FABIAN HEUBEL

Aistethik

oder

Transformative Philosophie und Kultur der Fadheit

I. SUBTILE SINNLICHKEIT UND
DAS IDEAL DER FADHEIT

»Sie fiigt sich aus Kontrasten wie eine Land-
schaft oder wie das ungebundene Lied eines
Vogels. Die Aufgabe, die sie dem Ohr stellt,
ist nicht, Entwicklungen zu verfolgen oder
die Wiederkehr des Gleichen zu erkennen,
sondern iiber den Abgrund des Schweigens
hinweg die Laute zur Einheit zu binden, in
welcher sie erst, als Laute, ihren wahren
Ausdruck gewinnen. Nur nach dem MaBstab
einer dynamischen Musik erscheint sie zerris-
sen, dem sie nicht untersteht. Sie steigert nicht:
im Wechsel von Atmen und eingehaltenem
Atem entwirft sie das Bild des Lebendigen.«1
Sie steigert nicht. Ist eine Asthetik denkbar,

die losgelost ware vom Zwang zu Steigerung

1 Theodor W. ADORNO: wyAnton von Webern«, in:
Adorno, Gesammelte Schriften in 20 Bénden, Frankfurt
am Main: Suhrkamp, 1973—1986, Band 17, S.208.

und Spannung, Intensivierung und Transgres-
sion? Am Rande von Adornos Asthetik, in der
die Verteidigung des Naturschénen und das
Lob des Schocks koexistieren, in dem oben zi-
tierten Text iiber Anton von Webern, scheint,
wenn auch nur blass, eine solche Méglichkeit
auf.

Gibt es eine interne Korrespondenz zwi-
schen der Suche nach einer Musik, die nicht
steigert und der Zither Qin, deren Geschich-
te bis in die legendiren Anfinge chinesischer
Kunst zuriickreicht und die spitestens seit dem
dritten Jahrhundert ein wesentlicher Bestand-
teil chinesischer Literatenkultur gewesen ist?
Hat sich die moderne, euro-amerikanische
Kunst aus sich heraus Bedingungen erschlos-
sen, die es ihr ermdglichen, bestimmte As-
pekte chinesischer Literatenkultur wahrhaft
ernst zu nehmen? Einem ihrer bertithmtesten
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[Eine] Kultur der Fadheit
enthalt, einerseits, eine
Asthetik subtiler Sinnlichkeit,
[...] andererseits geht sie tiber
die Sphare sinnlicher Wahr-
nehmung hinaus, indem sie
die Ethik der Deintensivierung
und Degression umfasst, in die
spirituelle Qualitaten intuitiver
Wahrnehmung hineinspielen

L.].

l)()lyl()g 22
SEITE 36

mochte ich mich im dritten und vierten Teil
dieses Textes widmen. Dabei kommen meine
Hberlegungen immer wieder auf etwas zu-
riick, was ich hier, vorlidufig, Kultur der Fadheit
nennen mochte. Diese enthalt, einerseits, eine
Asthetik subtiler Sinnlichkeit, in der die Sinne
des Sehens, Horens, Schmeckens, Riechens
und Tastens darin gelibt werden, die sinn-
liche Wahrnehmung bis an jene vage Grenze
zu entwickeln, an der Wahrnehmbares aus
dem Subtilen aufdaimmert oder im Subtilen
verdammert; andererseits geht sie iiber die
Sphire sinnlicher Wahrnehmung hinaus, in-
dem sie die Ethik der Deintensivierung und
Degression umfasst, in die spirituelle Quali-
taten intuitiver Wahrnehmung hineinspielen,
ohne dass je ein schroffer Bruch mit der Spha-
re sinnlicher Erfahrung vollzogen wiirde.

Es scheint mir durchaus berechtigt, in die-
sem Zusammenhang von einer Asthetik der Fad-
heit zu sprechen.2 Die langjihrige Auseinan-
dersetzung mit der dsthetischen Diskussion
im chinesischsprachigen Raum hat mich al-
lerdings zu einem Punkt gefiihrt, an dem mir
der Begriff der Asthetik als solcher unzurei-
chend geworden ist und ich begonnen habe,
mich auf die Suche nach einer Alternative zu
begeben. Wiahrend in den europdischen Spra-
chen die Mdéglichkeit besteht, sich durch die
Unterscheidung zwischen Asthetik und Ais-
thetik von Asthetik als Theorie schoner For-

men, des Kunstwerks und der Kunstkritik zu

distanzieren und die Bedeutung von Aisthetik
als Lehre sinnlicher Erkenntnis oder gar allge-
meiner Wahrnehmungslehre zu betonen, die
sich sogar auf die Wahrnehmung von Atmo-
spharen und das leibliche Spiiren ausdehnen
lasst?, ist dem modernen chinesischen Begriff
der Asthetik (méixué £ die Lehre vom
Schénen unumginglich eingeschrieben. Der
im 19. Jahrhundert zunichst in Japan geprigte
Neologismus bezeugt die Historizitit der ost-
asiatischen Rezeption europdischer Philoso-
phie und erweist sich heute nicht nur als zu
sperrig, um den euro-amerikanischen Ent-
wicklungen von Asthetik im 20. Jh. gerecht zu
werden, sondern auch zunehmend als schwer-
wiegendes Hindernis fiir die Rekonstruktion
der Geschichte chinesischer Asthetik, in der
dem Schonen immer nur untergeordnete Be-
deutung zugekommen ist.

Damit dringt sich eine weitere Ausdeh-
nung des Begriffs der Asthetik auf, die noch
den Bereich von Aisthetik hinausgeht und sich
auch mit Bemiithungen um die Integration vom
Leiblichkeit, Atmosphéaren, Kraft und Energie
nicht zufrieden geben kann. Im chinesischspra-
chigen Kontext markiert die Verwendung von
Begriffen wie energetische Asthetik (nénglidng
méixué BEHFEE oder qthud méixué RIbE
EZ) und transformative Asthetik (zhudnhud
méixué B{EZEER) den Versuch, einerseits der
Bedeutung der Atemenergie Qi (58) und des

natiirlichen Energiewandels (zirdn gihua HZR

2 Vgl. Frangois JuLLIEN: Eloge de la fadeur, A partir
de la pensée et de I'esthétique de la Chine, Paris: Philippe
Picquier, 1991; deutsche I:Ibcrsctxung: Uber das Fade —
eine Eloge, Berlin: Merve, 1991.

3 Vgl. Gernot BOHME: Atmosphdre, Essays zur neu-
en Asthetik, Frankfurt am Main: Suhrkamp 1995 und
ders.: Aisthetik, Vorlesungen iiber Asthetik als allgemeine
Wahrnehmungslehre, Miinchen: Fink, 2001.



f—Tj{ﬂ:) in der Geschichte chinesischer Kunst
Geniige zu tun, andererseits das enge Verhalt-

nis von Asthetik und asketischer (iibender)

Kultivierung hinreichend zu beri'lcksichtigen.4

Auch im Deutschen erscheint mir diese Rede-
weise problematisch, aber weit weniger als im
Chinesischen, in dem diese begrifflichen Be-
mithungen nicht nur die Spannung zwischen
verschiedenen Bedeutungsdimensionen von
Asthetik anzeigen, sondern die teilweise absur-
den Konsequenzen transkultureller Dynamik
innerhalb der modernen chinesischen Spra-
che zum Vorschein bringen. Im Unterschied
zu kulturnationalistischen Bestrebungen, die
chinesische Sprache von dem tiefgreifenden
Einfluss zu reinigen, der durch die massive
Rezeption westlichen Wissens seit dem 19. Jh.
erzwungen worden ist, geht es mir darum,
moglichst prazise jene Punkte zu bestimmen,
an denen diese Rezeption zu sprachlichen und
theoretischen Verengungen gefiihrt hat, die
heute das Denken in China blockieren; da-
riiber hinaus ist es mein Ziel, ganz im Sinne

transkultureller Kritik,” die Transformation

4 Christoph Menkes Versuch, ecine mit Hilfe
deutschsprachiger Autoren des 18. Jh. rekonstruierte
Asthetik der Kraft und der Energie mit ethischen
Ubungen des Subjekts zu verbinden, eréffnet interes-
sante Ankniipfungsméglichkeiten an dsthetische Dis-
kussionen in Ostasien. Vgl. Christoph MENKE: Kraft:
Ein Grundbegriff dsthetischer Anthropologie, Frankfurt
am Main: Suhrkamp, 2008.

5 Vgl. Fabian HeuskL: »Foucault auf Chinesisch —
Methodologische Reflexionen zu einer transkulturellen Phi-
losophie der Selbstkultivierungq, in: polylog, Zeitschrift fiir
interkulturelles Philosophieren, no. 19, S.19—35; und

ders. »Transkulturelle Kritik und die chinesische Moderne:

dieses Denkens mit einer Transformation des
Denkens in Europa zu verbinden.

Ein Versuch in diese Richtung ist die Ver-
wendung des Begriffs der Aistethik, in dem
Aisthetik und Ethik verschmolzen werden.®
Dabei wird das Problem der chinesischen
ﬂbersetzung von »Asthetik« als »Lehre vom
Schénen« (méixué F2E2) in gewisser Hinsicht
verkehrt. Die Rede von Aistethik ist vom stot-
ternden und stolpernden Bemiihen gezeichnet,
nun fiir einen experimentellen Begriff im Chi-
nesischen eine Entsprechung im Deutschen zu
finden, indiebereits ein durch den chinesischen
Kontext hindurchgegangenes, von transkultu-
reller Dynamik geprigtes Verstandnis sowohl
von Aisthetik als auch von Ethik eingeflossen
ist. Es erscheint mir inzwischen ungeniigend,
die eigenen Uberlegungen auf das Problem der
Hbersetzung zu beschrinken, auf die Suche
nach Alternativen zu méixué (Lehre des Scho-
nen), die im Chinesischen in Wendungen wie
»Lehre des Sinnlichen« (gdnxinglin Eﬁ‘figﬁ)
oder Lehre der Wahrnehmung (zhijuéxué 5

Zwischen Frankfurter Schule und Neokonfuzianismuse, in:
Ivo AMELUNG, Anett DippNER (Hg.): Kritische Ver-
hdltnisse: Die Rezeption der Frankfurter Schule in China,
Frankfurt am Main, Campus, 2009, S. 43—65.

6  Die unmerkliche, leicht zu tbersehende Unter-
scheidung zwischen Aisthetik und Aistethik ist ent-
scheidende Pointe meiner Ausfiithrungen: verschoben
wird nur ein unausgesprochenes, lautloses »h«. Um
die Gefahr der Verwechslung zu vermindern, schrei-
be ich Aistethik immer kursiv. Die Schreibung Aisth-
Ethik wire dieser Gefahr weniger ausgesetzt, aller-
dings wiirde damit die Méglichkeit vertan, das Thema
einer »subtilen Transformation, die gleichwohl tief-
greifend ist, auch orthographisch darzustellen.

Die unmerkliche, leicht zu
libersehende Unterscheidung
zwischen Aisthetik und Aistethik
ist entscheidende Pointe meiner
Ausfiihrungen: verschoben wird
nur ein unausgesprochenes,

lautloses »h«.
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Der Begriff der Asthetik bleibt
in einem MaRe sinnlicher Wahr-
nehmung und sinnlicher Form
verhaftet, durch das gerade die
Zwischensphare energetischer

Transformation, der in China
besondere Aufmerksamkeit
geschenkt worden ist, nicht die
ihr gebiihrende Bedeutung zu

erlangen vermag.
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22y durchaus vorhanden wiren, aber der-
zeit allenfalls in akademischen Spezialunter-
suchungen, etwa zum kantischen Begriff der
Asthetik, gebraucht werden und somit hinter
der in der Alltagssprache fest verankerten
Verwendung von méixué zuriickbleiben. Diese
alternativen Hbersetzungen zu starken, ware
einen Versuch wert, wenn sie denn nicht nur
eine angemessenere Hbersetzung von Asthetik
bieten, sondern daruber hinaus auch das Pro-
blem l6sen wiirden, das in der Unméglichkeit
besteht, die »asthetische« Dimension der chi-
nesischen Literatenkultur im Begriff méixué zu
artikulieren. Das scheint mir jedoch nicht der
Fall zu sein. Der Begriff der Asthetik bleibt
in einem MaBe sinnlicher Wahrnehmung und
sinnlicher Form verhaftet, durch das gerade
die Zwischensphire energetischer Transfor-
mation, der in China besondere Aufmerksam-
keit geschenkt worden ist, nicht die ihr ge-
biihrende Bedeutung zu erlangen vermag. Mit
der Sphére energetischer Transformation lasst
sich eine sinnliche (gdnxingde E[%HY) und
eine libersinnliche (chaogdnxingde %E\m‘éﬁ/\j),
eine physische (xingérshangde oM FEY) und
eine metaphysische (xingérxiade FZI_EHY)
Dimension »asthetischer« Erfahrung unter-
scheiden, die durch jene hindurch miteinander
kommunizieren. In diesem Sinne verstehe ich
den Vorschlag, die flbersetzung von »Asthe-
tik« als »Lehre des Schénen« (méixué) durch
den mit klassischen Assoziationen getrankten
Neologismus »Lehre der Durchlissigkeit«
(gdntongxué EEEE oder tongxué HER) zu
ersetzen.” Dieser Vorschlag beriihrt sich mit

7 Xia Kejun E A Pingdan de zhéxué ~ LR AT

meinen Hberlegungen, scheint mir jedoch zu
schr von einem angestrebten Idealzustand her
gedacht zu sein.

Im Verlauf einer Reihe von Gesprichen, die
ich tiber dieses Problem gefiihrt habe, hat sich
allmahlich ein anderer Begriff herauskristalli-
siert, namlich juéxué (& 2, den ich im Deut-
schen mit Aistethik weniger wortlich tibersetze
als philosophisch charakterisiere, um mich
ihm, auf dem Wege transkultureller Konstella-
tion, anzundhern. Diese Anndherung soll hier,
in deutscher Sprache, durch eine Erklirung
zum Verhaltnis von Aisthetik und Ethik erfol-
gen. Aisthetik verstehe ich, im Anschluss an
Gernot Bohme, als eine Lehre der Wahrneh-
mung, die einerseits eine sinnlich-kérperliche
Dimension aufweist, welche die empirische
Seite menschlichen Erkennens bestimmt. Die-
sem Aspekt entspricht im Begriff juéxué die
Bedeutung von jueé als »sinnliches Erkennen«
(zhijué H1%&). Dariiber hinaus verfligt Aisthe-
tik iiber eine Dimension leiblichen, das heil3t
nicht-sinnlichen, Spiirens, durch die es még-
lich wird, die »Asthetik der Atmosphéren«
und »asthetische Arbeit« in den Mittelpunkt
einer »neuen Asthetik« zu riicken. Damit kor-
respondiert die zweite Ebene des chinesischen
Begriffs juéxué, das Verstindnis von jué als
»Spiiren, Empfinden, Fithlen« (gdnjué F/&):
am Anfang steht das aufmerksame Gespiir fir
das eigene Atmen und die Luft, die wir atmen
(hier kommt die Umgebung ins Spiel). Damit
tut sich die Sphare energetischen Spiirens (qigdn
f—ﬁ@) und der Atem-Energie Qi auf, deren

EZ: (Philosophie der Fadheit), Beijing: Zhongguo shehui
chubanshe, 2009, S. 39.



Bedeutung im chinesischen Kontext weit tiber
das hinausweist, was im Rahmen einer As-
thetik der Leiblichkeit und der Atmospharen
denkbar geworden ist (darauf komme ich im
zweiten Teil zuriick).

Die ethische Seite von Aistethik kommt mit
der dritten Dimension von juéxué ins Spiel,
namlich mit der Bedeutung von jué als »Intu-
ition« (zhijué E) oder »Erleuchtung« (jué-
wu B2 E). Ethisch bedeutend wird Asthetik
durch den flbergang von einer an Gbungs—
praktiken orientierten dsthetischen Asketik
zu dem, was ich, mit Bezug auf Kants Rede
von »cthischer Asketik«®, asketische Ethik nen-
nen mochte. Von Ethik spreche ich im Sinne
einer Hbung des Selbst am Selbst, einer aske-
tischen Transformation seiner selbst, die nicht
cinfach der sinnlichen Koérperlichkeit oder
dem energetischen Gespiir folgt (shinjué 5}
%), sondern diese Dimensionen reflexiv um-
wendet (nijué %) und damit fir die »meta-
physische« Dimension intuitiver Erleuchtung
offnet. In diesem Sinne legt der Begriff der Ais-
tethik keineswegs eine Verschmelzung von As-
thetik und Ethik in einem asthetischen Ethos
nahe, ein bruchloses Kontinuum von Asthetik
und Ethik, geht vielmehr davon aus, dass és-
thetische Hbung ethisch werden kann, wenn
sinnliche Wahrnehmung und energetisches
Spiiren so ins Subtile gewendet werden, dass
die Qualitit des Faden hervortritt, die in kon-

fuzianisch wie in daoistisch gepragten Texten

8  Immanuel KANT: Metaphysik der Sitten, Werkaus-
gabe in 12 Bénden, herausgegeben von Wilhelm Wei-
schedel, Frankfurt am Main: Suhrkamp 1968, Band 8,
S. 625.

wiederholt mit dem »Weg« (dao 7H) assoziiert
wird. — Aistethik als immanente Transzendenz,
die weder Immanenz noch Transzendenz ver-
absolutiert: als Versuch Transzendenz in die
Immanenz von Transformation einzulassen.

In die obigen L"Iberlegungen sind Erfah-
rungen im Bereich der chinesischsprachigen
Philosophie eingeflossen, fiir deren Verstand-
nis in Europa erst noch die Bedingungen ge-
schaffen werden miissen. Die Auseinander-
setzung mit nicht-europdischer Philosophie
erfordert, zumindest im Kontext des moder-
nen Ostasien, die Auseinandersetzung mit
dem Europdischen im Nicht-Européischen,
die aus europaischer Perspektive vor enorme
Schwierigkeiten stellt, weil »wir« unentwegt
mit dem Eigenen im Fremden konfrontiert
Hybridisie-

rungen, die Strategien kontrastiver Herme-

werden, mit philosophischen

neutik, die China als »AuBlen« konstruieren,

ins Leere laufen lassen.

2. NACKTHEIT IN EUROPA UND IN
CHINA

Warum diese experimentellen Uberlegungen
zum Verhaltnis von Aistethik und juéxué EE,
Der Beantwortung dieser Frage mochte ich
mich nun auf dem Wege einer kritischen Aus-
einandersetzung mit dem franzésischen Philo-
sophen und Sinologen Frangois Jullien anni-
hern. Ich hege erhebliche Zweifel an Julliens
groBer Perspektive, die China als Heterotopie
versteht, als ein Aullen, von dem her er die
impliziten Vorannahmen von Philosophie in

Europa zu dekonstruieren vorgibt. Ich kann

Aistethik als immanente
Transzendenz, die weder
Immanenz noch Transzendenz
verabsolutiert: als Versuch
Transzendenz in die Immanenz

von Transformation einzulassen.
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... was bedeutet es, Sinnlichkeit
und Korperlichkeit konsequent
energetisch zu denken, das heif8t
weniger von der Form als von

der Transformation her?
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mich des Eindrucks nicht erwehren, dass der,
in immer neuen Varianten durchgespielte,
methodisch-strategische Kontrast von Euro-
pa und China letztlich zu einer Verstirkung
eurozentrischer Klischees fihrt und deshalb
dem mir notwendig erscheinenden Einstieg
in die transkulturelle Arbeit an geteilten Pro-
blemen der Gegenwart cher hinderlich als for-
derlich ist.

Dieser Befund wird durch dasletzte, »I’idéal
n’est pas epuisé« betitelte, Kapitel seines Buches
L'invention de I'idéal et le destin de 1‘Europe auf
geradezu erschiitternde Weise bestdtigt. Die
gegenwartige »Krise Europas« sieht er in einer
»stillen Transformation«, die Europa durch
eine Art schleichende Sinisierung schwacht.
Diese Sinisierung ist jedoch nicht von der Art
eines direkten oder auch nur indirekten Ein-
flusses Chinas auf Europa, besteht vielmehr in
einer, von der Absage an die platonische Meta-
physik begleiteten, Anverwandlung Europas an
die »chinesische Nicht-Idealitit«’, an ein trans-
formatives Denken, auf das sich Philosophie
in Europa aus internen Griinden zubewegt:
das Denken in »stillen Transformationen«'®
schleicht sich in Europa ein und untergrabt
die Bedingungen der Mdéglichkeit seines histo-
rischen Aufschwungs. — Obwohl mich diese
Perspektive an die echauffierten Auﬁerungen
mancher chinesischer Philosophen erinnert,
fiir welche die Kritik der Metaphysik und der

Untergang des Abendlandes zusammenfallen

9  JULLIEN: ’invention de I’idéal et le destin de I’Europe,
Paris: Seuil, 2009, S. 287.
1o Vgl. JuLLIEN: Les transformations silencieuses, Paris:

Grasset, 2009.

und die deshalb, nun im Unterschied zu Jullien,
darauf insistieren, dass auch die chinesische
Philosophie ihre Metaphysik entwickelt hat,
interessiert mich Julliens Beobachtung einer
»stillen Transformation« Europas — nur dass
ich in der von ihm beklagten Abschwichung
des Vertrauens in Ideal und Heil, Utopie und
Revolution eine historische Verschiebung sche,
in der das zweifellos nicht gerade heroische
Vermégen Europas zum Ausdruck kommt, sich
nach den Katastrophen in der ersten Halfte des
20. Jh., nach dem Untergang, neu zu orientie-
ren: die Moglichkeit, sich vom Heroismus zu
verabschieden, den Kult von Schock und Bruch
zu hinterfragen, die Zwanghaftigkeit im Drang
zur permanenten Hbcrschrcitung von Grenzen
zu durchschauen und sich an der Gewalt von
Revolutionen nicht linger blind zu berauschen.

Jullien beschwort hingegen ungeriihrt das
»Streben nach dem Ideal«, in dem seines Er-
achtens die Fruchtbarkeit europdischer Kultur
begriindet liegt. Auch sein Buch Vom Wesen des
Nackten, das den Bedingungen der Méglichkeit
des Nackten in der Kunst Europas und seiner
Unmdoglichkeit in China nachgeht, ist von
diesem Motiv geprigt. Der damit eréffnete
Vergleich zweier Sinneskulturen fiihrt zu der
weitreichenden Fragestellung, inwiefern mit
Bezug auf die Geschichte der chinesischen Li-
teratenkultur tiberhaupt von einer Kultur der
Sinne gesprochen werden kann. Zu der Fra-
ge: was bedeutet es, Sinnlichkeit und Koérper-
lichkeit konsequent energetisch zu denken, das
heilit weniger von der Form als von der Trans-

_formation her?



Die Sinneskultur, die dabei in den Hori-
zont menschlicher Kultivierung riickt, wirkt
zunachst ausgesprochen unsinnlich, nicht nur
weil bedeutende Kiinste wie Pinselschrift und
Tuschmalerei von einem weitgehenden Ver-
zicht auf »Farbe« (s¢ ) geprigt sind (s¢ kann
auch Sinnlichkeit und Sexualitit bedeuten),
sondern weil der menschliche Kérper, vor
allem der nackte menschliche Kérper, darin
fast vollstindig ausgeblendet wird. Zugleich
wird allerdings der Korper auch nicht idea-
lisiert und dient somit nicht als Medium des
Strebens nach einer idealen Form, in der ein
metaphysisches Wesen zum Ausdruck kommt.
Die Reizlosigkeit der Farben, die Vorliebe fiir
Schattierungen des Schwarzen, zeugt deshalb
auch weniger von Sinnenfeindschaft, als von
einer Kultivierung der Sinne, die fasziniert ist
von der Durchlassigkeit zwischen Sinnlichem
und Geistigem, von der Versinnlichung des
Geistigen und der Vergeistigung des Sinn-
lichen, und die deshalb den Hbergang zwischen
beiden zum Feld diverser asketischer Praktiken
gemacht hat. Vermochte die chinesische Lite-
ratenkultur subtile Sinnlichkeit, einen »ho-
heren< weil subtileren Materialismus«'', zu
entfalten, weil sie unsinnlicher und sinnlicher
war als der Hauptstrom europdischer Kultur?
Bieten nicht Kunst und Kunsthandwerk Chi-
nas, von der unerschépflichen Wandelbarkeit
der Pinselschrift bis zu den blassen Glasuren
und verfeinerten Formen Song-zeitlicher Ke-

ramik, Zeugnisse eines solchen subtilen Mate-

11 Alfred ScuamipT: Goethes herrlich leuchtende Natur:
Philosophische Studie zur deutschen Spataufkldrung, Miin-
chen: Hanser 1984, S. 95.

rialismus? Ja. Aber diese Art zu fragen haftet
noch an einer Unterscheidung von Materi-
alismus und Idealismus, die in einem Sinne
metaphysisch ist, von dem sich der Begriff der
Aistethik abzusetzen trachtet. Mit dem Streben,
aus dem Teufelskreis von Uberhéhung und
Verdammung des Sinnlichen auszubrechen,
eréffnet sich eine transkulturelle Perspektive
auf ein klassisches Motiv chinesischer Asthe-
tik und Ethik: die Verbindung von Transfor-
mation und Fadheit.

»Warum hat die Literatenmalerei in China
letztlich die Darstellung eines Bambushalms
oder eines Felsens der des menschlichen
Korpers vorgezogen? Ein Mensch — ein Fel-
sen: eine befremdliche Gegeniiberstellung ...
Kann man sie denn vergleichen? Die chine-
sische Kritik macht uns das glauben, indem
sie von dem Prinzip ausgeht, dass es eben-
so anspruchsvoll ist, einen Felsen wie einen
Menschen zu malen. Nicht weil sie den Kor-
per fir erstarrt hilt, sondern weil sie den
Felsen fiir lebendig hilt.«'?> Demnach ist die
chinesische Literatenmalerei darum bemtht,
die Transformation natiirlicher Energien so in
asthetischen Formen zu artikulieren, dass der
L"Ibergang von einem Zustand in einen ande-
ren einbezogen wird:

»Die chinesische Malerei stellt die Trans-
formation vom einen zum anderen dar. Sie

malt den Effekt des Vagen und Unbestimmten

12 JuLLIEN: De I'essence ou du nu, Avec des photogra-
phies de Ralph Gibson, Paris: Seuil, 2000, S.85—86;
deutsche ubcrsctxung: Vom Wesen des Nackten, Mit
Photographien von Ralph Gibson, aus dem Franzdsischen von

Gernot Kamecke, Miinchen: sequenzia, 2003, S. 1o1.

Mit dem Streben, aus dem Teu-
felskreis von Uberh&hung und
Verdammung des Sinnlichen
auszubrechen, eréffnet sich
eine transkulturelle Perspektive
auf ein klassisches Motiv chine-
sischer Asthetik und Ethik: die
Verbindung von Transformation

und Fadheit.

P()l)‘l(i)g 22

SEITE 41



»Das Entsetzen entsteht aus
dem Taumel im Angesicht einer
Sache, die aus dem Unendlichen
hervorkommt und zugleich
genau umrissen und endlich ist
und die mitnichten die Form
selbst verschleiert — diejenige
eines nackten Korpers.«

JULLIEN
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[...], der mit dem Wandel einhergeht. Alles ist
jedoch immer im Wandel. Wihrend das grie-
chische Denken das Geformte und das Unter-
schiedene aufwertet, woraus sich der Kult der
Form, fiir den das Nackte beispielhaft steht,
erkldren lasst, denken — gestalten — die Chi-
nesen vornehmlich den Ubergang und das (im
Modus des >Subtilenc, des >Feinen¢, des >Un-
deutlichen<) Gekennzeichnete. Und aus die-
sem Grunde ist ihr Denken so wertvoll. Denn
das griechische Denken, das auf das Prinzip
der Gegensitze baut und allen Wert der Klar-
heit zumisst [...], hat uns in einer Hinsicht auf
cigentiimliche Weise unserer Mittel beraubt:
namlich das Undeutliche des ["Ibergangs zu den-
ken (oder darzustellen). Daher hat man es in
China vorgezogen, Bambushalme und Felsen,
Wellen und Nebel darzustellen, und nicht das
Nackte.«"?

Fir das Verstindnis von Julliens Perspek-
tive ist entscheidend, dass er sich in seiner
Erklirung der Bedeutung des Nackten in der
europdischen Kunst nicht mit dem Motiv der
Sublimierung des Begehrens, der Idealisierung
des entbléBten Koérpers zur harmonischen
Schonheit der Form zufriedengibt, vielmehr
in der »Offenbarung« idealer Form eine Ge-
walt und ein »Entsetzen« sicht, das erst die
Rede von einem Sichtbarwerden des Wahren im
Sichtbaren erlaubt: »Das Entsetzen (effroi) ent-
steht aus dem Taumel im Angesicht einer Sa-
che, die aus dem Unendlichen hervorkommt
und zugleich genau umrissen und endlich ist

und die mitnichten die Form selbst verschlei-

ert — diejenige eines nackten Korpers. Auf-
grund des plétzlichen Einbrechens (irruption)
aus dem Jenseitigen in die Unmittelbarkeit
des Sinnlichen, des Sinnlichsten iiberhaupt,
in den Umriss und die Fleischlichkeit der
nackten Form, sind wir von Furcht ergrif-
fen. Es ist eine metaphysische Erfahrung.«'*
An anderer Stelle heil3t es: »Das Nackte tritt
aus einer groBen, heroischen Begegnung mit
dem Sein hervor [...]«'*. Das Nackte macht
innerhalb der Form eine ideale Form sichtbar,
innerhalb der Sichtbarkeit eine hohere, meta-
physische Sichtbarkeit.

Die

Nackten in der europdischen Kunst und deren

herausgehobene ~ Bedeutung  des
Abwesenheit in der chinesischen, fihrt Julli-
ens kontrastives Verfahren einerseits zur Ver-
bindung zwischen dem Nackten und der (me-
taphysischen) Philosophie in Europa, sowie,
andererseits, zur Verbindung zwischen der
Nichtexistenz des Nackten in China und der
Abwesenheit von Metaphysik im chinesischen
Denken, fiir das er eine Verabsolutierung der
Immanenz fir charakteristisch halt. Erst der
Blick aus der Ferne, der Blick, der den Umweg
tiber die chinesische Heterotopie genommen
hat, der einen Ort kennengelernt hat, an dem
das Nackte in der Kunst keine bedeutende
Rolle spielt, macht, Jullien zufolge, den Blick
auf das verborgene Wesen der européischen
Kultur deutlich: »Wenn es ein Merkmal des
intellektuellen, asthetischen, aber auch des
theoretischen Abenteuers im Okzident gibt,

das heif}t eines, welches diesen im innersten

13 JUuLLIEN: De ['essence ou du nu, S.91 (dt. S. 110—

111).

14 JUuLLIEN: De Iessence ou du nu, S. 106 (dt. S. 129).
15 JUuLLIEN: De ['essence ou du nu, S. 49 (dt. S. 8).



charakterisiert (und somit erlaubt, iberhaupt
von Europa oder dem >Okzident< zu sprechen),
dann ist es das Nackte.«'®

Zum philosophischen Problem wird das
Nackte also, sobald sich die Frage nach den
Bedingungen seiner Méglichkeit oder Unmog-
lichkeit stellt. Die Abwesenheit des Nackten
verweist auf eine Unmdglichkeit, die Jullien
bis ins chinesische Denken zuriickzuverfol-
gen versucht. Denn so wie die Existenz des
Nackten eine Besonderheit der europdischen
Kultur offenbart, zeigt dessen Abwesenheit
spezifische Eigenschaften der chinesischen
Kultur und des chinesischen Denkens auf."”
Von hier aus schreitet Jullien fort zur Cha-
rakterisierung des je Spezifischen von Kultur
und Denken in Europa und in China. Dabei
arbeitet er einmal mehr mit dem Kontrast
zwischen Sein und Prozess, den er nun auf die
asthetische Diskussion des Verhaltnisses von
idealer Form und energetischer Transforma-
tion ausweitet. Folgerichtig kommt Jullien
zu der Frage, ob Kiinstler und Kunstkenner
in China tiberhaupt je nach dem Schénen im
Sinne einer idealen Form gesucht haben.

Nicht die schone Form, so lautet seine
Antwort, hat in China die Kunst beschaftigt,
sondern ein um das Motiv des Energetischen
zentriertes Verhaltnis von Materiellem und
Spirituellem, von Offenbarem und Verbor-
genem. Wihrend die europiische Kunst im
Medium des Nackten nach der Offenbarung
einer Substanz gesucht hat, ging es der chine-

sischen um die Hbermittlung einer subtilen,

16 JULLIEN: De [’essence ou du nu S. 20 (dt. S. 22).

17 JUuLLIEN: De I’essence ou du nu S. 47 (dt. S. 49—50).

sich der sinnlichen Wahrnehmung entzie-
henden Lebendigkeit innerhalb der sichtbaren
Form: »Die chinesischen Kiinstler wollen we-
der das Sichtbarste im Bereich des Sichtbaren
hervortreten noch das Ideal zum Sichtbaren
herabsteigen lassen. Sie streben vielmehr da-
nach, das Unsichtbare durch das Sichtbare
hindurch einzufangen: diese Dimension der
unsichtbaren und unendlichen Effizienz, das
heiBt des Geistes (shen fHl), der unaufhérlich
das Sichtbare durchdringt und belebt.«'® Des-
halb »kennen die Chinesen eher die Erfahrung
cines Faden, deren Entfaltungsmdéglichkeiten
unerschépflich sind. Es ist die Fadheit des
Diskreten. Dagegen ist das Nackte niemals
diskret; es besitzt Einbruchskraft (effrac-
tion). Das Nackte ist immer spektakulir, ob
man will oder nicht.«'” So nihert sich Julli-
ens kontrastive Hermeneutik, auf dem Wege
negativer Abgrenzung, dem Zusammenhang
von Transformation und Fadheit. Diese An-
niherung fordert faszinierende Einsichten
zutage, bleibt aber unzureichend, insofern sie
den Unterschied zwischen Form und Trans-
formation, Ideal und Effektivitat, Einbruch
und Fadheit, Spektakulirem und Diskretem
mit der Notigung zu einer existentiellen Ent-
scheidung fiir die eine oder fiir die andere Sei-
te verbindet.

Mit seinem Lob der »einbrechenden Ge-
walt des Nackten« (puissance d’effraction du
nu)®® distanziert sich Jullien von der klassizi-

stischen Idealisierung des Nackten ins Athe-

18 JuLLIEN: De Iessence ou du nu S. 5o (dt. S. 60).
19 JULLIEN: De ['essence ou du nu S. 48 (dt. S. 57).
20 JULLIEN: De [’essence ou du nu, S. 7 (dt. S. 7).

Zum philosophischen Problem
wird das Nackte also, sobald
sich die Frage nach den Bedin-
gungen seiner Moglichkeit oder

Unmoglichkeit stellt.
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Ich frage mich, ob in Europa
nicht ein Potential besteht, sich,
mit der Aufgeschlossenheit fiir
die Subtilitat stiller Transfor-
mationen, auch fiir die Sphare
des Faden zu 6ffnen, in der jene
einen kulturell auBerordentlich
ausdifferenzierten Ausdruck

gefunden hat.
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rische, von einer harmonistischen Verharmlo-
sung von Metaphysik, fir die, sowie fiir eine
bestimmte Deutung Europas, er dann um so
entschiedener Partei ergreift.21 Damit zwingt
er sich und »uns« in eine falsche Alternative,
in ein bosartiges Entweder-Oder, hinter dem
ein aggressives Freund-Feind-Schema lauert.
Geht es ihm nicht letztlich darum, China bes-
ser zu verstehen, um es besser bekampfen zu
kénnen? Um es rauszuhalten — aus Europa?
In diese Richtung weist fiir mich die merk-
wiirdige Frage: »Quelle transformation silenci-
euse défait I’Europe?«*? Die Vorstellung, dass
aus der Krise platonischer Metaphysik und
der internen Aufgeschlossenheit Europas fiir
stille

Sinisierung Europas werden kénnte, ist ihm

Transformationen eine schleichende
derart verhasst, dass er das Schicksal Europas
auf dem Spiel sieht und glaubt, einmal mehr,
den Untergang des Abendlandes an die Wand
malen zu miissen. Die Strategie einer Offnung
fir das fremde AuBen, die dieses gleichwohl
mit harter Hand drauBlen hilt, mag einer un-
terschwelligen, in Europa verbreiteten, Angst
vor dem wachsenden Einfluss Chinas entge-
genkommen. Ich frage mich hingegen, ob in

Europa nicht ein Potential besteht, sich, mit

21 Ich muss hier die Diskussion der wichtigen Fra-
ge nach dem Zusammenhang zwischen der philoso-
phischen Krise der Metaphysik und dem asthetischen
Durchbruch der »Nicht-Idealitat« in der modernen
curopdischen Aktmalerei zuriickstellen, durch wel-
che die Begrenztheit von Julliens Perspektive deut-
licher wiirde. Vgl. die Kritik an Jullien in: Federico
FERRARI, Jean-Luc NaNcy: Nus sommes, La peau des
images, Bruxelles: Gevaert, 2002, S. 17—22.

22 JurLLIEN: L’invention de I’idéal, S. 288.

der Aufgeschlossenheit fiir die Subtilitat stiller
Transformationen, auch fir die Sphire des
Faden zu o6ffnen, in der jene einen kulturell
auBerordentlich ausdifferenzierten Ausdruck
gefunden hat.

Gleichwohl mochte ich Julliens Bedenken
nicht einfach von der Hand weisen. Ist seine
Aversion gegen diese Entwicklungstendenz
ganzlich unbegriindet? Sicherlich, sein Ansatz
lduft darauf hinaus, genau jene, vor dem Hin-
tergrund des globalen Kapitalismus entstehen-
de, transkulturelle Dynamik zu ersticken, die
aus geteilten Problemen Europas und Chinas
erwachsen, und aus der auch die Kultur in
Europa verandert hervorgehen wird. Nicht zu
leugnen ist die scharfsichtige Sensibilitdt, mit
der er den Finger auf den politischen Preis des
Denkens der Transformation und der Fadheit
gelegt hat: ihm zufolge korrespondiert die
Neigung chinesischer Literaten zur Fadheit
mit einem politisch-6konomischen Regime,
in dem eine Politik der Harmonie und eine
Okonomie der Energien derart miteinander
verflochten sind, dass die Méglichkeit von
Kritik und Dissidenz ausgeschlossen wird.
Subtile Fadheit und spektakulire Intensitdt
verweisen somit nicht nur auf verschiedene
Kulturen sinnlicher Erfahrung, sondern auch
auf verschiedene Regime der Sinnlichkeit, in
denen Asthetik und Politik auf unterschied-

liche Weise zusammenlaufen.

3. TRANSFORMATION UND KRITIK

Das Motiv des Sich-wandlungsfihig-Haltens

(se maintenir évolutif) als individuelle Auspri-



gung chinesischen Prozess- und Transforma-
tionsdenkens durchzieht Julliens Studien zu
Denken und Asthetik chinesischer Literaten.
Das ist die groBe, immer wieder variierte In-
tuition in seiner Beschiftigung mit der chi-
nesischen Kultur, der meine eigenen Uberle-
gungen viel verdanken. Problematisch wird
es, wenn er sich an die politische Ausdeutung
dieser Intuition macht und sie konsequent mit
Konformismus und Kritiklosigkeit verbindet.
Diese Tendenz kommt auf sehr direkte Weise
in seiner Deutung des Denkers, Dichters und
Musikers Xi Kang zum Ausdruck, eines der
legendiren sicben Waisen vom Bambushain,
deren Bedeutung fiir die Entwicklung der
chinesischen Literatenkultur seit dem dritten
Jahrhundert kaum zu iiberschatzen ist.?®

Die konsequent entfaltete Idee vom Leben

als transformativem Prozess, sowie deren An-

23 ZuXiKang vgl. Robert H. van Gurix: Hsi K'ang
and his Poetical Essay on the Lute, Tokyo: Sophia Univer-
sity, 1941; Robert G. HENRICKS: Philosophy and Argu-
mentation in Third-Century China, The Essays qusi K’ang,
Princeton: Princeton University Press, 1983; Donald
HovrzmAN: La Vie et la Pensée de Hi K’ang, Leiden: Brill,
1957; Jean LEvI: éloge de I'anarchie par deux excentriques
chinois, Polémiques du troisiéme siécle traduites et présenteés
par Jean Levi, Paris: Editions de Iencyclopédie des nu-
isances, Paris, 2004. — Der Name Xi Kang FEEE wird
im modernen Chinesisch in der Regel Ji Kang gelesen;
Fachleute, die ich in Taiwan zur Frage der Lesung
befragt habe, konnten mir keine definitive Antwort
hinsichtlich der korrekten Lesung geben, halten aber
gleichwohl an der heute verbreiteten Lesung fest; ich
vermayg in dieser Frage keine Entscheidung zu treffen
und halte mich deshalb vorerst an die in der west-
lichen Sinologie tibliche Umschrift als Xi Kang (bzw.
Hsi K’ang oder Hi K’ang).

bindung an das Motiv einer Harmonie mensch-
licher und kosmischer Energien, gilt Jullien als
entscheidendes Hindernis fiir die Ausbildung
von Kritik und Dissidenz in China. Diese, so
Jullien, verlangt das Beziehen einer Position im
Angesicht und eventuell auch im Gegensatz
zur Macht und kann somit Stillstand, Blockie-
rung und Einseitigkeit nicht vermeiden. Mit
Blick auf Xi Kangs politisch motivierte Hin-
richtung wundert er sich, dass jener der bru-
talen und willktirlichen Gewalt der Macht nur
mit der Musik seiner Zither Qin begegnet ist,
um darin einen Beweis dafiir zu sehen, dass
das »ldeal der Disponibilitit« mit der »Weige-
rung, den Konflikt zu denken« einhergeht.24
Der »chinesische Literat«, so Jullien verallge-
meinernd, ist tiber mehr als zwei Jahrtausen-
de in der Alternative »zwischen Engagement
im Dienste des Fiirsten und Riickzug auf die
personliche Entwicklung« steckengeblieben.
Um zu einem kritischen Intellektuellen zu
werden, hatte der Literat mit der harmonisch
gedachten »Funktionalitit des Prozesses« bre-
chen und zu jener »Ebene der Idealitit« (plan
de I’idealité) vorstoBen missen, mit der er
die Entwicklung europdischer Kultur schick-
salhaft verbunden sicht. Im Angesicht des
tiberméchtigen Staatsapparats habe sich »der
chinesische Literat« aber kein Recht auf Ver-
teidigung, Widerspruch oder gar Kritik kon-
struiert, denn dies hatte »die Konstitution

einer anderen Seite (als derjenigen der Macht)«

24 JUuLLIEN: Nourrir sa vie, a I’écart du bonheur, Paris:
Seuil, 2005, S.156; deutsche Hbcrsctzung: Sein Leben
ndhren, Abseits vom Gliick, herausgegeben und tibersetzt
von Ronald Voulli¢, Berlin: Merve, 2006, S. 206.

Subtile Fadheit und spektaku-
lare Intensitdt verweisen somit
nicht nur auf verschiedene
Kulturen sinnlicher Erfahrung,
sondern auch auf verschiedene
Regime der Sinnlichkeit, in
denen Asthetik und Politik

auf unterschiedliche Weise

zusammenlaufen.
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Die vitalistische Inbeschlagnah-
me eines kulturellen Begriffs
der Energie ermahnt einerseits
zur Skepsis, andererseits aber
auch zur Bemiihung, Energetik
vom Zwang zur Intensivierung

zu l6sen.

l)()lyl()g 22

SEITE 46

Verlangt.25 War nicht, so Jullien weiter, die
von der Literatentradition als harmonischer
Wechsel ausgegebene Alternative zwischen
Kaiserhof und Bambushain nichts als eine »Il-
lusion«, eine »bloBe Flucht«, ohne jeglichen
»utopischen Wert«??® Verweist nicht der Tod
des Sokrates, exemplarisch, auf eine »andere
Ordnung der Werte«, wihrend Xi Kang einen
sinnlosen Tod gestorben ist, bar aller Revolte
und aller Hoffnung? In diesem Sinne sicht Jul-
lien die chinesischen Literaten »verdammt zur
ewigen Stille von Prozessen«.”’

Im Gegensatz zur utopielosen Immanenz
des Prozesses, mit der eine flieBende, Ver-
hartungen meidende Lebensweise einhergeht,
evoziert Jullien immer wieder die utopische
Kraft der metaphysischen Tradition Europas,
um das europdische »Einbrechen des Idealen«
(Deffraction de I’idéal) der chinesischen »Inte-
gration in die Harmonie« entgegenzustellen.28
Dieses kontrastive Verfahren scheint mir von
Hilflosigkeit gegeniiber dem Verhiltnis von
Immanenz und Kritik zu zeugen, mit dem
die moderne europdische Philosophie seit
ihrem Eintritt in das Zeitalter der Kritik auf
verschiedene Weise gerungen hat. Deshalb

25 JurLIEN: Nourrir sa vie, S. 157 (dt. S. 206).

26  JurLIEN: Nourrir sa vie, S. 158 (dt. S. 207).

27 Vgl. JurLien: Nourrir sa vie, Kapitel x11 und das
Kapitel »Unmogliche Dissidenz (Ideologie der Indirekt-
heit)¢ in JULLIEN: Le Détour et I’Accés, Stratégies du sens
en Chine, en Gréce, Paris: Grasset, 1995, S. 110—133;
deutsche Ubersetzung: Umweg und Zugang, Strategien
des Sinns in China und Griechenland, Wien: Passagen
Verlag, 2000, S. 115—137.

28  JuLLIEN: L'invention de I'idéal et le destin de I'Europe,

Paris: Seuil, 2009, S. 17.

interessiert mich, ob das von Jullien ange-
sprochene Problem nicht lingst schon ein eu-
ropdisches Problem geworden ist, das auf die
Maglichkeit von Kritik vor dem allgemeinen
Hintergrund einer modernen Philosophie der
Immanenz verweist, welche die Anerkennung
von Werden und Wandlung zu einer ihrer
vorrangigen Aufgaben gemacht hat. Nach dem
Niedergang traditioneller Metaphysik und
christlicher Theologie wird immanente Kritik
auf historisch je spezifische Macht- und Kraft-
verhdltnisse bezogen, innerhalb derer sie sich
zu konstituieren hat. Vor diesem Hintergrund
zeigt sich die Moglichkeit, durch das Motiv
energetischer Transformation in eine Dyna-
mik transkultureller Kritik einzutreten, in
der zeitgendssisches Denken in China und in
Europa kritisch miteinander korrespondieren
koénnten. Allerdings hat in Europa der begriff-
liche Zusammenhang von Macht und Kraft
Ansdtzen zu einer energetischen Ontologie,
von Nietzsche bis Foucault, immer wieder, auf
fatale Weise, die vitalistische Tendenz zur In-
tensivierung, Mobilisierungund Transgression
verlichen. Die vitalistische Inbeschlagnahme
eines kulturellen — und nicht physikalischen
— Begriffs der Energie ermahnt einerseits zur
Skepsis, andererseits aber auch zur Bemiihung,
Energetik vom Zwang zur Intensivierung zu
l6sen. Damit rickt das kritische Potential des
Zusammenhangs von energetischer Transfor-
mation und Fadheit in den Blick.

Im Verlauf seiner Diskussion der Subtilitat
literatischer Indirektheit fragt Jullien: »Was

ist der Preis — der politische Preis — dieser



Subtilitit?«*®> Er beurteilt den »Preis« dieser
Subtilitat, mit der das Motiv der Fadheit aufs
Engste verkniipft ist, von der Gegenwart her:
der Preis zeigt sich demnach nicht nur in der
historischen Unféhigkeit, aus dem System des
kaiserlichen Autoritarismus auszubrechen,
sondern auch in der Schwierigkeit chinesischer
Literaten, sich zu Intellektuellen zu moderni-
sieren und als solche die Demokratisierung
Chinas voranzutreiben. Fir die Diskussion
des Verhaltnisses von Immanenz und Kritik ist
dieser Aspekt von Bedeutung, weil im 20.]h.
die dsthetische Skrupulositit moderner Kunst
und eine Philosophie der Immanenz, fiir die
Transzendenz und Finalitit problematisch ge-
worden sind, in eine Konstellation eingetreten
sind, mit der die Frage nach der Mdéglichkeit
von Kritik und Dissidenz auf eindringliche
Weise neu gestellt worden ist.

Fiir Jullien verlduft kein Weg von der lite-
ratischen Vorliebe fiir das Fade zur politischen
Kritik. Ich vermute hingegen, dass sich bei Xi
Kang paradigmatisch eine Wendung des Mo-
tivs der Fadheit vom Asthetischen ins Ethische
zeigt, die jene Freimiitigkeit kritischen Spre-
chens und Handelns stiitzt, fiir die Xi Kang vor

allem hingerichtet worden ist.>® Julliens In-

29 JUuLLIEN: Le Détour et I’Accés, S. 110 (dt. S. 115).

30 Das Verhiltnis zwischen Kultivierung und Frei-
miitigkeit, das dabei hervortritt, zeugt von einem
spezifischen Verhiltnis zwischen asthetischer Hbung
und richtigem Leben, das den Vergleich mit der von
Foucault in seinen letzten Vorlesungen skizzierten
Selbstsorge, die am »Leben« und nicht an der »Seele«
(und damit an der »platonischen Metaphysik«) orien-
tiert ist, geradezu herausfordert. Vgl. vor allem Mi-

chel Foucaurt: Le courage de la verité, Le gouvernement

terpretation der Schlusspassage von Xi Kangs
»Traktat iber das Nahren des Lebens« schlief3t
eine solche reflexive Wendung allerdings aus:
zu schr steht der Gegensatz zwischen Uberho-
hung von Harmonie und Ausschluss von Dis-
sidenz im Vordergrund. Julliens unmissver-
standlich geduBertes Unbehagen gegeniiber Xi
Kangs Ideal der guten Lebensnihrung spitzt
sich in der Bemerkung zu, dieses scheine
»jede Storung, jeden Zweifel, jede Unruhe«
auszuschlieBen und »keinem Einbrechen (ef-
fraction) eine Chance zu lassen — und das bis
zum Ersticken (des Schreis, des Lachens, des
Pathetischen, des Jubels ...)«.*'

Xi Kang schreibt vom guten Nahrer des Le-
bens, er »vergisst das Vergniigen und hat da-
nach Freude zur Geniige« (wanghuan erhou lézu
SENm &% J&). Jullien sieht darin nicht nur
»jedes Streben nach Gliick« beseitigt, sondern
auch jeglichen Bezug zur Utopie abgeschnitten,
deren Transzendenz erst Autonomie, Freiheit
und die Konzeption des Politischen maglich
gemacht hat.** Das Nihren des Lebens hinge-
gen weigert sich in Dissonanz mit dem »Natiir-
lichen« zu treten und verabsolutiert die Imma-
nenz natiirlichen Energiewandels und dessen
Regulation durch Kultivierung. Bar jeder Fina-
litat ist dabei zwar das individuelle Leben im

Spiel, aber entleert von »aller Persénlichkeit

de soi et des autres II, Cours au Collége de France (1983—
1984), Paris: Gallimard/Seuil, 2009, S. 147149 und
S.226—227.

31 JULLIEN: Nourrir sa vie, S. 155 (dt. S. 204).

32 Jullien bezieht sich zwar vielfach auf Foucaults
Begriff der Heterotopie, scheint sich jedoch nicht da-
ran zu stéren, dass dieser aus der Kritik des Begriffs
der Utopie hcrvorgcgangcn ist.

Fiir Jullien verlauft kein Weg
von der literatischen Vorliebe
fiir das Fade zur politischen Kri-
tik. Ich vermute hingegen, dass
sich bei Xi Kang paradigmatisch
eine Wendung des Motivs der
Fadheit vom Asthetischen ins

Ethische zeigt.
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Das Spiel der Zither Qin direkt
in der Natur [...], gehort zu
den bestdndig wiederholten

Motiven der chinesischen

Tuschmalerei.
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und allem Charakter«.*® Xi Kangs Tod, so Jul-
lien, bleibt ohne Revolte und ohne Hoffnung,
weil dieser sich geweigert hat, »sich eine Positi-
on zu konstituieren«.** Deshalb verkérpert Xi
Kang fiir ihn »nur aus Versehen den Nonkon-
formismus und die zu bedenkenden Gefahren,
welche er zur Folge hat« (Jullien bezieht sich
hier auf die historische Uberlieferung, der zu-
folge ein privater Streit der Anlass fiir Xi Kangs
Hinrichtung gewesen ist).”* Unfahig aus dem
ideologischen Rahmen der fiir natiirlich ge-
haltenen groBen Funktionalitit des Prozesses
auszubrechen, »der sich tiber ihm schlie3t und
ihn verschlingt«, behalte die Macht das letzte
Wort:

»Kurz vor seiner Hinrichtung, so wird be-
richtet, habe Xi Kang ein letztes Mal auf sei-
ner Zither die >Ode an den groBen Frieden<
(Taipingyin AF5[) gespielt. Welchen ande-
ren Ausweg hitte er auch gehabt, als weiter-
hin die Harmonie zu beschworen? Denn im
Augenblick seines Todes, habe er sich umge-
dreht, um seinen Schatten zu betrachten. Sieh
an, dieser Schatten ist sehr wohl da und folgt
ihm immer noch ... Nach der daoistischen
Hoffnung wird derjenige, der seine Natur so-
weit verfeinert und geldutert hat, dass er nicht
mehr seinen Schatten hinter sich sieht, darin
die Gewissheit finden, dass seine endgiiltig
verfeinerte Materialitdt schlieSlich unvergang-

lich geworden ist.«®

33 JurLiEN: Nourrir sa vie, S. 159 (dt. S. 209).
34 JuLLIEN: Nourrir sa vie, S. 158 (dt. S. 208).
35 JUuLLIEN: Nourrir sa vie, S. 158 (dt. S. 208).
36 JuLLIEN: Nourrir sa vie, S. 159 (dt. S. 209).

Mit der schroffen Einseitigkeit dieser phi-
lologisch zweifelhaften®” Deutung hat Jullien
nicht nur sein politisches Urteil iiber die Musik
der Zither Qin gesprochen, die er an anderer
Stelle auf sehr knappe, aber doch einfithlsame
Weise charakterisiert hat*®, sondern letztlich

jede weitere Beschaftigung mit Xi Kang und

der chinesischen Literatenkultur diskreditiert.

37 In den wichtigsten Quellen, die iiber Xi Kangs
Tod berichten, der Aneckdotensammlung Shishuo
xinyii (Neue Gespriche und Erzihlungen aus der Zeit THER
¥3E) und dem Geschichtswerk Jinshu B2 wird be-
richtet, das Xi Kang vor seiner Hinrichtung das Stiick
»Gudnglingsin« gespielt hat, das, zumindest einer ver-
breiteten Interpretation gemaB, auf den Fiirstenmord
durch einen Qin-Spicler anspielt und damit cine
scharfe Kritik der politischen Situation enthalten ha-
ben wiirde. Die Erwahnung der »Ode an den groBen
Frieden« erfolgt hingegen nur in einem Kommen-
tar zum Shishuo xinyid. Der apodiktische Gestus des
Satzes »Welchen anderen Ausweg hidtte er auch ge-
habt, als weiterhin die Harmonie zu beschworen?« ist
in Anbetracht dieser Textlage unverstandlich. — Zu-
dem beruht Julliens Auffassung, Xi Kang habe seinen
cigenen Schatten betrachtet, um sich seiner Unsterb-
lichkeit zu versichern, auf einem Missverstandnis,
denn dieser sah sich um, bevor er mit dem Qin-Spiel
begann, um sich am Schattenstand iiber das Heran-
riicken seiner Todesstunde zu vergewissern. Die
entsprechende Stelle im Jinshu lautet: »Kang blickte
sich nach dem Sonnenschatten um, nahm seine Qin,
spielte sie und sprach: >Einst wollte Yuan Xiaoni von
mir das Stiick Gudnglingsdn lernen, was ich jedes Mal
abgelehnt habe; heute hort Guinglingsdn auf zu exi-
stieren.« (" EBIH  BEH 20 H &
wHFEEREEEREN TEYEY . EE
BN S8z ).

38  Vgl. das Kapitel »Fadheit der Tone« in Julliens Elo-
ge de la fadeur.



Julliens Diskussion daoistischer Kultivie- (shanshui LL[7K), vermittelt, der die chine-
rung zeigt, wie sehr ihn sein komparatives sische Literatenkultur tber Jahrtausende ge-
Raster auch in diesem Fall auf zwei einander pragt hat. Das Spiel der Zither Qin direkt in
unversohnlich gegentiberstechende Haltungen der Natur oder in einem in natiirlicher Um-
starren ldsst: einerseits das Bewahren und gebung gelegenen Pavilion, das Wandern mit
Nahren des Lebens, dessen energetische Oko- dem in eine Stofftasche gehiillten Instrument
nomie der Selbsttransformation fiir ihn nur unter dem Arm durch die Natur (Fig. 2), ge-
um den Preis von Konformismus und Auto- hért zu den bestindig wiederholten Motiven

nomieverlust zu haben ist; andererseits eine  der chinesischen Tuschmalerei. Literarische

Verschwendung des Lebens, das sich in der it
) . . Epmas
Erschiitterung und in jenem Einbruch (effrac- 3 g\;m AR
tion) der Leidenschaft heroisch tibersteigt, der ;?‘i;‘ ‘%j‘
26 R

auch schon die Erorterung des Nackten ange-

leitet hat.*® Ich méchte demgegeniiber dafiir
pladieren, die schroffe Entgegensetzung von
indirekter Subtilitat und heroischer Intensitat
zu verlassen, um statt dessen zumindest den
Versuch zu machen, der Asthetik des Wider-
stands gerecht zu werden, die mit Xi Kangs
Kunst einhergeht und mich auf den Begriff der

Aistethik zuriickkommen lasst.

4.. FADHEIT UND WIDERSTAND

Das Bild (Fig. 1) zeigt einen Mann in weitem
Gewand, der eine Zither Qin spielt, die quer
auf seinen eingewinkelten Beinen liegt. Er Quellen, die erheblich weiter zuriickreichen, Fig.1

sitzt auf einem Felsen, auf beiden Seiten um- bezeugen auf vielfaltige Weise nicht nur die  LuHong (i, ca.8.Jh,,
flossen von strémendem Wasser und blickt auf — hervorgehobene Bedeutung des Verhiltnisses  zugeschrieben)

das abschiissige Bachgestein. Im Hintergrund  von Musik und Natur, sondern auch die groBe  »zehn Bilder von der Grashiitte,
sind Baume und Straucher zu sehen. Obwohl ~ Aufmerksamkeit, die Umgebung und Atmo- Bild7«, (cdotdng shizhitd &
dieses Bild lange nach Xi Kangs Tod gemalt sphare fiir die Asthetik der Zither Qin gespielt %), Nationales Palast-
worden ist, nehme ich es an dieser Stelle auf, haben. Historisch wurden immer wieder Be- museum Taipei.

weil es einen Eindruck von der Bedeutung schwerden tiber das verbreitete Unverstindnis

des Bezugs zur Natur, zu Berg und Wasser der auf das Fade eingestimmten Grundhaltung polylog 22

39 Vgl. Jurrien: Nourrir sa vie, S. 23 (dt. S. 29). dieses Instruments geduBert. Qin-Musik kann SEITE 49



Fig.2

Hong Ren (5A(=, 1610-1664),
»Landschaft und Pflaumenbliite
Nr. 7« (shanshui meihuatd
UK FEE 2 1), Museum der

Provinz Anhui.
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bewegt und schnell
sein, aber sie ist nie
spektakuldr. Selbst
erhebliche Anstren-
gungen aus jlingster
Zeit, das Instrument
konzertfahiger  zu
machen, haben nur

Erfolg
gespielt

begrenzten
gezeitigt;
mit traditionellen
Seidensaiten, ist die
Zither Qin selbst
bei

Spiel vergleichswei-

kraftvollem

se leise und diskret
(so leise, dass man
sie frithmorgens
oder spatabends
spielen kann, ohne
dass sich Nachbarn
beschweren).

Die Anforde-
rungen an die Auf-
merksamkeit  fur
Umgebung und At-
mosphire  fithren
zu dem weiterreichenden Sachverhalt, dass
der Wert des Instruments sich nicht allein
auf die Qualitit der Auffilhrung oder auf
die Differenzierung der Klangfarben stiitzen
kann, sondern gleichermaBen als Medium as-
ketischer Ethik, als »Gerit zur Kultivierung
des Weges« (xiudao zhi qi {E7E 7 73) wahrge-
nommen werden muss, um seine asthetischen

Qualititen angemessen wiirdigen zu kénnen.

Fadheit ist nicht nur ein Modus asthetischer
Artikulation, sondern auch ein Ideal der Kul-
tivierung, das sowohl daoistische als auch
konfuzianische Texte hochhalten.*®

Einer der wichtigsten musikphilosophischen
Texte seiner Zeit ist Xi Kangs »Prosadichtung
auf die Qin« (ginfi ZEHR), der seinen einfluss-
reichen »Traktat dartiber, dass Kldnge ohne Trauer
und Freude sind« (sheng wu ailé Iin FEEAAE BT 4
) erganzt. Xi Kangs Lob der Zither Qin ist
nicht nur literarisch ein duBerst anspruchs-
voller Text, der jeden Hbersetzungsversuch
hermetisch an sich abprallen lasst. Seine stark
daoistische Tonung scheint zudem seinen
reprasentativen Charakter zu vermindern.
Gleichwohl scheint mir die in ihm vollzogene
Verflechtung materieller, energetischer und
spiritueller Momente charakteristische Ein-
sicht in wichtige Aspekte der chinesischen Li-
teratenkultur zu gestatten, nicht zuletzt weil
er die musikasthetische Lektiire schnell an
Grenzen stoBlen lasst und von daher zu einem

Versuch, ihn aistethisch zu lesen geradezu ein-
ladt.*!

40 Im Buch Zhongyong [, cinem der »Vier Bii-
cher« des Konfuzianismus, heilt es: »Des Edlen Weg
ist fade, aber nicht langweilig ...« (ETZE 3%
TMABE); im Buch Laozi %%(Kapitcl 35) heilit es:
rkommt der Weg (ddo) aus dem Mund ist er fade wie
ohne Geschmack« (32 H[1> /ﬁ?ﬁﬁﬂi), im
Buch Zhuangzi jiE~ (Kapitel 20) heiBt es: »Des Edlen
Verkehr ist fade wie Wasser, des kleinen Menschen
Verkehr ist st} wie Most. Des Edlen Fadheit fihrt
zu Nihe, des kleinen Menschen Stie fithrt zu Tren-
nung« (BTZA 0 RFEK N HERE - F
TR /NAHLAAE).

41 Vgl die tlbcrsctzung von Robert H. van



Der Haupttext der »Prosadichtung auf die
Qin« beginnt mit der Schilderung einer von
der Harmonie zwischen Himmel und Erde
durchdrungenen Berglandschaft, der natiir-
lichen Umgebung, in der jene Biume wachsen,
aus deren Material idealerweise eine Zither
Qin gemacht wird. Eine solche Umgebung
aus steilen Bergkliiften, reienden Strémen,
dichten Wolken und hohen Biumen hat so-
dann, dereinst, im Herzen zuriickgezogen le-
bender Einsiedler den Wunsch geweckt, ihre
Gedanken musikalisch zu auBern. Sie haben
den starken Ast eines majestdtischen Baumes
abgeschnitten, um daraus ein Instrument zu
machen, dessen Herstellung und Ausstat-
tung beschrieben wird: in der Auswahl der
Materialien, Form und Farbe, konzentriert
sich die hohe Gesinnung dieser Gelehrten
der Berge und Wailder. Sodann werden eini-
ge Qin-Stiicke charakterisiert, die geeignete
Umgebung fiir das Spiel und die Variations-
moglichkeiten der Fingertechnik werden be-
schrieben, um schlieBlich auf die Tugenden
jener vollendeten, »duBersten Menschen«
(zhirén £ N) zu sprechen zu kommen, wel-
che »auszuschopfen vermégen die elegante
Qin« (néngjin ydqin ﬁE%ﬁ‘EZ@) Dieser Text,
dessen Aufbau nicht nur von materiellen zu
spirituellen Qualitaten fortschreitet, sondern
beide Momente standig ineinander vermittelt,
verlangte eine eingehende Erérterung, die ich
an dieser Stelle nicht leisten kann. Statt des-
sen mochte ich, in gebotener Kiirze, auf die

Frage zuriickkommen, inwiefern eine auf das

Guvrik:Hsi K'ang and his Poetical Essay on the Lute, To-
kyo: Sophia University, 1941.

»steuernde Nahren geistiger Energie« (&
?Eﬁ/;'—T:—:‘(‘)“ ausgerichtete Kultivierung, der zu-
dem stark naturphilosophische Ziige eignen,
eine Quelle von Kritik und Widerstand sein
kann. Denn Xi Kang beschrinkt sich nicht
darauf, dem disziplinaren Charakter zivilisa-
torischer Formen die Ungebundenheit natiir-
lichen Lebens zu konfrontieren. Der diszipli-
nierenden Gewalt politischer Machttechniken
wird vielmehr eine Kultivierung entgegen-
gesetzt, fir die ein harmonisches Verhiltnis
zur Natur, zur eigenleiblichen und zur dufle-
ren, von herausragender Bedeutung ist. Seine
Prosadichtung auf die Zither Qin beschwort
die Moglichkeit des »auBersten Menschen,
vermittels dieses Musikinstruments am nattir-
lichen Energiewandel teilzunehmen und das
eigene Leben nihrend zu transformieren. Die
damit einhergehende Kultivierung verlangt,
sich von den menschlichen Leidenschaften zu
distanzieren und in eine Welt einzutreten, die
Xi Kang am Schluss seines »Traktats iiber das
Nahren des Lebens« andeutet: ein Zustand von
Klarheit, Leere, Stille und Gelassenheit, der
das im Buch Laozi angesprochene Verringern
egoistischer Privatinteressen und das Vermin-
dern der Winsche Verlangt.43 Seiner Auffas-
sung nach ist solche Kultivierung jedoch nicht
mit Zwang und Verbot verbunden. Sinnliche
Begierden werden verworfen, aber nicht un-
terdriickt, insofern sich durch Kultivierung

der Zugang zur Welt der »wunderbaren

42 Vgl. das Vorwort zu Xi Kangs »Prosadichtung auf
die Zither Qing.

43 Vgl. JurLien: Nourrir sa vie, S.153—154 (dt.
S.201—202).

Der disziplinierenden Gewalt
politischer Machttechniken
wird vielmehr eine Kultivierung
entgegengesetzt, fiir die ein
harmonisches Verhaltnis zur
Natur, zur eigenleiblichen und
zur auBeren, von heraus-

ragender Bedeutung ist.
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Das Nahren des Lebens zeigt
sich als eine Kultivierung, durch
die ein energetisches Subjekt

Materialitat und Spiritualitat

einander annahert.

l)()lyl()g 22
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Subtilitit duBerster Dinge« erst eroffnet, die
durch »Vernunft« gewusst, aber nur schwer-
lich mit dem Auge gesehen werden kénnen
Die Rede von »duBersten Dingen« meint hier
keine der physischen Welt entgegengesetz-
te metaphysische Welt, sondern eine Sphire
subtiler Transformation und Differenzierung,
welche sich der sinnlichen Wahrnehmung ent-
zieht, einem »hektisch konkurrierenden Her-
zen« (zaojingzhixin Et??%ﬁﬁZ)D) verschlossen
bleiben muss, jedoch einer intuitiven Wahr-
nehmung zuganglich ist, die gelernt hat, sich
im Grenzbereich der Sinnlichkeit zu bewegen,
in jener Sphire zwischen dem Offenbaren und
dem Verborgenen, in der das Sichtbare aus
dem Unsichtbaren auftaucht, das Horbare aus
dem Unhorbaren, oder das Sichtbare im Un-
sichtbaren verschwindet, das Horbare im Un-
hérbaren, um dabei einen subtilen Nachglanz
oder Nachklang tibrigzulassen: die Kultur der
Fadheit ist eine Schule des Noch-Nicht-Seins
und des Rest-Lassens (yurang BRi%). Bei Xi
Kang klingt eine Art der Askese an, welche
die Triebwiinsche nicht zu unterdriicken oder
gar zu vernichten sucht, ihre Macht vielmehr
auf dem Wege einer Erweiterung und Verfei-
nerung des Sinnlichen, einer Art »Selbst-Sub-
limierung der Sinnlichkeit«** unterlauft: »Fiir

wen die groBe Harmonie duBerste Freude ist,

44 Dar Mingyang EHAE: Xi Kang ji jiaozhu T
FEEERCEE (Kritische und kommentierte Werke Xi
Kangs), Beijing: Renmin, 1962, S.155: @#@%’Z@\ =)
DAERKD EELAHAR.

45 Herbert Marcusk: Triebstruktur und Gesellschaft,
Ein philosophischer Beitrag zu Sigmund Freud, Frankfurt
am Main: Suhrkamp, 1995, S.194.

fur den sind Reichtum und Luxus keines Bli-
ckes wert; fir wen unaufdringliche Fadheit
auBerster Geschmack ist, fur den sind Wein
und Farbe [sé: Sinnlichkeit, Sexualitit, weib-
liche Reize] nicht erstrebenswert.«*®

Natur — zwischen Berg und Wasser zu wei-
len und dabei die Zither Qin zu spielen, ist
fir Xi Kang, meine ich, kein bloBer Ort des
Riickzugs und der Flucht, sondern ein Ort des
Kriftesammelns, ein Ort des Alleinseins, der
die Konzentration auf die wesentlichen As-
pekte des Lebens ermdglicht. Natur erscheint
nun als Teil eines gewédhlten Weges, der auf
einen Zustand des absichtslosen Ankommens
bei sich selbst zielt (wuwéizidé ﬁ%@?%), auf
cine Harmonie mit sich selbst (¢igihéping Fe
1), die den utilitaristischen und stra-
tegischen Blick auf die Dinge abwirft. Das
Nahren des Lebens zeigt sich als eine Kulti-
vierung, durch die ein energetisches Subjekt
Materialitit und Spiritualitit einander anni-
hert (xingshénxiangqin ﬁﬁﬁﬂﬂ%ﬁ), um einen
»harmonischen« Zustand der Gentigsamkeit
zu erreichen, der erst die Bewegung zwischen
Eintritt in und Riickzug aus der Welt ermog-
licht. Dadurch dringt Kultivierung zu jener
Schicht vor, die bei Xi Kang das Offentliche
heifit: zum Ausdruck offentlich bedeutsamer
Wahrheit tber den Zustand der bestehenden
Gesellschaft.

Die Figur Xi Kangs ermangelt nicht der
transgressiven und schockierenden Momente.

In diese Richtung weist etwa der Stil schrof-

46 Dar Mingyang: Xi Kang ji jiaozhu, S.190: DK
FIRZEE QIS5 R Bt DUEE A2 Jl
A B A



fer Provokation, mit der er Shan Tao, der
ebenfalls zur Gruppe der sieben Weisen vom
Bambushain gehorte, die Freundschaft kiin-
digt, nachdem dieser ihn zur Annahme eines
Beamtenpostens zu dringen versucht.*” Nicht
nur Freundschaft ist fiir ihn von groBter Be-
deutung (was sich nicht zuletzt an dem Ernst
zeigt, mit dem Freundschaften aufgekiindigt
wurden), sondern auch die offene, unver-
blimte Rede, die freimiitig gesellschaftliche
und politische Zustande kritisiert. Der »Trak-
tat iiber die Absage an private Interessen« (shisiltin
TERLER) diskutiert die Idealfigur des Edlen
hinsichtlich seines Verhiltnisses zu Offent-
lichem (gong /) und Privatem (si £) und be-
tont, dass der Edle seine »Worte ausschopft«
(jinydn F=5), direkt ausspricht, was er auf
dem Herzen hat (zhixinérydn {ELME) und
damit Offentlichkeit verkdrpert, wahrend der
gemeine »kleine Mensch« (xidorén /NN sei-
ne Meinung im Privaten verbirgt: Das Herz
des Edlen ist »ohne Fixierung hinsichtlich des
Richtigen und des Falschen« (xinwucuohushifei
DIEFEFETR),
Positionen, um sich im Handeln nicht dem

vermeidet  vorgefertigte

»Weg« entgegenzustellen. Einen Zustand
»leeren Herzens ohne Fixierung« (xuxinwtcto
@/D/ﬁ—?@%) auszubilden, wird als Vorausset-
zung »aufrichtigen Handelns« (duxing BT
verstanden, das die duBerlichen Regeln von
Ritualitit und Gesetzlichkeit tberschreitet,

47 Vgl. die deutsche I:Ibcrsctxung dieses Briefes
in Wolfgang BAukgR: Das Antlitz Chinas, Die autobio-
graphische Selbstdarstellung in der chinesischen Literatur
von ihren Anfingen bis heute, Miichnen: Hanser, 1990,

S.151—-154.

um dem Natiirlichen zu folgen (yuemingjiao
ér rénzirdn EAZMTEEZR), wie einer der
programmatischen Sitze dieses Textes lautet.
Damit zeigt sich natiirliches Von-selbst-so-
sein als Quelle von Xi Kangs kritischer Frei-
mitigkeit.

In der Kultivierung eines Zustands natiirlicher
Spontaneitit, der den MaBstab von Xi Kangs
gesellschaftlicher und politischer Kritik ab-
gibt, bildet das Natiirliche keinen Gegen-
satz zu den Techniken der Lebensnihrung
(ydngshengzhishu =470, geht vielmehr
aus Praktiken des Ubens hervor, die einen
ausgepragten Bezug zur materiellen Kultur
der Sinne pflegen, sich aber nicht auf diese
beschrinken lassen. Xi Kangs musikphiloso-
phische Auffassungen und seine Prosadichtung
auf die Zither Qin stehen in engstem Verhalt-
nis zu seiner Konzeption der Kultivierung des
Lebens. Seine Existenz ist zutiefst asthetisch,
sprengt jedoch selbst den erweiterten Rah-
men einer allgemeinen Wahrnehmungsleh-
re, die neben der sinnlichen Erkenntnis auch
Leiblichkeit und atmosphiérische Krifte einzu-
bezichen versucht. Durch das groe Gewicht,
das der Kultivierung von Fadheit, diesem
scheinbar paradoxen Ideal des Menscheins,
darin zukommt, sehe ich mich zur Suche nach
cinem Begriff gezwungen, der diese Aspekte

zusammenzufiihren vermag: L Aistethik.

In der Kultivierung eines
Zustands natiirlicher
Spontaneitdt bildet das
Natiirliche keinen Gegensatz
zu den Techniken der

Lebensnahrung.
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