkrankungen hatten die
,Gesten der Versicherung® (abhayamudra) und des Gebens (varadamudra) eine
starke, beruhigende Wirkung, Bewegungen des ,,Herz6ffnens* und Atmung der
»Herzweitung“ hatten lindernde Effekte bei retrosternalen Enge- und
Schmerzgefiihlen. Langsame ,,Shiva-Tanzbewegungen® l16sten Freude und Trauer aus.
Das alles verdient vertieftes Studium.

theistischer, idealistischer wie materialistischer Orientierung, selbst bei den Sapadniki, den ,,Westlern*
(Belinsky, Herzen) - charakteristisch, daB das Gemeinschaftliche, das Soziale, das Gemeinwesen, etwa
im Unterschied zur westlichen Philosophie, eine viel bedeutendere, ja die zentrale Stellung einnimmt.
Das hat sich auch in der Qualitat der russischen Kampfkunst niedergeschlagen.
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Im Budo dienen die rituellen Gesten auch als Zeichen der Zugehdrigkeit. Grul,
Gesten der Ehrerbietung zeigen, dass die Budoka - bei aller Verschiedenheit der
Kinste - zu einer bestimmten sozialen Gruppe gehdren und damit bestimmte
gemeinschaftliche Ideale haben - soziologisch sprechen wir von einer ,,social world*,
einer mentalen Welt gemeinsamer Auffassungen und Werte (Moscovici 2001; Petzold
2003b), und hier gewéhrleistet das rituelle Moment eine Synchronisierung dieser
Zugehdrigkeit. In diesem Fall kann das Praktizieren von Budo auch in der rituellen
Dimension als eine Art ,,outen* interpretiert werden, zur Gemeinschaft der ,,Budoka*
zu gehoren (Donohue 1993), und das ist zugleich auch ein Mittel, eine personliche
und soziale ,,Identitat* zu erreichen (van Wijnen, Petzold 2003; Petzold 2001)).
Unserer Meinung nach kann gerade dieser Aspekt sehr bedeutsam fiir den
psychotherapeutischen und padagogischen Aspekt im Budo sein.

In einer Zeit der Verknappung der Moglichkeiten der ,,Sinnerfahrung®, von
»Sinnenhaftem®, leibnahem Sinn zumal (Petzold, Orth 2004), einem Mangel an
sinntragender Gemeinschaftlichkeit, in der Vereinzelung wachst (Sennett 1987) und
Zugehorigkeit schwer zu finden und zu realiseren ist, bietet Budo in seiner
traditionellen Form mit dem festen Ort des Dojo, mit seiner ,rituellen Hierachie*
wenn sie als eine Ordnung geistiger Prinzipien gelebt wird, mit ritualiserten Formen
des GruRes und der Beziehung als Mdglichkeiten, zu denen man sich entscheidet und
die keine tote Form sind, Erfahrungen, in denen Chancen liegen, dass der moderne
»-Mensch der Zerstreutheit” sich sammeln kann, eine Offenheit des Geistes gewinnt
(Tulku 1978), einen Weg findet zu sich, zu Anderen, zu den Tiefendimensionen des
Lebens. Budo bietet ihm Dimensionen, die er entdecken kann, zu denen er auf dem
Weg der Ubung und der Kunst irgendwann ,,aufwacht“ (Dumolin 1976; Suzuki 1959;
Watts 1981) — und (ber solches ,,Erwachen® ist nicht viel zu reden oder zu schreiben,
es ist einfach da, wenn man erwacht - év kaipw. Das alles gehort zu Qualitaten, die
sich im Budo finden lassen (und nattrlich nicht nur dort) und wohl auch in vom Budo
geprégten Therapieformen, wie in der Integrativen Bewegungstherapie, wenn sie in
diesem Geiste praktiziert wird. Das alles ist in der Definition 111 im Begriff der
»,fundamentalen Budoerfahrung“ gemeint, als ,,Beriihrung durch das Wesentliche*
(s.0.9), als ,,ontologische Erfahrung* (Orth 1993). Das ist keine uniforme Erfahrung,
sie kann weder erzwungen noch erlibt werden, sie hat nicht eine Form und nicht einen
Zugang. Sie ist ein ,, Torloses Tor* (Hubner 2001) oder eine einfache Hausture, die
man 6ffnet — und man ist erwacht.

Wir hatten uns mit diesem Artikel zum Ziel gesetzt, einerseits die ,,Ubungspraxis* des
»,Budo* in einen psychosozialen Kontext zu stellen und andererseits diese Praxis unter
transversaler Perspektive zu betrachten. Wir versuchten, dieses Ziel zu erreichen,
indem wir den Leser in Prinzipien des Budo eingefiihrt haben, so dass die
Trainingsmethoden in einem Zusammenhang gesehen werden kénnen. Wir haben
immer wieder Aspekte der Budo-Philosophie einflieen lassen. Wir haben
problematisiert, wo uns das notwendig erschien, denn wir sind der Tradition und der
Frische des Budo verpflichtet. Wir haben versucht, Briicken zwischen den
Gedankenwegen des Westen und des Osten aufzuzeigen.

Wenn nun korperorientiert arbeitende Psychotherapeuten zum Beispiel ihre Ziele mit
denen des Budo vergleichen, dann werden sie wahrscheinlich in so manchem
Ubereinstimmungen finden. Der néchst folgende Schritt kdnnte dann sein, selbst auf
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den Weg zu gehen und eine systematischere Integration von Budomethoden und einer
Budohaltung in Behandlungsprozesse anzustreben®'.

Der therapeutische Wert ferndstlicher und ostlicher (slawischen) Methoden der
Selbstverteidigung und Kampfkunst (Budo) sollte angesichts des positiven Einflusses
auf das Wohlbefinden der Menschen, die sie praktizieren, breitere Anerkennung im
Gesundheitswesen finden. Dieser Artikel hat deshalb versucht, eine kompakte
Ubersicht zur historischen Entwicklung, den theoretischen/philosophischen
Hintergriinden und der Praxis des ,,Budo® unter breiten Literaturverweisen zu geben,
mit dem Ziel, eventuell bestehende pauschalisierende Vorurteile gegentber den
Kampfkiinsten abzubauen und die Integration dieser Bewegungsdisziplinen in das
psychologische Gesundheitssystem anzuregen sowie zur Weiterlektiire zu motivieren.
Er vertritt engagiert die Position, dass Patienten und Therapeuten aus dem Kontakt
mit dem Budo, aus den Mdglichkeiten der ,,fundamentalen Budoerfahrung*, der
»Berihrung durch das Wesentliche®, fur ihre Gesundheit, ihr Wohlbefinden, ihre
Leistungsfahigkeit und ihre Lebensfiihrung, fr ihre Souveranitéat und ihren
Seelenfrieden grofRen Gewinn haben kénnen.

Zusammenfassung: Budokunste als ,,Weg* und therapeutisches Mittel in der kérper- und
bewegungsorientierten Psychotherapie, Gesundheitsforderung und Persénlichkeitsentwicklung —
transversale und integrative Perspektiven

Der vorliegende Artikel beschreibt Grundkonzepte der asiatischen und slawischen Kampfkiinste, des
,,Budo“ vor dem Hintergrund seiner historischen und ideengeschichtlichen Quellen und Prinzipien. Es
wird gezeigt, dass die Praxis des Budo viele therapeutisch fruchtbare und offenbar auch wirksame
Prinzipien hat, die im Begriff einer ,,fundamentalen Budoerfahrung* zusammengefaf3t sind und im
einzelnen auch beschrieben werden, so dass Budokiinste in der Therapie und als Therapie — ggf. in
Kombination mit Psychotherapie - eingesetzt werden kénnen.

Schliusselwdérter: Budo, Kampfsport, Psychotherapie, Korpertherapie, personliche Entwicklung,
Integrative Therapie

Summary: Budo ,,path“and therapeutic tool in body oriented psychotherapy and psychomotoric
treatment — transversal and integrative perspectives

The article describes basic concepts of asian and slavic martial arts, of ,,oudo* on the ground of its
historical and ideological sources and principles. It can be shown, that the practice of budo disposes of
many fruitful and apparently effective principles, condensed in the concept of a ,,fundamental budo
experience” some of them are described here. Thus the arts of budo can be used in therapy but also as
therapy — event. in combination with psychotherapy.

Keywords: Budo, martial arts, psychotherapy, body therapy, personality development
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1 Es ist durchaus méglich und fruchtbar, die therapeutische Alltagsarbeit in Einzel- und
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nutzt, wie ich das in meiner Praxis (Petzold) erlebe und zu verwirklichen suche.
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