‘Bauch haben’

Die Inszenierung
von Gemeinschaftsgefiihl in Japan

Klaus-Peter Kopping

,Japaner erscheinen als die gefiihllosesten (kiltesten) Menschen hin-
sichtlich ihrer Einstellung zu Auflenstehenden®, urteilt der japanische
Geschidftsmann und Diplomat Mitsuyuki Masatsugu iiber das Ver-
halten seiner Landsleute in der ,,modernen Samurai-Gesellschaft Ja-
pans.' Zwar bezieht sich Masatsugus Argument auf das Beispiel des
unhéflichen Verhaltens von Japanern in der Offentlichkeit der mo-
dernen Massengesellschaft, wenn sie sich ganz im Gegensatz zu
ihrer sonst sprichwortlichen Hoflichkeit sehr riide benehmen. Damit
beschreibt er zwar ein Phianomen, das sich deutlich von dem unter-
scheidet, welches europdische und andere ausldndische Beobachter
als das Kernstiick dieses Verhaltensmusters charakterisieren, das
aber eine Facette derselben Gefiihllosigkeit zu sein scheint. Ohne
jetzt schon auf die Feinheiten der hinter diesem Verhalten verborge-
nen Kodifizierung einer kategorialen mentalen und linguistischen
Struktur einzugehen, ist fiir Masatsugu dieses riide Benehmen in der
anonymen Offentlichkeit genauso ein Zeichen fiir Gefiihllosigkeit,
wie jenes iiberaus formale und durch seine Hoflichkeit hervorragend
zur Distanzierung geeignete Verhalten, das Ausldndern immer wie-
der Anlaf} gegeben hat, sich dariiber zu beklagen, daB sie sich kaum
in der Lage sehen, aus der Gestik, der Mimik oder der Korperhaltung
Riickschliisse auf das Denken, geschweige denn auf die Gefiihle der
japanischen Gesprichspartner zu ziehen. Aber es geht nicht nur mo-
dernen Beobachtern so, sondern der Topos der Undurchdringlichkeit
der ‘Maske’ des formellen distanzierten Verhaltens der Japaner,
welches ihre Gefiihle wenn nicht ritselhaft, so doch schwer interpre-
tierbar erscheinen 148t, durchzieht die gesamte Berichterstattung und
AuBenwahrnehmung Japans seit Jahrhunderten. So fiihrte bereits der
Jesuit Alessandro Valignano in seinem Buch Geschichte des Jesu-
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itenordens im Fernen Osten, das die Periode zwischen 1542 und
1564 behandelt, folgendes aus: ,.Es ist unmdglich, aus den Worten
und duBeren Zeichen zu entnehmen, was sie fithlen oder in ihrem
Herzen denken®.”

Es geht hier um die Frage, ob Japaner ein kulturelles Verhaltens-
muster an den Tag legen, um so Gefiihle und Attitiiden hinter einem
Schleier oder einer Maske der hoflichen Distanziertheit zu verbergen
(oder auch je nach Kontext zu grobster Unhoflichkeit geneigt sind’),
oder ob es nicht auch Kontexte gibt, in denen sie Gefiihle zeigen,
und welches diese Umstinde oder Kontexte sind und in welcher
Form dann Gefiihle in der Praxis oder diskursiv reflektierend oder in
Konzepten ausgedriickt werden. Es geht also im folgenden weniger
um spezifische Gefiihle, sondern eher darum, wie die Idee ‘Gefiihl’
in der japanischen Lebens- und Alltagspraxis sowie in der wissen-
schaftlichen Analyse zum Ausdruck und zur Ausfiihrung gebracht
wird, in anderen Worten, welche Art von Anthropologie Japan in
Theorie und Praxis entwickelt hat.

Zu kldren ist auch, ob es sich bei den Auf3ensichten um eine Ver-
zerrung des tatsdchlich Beobachtbaren handelt oder nur um eine
Momentaufnahme, die jenseits des konkreten Falles, des Kontextes,
der beobachteten Verhaltensweise nicht verallgemeinert werden
kann, und auch um die Frage, inwieweit Beobachtungen von Ereig-
nissen eine schiefe, durch die Linse des interessegeleiteten Beob-
achters verzerrte und damit einseitige Interpretation darstellen. Das
eingangs wiedergegebene Zitat eines japanischen Geschéftsmannes
ist in diesem Zusammenhang bewuBt aus den vielen AuBerungen
indigener Beobachter herausgegriffen worden, weil es zwischen der
Innen- und AuBlenbeobachtung angesiedelt ist, denn Masatsugu
schreibt sein Buch fiir ausliandische Leser und Leserinnen, um ihnen
japanische Verhaltensweisen und Denkmuster klar zu machen. Die
Frage bleibt, wer die Auenstehenden innerhalb der japanischen Ge-
sellschaft sind, denp riides Verhalten genauso wie die formale Hof-
lichkeit sind Phidnomene, deren Vorkommen im téglichen Umgang
in den Interaktionen zwischen Japanern selbst beobachtet werden
konnen. Welches sind aber dann die Legitimierungs- oder Erkla-
rungsansitze der Akteure fiir die unterschiedlichen Verhaltenswei-
sen, mit denen sie einen Innen- von einem Auflenbereich abgrenzen?

Und nicht zuletzt mochte ich die Frage aufwerfen, wie bewuft
den Japanern das Kategoriengeflecht von Innen und Aufen ist, d.h.
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handeln sie in der tdglichen Praxis so, daB sie die Verhaltenssche-
mata und die diese begriindenden Denkkategorien so tief durch So-
zialisationspraktiken (und linguistische Konnotationen) internalisiert
haben, daB diese Normen zu einer Routine geworden sind, iiber die
man nicht mehr lange nachdenken muf. Daran schlieBt sich die
Frage an, ob diese Normen und diese Routine ein Teil der kulturellen
Prigung oder des Repertoires von kulturellem Kapital geworden
sind, das deshalb eine so beherrschende Macht ausiibt, weil es nicht
mehr kritisch-reflektiv hinterfragt wird? Oder handeln Japaner eher
nach einer hochst reflexiven Praxis, in der jede Handlung zunéchst
abgewogen wird, ob sie den Regeln eines normativ regulierten Ka-
nons von Verhaltensmustern entspricht?

PaBt das japanische Handlungsregulativ also, wenn man das
Selbstverstindnis iiber ihr Verhalten in eine komparative Sicht ein-
ordnen wollte, eher zu den Modellen eines von Clifford Geertz fiir
das historische Bali beschriebene oder von Peter Burke fiir den Hof
Ludwig XIV. dargelegte System eines ‘Theaterstaates’, in welchem
jede Rolle, die zur offentlichen Prasentation kommt, kalkuliert und
genauestens auf ihre antizipierte Wirkung hin inszeniert wurde, was
in beiden Modellen dazu fiihrte, daB sich die Akteure mit ihren Rol-
len identifizierten? Oder finden wir im japanischen Verhalten eher
einen reprisentativen Fall fiir die Praxis des von Erving Goffman fiir
alle sozialen Handlungen proklamierten Musters einer inszenierten
Theatralitit, in der das praktische Leben einer Biihne gleichgesetzt
wird, was jedoch eine hohe Reflektionsstufe des distanzierten Vor-
auskalkulierens von Handlungen voraussetzt, in der die Akteure sich
von ihren Rollen distanzieren?* Um die Relevanz eines der Theater-
modelle fiir das japanische Verstindnis von zwischenmenschlichem
Verhalten aufzuzeigen, wird es also auch notwendig werden, auf das
Verstindnis von Rolle und Maske in der japanischen Theatertradi-
tion einzugehen.

In der Tat gibt es in historischen schriftlichen Quellen, und in
Analysen japanischer Wissenschaftler ebenso wie AuB3enbeobachtern
iiber den Vergleich zwischen verschiedenen Handlungsmodalititen
in unterschiedlichen Lebensbereichen geniigend Hinweise, die zu
zeigen scheinen, dal die Verhaltensmodalititen ihres eigenen Nor-
mensystems auch fiir die Akteure zu einem Problem geworden sind.
Bevor ich jedoch auf die Erklarungsmodelle durch begriffliche Ab-
straktionen eingehe, mit denen Japaner ihre gelebte Praxis des zwi-
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schenmenschlichen Handelns in den verschiedenen Ausformungen
legitimieren, mochte ich ein Beispiel fiir ein Verhaltensmuster an-
fihren, das so gar nicht in die eingangs wiedergegebene Stereotypi-
sierung von Distanz, Férmlichkeit und ‘gefiihlloser’ Korperkontrolle
zu passen scheint.

Transgressives Verhalten bei Festen

Stellen wir uns eine Szene vor’, wie sie heute noch in etwa zwei
Dutzend Dérfern in den alpinen Regionen der Provinz Aichi jedes
Jahr anzutreffen ist: wihrend eines Festes zu Ehren des Berggottes,
der die Fruchtbarkeit des Neuen Jahres, der Bevolkerung und der
Natur sichert und Menschen vor Ungliick und Krankheiten schiitzt,
kommt es zu iiber dreiBig Stunden dauernden Ritualen und Tanzse-
quenzen.6 Dabei 14Bt sich beobachten, wie Tinzer, die eine bestimm-
te Sequenz im Repertoire fiir mindestens dreiBig Minuten nach ganz
bestimmten Schrittfolgen, also einer traditionell iiberlieferten und er-
lernten Choreographie ausfiihren, nach einer Weile, vor allem, wenn
es sich um sehr schnelle Tanzsequenzen handelt oder solche, die ein
gewisses akrobatisches Geschick erfordern, in eine Art automatisier-
te Bewegung geraten, die einem Trance-Zustand gleicht. Bei einigen
der Ténze, vor allem denjenigen, die mit einer von mehreren Dut-
zend Masken durchgefiihrt werden, welche verschiedene Gottheiten
darstellen, gehen die Ténzer in einen beinahe besessen zu nennenden
Tanzrhythmus iiber, der auch von vielen Zuschauern mitgemacht
oder nachgeahmt wird, so da$ der Ritualraum der Vorfiihrung einer
tanzenden Menschenwoge gleicht. Auch bei den eher gesetzten
Ténzen kann man beobachten, wie héufig stark angetrunkene #ltere
Angehorige des Dorfes oft stundenlang die Tanzbewegungen mehr
oder weniger geschickt mitmachen, dazu singen, laute Zurufe oder
anziigliche Bemerkungen und Bewegungen machen.

In dem hier behandelten Zusammenhang méchte ich weniger auf
die symbolischen Bedeutungsebenen dieser Ritualtinze zu sprechen
kommen, als vielmehr auf einige Beobachtungen und Bemerkungen
von Teilnehmern und Zuschauern rekurrieren, die ein anderes Ver-
stdndnis von zwischenmenschlicher Interaktion zeigen als die ein-
gangs zitierte stereotype AuBerung iiber Gefiihlskilte impliziert. Was
im Vergleich zum normalen Verhalten hier auffillt, ist die besonders
ausgeprégte ausgelassene Korperlichkeit der Teilnehmenden. Darauf
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angesprochen, berichten Ténzer oft, daB sie gar nicht wulten, wie sie
sich bewegten oder was sie wihrend der Tanzsequenzen getan ha-
ben. Sie sind praktisch in der Tat in Trance oder, wie sie auch sagen,
von den Gottern besessen worden. Dies ist eine AuBerung, deren
Sinnhaftigkeit auch durch die Sitte unterstiitzt wird, die Gottermas-
ken vor einem Altar oder Schrein unter dem Ausfiihren von Vereh-
rungsgesten anzulegen.

Wie die Tdnzer sagen, iibernehmen sie mit der Maske den Cha-
rakter der Gottheit. Diese Ubernahme der Rolle der Gottheiten, die
mit den Masken dargestellt werden, verweist auf eine auch in der
japanischen Theaterpraxis wirksame Ambivalenz des Begriffs der
Person: auf der einen Seite verliert der Akteur seine Handlungsmacht
dadurch, daB8 die Rolle oder Maske seine Individualitit iiberdeckt
und diese iibernimmt, auf der anderen Seite muB er diese Ubernahme
durch seine willentlich oder choreographisch gesteuerten Handlun-
gen herbeifithren. Das Risiko des Akteurs besteht immer darin, dafl
diese Ubernahme moglicherweise nicht gelingt. Fiir die Zuschauer
bei den Dorffesten besteht eine dhnliche Ambivalenz im Rezeptions-
horizont des Verstehens: fiir sie personifizieren die Masken einer-
seits die Leben und Fruchtbarkeit spendenden Gotter, andererseits
aber sind diese nicht nur in der Maske oder dem Maskentinzer pri-
sent, sondern erst wirklich vorhanden, wenn der Ténzer in einen
unkontrollierten Zustand der Performanz iiberwechselt. Ein dhnlicher
korperlicher Kontrollverlust kann bei manchen anderen Shinto-Fe-
sten beobachtet werden. Wenn die Trédger von oft mehrere Tonnen
schweren tragbaren Gotterschreinen nach vielen Kilometern ihre
Schultern blutig gerieben haben, sagen sie hinterher, sie hitten das
gar nicht bemerkt und keine Schmerzen empfunden, da sie von den
Gottern besessen gewesen seien. Dieselbe Erkldrung wird auch dann
angefiihrt, wenn die zahlreichen Trédger mit den Schreinen (mikoshi
genannt, deren eingeschreinte Gottheiten unsichtbar bleiben) in oft
gefihrlicher Weise unkontrolliert durch die riesige Zuschauermenge
stoBen oder, wie bei anderen Festformen, die Schreine, die bis zu
vier Meter hoch aufgebaute Strukturen darstellen, aufeinander pral-
len lassen.

Was bedeutsam dabei scheint, ist die Wahrnehmung der Japaner,
daB es sich hier in der Tat um einen Korperkontrollverlust verschie-
denen Grades handelt, der aber durchaus erwartet und fiir den das
ausfithrende Individuum nicht als Person verantwortlich gemacht
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wird, genausowenig wie man etwa die in betrunkenem Zustand mit-
tanzenden teilnehmenden Zuschauer fiir ihr Verhalten tadelt. Ganz
im Gegenteil, diese Verhaltensformen gelten als solche, die das echte
‘Festfieber’ zum Ausdruck bringen, oder auch den ‘Festwahnsinn’,
der besonders in seinen wilden Auffiihrungen durchweg mit positi-
ven emotionalen Begriffen belegt wird: so sagt man, daB man sich
sehr amiisiert und erfreut hat, daB es ein ,,schones Gefiihl“, ein ge-
lungenes Fest war. Hinzukommt, da8 viele der Ténze von nichtpro-
fessionellen Darstellern durchgefiihrt werden, die die Bewegungen
durch Imitation und Anleitung anderer Mittinzer ad hoc lernen.
Gefragt, wie das denn sein konne, daB Anfinger oder Dilettanten so
etwas so schnell lernen konnten, kam hdufig die Antwort, daB man
das durch den Korper (karada de), durch die Haut (hada de) oder
eben ‘mit dem Bauch’ (hara de) lerne.

Diese Beobachtungen lassen uns fragen, ob wir es in Japan mit
einem ausgesprochenen Gegensatz von Verhaltensnormen und Ver-
haltenserwartungen zu tun haben, die das normale institutionsgebun-
dene ‘Gesichtsverhalten’ von einem aufBerhalb der Normalitiit statt-
findenden und erlaubten ‘Bauchverhalten’ abgrenzen, ob es also ein
indigenes Normen- und Regelsystem gibt, nach dem man Pflicht von
Neigung, Gesicht von Gefiihl scheidet. Vor allem fragt sich, inwie-
weit das Bauchverhalten als ein kulturell erwartetes verstanden wird
oder inwieweit dies als eine Art ‘natiirliche’ Form des Gefiihlsaus-
drucks verstanden wird.

Binnensichten

Das soeben geschilderte Verhalten, das einmal im Jahr in den mei-
sten Gemeinden, aber auch in den Bezirken von modernen GroBstid-
ten beobachtet werden kann, lduft den eingangs wiedergegebenen
Beobachtungen und Urteilen iiber japanische Gefiihllosigkeit zuwi-
der. Die Frage ergibt sich also, wie wir die beiden extremen Verhal-
tensmodalititen in ein Schema einer spezifischen japanischen Kul-
turlogik einordnen, oder vielmehr welche Begriindungen Japaner in
ihren eigenen Erkldrungsmustern auf diese unterschiedlichen Aus-
drucksweisen anwenden. In der Tat haben Japaner ein komplexes
Begriffs- und Legitimationsschema entwickelt, das fiir Verhaltens-
normen sich um die Gegensétze von ‘innen’ und ‘auBen’ rankt (uchi
und soto im Japanischen).
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Bei diesem Idealbild des zwischenmenschlichen Verhaltens han-
delt es sich um ein historisch gewachsenes Denkschema, in welchem
alle sozialen Beziehungen und die fiir diese geforderten Verhaltens-
weisen in der bindren Aufteilung von AuBenstehenden und zum
inneren Kreis gehorenden Personengruppen aufeinander bezogen
werden.” Zum inneren Bereich des uchi zéhlen normalerweise Ange-
horige der Familie, Freunde, enge Bekannte und oft auch Arbeits-
kollegen oder langjihrige Vorgesetzte, die sich um einen Untergebe-
nen nicht nur im Arbeitsverhdltnis, sondern auch in den privaten
Affiren und Sorgen kiimmern, ja, sogar nach dem bestehenden Ver-
haltenskodex sich um diese kiimmern sollen und miissen. Wihrend
es sich also zundchst so anhort, als wire damit klar, da man den
zum Innenkreis gehdrenden Personen gegeniiber vielleicht Gefiihle
zeigen kann und darf, ist dem nicht unbedingt so, denn der Bereich
des uchi (Innen), ist nimlich keineswegs absolut festlegbar, sondern
wandelt sich je nach Kontext und damit immer in Relation zum Au-
Ben (soto). So kann das uchi die Kernfamilie sein, jedoch gehoren,
im Vergleich zwischen Blutsverwandten oder Abstammungsver-
wandten auf der einen Seite und durch Heirat gewonnenen Ver-
wandten auf der anderen Seite, nur die ersteren zum Inneren des
uchi. Jedoch gehort die gesamte Verwandtschaftsgruppe in Beziigen
zu anderen solchen Gruppen zum Inneren. Da der Kreis der Innen-
gruppe immer nur in Relation zu anderen Gruppen definiert werden
kann, verindert sich das Personal des uchi entsprechend. So konnte
man ein Modell der japanischen Gesellschaft von sich erweiternden
Binnengruppen aufstellen, wenn man ein geographisches Konzept
von sich konzentrisch erweiternden Kreisen um das Zentrum einer
Kernfamilie legen wiirde: zur Innengruppe gehorten dann Gemeinde,
Dorf, Provinz und im Endeffekt die gesamte japanische Nation,
wenn letztere mit anderen Nationen in relationale Beziehung gesetzt
oder von diesen abgegrenzt werden soll.

Dieses Schema, das auf eine traditionelle Agrargesellschaft mit
ihrem Mittelpunkt in der familidren oder dorflichen Produktionsein-
heit der Verwandtschaft und Lokalitit pate, kann und wird auf
andere Lebensdominen im modernen Leben ausgeweitet. So kann
dieselbe konzentrische Vereinnahmung von der kleinsten bis zur aus-
gedehntesten Innengruppe in einer Firma mit einer Sektion anfangen
oder einer FlieBband-Arbeitsgruppe, um iiber Abteilungen (wie etwa
Eisenherstellung gegeniiber Plastikproduktionseinheit oder Export-
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Abteilung gegeniiber Import-Abteilung) bis zur gesamten Firma aus-
geweitet zu werden. Hieraus erklirt sich die inzwischen zur Norm
gewordene Gewohnheit, daB alle Angestellten einer Firma eine Na-
del an ihrem Anzug als Emblem der Zugehérigkeit tragen oder auf
Namenskarten die Firma prominent neben dem individuellen Rang
und Status aufdrucken lassen. Bei Begegnungen in der modernen
Massengesellschaft wird in dem Augenblick das, was Masatsugu als
riides Benehmen beschrieb, umschlagen in die Form, die die fremden
Beobachter so negativ beeindruckend fanden. Das Pendeln zwischen
Verhaltensmustern von Formalitéit und Grobheit kann auf alle Insti-
tutionen ausgedehnt werden, auf Schulen, Fabriken, Amter wie auf
informelle Interessengruppierungen verschiedener Sport-, Kunst-
und Hobby-Zirkel.

Worum es grundsitzlich geht, ist das Gruppengefiihl aufrecht zu
erhalten, die Dazugehorigkeit zu einer Interessengemeinschaft zu
bekunden, darzustellen und zu demonstrieren, um sich von der Ano-
nymitdt der Gesellschaft abzusetzen. Es ist diese Erwartungshaltung,
die hinter den Handlungsmodalititen hindurchscheint, die im Au-
Benblick zwar als hyperkonforme Verhaltensweise erscheint, die
aber im Binnenverstéindnis eine gewisse Reibungslosigkeit des zwi-
schenmenschlichen Verkehrs ermoglichen soll, um dem hochsten
Ziel der Idealvorstellung, die im japanischen Selbstverstindnis von
‘Gesellschaft’ eine so iiberragende Ideologisierung erfahren hat,
ndmlich das Ziel, der ‘Harmonie’ zu dienen (wa, wortlich als ‘Kreis’
zu libersetzen). Wihrend jedoch die distanzierte formale Interak-
tionsweise diese Idee der Harmonie zumindest an der ‘Oberfliche’
zu garantieren scheint, wird fiir den Zusammenhalt der Innengruppe
auf eine ‘Tiefendimension’ rekurriert, die eben die starke gefiihls-
miBige Komponente des Ausdriickens von Gemeinsamkeitsgefiihl
als Zement der Zusammenarbeit fordern soll. Dies ist das Gefiihl des
Bauches, das in verschiedener Form aktiviert werden kann, aber nur
an besonderen Gelegenheiten zum Ausdruck gebracht wirden: die
Idee der oben geschilderten Feste (matsuri) hitte damit ihr Aqui-
valent in gewissen Verhaltensformen unter Angestellten einer Firma
nach der Arbeitszeit, soll aber, so die Theorie, die Gesichtsbeziehun-
gen der Innengruppe auch in der Normalzeit untermauern.

Die Begriffe von Oberfliche und Tiefe sind hier wegweisend fiir
die japanische Vorstellung von geeigneten Formen der Gefiihls- und
Gedankeneinstellung zu verschiedenen Personenkategorien, wobei
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man den zum AuBen gehorenden Gruppen und Individuen mit einer
Attitiide der Formalitit, der ‘Vorderseite’, genannt omote, begegnet,
wihrend die Innengruppe mit dem ura, der Tiefe des Inneren kon-
frontiert werden kann und auch sollte. Diese Begriffe sind einerseits
aus der Sprache der Architektur des Wohnhauses entlehnt, bei denen
man der Offentlichkeit die Fassade des Eingangstores und der Ein-
gangshalle zeigt, in der sich auch die meisten Besuche und Empfén-
ge von Gisten abspielen, wihrend man einer Innengruppe, in diesem
Falle der Familie, nur die Hintergemécher, die Privatrdume zugéng-
lich macht. Diese Architektur des Hauses wird auch auf die Anato-
mie des Korpers metaphorisch angewendet, wobei die Vorderseite
das Gesicht, ‘kao’, bezeichnet, wihrend die Innenseite des ura durch
den Wortschatz der Gefiihlsdomine, ‘kimochi’, insbesondere durch
den Bezug auf die Konzepte von Herz, Seele, Denken, ‘kokoro’, um-
rissen wird. Zu jedem dieser metaphorischen Orte der Anatomie ge-
hort eine bestimmte Gefiihlsmodalitit, die dem AuBen des Gesichts
die mit dem Begriff des fatemae bezeichnete Attitiide der ‘Struktur’
zuschreibt, wihrend zum Innenbereich des ura die Attitiide des ech-
ten, wahren, inneren Denkens des honne gehort. Dabei wird das
Innengefiihl des Herzens (kokoro) nicht genauer bestimmt, wird aber
bei Nachfrage hidufig auch mit dem Bauch, ‘hara’, in Verbindung
gebracht, vor allem wenn es um in der Gemeinsamkeit von Gemein-
schaft empfundenes Sichwohlfiihlen geht, das auf ein intuitives, vor-
und auBersprachliches Fiihlen im zwischenmenschlichen Bereich
bezogen wird.

Es ist iiberhaupt bemerkenswert, wie wenig von individuellen
personlichen Gefiihlen oder spezifischen Gefiihlstonarten gespro-
chen wird, sondern wie oft die Gefiihlskomponente nicht mit der in-
dividuellen Person in Zusammenhang gebracht wird, sondern viel-
mehr immer mit dem Interaktionsmodus zu anderen, vor allem zur
eigenen Innengruppe. Das impliziert dann aber auch, daB8 Gefiihls-
attitiiden nicht unabhéngig von der Abschdtzung der relativen Be-
ziige zwischen Personen und Gruppen betrachtet werden konnen.
Das Problem einer Kldrung der Konzepte liegt weniger in der reinen
gedanklichen Zuordnung, sondern in der praktischen Ausfiihrung. Es
ist zwar einsichtig, wie viele japanische Analytiker betonen, daf die
Unterdriickung von individuellen Vorlieben, Gedanken und Gefiih-
len sicherlich den reibungslosen Ablauf von Gruppentitigkeiten und
Begegnungen harmonischer und konfliktfreier gestalten kann, da die
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Normierung und damit der Gruppenkonformismus eine hohe Sicher-
heit der Erwartungshaltungen garantieren und somit nicht nur das
Verfolgen von erkldrten gemeinsamen Zielen erheblich erleichtern,
sondern auch jedes zwischenmenschliche Begegnen durch normierte
Formalitit des distanzierten Verhaltens, das sich an relativen Posi-
tionen orientiert, in vorhersehbaren Bahnen ablaufen lassen kann.
Insofern erscheint der japanische Normen- und Verhaltenskodex
zundchst wie ein paradigmatisches Paradies fiir eine strukturelle
Analyse, in dem alle Lebensbereiche sich in eine binire Struktur ein-
zuordnen scheinen. So entsprechen anscheinend die Bereiche der
AuBenwelt (soto), und ihr Pendant der Innenwelt (uchi), nicht nur
der hduslichen Geographie, sondern auch den beiden Kérperachsen
der Horizontalitdt von auBen nach innen, von formaler Oberfliche
(omote), zu den ‘Hinterzimmern’ des Herzens (ura), und diese erfor-
dern wiederum die dquivalenten Verhaltensweisen des tatemae oder
institutionsgeleiteten Denkens gegeniiber den inneren Intentionen
des honne, des Heimlichen, Geheimen, aber Echten. Auch auf der
vertikalen Korperachse scheint sich dann diese strukturelle Dicho-
tomisierung durchzusetzen, indem dem Gesicht (kao) in seiner for-
malistischen Zurschaustellung einer institutionell geforderten Rou-
tine von priaformierten Gesten, Gebirden und mimischen Uniformi-
tdten der hara als Fokus fiir die nicht-formalisierte, intuitive innerer
Gemiitsverfassung und den Ausdruck derselben vorgestellt wird.
Diese sehr sauberen Trennlinien einer strukturellen Bipolaritit
brechen aber sehr bald zusammen, wenn man nicht nur die Logik der
Zuschreibungskategorien durchdenkt, sondern vor allem, wenn man
die praktischen situativen Kontexte im Auge behilt, die sich nie in
solche Kategorien zwingen lassen und zu verschirften Konflikten
fiihren konnen. Denn die Kategorien von Gruppen sind einerseits zu
unscharf, um alle Kombinationsméglichkeiten im voraus festlegen
zu konnen. Sondern es kommt dariiber hinaus auch dadurch zu Kon-
flikten, daB jedes Individuum zu verschiedenen Gruppen in wech-
selnden Zeiten und kontexten gehort. Damit sind durch die Uber-
schneidung von Gruppenpersonal wie von den strukturellen Anfor-
derungen her Loyalititskonflikte vorprogrammiert, ohne daB per-
sonliche Vorlieben in Betracht gezogen wiirden, die die Konflikte
noch verschirfen konnen. Japaner geben zu, daB hier der Sprengstoff
fiir personliche Konflikte liegt, da dem Individuum immer noch die
Biirde obliegt, die normativen Strukturen situativ und kontextuell
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aufeinander abzustimmen. Es sieht demnach von der gelebten Praxis
her so aus, als gestalte sich das Verhalten in dieser Gesellschaft, das
von solch starken offentlichen Normen gerahmt wird, aufgrund die-
ser Formalisierung nicht etwa einfacher als das angeblich von indi-
vidualisierter Handlungsorientierung geprégte westliche Gesell-
schaftsleben; vielmehr erscheint es wegen seiner Kontextgebunden-
heit und der in der Moderne sicherlich zunehmenden Variabilitéit von
potentieller Gruppenzugehdrigkeit eher noch schwieriger, den ‘rich-
tigen Ton’ zu treffen.

Probleme der praktischen Verhandlung
von Pflicht und Neigung

Auch fiir Japaner stellt dieses dichotome Schema eine groe Heraus-
forderung der Angleichung an jeweilige situative Bedingungen dar,
die immer wieder neu abgeschitzt, austariert und verhandelt werden.
Denn auBer den normalen Routine-Beziehungen zwischen Blutsver-
wandten und Eingeheirateten und auferhalb eines stabilen Verhilt-
nisses in Arbeitsbeziehungen, die sich vielleicht iiber eine gewisse
Zeit unverandert erhalten, dndert sich das Personal einer iiber den
Lebenshorizont sich erstreckenden Interaktion vor allem in der mo-
dernen Gesellschaft so hiufig, daB eine vorherige Bestimmung aller
derjenigen, die zum Innenbereich gehoren konnten gegeniiber denen,
die auBen bleiben, stindig neu durchdacht und verhandelt werden
muB. Wann wird jemand, der normalerweise zur anonymen Menge
gehort, zu einem Partner, dem gegeniiber man andere Verhaltensmu-
ster zeigen muf3?

Den abrupten Wechsel von Attitiiden kann man tiglich im of-
fentlichen Verkehr einer GroBstadt beobachten: Menschen, die sich
in ihrer Anonymitit recht riide begegnen, dndern ihr Verhalten ab-
rupt in dem Augenblick, in dem eine Beziehung zu jemandem auf-
genommen wird, der dasselbe Firmen-Emblem am Revers trégt, oder
der eine Unterhaltung anféngt, aufgrund derer dann Namenskarten
ausgetauscht werden. Diese werden dann unter langwierigen und
nuanciert abgestimmten Verbeugungen genauestens studiert, worauf
man sich unter gegenseitigen weiteren Verbeugungen, die den relati-
ven Status der Interagierenden deutlich zum Ausdruck bringen, der
gegenseitigen Hochachtung versichert, verabschiedet und vielleicht
verabredet. Diese Unterscheidung zwischen AuBen und Innen ist
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relativ einfach und klar, zeigt aber auch, da man mit denjenigen, die
zum Innen dazu gehoren, ebenfalls mit der ‘Maske’ der Oberflichen-
Attitiide der gezielten Hoflichkeit und Distanziertheit durch formal
korrektes Verhalten, jeweils an Status und Rang gemessen, begegnet.
Aber wo zeigt sich das Gefiihl des Inneren (ura)? Wo bleibt die
eigentliche Intention des Einzelnen? Denn bei diesen typischen Be-
gegnungen handelt der Einzelne immer auch und vornehmlich als
Reprisentant seiner Innengruppe.

Ein typischer Fall ist der Konflikt, der zwischen den Erfordernis-
sen verschiedener Innengruppen auftritt, z.B. zwischen den Ver-
pflichtungen gegeniiber der Familie und denen gegeniiber der Ar-
beitsgruppe. Interessanterweise spricht man in Japan auch von den
Verhaltensweisen innerhalb des Familienkreises vornehmlich im
Vokabular von ‘Verpflichtungen’, obgleich als Gegenpol mit den
Verpflichtungen (giri) auch das Gefiihl des menschlich engen Ban-
des (ninjo) dialektisch @hnlich verbunden ist wie das Innen mit dem
AuBen. Jedoch sind beide Konzepte vom konfuzianischen Normen-
kanon durchdrungen, so da der Diskurs unter japanischen Minnern
mehr als eine selbst-ironische Karrikatur darstellt, wenn sie von der
Zeit, die sie mit ihrer Familie verbringen, als ‘Familien-Dienst’ (fa-
mili-sabisu) sprechen, den man froh ist abgeleistet zu haben, um
wieder ‘leben’ zu diirfen. Damit verweisen japanische Minner auf
das enge Band, das sie mit Arbeitskollegen vor allem aus der glei-
chen Alters- oder Schul- und Universititszeit verbindet. Diese Al-
terskohorten-Gruppe ist einerseits diejenige, mit der man ‘sich gehen
lassen kann’, vor allem im tédglichen ‘Spielen’ (asobi) nach der Ar-
beitszeit, es ist aber andererseits vor allem die Gruppe, mit der man
sich héufig in Rivalitit fiir Aufstiegsmoglichkeiten befindet. Eigent-
lich ist das Sichgehenlassen auf die Zeit auBerhalb der Arbeit selbst
beschrinkt, aber jeder Japaner, der iiber die Beziehung zwischen
Pflicht und Neigung, zwischen Oberfliche und innerem Denken und
Fiihlen befragt wird, wird zugeben, daB das innere Gefiihlsband, das
unter gleichaltrigen und gleichgeschlechtlichen Partnern besonders
stark ist, auch die Gesichtsbeziehung des instutionskonformen Han-
delns beeinfluft.

So kann dieses innere Band z.B. zwischen Freunden, die Abtei-
lungsleiter in gleicher Rangposition bei verschiedenen konkurrieren-
den Firmen sind, dazu fiihren, daB das Gefiihl des honne des Herzens
oder Bauchs einen Konflikt heraufbeschwort, wenn die Firmen und
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ihre Abteilungen den gleichen Markt zu erobern versuchen. Anderer-
seits kann ein geschicktes Manipulieren dieses ‘Bauchgefiihls’ durch
die Vorgesetzten der strukturellen Innengruppe jeweils zu Informa-
tionen und damit Vorteilen fithren, wenn das Individuum davon
iiberzeugt wird, daf seine ‘wahren’ Interessen im Vorteil seiner ei-
genen Firma liegen. Jedoch fiihrt ein ‘Bauchverstehen’ zwischen
zwei Kollegen, die in derselben Institution arbeiten, das zum Bei-
spiel dadurch zustandekommt, da beide ihre heimliche Vorliebe, ihr
Geheimnis der Freude an der Asthetik von klassischer japanischer
Topferei, bei einem privaten Abendessen, zweifellos hiufig dazu,
daB die Interaktion im Arbeitsbereich auch jenseits von strukturellen
Vorgaben anders, freundlicher und mit einem geheimen Einver-
stindnis ablduft. Auf die strukturelle Ebene iibertragen, finden wir
solche Praktiken in Japan sehr hiufig unter anderem in den Interak-
tionen zwischen der Staatsbiirokratie und der freien Wirtschaft vor:
Schulabgéinger des gleichen Universititsjahrganges werden Vorteile
und Informationen von der einen zur anderen Institution iiber per-
sonliche Netzwerke freier flieBen lassen, da ein strukturell begriin-
detes Gefiihlsband besteht.

Insofern kann man beinahe schon wieder von einer institutionali-
sierten Strukturierung sogar der Gefiihlsbeziehungen sprechen: sol-
che Vorteile werden praktisch erwartet und man kann die Dual-
struktur leicht manipulieren, wie Yoshio Sugimoto mit Hinweis auf
die Preisabsprachen zwischen Baufirmen bei 6ffentlichen Ausschrei-
bungen verdeutlicht: die Mitglieder eines ‘Clubs’ der Branche ver-
standigen sich iiber die Grenzen des Niedrigbietens, und der erfolg-
reiche Konzern verteilt dann aus den Gewinnen ‘Primien’ fiir alle,
die sich an die Absprache gehalten haben, aber nicht erfolgreich
waren.®

Die moglichen Konflikte, die durch dieses System vorprogram-
miert sind, lassen sich daher leicht verstehen. Und sie sind es auch,
die Analytiker wie Takeo Doi davon iiberzeugt haben, daB der Ge-
gensatz und die Miihe des Vereinbarens von AuBen und Innen hin-
sichtlich der Verhaltensnormen von tatemae gegeniiber honne zu
einer ‘Plage’, einer schmerzhaften Pein geworden seien und viel-
leicht schon immer gewesen sind, die zu vielen seelischen und gei-
stigen Konflikten in Individuen fiihrten, die immer héufiger an dem
Gegensatz zwischen formell richtigem Verhalten und ihrem indivi-
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duellen personlichen Denken und Fiihlen, wenn nicht zerbrechen, so
doch erhebliche Storungen ihrer Balance erfahren.

Zwischen Maske und Nacktheit

DaB diese Problematik tief im kulturellen BewuBtsein verankert ist,
zeigt eine typische Redewendung der Umgangssprache. So nehmen
Japaner auf diesen Konflikt von Innen und Auflen, von Gesicht und
Bauch, von Struktur und individuellen Intentionen mit den Worten
Kamen busshin Bezug, was soviel heiit wie ‘Teufelsmaske-Buddha-
seele’. Sie besagt, daB man im zwischenmenschlichen Verkehr die
Gefiihle oder die innere Einstellung, die wahre Absicht des Gegen-
iibers nicht zu lesen imstande ist, da der Gesprichspartner sich hinter
der Fassade des ‘Gesichts’ versteckt. Dies wiederum bedeutet, dal3 er
eine formale hofliche Distanziertheit an den Tag legt, Interesse be-
kundet, wo dieses nicht vorhanden ist, oder sogar unlautere Beweg-
griinde verbirgt. Diese Redewendung ist jedoch nicht unbedingt und
nicht nur als eine negative Beschreibung zu verstehen, sondern kann
beinahe als ein normatives kulturelles Idealbild der zwischen-
menschlichen Beziehungen unter Japanern im offentlichen Mitein-
ander gewertet werden. Einige japanische Kulturkritiker sehen vor
allem seit dem Beginn dieses Jahrhunderts das Einsetzen einer Be-
wegung der 6ffentlichen Meinung und des sich verdndernden allge-
meinen Verhaltens, das die schematische Abgrenzung von duferer
Form und innerem wahren Denken fiir iiberholt hilt, indem Leute
auf eine Bevorzugung und Privilegierung des ‘echten Gesichts’ pla-
dieren und sich dementsprechend verhalten. Diese Entwicklung hat
sicherlich mit der Ausdehnung der Moglichkeiten, privaten Inter-
essen nachzugehen zu tun, was mit der Vervielfiltigung von Interes-
sengruppen einhergeht.9 Ob es dabei zu einer Individualisierung im
westlichen Sinne kommt, kann in diesem Zusammenhang nicht wei-
ter verfolgt werde

Jedoch ist wichtig festzuhalten, da8 japanische Wissenschaftler,
Kritiker und Analytiker immer wieder auf die gegenseitige Bezogen-
heit der Konzepte und Verhaltensweisen von offentlich geforderter
Konformitit und privater Abweichung hinweisen und diese Abhén-
gigkeit daran festmachen, daB es der Steuerungsinstanz des Innen,
des ura der Gefiihls- und Ideenwelt des privaten Individuums bedarf,
um ein offentliches Gesicht des tatemae zu konstruieren oder aufzu-
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bauen. Dieses Aufeinanderbezogensein, als welches die Redewen-
dung von ‘Teufelsmaske-Buddhaseele’ interpretiert werden muB,
wird hdufig durch Riickbezug auf die Idee der Maske verdeutlicht,
indem der westliche Begriff der Person als Rollenspieler verstanden
wird, der wie im Noh-Spiel eine vorgeformte Maske mit Leben und
Nuancierung von Gefiihlen erfiillen muB. Allerdings verweisen japa-
nische Diskurse gerne auf die als ‘typisch japanisch’ angesehene
Idee, daB hinter der Maske eben nicht das ‘nackte Selbst’ auftaucht,
sondern wiederum eine Maske, daB jedes innere ura noch ein weite-
res ura als endloses ReflexivbewuBtsein besitzt. Dies ist der Diskurs
des klassischen japanischen Theaters des Noh-Schauspiels, in dem
eine Figur, die als eine bestimmte Rolle im ersten Teil des Stiicks
auftaucht, ihr ‘wahres Gesicht’ im zweiten Teil zeigt, aber wiederum
durch eine Maske.'® Andererseits ist die strukturelle Logik des Auf-
einanderbezogenseins der beiden Verhaltensmodalititen auch in der
reflektierten empirischen Praxis zu beobachten, wenn J apaner, denen
man Diskrepanz in ihren Verhaltens- und Denkweisen in verschiede-
nen Kontexten vorwerfen wiirde, genau dies zum Angelpunkt ihres
Geschicks der kontextuellen Aushandlung machen: da der Mensch
sich auch im Inneren durch die duBeren Einfliisse dauernd veréndert,
stellt er sich auf andere Kontexte jeweils neu ein oder verindert so-
gar in denselben Kontexten seine Einstellung. Dies wird hiufig als
Aufsplitterung der Lebensbereiche und Lebenszeiten bezeichnet und
nicht als uniiberbriickbare Diskrepanz oder als Inkonsistenz angese-
hen. Insofern wird die ‘Kontrollinstanz’ des inneren ura, nimlich das
honne des wahren Denkens nicht als eine unverinderliche Wesenheit
verstanden, sondern wiederum als eine durch die Oberfliche jeweils
anders beeinfluBte und auf diese reagierende Handlungsmichtigkeit
jeder Person.

Japaner hitten damit ein konzeptuelles Schema entwickelt, das
dem Durkheimschen Wort von der anarchischen Neigung von Indi-
viduen, strukturelle Beschrinkungen und Einfliisse zu unterwandern
oder zu manipulieren, entspriche, das, wenn sie es in der Praxis voll-
zbgen, der ihnen oft zugesprochenen Ungenauigkeit des Formulie-
rens und Entscheidungsfindens widerspriche. Andererseits kann man
diese Konzeption auch umgekehrt interpretieren: da jede Situation
und jeder Kontext von anderen im BewuBtsein unterschieden wird,
wire gerade eine gewisse Unschirfe der Formulierung eigentlich das
ideale Mittel, um dem Abwigen dariiber, welche Einstellung man
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mit dem Gesicht zeigen soll, Raum zu geben und sowohl situativ wie
kontextuell schnell umschalten zu konnen. Aber gerade moderne
Handlungspraxis vor allem von Entscheidungstrigern zeigt, wie die
Reaktionen auf das Kobe-Erdbeben aller Welt klar machten, daf3
solch minutise Adjustierung aus dem Moment unmoglich scheint,
da es zwar eine strukturell ausgefeilte Langzeitplanung wie iiber-
haupt eine starke Tendenz zum ,,scheduling* gibt, die aber — und das
liegt in der Natur des Ereignishaften — auf Unvorhergesehenes lang-
sam reagiert. Dies ist kein Widerspruch zum Verhalten in Kontexten:
da die Kontexte immer mit Personen zu tun haben, die strukturell
verortbar sind, ist situatives Verhalten durchaus planbar und im vor-
aus abschitzbar.!' Dies wurde mir bei meinem ersten Forschungs-
aufenthalt klar, als ich auf einer Werft den Bau der ersten groBen
300 000-Tonnen-Tanker verfolgen konnte. Da gab es zwar eine
Zweijahresplanung bis zum Ablieferungsdatum, in der auch pro Jahr
zwei Taifune eingeplant waren, aber die aktuelle Zerstorung durch
solche Naturkatastrophen, die jenseits der Zeitplanung lagen, wurden
durch keine tigliche Improvisation aufgefangen. Man sieht hierbei
vielleicht sehr deutlich, daB die Abstraktionen, die von wissen-
schaftlichen Beobachtern iiber die konzeptuelle Struktur hinter der
Praxis erarbeitet werden (und die sicherlich auch im umgangs-
sprachlichen BewuBtsein eine Rolle spielen) hédufig in der Aktuali-
sierung nicht in einer logisch konsistenten Form zum Tragen kom-
men.

Performierende Korper innerhalb und auB3erhalb
der kulturellen Prigung

Ich hatte am Anfang von den Vorurteilsstrukturen gesprochen, die
sich eine Kultur von einer anderen macht, gesprochen, und gefragt,
ob diese nur erfunden seien, insbesondere im Bezug auf die angebli-
che Gefiihllosigkeif, die Japaner an den Tag legten. Wie ich zu zei-
gen versuchte, gibt es in der Tat einen japanischen Normenkatalog,
der die offene und 6ffentliche Zurschaustellung von Gefiihlen regel-
recht ablehnt. Obwohl sich in diesem Falle also die Fremdsicht und
die Idealvorstellung von der eigenen Kultur in vieler Hinsicht-zu
iiberschneiden scheinen, gibt es doch eine Asymmetrie der Vorur-
teile in Hinsicht auf die Interpretation des beobachteten Verhaltens.
Wihrend Europider das formelle Verhalten immer als Zeichen von
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Gefiihllosigkeit beurteilten, sehen Japaner in der Aufspaltung von
institutionsgeleitetem Gesichtsverhalten und innerem Gefiihl den
Vorteil, daB sich hinter der Fassade das Eigenleben des Inneren frei
entfalten kann. Allerdings sind dieser freien Entfaltung und der
Steuerung durch das innere Denken dort wohl Grenzen gesetzt, wenn
es, wie mein obiges Beispiel der Werft zeigt, auf ein Reagieren auf
Ereignisse ankommt, die jenseits der Strukturvorlage stattfinden. Das
wiirde bedeuten, dafl die Idee und das Konzept der Idealvorstellung
von einer kontextuellen und situativen Abschitzung der Verhaltens-
reaktion nur sichergestellt ist, wenn die Struktur bekannt ist, wih-
rend alles, was auBerhalb derselben stattfindet, keine Rahmenvor-
gabe fiir Manipulation abgibt. Dies macht die japanische Idee und
praktische Aktivierung des Bauchgefiihls in der offentlichen Inter-
aktion noch bedeutsamer und auch fiir den beobachtenden Analytiker

| relevanter, da dabei ja das Unstrukturierte als kulturelle Erwartungs-

haltung speziell angesprochen und evoziert werden soll, um wie-
derum der strukturierten Kontextualitit des Handelns in der Gemein-
schaft Raum zu geben, wobei die Kontextualitdt nicht freischwe-
bend, sondern von dem Glauben an die gemeinsame Grundlage der
strukturellen Rahmenvorgabe gebunden bleibt.

Diese Diskrepanz der Interpretationen wird besonders deutlich,
wenn man im Westen hdufig als Synonym fiir japanische Apathie,
fiir den Stoizismus oder fiir die Emotionslosigkeit Bilder von vor
sich hinstarrenden Individuen in 6ffentlichen Verkehrsmitteln zeigt.
Ein solches Bild wiirde fiir Japaner nicht unbedingt Gefiihllosigkeit
beinhalten, sondern eventuell das Bild eines reichen individuellen
Innenlebens heraufbeschworen. Auf jeden Fall zeigt sich, da die
postulierte Gefiihllosigkeit eine bewuflte Orientierung des Selbst im
zwischenmenschlichen Handeln nach einem sehr komplexen und
dialektisch aufeinander bezogenen Konzeptrahmen abspielt, welcher
die offentliche, reflexive Performanz der Japaner als derart von
Kontexten und Situationen abhingig zeigt, dal man dieses reflexive
Handeln als ein dem Biihnenmodell sehr nahe kommendes Rollen-
spiel verstehen konnte. In diesem Sinne finden wir eine gewisse
Ubereinstimmung der Vorurteilsstrukturen zwischen der Fremdbe-
obachtung und dem Eigenbild: beide, Européder wie Japaner, versu-
chen, durch das korperliche Ausagieren von Ideen und Vorstellungen
einen Riickschluf} auf die Einstellung der Partner zu gewinnen.
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Erstaunlicherweise versuchten Europder immer, aus den Ge-
sichtsziigen etwas zu lesen, und dies sagt vielleicht einiges iiber
europdische Vorurteile selbst aus. Es ist insofern erstaunlich, als
Europa gerade in jener Zeit, als die Jesuitenmissionare ihre Berichte
schrieben, in der Nachfolge der Renaissance und Reformation, als
die Idee des Individuums auch eine protestantisch-religiose Legiti-
mation erhielt, und als man die Idee des ‘guten Benehmens’, der
‘hoflichen Formen’, der Verbesserung des ‘Umgangstons’, generell
des Performativen des ‘Hoflings’ als Zeichen von Bildung, Verfeine-
rung, Lebenskunst und Zivilisiertheit zu schitzen und zu pflegen
begann. Auf der anderen Seite entwickelten die Japaner einen hoch-
performativen Ansatz des zwischenmenschlichen Handelns, um
Gefiihle zu verbergen, um vor allem das Ostentative, das Laute, das
Angeberische und Selbstgefillige zu kontrollieren. Die Frage bleibt
natiirlich, wie und in welcher Form Japaner es fiir erlaubt und ange-
bracht halten, individuelle Gefiihle zum Ausdruck zu bringen. Be-
zeichnenderweise gibt es bereits im 10. Jahrhundert eine Aussage
eines chinesischen Beobachters, der darauf verwies, dal Japaner
dazu neigten, ihre personlichen Gefiihle in Poesie zu fassen. Ahnlich
verweist der deutsche Ethnograph, Lehrer und Emigrant Kurt Singer
mit Recht darauf, daB zwischen dem offentlichen Nichtzurschau-
stellen von Gefiihlen und der reichen poetischen Tradition ein gewis-
ser Widerspruch zu liegen scheine. Aber, so fihrt Singer fort, es
scheint, als ob das Verhalten von Japanern hinsichtlich von Gefiihls-
duBerungen von einem ,,Nebel des Verbergens* eingehiillt scheine,
denn Sprache, Schrift und Literatur suggerierten etwas, ohne es klar
auszudriicken. Es gibe Winke und Evozierungen von Stimmungen,
aber keine klare Expressivitit im Sinne des exponierten — man ist
geneigt zu sagen exhibitionistischen — Darstellens, denn Stérke des
Gefiihls werde durch die Unterdriickung oder Dampfung zur hoch-
sten Verfeinerung gebracht."?

3
Entgrenzungen

Wenn dies das Idealbild der japanischen Kultur von sich selbst dar-
stellt, dann fragt sich, wie man in diesem Verhaltenskanon das Bild
der ausgelassenen und oft wilden und frivolen Dorfténze unterbringt.
Es scheint mir wichtig, diese ‘Bauchkunst’ (haragei) des intuitiven
Kommunizierens in den Rahmen der Gemeinschaftlichkeit selbst zu
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stellen: was bei diesen Festen zelebriert wird, ist nicht das individu-
elle Fiihlen, auch nicht ein vorsoziales, vorkulturelles, nacktes Kor-
persein. Das ‘Bauchgefiihl’ ist vielmehr genau der virtuelle Aus-
druck der Freude am Zusammensein und Zusammenspielen, wobei
die Choreographie von Musik, Rhythmus, Gestik und Mimik, die als
Drehbuch mehr oder weniger festgelegt ist, den einzelnen Teilneh-
menden ermdglicht, in einen anderen Zustand iiberzugehen. Dieser
Zustand ist der eines Sichgehenlassens, eines Sichhingebens, im
traditionellen Verstindnis an die Kraft der Gottheiten, die sich durch
den Korper von Ténzern manifestieren und diese als Vehikel benut-
zen.

Diese Ambivalenz kommt im Selbstverstindnis der Festteilneh-
mer klar zum Ausdruck, wenn sie vom Tanzen einmal als einem
Spiel der Personen unter den Masken sprechen, ein andermal von
dem Spielen der Gotter selbst, die sich der Korper unter den Masken
bemiichtigen. Hier werden die individuellen Personen zu Trigern
einer anderen Kraft, deren Manifestation als umso stirker gilt, je
unkontrollierter die Kérper am Ende sich bewegen. Zwar wird hier
Kontrolle aufgegeben, aber nur, um in einer groBeren Einheit aller
Tiénzer, aller sich miteinander verbindenden Korper aufzugehen, die
das individuelle Gefiihl in einer sensorisch erlebten korperlichen
Gemeinsamkeit auflost. Wenn wir das im Bild europiischer kultur-
geschichtlicher Theoriekonstruktion fassen wollten, konnten wir
sagen, daB die Japaner vielleicht eines der besten kulturvergleichen-
den Beispiele fiir die soziale Kontrolle des Korpers darstellen, von
der Michel Foucault und Norbert Elias sprachen; andererseits haben
sie aber nicht das Gefiihl fiir die Eigendynamik der korperlichen,
auBerdiskursiven Praxis verloren, indem sie sich von Zeit zu Zeit
dieser Dynamik anheimfallen lassen, also den Korper nicht nur me-
taphorisch fiir jene chaotischen Zustinde auBerhalb der gesellschaft-
lichen Zwinge benutzen, wie ihn Michail Bachtin fiir die mittelalter-
liche Lachkultur der Umkehrungen propagiert hat'’, sondern die
korperliche Leidenschaft der Bewegung dazu benutzen, sich zu ent-
grenzen, nicht um eine einzigartige Individualitit zu demonstrieren,
sondern um sich dem Gefiihl zwischenkorperlicher Gemeinschaft-
lichkeit hinzugeben.

Dies wire auch der Unterschied zum Konzept der kérperlichen
Gestik, die fiir Susan Langer immer schon praformierte Ideen evo-
ziert. Fiir Langer wire die choreographisch festgelegte Geste dieje-
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nige, die im Zuschauer und Performer eine im kulturellen Kapital,
sozusagen im Korper eingeschriebene Symbolik anspricht, die dann
vorgenormte Gefiihle hervorbringt. Dieses Bild begreift die korperli-
che Performanz jedoch nur als symbolisch vorkodierte ‘Artikulation’
von Attitiiden sozusagen als ‘gefrorene Gefiihle’."* Mir scheint, daB
die oben beschriebenen Ritualtinze auf dieses Schema gestanzter
Einschreibung und Evokation nicht passen. Diese Sicht der Gebirde
als gefiihlssteuernder, aber kulturell kodierter Verkdrperung von
Gefiihlen paBt eher auf eine andere Form der Kommunikation, die
schon im 10. Jahrhundert als fiir die Japaner typisch von chinesi-
schen Literaten beobachtet wurde, wenn sie sagen, daB die Japaner
ihre Emotionen in Poesie fassen. Hier wird in der Tat Sprache zum
Triger der emotionalen Botschaft, die durch ‘clues’ vom Schreiben-
den beim Lesenden hervorgerufen werden soll. Die reiche Poesie des
10. bis 12. Jahrhunderts, vor allem in ihrer metaphorischen komple-
xen Verbindung von Landschaftsbildern, Jahreszeiten und Stimmun-
gen (meist nostalgisch sehnsuchtsvoll entbehrenden Motiven der
Liebe, Einsamkeit und Verlassenheit), ist bis heute kulturell priigend
geblieben und verweist durch die Verfeinerungen, die diese Stim-
mungs-Evokation in den Kiinsten durch den Zen-Buddhismus erfah-
ren hat, auf die hochst strukturierte Form von als chaotisch empfun-
denen Seiten des menschlichen Denkens und Fiihlens. Selbst die
inhaltliche Gestaltung der Poesie, die fast nur von individuellen
schwankenden Gefiihlsstimmungen spricht, und die auch hiufig von
Monchen geschrieben wurde, verweist auf die sehr individuelle Seite
dieses Kommunikationsmediums: die Welt wird dabei, ganz im Sin-
ne des Zen-Buddhismus, als vergingliche, verschwimmende, unbe-
stindige, illusorische und schmerzhafte Realitiit verstanden, die das
Individuum mit seinen Gefiihlen vereinsamen 148t."

Bei den Ritualtinzen kommt aber eine andere Reaktion zustande:
die symbolischen, choreographischen Gesten der T#nzer verweisen
auf keine spezifische Symbolik und sollen damit auch keine spezifi-
schen Gefiihle oder ideen durch den Korper als Reprisentationsober-
fliche evozieren (dafiir ist das strukturierte, aber angeblich aus-
druckslose Gesicht da). Die Bewegungen sind als solche nicht be-
deutungsgeladen, sondern erhalten ihre zur Partizipation auffordern-
de Dynamik durch die Bewegung und den Gesamtrahmen des Aus-
agierens selbst. Zwar etablierte der ‘Rahmen’ — in diesem Falle die
Idee ‘Ritual’ oder ‘Fest’ — die Erwartungshaltung, daB hierbei Ver-
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haltensweisen, die normalerweise tabuisiert sind, zum Durchbruch
kommen durften, aber der Durchbruch des Chaotisch-Unstrukturier-
ten kann nicht vorhergesehen oder eingeplant werden. Der Korper
reprasentiert hier nichts mehr, sondern wird zum Trédger der Idee
selbst als erlebter Leib im interaktiven Fiihlen der Zusammengeho-
rigkeit mit anderen Korpern, so da3 die Ich-Komponente des indivi-
duellen Fiihlens und der inneren Intentionen eigentlich von vorn-
herein als ausgeschaltet betrachtet werden konnen.'®

Das Ziel eines Aufgebens des selbstbezogenen reflexiven Ich
postulieren im modernen Japan auch manche der neuen Religionen,
die den Korper im Tanz dazu einsetzen, eine Entgrenzung im Sinne
einer Entleerung, eines Verlierens des selbstbezogenen Ego herbei-
zufithren.'” Es ist auf diesem Hintergrund nicht allzu verwunderlich,
wenn japanische Firmen das Prinzip des ‘Bauchgefiihls’ zu einer
bewuBten und oft kostspieligen Personalpolitik erhoben haben, die
dieses Gemeinschaftsgefiihl von Innengruppen durch sidkulare Ent-
grenzungsstrategien zu erreichen suchen, indem man die verschiede-
nen Arbeitsgruppen dazu anhilt, sich durch Karaoke oder andere
gemeinsame Vergniigungen nach der Arbeitszeit jenseits der Status-
und Rangordnungen und der kontrollierten Gesichtshandlungen auf
dieser Ebene als gemeinschaftlich verbunden zu fiihlen. Ein wesent-
liches Kriterium bei diesem Erleben scheint mir nicht so sehr in der
oft auch von Japanern betonten Form des Kommunizierens jenseits
und auflerhalb der Diskursivitét der Sprache zu liegen, sondern darin,
dal dieses Gefiihl von Gemeinschaftlichkeit eben durch zwei ver-
schiedene Formen der Performanz ausgedriickt werden kann, die
jeweils unterschiedliche Ziele wie Wirkungen zeitigen.

Zum einen finden wir die Performanz des Gesichts vor, das eine
vom Inneren kontrollierte Oberfléche zeigt, die Gemeinschaft in der
minutiosen Aufrechterhaltung von Unterschieden, von Differenzie-
rungen durch Status, Rolle und andere Merkmale der gesellschaftli-
chen Hierarchisierung betont und ausagiert, ganz bewuflt gestaltet
und von Normen geleitet. Zum anderen gibt es aber auch eine ganz
andere Form der Performanz, die die Differenzierungen abschafft
durch die Hingabe an die zur Unkontrollierbarkeit fiihrende Eigen-
dynamik des Korpers, der hinter und iiber den Differenzierungen das
Gefiihl der Gemeinschaftlichkeit oder sogar des ‘Allgemein-Mensch-
lichen’ evoziert.'® Wihrend die erstere, strukturelle Form des Perfor-
mativen sich in der Alltiglichkeit entfaltet, geschieht die zweite Form
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nicht in der Normalitit des geregelten Lebens, sondern stellt ein Er-
leben und korperliches Erfahren in Zeiten des Dazwischen dar, im
sogenannten marginalen Schwellenzustand der Liminalitdt, einer
Grenzzeit, die auBBerhalb der differenzierten, geteilten Zeit angesie-
delt ist, diese aber wiederum konstituiert und legitimiert.19 Das ge-
meinschaftliche Zwischenmenschliche wird in die Auszeit gelegt,
oder in die Freizeit des Festlichen (und der Nacharbeitszeit), in der
Ausnahmeverhalten nicht nur geduldet, sondern erwiinscht und er-
wartet wird, wobei solche Verhaltensweisen in der Normalzeit nicht
zur Sprache kommen und nicht als Erpressung fiir gutes Betragen
benutzt werden diirfen. Da das chaotische Verhalten in der Grenzzeit
des Nichtstrukturierten stattfindet, kann die Struktur als Urteilskri-
terium hier auch nicht Anwendung finden, zumal das Erleben des
Unstrukturierten von der Intentionalitit des Einzelnen unabhéngig
ist, der ja von ‘anderen Michten’ iiberwiltigt wird (und wohl anti-
zipatorisch iiberwiltigt zu werden sich erhofft).

Das Zwischenmenschliche und Allgemein-Menschliche wird da-
mit auch in der Normalzeit als schweigendes Verbundensein hinter
den Differenzierungen des Gesichtsverhaltens angenommen, und
zweifellos wird das Gesichtsverhalten auch aus dieser Dimension in-
terpretiert. Aus diesen Vermutungen diirfte deutlich werden, warum
Fremde wie der eingangs zitierte Missionar Valignano es so schwer
haben, das Gesichtsverhalten von Japanern zu interpretieren oder zu
entziffern. Die Bedeutungsebene liegt damit in einer Zone des
Schweigens, die diskursiv nicht mehr entziffert werden kann, die
aber durch Teilnahme durchaus zuginglich ist.”’
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