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+ Ostlithe Spiritualitit iibt heute
auf Menschen des Westens eine
grofle Faszination aus. Nicht selten
fithrt dies zur Preisgabe der eige-
nen Tradition, deren Vielfalt und
Tiefe dem Einzelnen oft gar nicht
bekannt war. Der damit verbun-
denen Gefahr der Entwurzelung
kénnen wir nur entgehén, wenn
wir den Dialog mit den &stlichen
Religionen suchen - aufgeschlos-
sen, jedoch ohne die eigene Basis
zu verlassen.

Dieses Buch bietet hierzu Hilfe
und Anleitung, indem es die Be-
rithrungspunkte zwischen Christen-
tum und Buddhismus aufzeigt.
Aufgrund intimer Kenntnis der
buddhistischen Uberlieferung
sowie vergleichbarer christlicher
Quellen, neben biblischen Texten
vor allem Schriften der Mystiker
Johannes vom Kreuz, Teresa von
Avila und Ignatius von Loyola,
zeigt der Autor, was insbesondere
die mystischen Aspekte beider
Religionen gemeinsam haben.

Als bedeutenden Beitrag zur
westlichen Spiritualitit unseres
Jahrhunderts bezieht Johnston -
und das ist das Besondere an
diesem Buch! - erstmals die
transpersonal orientierte Tiefen-
psychologie C.G. Jungs als dritten
Partner in den Dialog ein. Behan-
delt werden Fragen, die den
spirituell Suchenden von heute
besonders interessieren: Selbst-
verwirklichting, Kérper und Atem,
Versenkung als innerer Weg.
Besonderen Raum gibt Johnston
dem zentralen Thema: der all-
mihlichen Transformation der
Gefiihle, bei der es um Heilung
unserer Erinnerung und unserer
Beziehungen zu den Menschen
und zu Gott geht. Hier finden
wir inspirierende Vergleiche nicht
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Vorwort

Dieses Buch beruht auf acht Vorlesungen, die ich auf Einladung
der Universitit Oxford im Herbst 1980 zu Ehren des verstorbenen
Martin D’ Arcy, Master of Campion Hall, gehalten habe. Ich war
gebeten worden, iiber das Thema »Christentum im Dialog mit
Ostlicher Mystik« zu sprechen, und so wihlte ich die acht
Themen, welche die acht Kapitel dieses Buches ausmachen. In
allen geht es um Mystik oder mystische Theologie.
Es war nicht einfach, fiir das Ganze einen Titel zu finden, und so
landete ich schlieBlich bei The Mirror Mind (Der Spiegel-Geist).
Der Buddhismus spricht gern vom Geist als einem Spiegel -
rpanchmal einem leeren oder einem, der das Universum reflek-
thn, Auch die christliche Mystik spricht vom Seelengrund als
€inem Spiegel, der die Herrlichkeit Gottes und die Schénheit der
mens.chlichen Person widerstrahlt. Wenn Buddhisten und Chri-
sten in den Spiegel ihres eigenen Geistes und Herzens blicken,
finden sie sich auf wunderbare Weise vereint.
D?S erste Kapitel handelt vom buddhistisch-christlichen Dialog,
den kiinftige Generationen sicher als einen Hohepunkt in der
Evolution des religiosen BewuBtseins der Menschheit betrachten
werdex:l. Darin skizziere ich einen praktischen Weg des Dialogs,
der, wie ich hoffe, fiir Buddhisten und Christen gleichermaBen
akzeptabel ist; einen Weg, der uns nicht nur zu mehr Wissen,
;Ondem auch zur Erleuchtung oder Bekehrung fithren kann. Die
d‘;lg«?nden. Kapitel handeln von einer christlichen Spiritualitit,
Leeb;m Dla_IOg mit dem Buddhismus steht und ihr mystisches
N vertieft,
Icth ZChreibe durchwegs als Christ und von einem christlichen
tivanﬁbpunkt; auch erhebe ich nicht den Anspruch, mich autorita-
er den Buddhismus zuBern zu wollen. Ich glaube mit
U8ustinus und Anselm von Canterbury, daB man eine Religion
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erst dann wirklich verstehen kann, wenn man an sie glaubt.
Crede ut intelligas: Glaube, um zu verstehen. Nur der glaubige
Buddhist kann mit Autoritit iiber den Buddhismus sprechen, so
wie nur der glidubige Christ mit Autoritét iiber das Christentum
sprechen kann. Im Dialog mit einer anderen Religion muB man
sich seiner Grenzen stets bewuBt sein, und ich hoffe, daB ich der
meinigen bewuft bin.

Viele Menschen haben mich beeinfluit, wihrend ich dieses Buch
schrieb. Insbesondere méchte ich Juan Rivera und Rich Devine
danken, mit denen ich zahlreiche Probleme besprochen habe und
die freundlicherweise mein Manuskript lasen. Ferner bin ich Lin
Huei Mei zu groBem Dank verpflichtet, der das Manuskript
abschrieb und redigierte und die chinesischen Schriftzeichen
malte, die im Text vorkommen. SchlieBlich méchte ich Laureen
Grady, Rich Curé und Edward Perez Valera dafiir danken, dal

sie das Manuskript lasen und wertvolle Vorschidge zu seiner
Verbesserung machten.

Sophia University
Tokio

1 Interreligioser Dialog®

Wihrend des vergangenen Jahrzehnts hat die Menschheit in der
Kunst des Dialogs bemerkenswerte Fortschritte gemacht. Nach
80 viel Krieg und Terrorismus, Gewalt und MiBverstindnissen
beginnen aufgeklirte Menschen allenthalben einzusehen, daB
Wir einander zuhoren, verstehen, kennen, achten und lieben
missen, wenn wir nicht untergehen wollen. Denn Dialog ist nicht
mehr ein Luxus, sondern eine Bedingung unseres Uberlebens.

Dieser Dialog erstreckt sich auf alle Gebiete des Lebens und der
menschlichen Titigkeit, aber besonders relevant ist er fiir den
Bereich der Religion. Denn es ist kein Geheimnis, daB die
Religion, welche die Menschen auf tieferer Ebene vereinigen
sollte, oft etwas Trennendes war und sogar zu heiligen und
“{eniger heiligen Kriegen gefiihrt hat. Aus Sorge um diese
Situation, und um die Wunden der Vergangenheit zu heilen,
kommen Buddhisten und Christen (sowie Gldubige, die sich zu
den anderen groSien Religionen der Weit bekennen) daher still
Zusammen, um miteinander zu reden und zu meditieren und
Z?“gnis abzulegen fiir eine Welt, die sich nach Frieden sehnt.

Dieser Dialog gewinnt immer mehr an Boden. Christliche
Gelehrte widmen sich emsthaft dem Studium buddhistischer
Sutras, wihrend Buddhisten sich voll Einsicht iiber die heiligen
Schriften des Christentums &uBern. Oberschiiler befassen sich
mit den Weltreligionen; Studenten interessieren sich fiir dstliche
uﬂd. westliche Meditation; populire Biicher und Zeitschriften
beziehen sich auf die groBen Religionen der Menschheit. Das

* oy e
Weil ich Schwierigkeiten habe, die universelle Dimension der menschlichen Natur

‘S“ klarem, thythmischem Englisch auszudriicken, habe ich den traditionellen
Prachgebrauch des grammatischen Genus in diesem Buch beibehalten. Ich bitte
?ee'“e Leser, unter er jeweils »er oder sie« und unter Menschheit alle Menschen

iderlei Geschlechts 2u verstehen.




Christentum hat seit der Meiji-Zeit einen enormen EinfluB auf die
japanische Literatur genommen, wihrend der Buddhismus sich
stark auf die Literatur des Westens ausgewirkt hat. All dies
bedeutet, daB auch ahnungslose Menschen, durch die Konfronta-
 tion mit dem Schauspiel groBer, machtiger Religionen auBerhalb
ihrer eigenen, nolens volens in einen interreligiosen Dialog
miteinbezogen werden.
Niemand bezweifelt, da8 dieser Austausch nicht nur fiir die
groBen Religionen selbst, sondern auch fiir die Welt im allgemei-
nen von grofier Bedeutung sein wird. Er konnte sich als eines der
wichtigsten Ereignisse in der Geschichte unseres konvergieren-
den Universums erweisen. Davon méchte ich also sprechen und
den Schwierigkeiten und Kdmpfen mit Offenheit begegnen. Ich
werde von meinem eigenen christlichen Standpunkt aus sprechen
und es den Buddhisten iiberlassen, aus der Perspektive ihres
religidsen Glaubens zu reden.

Theologischer Hintergrund
I

Wie die meisten Entwicklungen in unserer modernen Welt hat
der religidse Dialog seine Wurzeln in der Vergangenheit. Seit
dem sechzehnten Jahrhundert begaben christliche Missionare
sich in den Dialog mit Buddhisten in Asien, wahrend in jiingerer
Zeit Buddhisten mit Christen in der westlichen Welt ins Gesprich
gekommen sind. Doch vielleicht haben wir erst jetzt den Punkt
erreicht, wo wir das groBe Missionsbemiihen wiirdigen kénnen,
das am 7. April 1541 begann, als Franz Xavier sich an seinem
finfunddreiBigsten Geburtstag von Lissabon nach Goa ein-
schiffte und dann nach Malakka und Japan segelte.

Doch hier muB ich offen sein: Aus unsrer Sicht, am Ende des
zwanzigsten Jahrhunderts, haben die christlichen Missionen auf
dem Gebiet des Dialogs ihre Sache bemerkenswert schlecht
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gemacht. Dies wurde in jiingerer Zeit laut und ausgiebig festge-
stellt. Waren die Missionare nicht unerbittliche Feinde der nicht-
christlichen Religionen? Zerstorten sie nicht die Kultur der
Linder, denen sie das Evangelium brachten? Waren sie nicht
Imperialisten, die auf den Sklavenschiffen der Kolonisatoren
reisten? Waren sie nicht religise und kulturelle Konquista-
doren?
Solche Vorwiirfe sind leider oft zu héren, und ich will nicht
bestreiten, daB sie etwas fiir sich haben. Fallen wir jedoch kein
allzu eiliges oder hartes Urteil iiber die Missionare. Versuchen
Wi, sie in ihrem Kontext zu verstehen. Sie waren Kinder ihrer
Zeit, innerhalb einer europaischen Kultur geboren und aufge-
Wachsen, die unverbesserlich chauvinistisch war und sich als die
Kultur schlechthin betrachtete, als den MaBstab, nach dem
a!-ldere Kulturen zu messen waren. Menschen, die dieser Kultur
nl?ht angehorten, waren Barbaren, denen man keinen besseren
leinst erweisen konnte, als sie aus ihrer abgrundtiefen Unwissen-
heit emporzuheben. Ein dhnliches Denken, so miissen wir zuge-
ben, herrschte im alten Israel, Griechenland, Rom, Indien, China
und in den meisten Weltgegenden, wo es hochentwickelte Kultu-
Ten gab. In dieser Hinsicht steht Europa nicht einzigartig da.
Wie dem auch sei, Theologie wurzelt in der Kultur; sie teilt thre
Glorie und ihre Schwichen. Die Missionare waren in scholasti-
Sf:he.l‘ Theologie geschuit, dem Erbe des Mittelalters, das einer
nesigen, soliden Pyramide gleicht, von der man sagen konnte
Semper idem, »immer dasselbe«. Sie war sich fremder Kulturen
kaum bewugt und war iiberzeugt, daB sie von niemandem etwas
ZU lernen hatte. Die Begriffe Wandlung, Fortschritt, Entwick-
lung, die uns heute so geliufig sind, gingen dieser groBen, nach
d?n ,Kategorien des Aristoteles systematisierten Struktur fast
V°1'11g ab. Wenn Dialog die Bereitschaft bedeutet, sich zu indern
(wie es der Fall ist), dann eignet sich diese Pyramide schiecht fiir
den Dialog. Wenn Dialog heift, die Wahrheit und Gilte anderer
z.‘,l Wiirdigen, so waren Kinder jenes Zeitalters schlecht geriistet
Solch ein Unternehmen.
©r schwichste Punkt in dieser Theologie war vielleicht ihre
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Erkenntnistheorie, insbesondere ihre Ansicht iiber die Objektivi-
tit der Wahrheit. Uber manche Scholastiker, die von einer
solchen Objektivitit fasziniert waren, bemerkt Bernard Lonergan
scharfsinnig, dafl »sie die Wahrheit offenbar fiir so objektiv
hielten, daB sie auf den Geist verzichten konnten.«' Dieser
Kommentar trifft zu. Einseitige Betonung von Objektivitit kann
zu naivem Realismus fithren, der die Wahrheit als etwas »dort
drauBen« betrachtet, das man anschauen kann. »Ich sehe sie; also
habe ich recht. Du siehst sie nicht, also hast du unrecht. Und
Irrtum hat kein Recht! AuBlerdem ist die Wahrheit eins. Es kann
nicht zwei Wahrheiten geben. Wir konnen nicht beide recht
haben.« Wie einfach!
Damit méchte ich nicht gesagt haben, daB alle Scholastiker einen
naiven Realismus dieser extremen und lacherlichen Art verkiin-
deten. Thomas von Aquin, die gigantische Gestalt hinter der
Scholastik, gehért sicherlich nicht zu diesen. Dennoch war es
eine in der scholastischen Theologie vorherrschende Denkweise,
welche die Missionare formte und bis zum Zweiten Vatikani-
schen Konzil bestand. Sie machte den Dialog unmoglich. Denn
wie kann ich mit einem anderen in ein authentisches Gesprich
treten, wenn ich im Grund iiberzeugt bin, daB er oder sie sich im
Irrtum befindet? Wie kann ich aufrichtig mit einem anderen
Menschen sprechen, wenn ich glaube, daB die ganze Wahrheit
sich auf meiner Seite befindet, wihrend der andere traurig im
Schatten des Irrtums sitzt? Weit entfernt, von solchen Personen
zu lernen, werde ich nur danach trachten, sie aus ihrer ungliickli-
chen Lage zu befreien. Ich kann nur dann einen aufrichtigen
Dialog fiihren, wenn ich daran glaube, daB der Mensch, mit dem
ich spreche, teilhat an Wahrheit und Giite.
Doch wo liegt der Irrtum des naiven Realismus, und wie kann ich
dieser Falle entgehen? Dies ist eine entscheidende Frage, die
einfach klingt, in Wahrheit aber ziemlich kompliziert ist, denn
sie steht im Zentrum der erkenntniskritischen Problematik, mit
der sich die besten Philosophen des Westens von Platon bis Kant
und von Aristoteles bis Russell beschiftigt haben. Ich méchte
hier nur meiner eigenen Uberzeugung Ausdruck geben, daB man
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einen Mittelkurs ansteuern muB zwischen einem naiven Realis-
mus, der die Objektivitit auf Kosten des Subjekts iiberbetont,
und dem extremen Idealismus, der jegliche Objektivitit leugnet.
!)ies ist der Weg des gemiiBigten Realismus. Und hierin stimme
ich wieder mit Bernard Lonergan iiberein, dal man diesen
geméBigten Realismus nicht einfach durch den Verstand und
durch Nachdenken erreicht, sondern durch Bekehrung oder
Erleuchtung. Man muB zu einer existentiellen Erkenntnis dessen
kommen, was Wissen bedeutet, und dies ist nur moglich, wenn
man den eigenen ErkenntnisprozeB reflektiert, indem man seine
inneren BewuBtseinszustiinde analysiert. »Es ist nicht einfach
eine Frage der Zustimmung zu einer Reihe wahrer Sitze. Auf
einer tieferen Ebene ist es eine Sache der Bekehrung, einer
persénlichen philosophischen Erfahrung, als verlicBe man eine
Welt des Sinnes und erreichte, zunichst verwirrt und orientie-
rungslos, ein Universum des Seins.«? Dann kann ich mir sagen:
»Ja, ich kenne die objektive Wirklichkeit, jedoch in schopferi-
SChFr Weise, durch Verstiindnis und Urteil. <
Es ist leicht einzusehen, welche Auswirkung dies auf die Einstel-
lung eines Christen zum Buddhismus und anderen nichtchristli-
Ch.en Religionen hat. Ohne diese intellektuelle Bekehrung sind
WIr unfzhig, die Wahrheit in anderen Menschen zu erkennen.
U9d dann kann der Dialog zu einem Vorwand werden, zu einer
Seichten, scheinheiligen Angelegenheit. Oder er verlduft einfach
Im Sande,
Wenn wir andererseits existentiell begreifen, da8 Wahrheit
Sowohl vom Objekt als auch von unserer Denkweise abhingt,
NN machen wir eine radikale Wandlung durch. Und eine der
Sch]u%lgemngen, die uns anziehen, ist die, daB die Wahrheit
ZWar im Geist Gottes absolut, ewig und unwandelbar, im Erfas-
se'} t?urch den menschlichen Geist jedoch immer eine Teilwahr-
heit s, Unser Verstindnis der ewigen Wahrheit (iiber Gott, die
unensfhw?rdung und das ewige Leben) ist immer begrenzt und
se Zulidnglich. Dies bedeutet, daB unsere Erkenntnis immer wach-
si:h ann, }lnd daraus folgern wir sogleich, daB die Theologie eine
ntwickelnde Wissenschaft ist. Die groBe Pyramide stiirzt
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ein, und wir fassen die Theologie als etwas Offenes, Progressi-
ves, Fortdauerndes und Dynamisches ins Auge. Sie gleicht jetzt
mehr einem stromenden- FluB als einer festen Pyramide. Es ist
wahr, da8 Gott ewig und unwandelbar ist, doch unsere Gottes-
erkenntnis ist immer offen fiir Entwicklung. Dasselbe gilt fiir
unsere Erkenntnis Christi und seiner Mysterien. So ist die konig-
liche StraBe zum Fortschritt durch Dialog erdffnet.

Wenn wir also nur eine Teilwahrheit erfassen, konnen wir dann
nicht die Méglichkeit einriumen, da8 auch die nichtchristlichen
Religionen eine Teilwahrheit besitzen? Vielleicht Aspekte der
Wahrheit, die wir nicht gesehen haben? Ist es nicht moglich, dal
sie das Mysterium Gottes und Jesu Christi sogar erhellen? Wenn
wir ihnen unseren Teil der Wahrheit darbieten, miissen wir dann
nicht die Wahrheit, die sie bereits besitzen, wahmehmen und
darauf aufbauen? Wie leicht einzusehen ist, bereiten eine ver-
niinftige Erkenntnistheorie und eine verniinftige Einstellung zur
Wahrheit den Boden fiir den Dialog. Wir kommen daher rasch
zum SchluB, daB wir auf andere Menschen héren miissen, wenn
wir in der Wahrheit wachsen wollen.

I

Kehren wir jedoch zu den Missionaren zuriick. Ich habe vor
allem von dem katholischen Bemiihen um Mission gesprochen.
Die protestantischen Missionare, die spiter kamen, hatten andere
Probleme, in erster Linie eine extrem fundamentalistische Auf-
fassung der Bibel. Wihrend es im Westen immer verschiedene
Schattierungen des Protestantismus gab, hatte die protestantische
Theologie in den Missionen die Tendenz, alles auBer der Bibel
als das Bose anzusehen. Ihr Bild Asiens stammte aus der funda-
mentalistischen Interpretation der ersten Kapitel des Romer-
briefes: Nichtchristen waren massa damnata. Mit einem solchen
theologischen Standpunkt wird Dialog unméglich.

Nachdem ich dies gesagt habe, mochte ich trotzdem wiederho-
len, daB ich iiber das vorherrschende theologische Klima gespro-
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chen habe. Nicht alle Missionare waren naive Realisten oder
engstirnige Fundamentalisten. Ihr Hausverstand und ihre innere
Erfahrung lehrten sie oft, was Erkenntnis ist. Und ihr Glaubé
lehrte sie, daB Gott alle Menschen liebt. Das Bemerkenswerte an
dem ganzen missionarischen Unternehmen ist ja gerade die
Tatsache, daB es so vielen gelang, sich iiber ihre kulturelle
K_Onditionierung hinwegzusetzen und den neuen Kulturen, denen
sie begegneten und die sie lieben lernten, eine tiefe Sympathie
entgegenzubringen. Es bedarf blo8 der Erwihnung von Namen
w:e.Robert de Nobili in Indien, Mateo Ricci in China, Alessandro
Va_llg_nano in Japan. Man braucht nur die prachtvollen Briefe der
Missionare zu lesen mit ihren lebendigen Schilderungen der
Welten, die ihnen begegneten. Erinnern wir uns der grofien
Protestantischen Missionare des neunzehnten und zwanzigsten
;‘ahfh“flderts, die hervorragende Orientalisten waren und das
b“g‘ek}ng, das I Ging und die Analekten des Konfuzius und viele
Uddhistische Klassiker iibersetzten. Uber die protestantische
di;sslcl)'n ip Japan schreibt Notto Thelle: »Es ist ein groBer Fehler,
18s10nare, die nach der Meiji-Restauration nach Japan
Scheelnq, als engstirnige Prediger ohne Verstindnis fiir die japani-
war u!tur und Religion zu betrachten. Die Meiji-Missionare
undtﬁn.welrnehr sorgfiltig ausgewihlte, intelligente, erfahrene
Imerelfe Menschen. Sie niherten sich der japanischen Kultur mit
Tesse und Weisheit und wurden Pioniere auf zahlreichen
p:ibleten de}' Japanforschung, wie Sprache, Literatur, Geogra-
F €, Botanik, Meteorologie, Brauchtum, Philosophie, Ainu-
Orschung . , 4
ga‘;WOhl es der Wahrheit entspricht, wie Notto Thelle feststellt,
_BUddhlsten heftige Attacken gegen Christen fiihrten und
ein s‘;‘l mit denselben Mitteln antworteten, gab es doch immer
dllrcr}ll cunken authentischen Dialogs. Trotz der Behinderungen
thre Schulung und ihre Kultur, trotz der Kontrolle durch
c e,r’s‘{hen, die nie in Asien gewesen waren, transzendierten die
Stlichen Missionare dennoch oft die Grenzen ihrer Erziehung

‘t‘;‘rd Erwiesen sich als Pioniere der Orientalistik und des transkul-
ellen Denkens.
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In den Jahren nach dem Zweiten Weltkrieg brach der westliche
kulturelle Chauvinismus zusammen, und.der Westen begann,
seine eigene Vergangenheit vernehmlich in Frage zu stellen.
Unter dem EinfluB der empirischen Methodologie der Naturwis-
senschaft fing die westliche Kultur an, sich nicht mehr als die
Kultur, sondern als eine unter vielen Kulturen zu sehen. Westli-
che Jugendliche stromten nach Asien, legten gelbe Monchsge-
wiinder an, praktizierten Zen und Yoga, lernten Karate und Judo,
kalligraphierten mit dem Pinsel und aBen mit chinesischen
EBstdbchen. Manche Missionare taten dasselbe. Viele Asiaten
reagierten erstaunt und leicht amiisiert. War dies ein Dialog, oder
war es ein kultureller Verfall? Positiv ausgedriickt, waren west-
liche Jugendliche wunderbar offen fiir andere Kulturen; negativ
ausgedriickt, war die westliche Welt desillusioniert, wankend,
frustriert und entwurzelt.

Manche Theologen fingen jedoch an, die Wahrheit und Giite des
Hinduismus und Buddhismus ernsthaft zu untersuchen. Wie die
Missionare fritherer Zeiten fanden sie oft Perlen und Juwelen,
hielten es aber fiir ihre feierliche Pflicht zu beweisen, daB letzten
Endes das Christentum doch die iiberlegene Religion sei. Und so
besteht das berithmte letzte Kapitel in dem Hinweis, daB alles,
was in den nichtchristlichen Religionen gut war, sich in der
christlichen Offenbarung, so wie die westliche Kirche sie ver-
stand, erfiillte. Typisch fiir diese Einstellung war Teilhard de
Chardin (1881-1955). Zweifellos besa8 er tiefschiifende und
bewundernswerte Einsichten in die Religionen Asiens; er machte
jedoch stets geltend, daB das Christentum optimistisch, der
Buddhismus dagegen pessimistisch sei, daB die christliche
Mystik die menschliche Person erhohe, wihrend der Buddhis-
mus sie zunichte mache, und daB es dem Westen zustehe, die
kulturelle Fiihrung zu iibernehmen. Fiir moderne Ohren klingt er
chauvinistisch, aber fillen wir kein Urteil iiber ihn. Teilhard war
trotz seiner Futurologie ein Kind seiner Zeit.

Dann kam das Zweite Vatikanische Konzil (1962-1965). Uber
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Nac.ht wurde die katholische Kirche, bislang eine westliche
Insflmtion, die ihre Waren in den Osten exportierte, eine Weltge-
meinschaft. Asiatische und afrikanische Bischéfe und Theologen
Versammelten sich in Rom und bestitigten mit ihren europii-
sch(?n und amerikanischen Glaubensbriidern, daB der Geist Got-
tes in allen Vélkern und in allen Religionen wirksam ist. Seither
erkf-m'len die meisten Theologen nichtchristliche Religionen als
»8liltige Wege« an. Wenn ich sage, daB eine Religion ein giiltiger
Y8 1st, nehme ich sie einfach so, wie sie ist. Ich sage nicht, daB
Sie fler meinen unterlegen ist; ich sage nicht einmal, daB sie der
Meinen ebenbiirtig ist. Denn es gibt keine Evidenz fiir die
B.ehaupt““g, daf alle Religionen ebenbiirtig seien. Ist dies nicht
eInes jener Credos, die verbreitet werden, um die Leute gliicklich
:‘l‘;hmaCher-)? !..assen wir es doch lieber unausgesprochen, und
2 flfi‘“‘ﬂ.wll‘ die Menschen, wie sie sind. Nur so kénnen wir einen
Uinichtigen und authentischen Dialog fiihren.

Iv

Izihe?;be davon gesprochen, die Wahrheit in anderen .Religionen
ie ennen, und das ist ein kognitives Problem. Damit héingt eng

eli ?age nach dem Erkennen des Guten in Menschen anderer

iesgl'onel-l und nach der Achtung ihres Gewissens zusammen.

15t ein ethisches Problem. Es lohnt sich, wieder auf die

°r.te zu hdren, mit denen das Zweite Vatikanische Konzil seine

b .
Crithmte Erklirung iiber die Religionsfreiheit erdffnete:

iDle Wiirde der menschlichen Person kommt den Menschen unserer Zeit
°r mehr zu BewuBtsein, und es wichst die Zahl derer, die den
Pruch erheben, daB die Menschen bei ihrem Tun ihr eigenes Urteil
Cine verantwortliche Freiheit besitzen und davon Gebrauch machen

en, pi . .
leitetl.ls, nicht unter Zwang, sondern vom BewuBtsein der Pflicht ge-

Damis ..
:Inu Wird den Christen dringend nahegelegt, das Urteil und
83gement anderer Menschen anzuerkennen, auch wenn dieses
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von dem ihrigen abweicht. Dies 6ffnet klarerweise die Tiir fiir die
Achtung vor dem engagierten Buddhisten, Hindu oder
Moslem.

Diese Erkldrung des Zweiten Vatikanischen Konzils hat natiirlich
ihre Geschichte. Bereits im neunzehnten Jahrhundert sprach John
Henry Newman (1801-1890) in prophetischer Weise iiber den
Supremat des Gewissens. Seine Loyalitit gegeniiber Rom steht
auBer Zweifel, dennoch war er es, der einen Toast auszubringen
vermochte »auf den Papst, jawohl — oder besser, zuerst auf das
Gewissen und dann auf den Papst.«® Seine Worte schockierten
die frommen Ohren einiger Zeitgenossen, er wurde jedoch schon
zu Lebzeiten gerechtfertigt, indem er zum Kardinal erhoben
wurde, und ich glaube, dal die Geschichte ihn einst als einen der
groBen, vielleicht als den griBten Theologen des neunzehnten
Jahrhunderts betrachten wird.

Fiir Newman konnte eine Einigung der Christen verschiedener
Konfessionen dadurch erzielt werden, daf sie gemeinsam den
Supremat des Gewissens anerkennen. »Wenn Anglikaner, Wes-
leyaner, die verschiedenen protestantischen Sekten in Schottland
und andere Konfessionen unter uns vom Gewissen sprechen,
dann meinen sie, was wir meinen, namlich die Stimme Gottes in
der Natur und im Herzen des Menschen, im Unterschied zur
Stimme der Offenbarung.«’ Kénnten wir nicht ebenso fragen, ob
die Achtung vor dem Gewissen nicht ein Schliisselfaktor in der
Vereinigung von Buddhisten und Christen sei?

All dies deutet auf die Wahrheit hin, daB Christen das Evange-
lium Jesu zwar verkiindigen diirfen (ja, miissen), daB sie aber
niemals auf irgend jemanden Druck ausiiben diirfen und immer
die groBte Achtung vor der menschlichen Wiirde und dem
Gewissen der angesprochenen Person haben miissen. Auierdem
werden sie durch das Zweite Vatikanische Konzil ermahnt, das
Gute in den nichtchristlichen Religionen zu respektieren.
»Alles sehr schén«, werden Sie sagen. Ja, antworte ich. Aber es
bedarf dazu einer ethischen Bekehrung allerersten Ranges, wenn
ich ehrlich das Gute in einem offenbar rivalisierenden Lager
anerkennen und dabei an meiner eigenen Religion vollkommen
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} festhalten soll. Ich muB mich iiber das Sektierertum erheben, und
nicht »mejn Gutes«, sondern »das Gute« bestitigen. Ich muf
| r.nein Ego in radikaler Weise transzendieren, um das Gute, wie es
in sich selbst ist, zu bestitigen, nicht das, was offensichtlich gut
ﬁ'f'r mich ist. Welche Bekehrung ist von jedem gefordert, der mit
¢iner anderen Religion in den Dialog treten will!
Kurz und gut, wir stehen jetzt an einem Punkt in der Geschichte,
WO ein authentischer Dialog moglich ist. Dieser Dialog ist selbst
®in Weg zur Erleuchtung oder Bekehrung. Seine Voraussetzung
°flef seine Folge ist eine intellektuelle Bekehrung, wodurch ich
die Wahrheit in anderen ehrlich anerkenne. Solche Bekehrungen
vollziehen sich nur durch Kampf und Schmerz.
Noch ein letztes Wort. Seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil
ISt die junge asiatische Kirche an Weisheit, Statur und Reife
EeWachsen. Sie iibernimmt bereits die Fiihrung im Dialog mit
de{“ Buddhismus. Dieser Dialog ist bereits eine Begegnung
ZWischen asiatischen Christen und asiatischen Buddhisten. Dies

lsltu::,m weitreichender Bedeutung fiir die universelle Kirche der
nft.

Der Weg des Dialogs
I

In einem fritheren Buch driickte ich die Uberzeugung aus, daB
Jeder buddhistisch-christliche Dialog vor allem auf religiéser
rfahmng’ im Idealfall auf Mystik, griinden miisse. Ich sagte
3uBerdem, da gie groBte Einigung erzielt werden wiirde, wenn
Uddhisten und Christen zusammen meditieren. Ich glaube, dafl
188 wahr ist. Die tiefste Einheit ist im reinen, nackten Glauben
2 finden, mit dem verglichen theologische Worte und Buchsta-
S Wie eine Kerze neben der Sonne sind.
3VOn unbeschadet bleibt die Tatsache bestehen, daB wir letzten
Ndes Worte gebrauchen miissen. Die Theologie ist notig. Es
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erhebt sich unmittelbar die Frage: I'st es méglich, daf Buddhisten
und Christen eine gemeinsame Theologie haben? Oder noch
direkter: Haben Buddhisten und Christen einen gemeinsamen
Boden? Diese Frage ist von duBerster Wichtigkeit, wenn wir
einen Fortschritt erzielen wollen.

Aber es ist keineswegs einfach, einen gemeinsamen Boden zu
finden. Christen kénnen von der Existenz Gottes oder von der
Unsterblichkeit der Seele reden, ohne von Buddhisten eine
Antwort zu bekommen. Christen konnen dann einen Schritt
weiter gehen und iiber die Grundprinzipien der Metaphysik
sprechen, wie Aristoteles und die Scholastiker sie formulierten:
das Prinzip des Widerspruchs, das Prinzip der Kausalitit, das
Prinzip der Finalitit. Doch leider werden diese sogenannten
Grundprinzipien der Metaphysik von Buddhisten in Frage
gestellt, wie iibrigens auch von der modernen Physik. Wo finden
wir also einen gemeinsamen Boden?

Hier mochte ich den Vorschlag machen, daB wir einen gemeinsa-
men Boden finden konnen, indem wir uns eine grundlegende
Theologie erarbeiten, die nicht auf der Metaphysik, sondern auf
der transzendentalen Methode beruht. Auch wenn Buddhisten
und Christen einen verschiedenen Glauben haben, konnen sie
sich dennoch auf eine gemeinsame Methode einigen, die allge-
meinmenschlich ist und durch Bekehrung oder Erleuchtung zu
Wahrheit und Giite fiihrt. Konkret bedeutet dies Treue gegeniiber
den transzendentalen Grundsitzen, welche die unerbittlichen
Forderungen des menschlichen Geistes beinhalten und den Weg
zur menschlichen Authentizitit weisen. Von diesen transzen-
dentalen Grundsitzen will ich sprechen, als ein Christ, der sich
dem Buddhismus mit Sympathie nihern mochte.’

I

Der erste Grundsatz lautet: Sei aufmerksam. Praktisch gespro-
chen, heiBt das zuhéren, ein Vorgang, der Disziplin erfordert.
Psychologen sagen uns namlich, daB wenige von uns wirklich
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Zuhdren. Wir fithlen uns bedroht und unterbrechen den anderen.
Oder wir sind von unseren eigenen Angsten und Sorgen besetzt.
Oder wir denken daran, was wir als nichstes sagen wollen! Doch
das Zuhbren, um das es mir geht, erfordert eine totale Offenheit
und  Aufmerksamkeit unseren buddhistischen Briidern und
SC.hWestem gegeniiber — gegeniiber dem, was sie sagen, was sie
Wirklich meinen, gegeniiber ihrer religiosen Erfahrung, ihrer
Kunst, ihrer Tradition, ihrer Geschichte.
Df)ch wenn Dialog einfach bedeuten wiirde, dem anderen zuzu-
héren und von jhm zu lernen, wire er verhiltnismaBig leicht. Die
th“’ierigkeit entsteht, weil ich, wihrend ich auf den anderen
hor‘e, auch mir selbst zuhoren muB. Ich muB auf den Heiligen
Gel,St’ den Magister internus, horen, der zu meinem Herzen
SPricht, und daher auch auf die Stimmen von Jesus, Paulus,
A.ug“sﬁmls, der ganzen christlichen Gemeinschaft. Und weil ich
diesen beiden Chéren zuhoére, werde ich anfangen, Fragen zu
Stellen. Unter dem EinfluB des Buddhismus stelle ich den Chiri-
Sten vielleicht Fragen, die noch nie zuvor gestellt wurden.
Vielleicht erschlieBe ich BewuBtseinsbereiche, die vorher
Schl“mm(irten. Das ist schmerzhaft, sehr schmerzhaft, weil eine
“WuBtseinserweiterung nie ohne Schmerzen abgeht.'°
urf:h dieses Fragen gelange ich zu einer Einsicht, die den
ZDwe‘ten transzendentalen Grundsatz erfiillt: Sei intelligent.
h:i(:“mh gelange ich zu einem tieferen Verstindnis der Wahr-
Doch der Einsichten gibt es viele, und sie konstituieren erst dann
18en, wenn ich sie sichte und eine Aussage von objektiver
heit mache. Indem ich dies tue, gehorche ich dem dritten
?(;anszendentalen Grundsatz: Sei verniinftig. Doch auch hier k@
1 Spannung und Konflikt empfinden, wenn ich versuche, eine
CUe Aussage der Wahrheit, die ich vom Buddhismus gelernt
abe, mit der Wahrheit in Einklang zu bringen, die ich bereits in
Isnemef christlichen Uberlieferung habe. Denn ich betrete unweg-
an}es Neuland; jch versuche, neue Elemente der Wahrheit in
I BewuBtsein zu integrieren. Dies ist eine einsame Reise, fiir
1€ ich nicht viel Sympathie von meinen Mitchristen erwarten
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kann, die in der etablierten Ordnung verwurzelt sind. Denn sie
fithlen sich schwer verunsichert, wenn sie mit Verinderung
konfrontiert werden. Das Leiden an der Integration neuer
BewuBtseinsdaten ist natiirlich etwas, worauf sie gerne verzich-
ten. Der Pionier des Dialogs ist, wie der Prophet, in seinem
eigenen Land nicht anerkannt.

Es gibt noch einen weiteren transzendentalen Grundsatz: Sei
verantwortungsbewyf3t. In Erfiillung dieses Grundsatzes erkenne
ich das Gute in einer anderen Religion. Dies kann den Schock
auslosen, der zur Erleuchtung fiihrt. Dies war die Erfahrung von
Charles de Foucauld (1858-1916), der eine tiefe Bekehrung
mitmachte, als er der mohammedanischen Mystik in Nordafrika
begegnete — eine Bekehrung zu seinem eigenen latenten Chri-
stentum. Wollte Jesus Christus nicht eine ihnliche Bekehrung bei
seinen Zuhérern bewirken, als er ihre Aufmerksamkeit auf die
Heiligkeit des guten Samariters, auf den Glauben des romischen
Hauptmanns und das Gute in anderen auBerhalb seiner Anhiin-
gerschar lenkte? Die Vision der Heiligkeit in einer anderen
Religion kann zu einer Bekehrung innerhalb der eigenen
fiihren.

Der letzte Grundsatz ist der wichtigste: Gib dich anheim. Dies
bedeutet, daB ich mich der Wahrheit anheimgeben muB, wo
immer ich sie erkenne. Wihrend ich mich also der Wahrheit
anheimgebe, die ich im Buddhismus entdecke, integriere ich sie
mit der christlichen Wahrheit, die durch die Taufe die meine
ist.

Ich méchte an dieser Stelle einen Augenblick innehalten, um zu
sagen, daB ich nicht mit denjenigen iibereinstimme, die behaup-
ten, dal ich um des erfolgreichen Dialogs willen meine Bindung
an meine eigene Religion voriibergehend aufheben muB. Nichts
ist von der Wahrheit weiter entfernt. Auch wenn es moglich
wire, meine Bindung aufzuheben (was ich nicht fiir méglich
halte), sollte ich dies nicht tun, weil es eben diese Bindung ist, die
mir die Wahrheit meiner Religion erhellt. Denken wir an den
Spruch des Anselm von Canterbury, Crede ut intelligas : Glaube,
damit du verstehst; gib dich anheim, damit du verstehst. Durch
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diese Bindung mit ihrer uneingeschriinkten Liebe werden die
Glaubenswahrheiten, die dem Unglaubigen unverstindlich sind,
emsichtig fiir den Glidubigen. Wenn ich daher meine Bindung
aufhebe, verliere ich meine Wurzeln und treibe dahin, ohne
€twas geben zu kinnen.

Afu dies ist wichtig, weil man im Dialog versucht sein kann, die
“Igene Wahrheit zu kompromittieren oder zu verwissern, in dem
trligerischen Glauben, daB man auf diese Weise Skumenisch
verfihrt. Man kann auch in Versuchung geraten, mit einer
a“d?ren Religion zu flirten und sich schlieBlich weder zu dieser
R.ehgiOH noch zu der eigenen verbindlich zu bekennen. Dies ist
®In Irrweg, der aus der Untreue gegeniiber dem transzendentalen
Grundsatz Gib dich anheim kommt.

m

Zuvor habe ich vor allem iiber die christliche Einstellung zum
Wuddhismus gesprochen. Aber Dialog ist per deﬁnitionen‘l ein
si:;hse!seiﬁger Austausch; er bedeutet auch, daB die Chnst.en
Mitteilen und die Buddhisten zuhéren. Daher muB ich
dagen; Werden Buddhisten die von mir skizzierte transzen-
enlfale Methode akzeptieren?
es hegt auf der Hand, daB nur Buddhisten diese Frage beantwor-
% kdnnen. Trotzdem machte ich versuchen, einige Griinde
MZubieten, warum diese Methodik mit dem buddhistischen
lauben iy Einklang stehen konnte.
°f erste Grundsatz lautete, Sei aufmerksam, und ich brauche
al.lm hel'Vorzuheben, daB aufmerksames Zuhoren tief im Bud-
s Ism‘,ls. verwurzelt ist. Die wohlbekannte buddhistische Acht-
Amkeit it jagenau dies. Eine Art, Meditation zu praktizieren, ist
1€, daB map jedem Gerdusch lauscht — dem Stromen des Flusses,
°M Wind in den Biumen, dem Regen auf dem Dach. Man sagt,
erl Bodhisattva Kannon die Erleuchtung nur durch Horen
angte. Der Buddhismus legt auBerdem nicht nur groen Wert

d .
Arauf, ayf die duBere Wirklichkeit zu héren, sondern auch nach
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innen zu horchen und die Frage zu stellen: Wer hort zu? Wie-
derum hért der 6stliche Meister auBerordentlich scharf auf seinen
Schiiler - nicht nur auf dessen Worte, sondern — wichti ger noch -
auf seine Ko6rpersprache. Fiir ihn sprechen die Kehle, die Hande,
der Atem und vor allem die Augen. Und er ist sehr, sehr
aufmerksam. All dies veranlaBt mich zu glauben, das der erste
transzendentale Grundsatz, Sei aufmerksam, im Buddhismus
vorrangig praktiziert wird.

Der zweite Grundsatz lautete, Sei intelligent, und ich sprach von
der Einsicht, die mit dem Stellen von Fragen kommt. Auch dies
ist eine Erfahrungsweise, die im Buddhismus zu finden ist. In
seinen Ausfiihrungen iiber das Koan betont D.T. Suzuki die
Wichtigkeit des fragenden Geistes, wie er ihn nennt. Man muB
fragen, fragen, fragen, bis der Durchbruch sich ereignet und der
plotzliche Blitz der Erleuchtung kommt. Dies ist eine bemerkens-
werte Ubereinstimmung mit dem Grundsatz Sei intelligent."
Es ergeben sich jedoch Probleme, wenn wir zum dritten transzen-
dentalen Grundsatz kommen: Sei verniinftig. Dabei, so erinnern
wir uns, objektiviere ich meine Erfahrung und mache eine
Aussage dahingehend, daB sich dies oder jenes wirklich so
verhilt. Dies wiirde einen Zen-Buddhisten vermutlich veranlas-
sen innezuhalten. Denn bekanntlich wendet sich der Zen-Bud-
dhismus stindig gegen den diskriminierenden Intellekt, gegen
Worte und Buchstaben, gegen jede Art der Theorie, gegen
AuBerungen der Bestitigung oder Verneinung. Dies wire also,
wie es scheint, eine Hiirde fiir jeden, der diese Methode einem
Buddhisten nahelegen mochte. ! ‘

Ich mochte zunichst feststellen, daB ich der buddhistischen
Einstellung die groBte Sympathie entgegenbringe. Zen ist
zutiefst kontemplativ veranlagt und wiirdigt die Schonheit des
Sonnenuntergangs, die schwebenden Wolken, die Kaskaden
eines Wasserfalls, die Erfahrung der Erleuchtung. Und es sieht so
aus, als ob objektive Aussagen diese Erfahrungen nicht einfan-
gen, sondern sie sogar herabwiirdigen konnten. Daher ziehen die
Buddhisten es vor zu schweigen. Oder sie schreiben ein Gedicht
oder malen ein Bild oder driicken sich durch die Korpersprache
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aus. Wie gesagt, verstehe ich diese Haltung, die derjenigen der
christlichep Mystiker nicht unihnlich ist. Die letzteren empfin-
den, daB Worte und Buchstaben vollig unzuldnglich sind, um die
vfrlfkli(thkeil:, die sie erfahren haben, auszudriicken, und so sagen
Sie lieber nichts.
$ ist jedoch zweierlei zu sagen, daB Worte unzulénglich sind,
Oder zu sagen, da8 sie falsch sind. Auch wenn sie unzulinglich
Sind, haben sie dennoch einen Wert, und groSe buddhistische
Penker und Gelehrte haben sie verwendet, und verwenden sie
lmfner noch, um Aussagen zu machen und sich iiber eine tief-
Erndige Philosophie auszusprechen. Deshalb hoffe ich, daB
dieser dritte transzendentale Grundsatz fiir die buddhistische
Welt akzeptabel sein moge.
AuBerdem gibt es einen dritten Punkt, der zu beriicksichtigen ist.
Uddhisten lehnen Worte und Buchstaben und objektive Aussa-
Een vor allem deshalb ab, weil solche Objektivierungen den
Geru'ch des Dualismus an sich haben, den die buddhistische
?dlﬁoﬂ verabscheut, denn dieser Dualismus scheint das Ein-
Cltserleben der Erleuchtung zu zerstoren. Aber ist das wirklich
%0?Ist das Urteil wirklich dualistisch? Hier landen wir wieder bei
i:i]m }G‘it‘ischen Problem mit seiner ganzen Komplexitit. Wenn
iib Namlich ein naiver Realist bin, der ein Urteil als eine Aussage
ra:il;(etwas »da drauBen« auffaBt, dann sind objektive Aussagen
al dualistisch. Wenn ich aber der Falle des naiven Realismus
Omme, indem ich meinen Denkproze8 verstehe, wenn ich
.n Mittelweg zwischen dem naiven Realismus und dem Kan-
v:nmchen Idealismus einschlagen kann, dann begreife ich etwas
ichn dem, was »Selbsttranszendierung« heiBt. Dann sehe ich, daB
I dem Urteil eins bin mit dem Objekt und dabei ich selbst
oifilbe: Als Folge dessen kann ich mit Zuversicht sagen, daB
Jelft“’e Urteile nicht einfach dualistisch sind.
dies ist nicht leere Theorie, sondern hat die groBte Tragweite.
3 populiire Schrifttum iiber den Buddhismus attackiert immer
die »Begrifflichkeit« oder zieht gegen den »diskriminieren-
°n Intellekt« vom Leder und behandelt jede Art von Theorie mit
erachtung- Aber das eigentliche Problem besteht darin, da8

eine
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diese Autoren keine intellektuelle Bekehrung erlebt haben und
nicht wissen, was Wissen ist. Ihren Behauptungen liegt der naive
Realismus zugrunde, welcher meint, daB Urteile und Aussagen
die Dinge in dualistischer Weise zersplittern.

Meine SchluBfolgerung lautet, daB die Bildung von Urteilen sich
durchaus mit der Erfahrung der Erleuchtung vertriigt und daB
viele Menschen auf einer hohen Stufe der Erleuchtung Urteile
bilden und Aussagen machen. Der Vorwurf des Dualismus kann
also gegen den dritten transzendentalen Grundsatz, Sei verniinf-
tig nicht erhoben werden.

Der vierte Grundsatz, Sei verantwortungsbewuf}t, der uns auf-
trigt, die Werte und das Engagement anderer anzuerkennen, ist
meines Erachtens kein Problem fiir den Buddhismus, der seit
urdenklichen Zeiten eine sehr tolerante Religion gewesen ist.
Der letzte Grundsatz lautet, Gib dich anheim. Jeder, der auch nur
etwas Kontakt mit praktizierenden Buddhisten gehabt hat, kennt
ihre totale Hingabe an den Buddha, an dharma und sangha. Er
kennt den buddhistischen Schwur, alle Leidenschaften zu besie-
gen und alle Lebewesen zu retten. Er kennt auch die Entschlos-
senheit des Zen-Monchs, den »Durchbruch« zu erlangen, auch
wenn es ihn das Leben kostet. Und so finden wir im Buddhismus
eine unbedingte Hingabe an die Wahrheit zusammen mit dem
Glauben, daB die Erlosung durch die groBe Erkenntnis der
Wahrheit, die sogenannte Erleuchtung, zu finden sei.
Hinsichtlich der nichtchristlichen Religionen duBerte das Zweite
Vatikanische Konzil einfach und direkt, daB die katholische
Kirche nichts zuriickweist, was in diesen Religionen wahr und
heilig ist. In dieser Weise war das Konzil fiir Nichtchristen eine
Ermutigung, sich der Giite und Wahrheit zu verpflichten, die sie
bereits besitzen. Im Dialog ist es so, daB ebenso wie Christen
buddhistische Erkenntnisse in ihren christlichen Standpunkt inte-
grieren, auch Buddhisten die Wahrheit, die sie vom Christentum
lernen, integrieren und sich ihr verpflichten werden. Auf diese
Weise wird ihre Hingabe zunehmend bereichert.
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So méchte ich vorliufig diese Methodik vorschlagen als einen
©g zur beiderseitigen Einheit, Entwicklung und Bereicherung.
Ich tue dies mit einem gewissen MaB an Zuversicht, da ich
gla.ube, daB etwas Entsprechendes sich bereits vollzieht. Bud-
1ten und Christen beginnen, einander zuzuhéren, zu verste-
®n, sich gegenseitig zu wiirdigen und zu lieben. Dabei reflektie-
'en sie sich selbst und priifen ihren eigenen Standort. Dariiber
'0aus integrieren Christen, die nicht einmal mit Buddhisten
Eesprochen haben, buddhistische Ideen in ihr Leben — und
dasselbe gilt fiir Buddhisten und ihre Begegnung mit dem Chri-
Stentum. Dies trifft insbesondere fiir buddhistische Linder wie
Yapan zu, und mit der Zeit wird es auch fiir den Westen gelten.
Och es liegt mir fern, die Dinge zu idealisieren. Es gibt Hiirden
und Hindemisse, von denen manche uniiberwindlich scheinen.
¢h greife im folgenden einige der Hauptprobleme heraus und
g‘?.Stehe offen, daB sie in vielen Fillen keine verstandesméaBige
Sung zulassen.

Probleme des Dialogs
I

;)uas CIste Problem besteht darin, daB sowohl das Christen‘tum al's
s teCh der Buddhismus missionarische Religionen sind. Die Chri-
1 sind verpflichtet, das Evangelium zu verkiinden, den Worten
J:lsu gehorchend: »Darum geht hin und macht alle Volker zu
di Ngern . . .« (Mt. 28,19). Die Buddhisten sind verpflichtet, fiir
S € Erlésung aller Lebewesen zu wirken, gehorsam ihrem
rectt Wur: »Es gibt unzahlige Lebewesen: ich schwére, sie alle zu
.~ °D.« Wihrend also die Christen das Evangelium immer mutig
die entferntesten Winkel der Erde trugen, verbreiteten die
dhisten mit der gleichen Tapferkeit das dkarma. Und in
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beiden Fillen glaubten sie daran, daB ihre Lehre der Weg zur
Erlésung sei.

Wie 146t sich dies nun mit einem Dialog vereinbaren? Kann
es einen Dialog zwischen zwei Religionen geben, die zur
Bekehrung verpflichtet sind? Miissen sie nicht notgedrungen
in einen Konflikt geraten, der aus dem Dialog etwas Unechtes
und eine Heuchelei macht? Oder wenn sie einen Kompromi8
machen und miteinander reden, wird dies nicht die grundle-
gende Lehre beider Religionen verwissern? Wiirde es nicht
bedeuten, daB der feurige christliche Eifer und die glithende
buddhistische Entschlossenheit ausbrennen und sterben?

Dies ist in der Tat ein gewaltiges Problem. Lassen Sie mich
einige Uberlegungen vortragen, die vielleicht den Weg zu
einer Losung zeigen.

Die erste betrifft die Motivation hinter der missionarischen
Tatigkeit. Wie bereits gesagt, beruht ein GroBteil der Mis-
sionstheologie auf einer vom naiven Realismus unterstiitzten
Mentalitit, die sich selbst ins Recht setzt und dem anderen
unrecht gibt. Dazu kam der verbreitete Glaube, daB die aus-
driickliche Kenntnis des Evangeliums fiir eine Erlésung notig
sei. Ohne diesen Glauben und die Taufe mit Wasser befand
ein Nichtglaubiger sich in der Gefahr ewiger Verdammnis.
Aus diesem Geist kommt das beriihmte Gebet Franz Xaviers
iiber die Holle, die sich mit den Seelen fiillt, die Christus
retten wollte. Jeder, der dieses Gebet mit Inbrunst sprach, so
dachte man, wire unweigerlich vom Eifer beseelt, das Evan-
gelium mit groBter Geschwindigkeit zu verbreiten. Franz
Xavier selbst taufte, bis sein erschopfter Arm ermattet nieder-
sank.

Diese ganze Theologie wurde neu durchdacht, und seit dem
Zweiten Vatikanischen Konzil bezweifelt kein ernsthafter

8abe? Was ist ihre Motivation? Warum sind sie aufgefordert, das
vangelium zu verbreiten?
Ich Persénlich glaube, da8 der wahre missionarische Eifer nicht
uf der schmerzlichen Angst beruht, daB die Menschen ver-
damm¢ sind, sondern auf der Liebe zu Christus und zu seiner
Otschaft, dic man mit anderen Menschen, die man lieben
gelemnt hat, teilen méchte. Eben weil man diese Menschen liebt,
er'd Mman das Gute an ihnen wiirdigen — und man wird sie nie
ZWingen oder bedrohen oder Druck auf sie ausiiben. Man wird
mmer die grigte Achtung vor ihrer menschlichen Wiirde und der
Menschlichen Freiheit bewahren, um so mehr, als man erkennt,
2B kein Mensch Glauben schenken kann. »Ich habe gepflanzt,
Apollog hat begossen; aber Gott hat das Gedeihen gegeben«,
Schrieb der Apostel Paulus (1. Kor 3,6). Die Rolle des Missionars
Steht darin, zu pflanzen und zu begieBen, und den Rest stellt er
Gott anheim,
Dz}s Ideal wiire ein Missionar, der Christus so sehr liebt, da8 er
*einen Namen verbreiten und die frohe Botschaft des Evange-
»gms anderen verkiindigen méchte. Mit Paulus ruft er aus:
©0n dazu driingt uns die Liebe Christi . . .« (2. Kor 5,14). Mit
daulus rufter: ». . . denn ich muB es tun. Und wehe mir, wenn ich
Sas Evangelium nicht predigte!« (1. Kor 9,16), als wollte er
38en: »Ich kann nichts anderes tun; ich kann nicht umhin, die
°he Botschaft zu verbreiten. « Mit Paulus kann er Jesaja zitie-
l;e": .»Wie lieblich sind die FiiBe derer, die die gute Botschaft
Stklindigen !« (R6m 10,15). Mit Paulus kann er in der Nacht
el““: Erscheinung sehen: ein Mann aus Mazedonien stand da und
16 thn: »Komm heriiber nach Mazedonien und hilf uns!« (Apg
»9). Und so verkiindet er das Wort mit der Kraft und Begeiste-
;ung des Apostels Paulus.
gesagt, ein wahrer Missionar muf ein Mystiker sein — er

mu!3 Yesus Christus, sein Wort und die Menschen lieben. Ich |
Teine, gag sich Ahnliches von dem Buddhisten sagen li8t, der f
3 dharma verbreitet. Es steht mir nicht zu, die buddhistische *

Theologe die Giite von Nichtchristen. Dies trifft besonders fiir
Theologen zu, die Nichtchristen wirklich begegnet sind und
einen Dialog mit ihnen gefiihrt haben. Sie wissen, daB die

Aufgabe der Missionare nicht darin besteht, sie vor der Holle
zu bewahren. Wenn das so ist, worin besteht dann ihre Auf-
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lssiollStheologie zu erldutern (dies muB einem buddhistischen
Chker uberlassen bleiben), aber vielleicht kann ich meinen
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Glauben ausdriicken, daB der authentische Buddhist mehr dem
Buddha und dem dharma verpflichtet ist als der Furcht, daB die
Menschen verloren seien, wenn sie sich nicht zur bud-
dhistischen Lehre bekennen.

Ich meine, wenn wir unsere Motivation ldutern und sie mehr auf
Liebe griinden, verlieren wir nichts von unserem Eifer. Denn
wer wollte leugnen, daB die Liebe mehr ausrichtet als die
Angst? Aulerdem (und dies ist hier relevant) werden wir uns
gegenseitig nicht verletzen. Aus meiner eigenen Erfahrung kann
ich sagen, daB ich mich freue, Buddhisten von ihrer Erleuch-
tung sprechen zu horen. Ich freue mich zu héren, wie sie das
dharma erldutern; vorausgesetzt, daB sie es mir nicht aufdrdn-
gen. Ebenso habe ich festgestellt, da8 Buddhisten gerne von
Christus héren, von der Begegnung zwischen Paulus und Jesus
auf der StraBe nach Damaskus, liber unsere christliche Erfah-
rung — vorausgesetzt, da kein Versuch gemacht wird, sie ihnen
aufzudringen oder Druck auf sie auszuiiben, daB sie einen
Glauben akzeptieren, den sie nicht annehmen konnen.

Dialog muB also keine Verminderung des missionarischen

Eifers bedeuten. Sowohl Christen als auch Buddhisten kénnen"

(und sollen) die Freiheit haben, laut und deutlich iiber die
Botschaft oder die Person, die sie lieben, zu sprechen. Sie
werden so lange nicht zusammenstoen, als Christen und Bud-
dhisten geistig und moralisch bekehrt sind. Denn dann werden
sie die Wahrheit und Giite im anderen bereitwillig aner-
kennen. :

Doch hier méchte ich ehrlicher- und realistischerweise innehal-
ten und sagen, da nur wenige, Christen oder Buddhisten,
vollkommen bekehrt sind. Wir alle haben etwas in uns, was
dunkel und unbekehrt ist, und deshalb meine ich, daB es immer
Rivalitit und Spannung geben wird. Doch sogar das kann uns zu
einer sich immer mehr vertiefenden Bekehrung des Geistes und
Herzens und zu einer wachsenden Freundschaft anspornen. Ich
glaube, dafl der Dialog ein wichtiger Aspekt missionarischer
Tatigkeit in der Zukunft sein wird. Ohne Druck irgendeiner Art
werden Christen und Buddhisten mit Freiheit einander und allen
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Menschen, die jhnen begegnen, das Evangelium und das dharma
lehren konnen.

I

Damit im Zusammenhan g steht ein zweites Problem, némlich das
des »Triumphalismus«. Wird ein Mensch, der von der Wahrheit
Selner Religion iiberzeugt ist, sich nicht iiber andere erhaben
hlen, als wre er »heiliger« als sie? Und gilt dies nicht beson-
ders fijr Juden und Christen, die den Anspruch erheben, das
Auserwihlte Volk zu sein, die von »gottlicher Berufung« spre-
che{l? Wie kann man einen Dialog unter dem Vorzeichen der
Gleichheit filhren, wenn man fiir sich beansprucht, von Gott
auserwihlt zu sein?
inem interessanten Artikel in The Ecumenist spricht Rabbi
Unther Plaut von der heutigen jildischen Auseinandersetzung
it dem Begriff der gottlichen Berufung Israels.' Er stelit sich
u:gn dt‘:n okumenischen Schwierigkeiten einer solchen Haltung
od berichtet von verschiedenen Versuchen, sie zu modifizieren
€r l.lnter den Teppich zu kehren, und gelangt zu dem SchluB,
a.B d}e Juden diese zentrale Lehre ihrer heiligen Schriften nicht
W.lrkllCh leugnen kénnen. Ich glaube, daB fiir Christen dasselbe
Eﬁ:th Auch sie erleben sich angerufen von den Worten Jahwes:
habe dich bei deinem Namen gerufen; du bist mein!« (Jes
3,1). Mit Paulus glauben sie, sie seien »erwihlt vor der Schop-
“% der Welt« (Eph 1,4). Ich meine, daB weder Juden noch
Sten in dieser Doktrin einen KompromiB machen sollten.
°0n bei tiefer Verinnerlichung fiihrt sie nicht zum Triumphalis-
Tus, Sondern zur Demut, und zwar aus zwei Griinden.
N °T erste besteht darin, daB wir keinen objektiven Beweis fiir
N3er Auserwihltsein haben. Es ist eine Frage des Glaubens — wir
§ Auben es, weil wir glauben —, und in diesem Sinn ist es sehr
Ubjektiv. Wenn wir uns dieser Art von Wahrheit rihmen,
Sing ef{ W'ir uns unserer Schwachheit, und im Paulinischer{ Sinne
Wes wir in Wirklichkeit Narren. Von Triumphalismus ist das
€1t entfernt.
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Zweitens steht uns die Haltung von Menschen zu, die wissen, da3
sie die unwiirdigen Empfénger eines kostbaren Schatzes sind.
Juden und Christen wissen, daB Israel um keiner Verdienste
willen erwihlt wurde, sondern nur aus Gottes Liebe: »Nicht hat
euch der Herr angenommen und euch erwihlt, weil ihr grofer
wiret als alle Vélker — denn du bist das kleinste unter allen
Volkern —, sondern weil er euch geliebt hat und damit er seinen
Eid hielte, den er euren Vitern geschworen hat. . .« (5. Mose
7,7.8). Die Demut dieser Worte klingt an in dem Ausspruch des
Petrus: »Herr, geh weg von mir! Ich bin ein siindiger Mensch«
(Lk 5,8). GroBe Gnade fiihrt zu einem Gefiihl der Unwiirdigkeit,
die das genaue Gegenteil des Triumphalismus ist.

Zu diesem Punkt bietet der japanische Karmeliter Ichiro Oku-
mura einen interessanten Kommentar. Er fiihrt im japanischen
Fernsehen ein Gesprich mit dem bekannten Zen-Meister Sogen
Omori, und letzterer bemerkte, daB die Christen, die sich fiir Zen
interessieren, das Vertrauen zu ihrer eigenen Religion offenbaf
verloren haben. Pater Okumura antwortete, indem er zwischen
einem gewissen Vertrauen, das man verlieren, und einer Uber-
zeugung, die man sich bewahren soll, unterschied:

Wenn »Vertrauen« entsprechend den chinesischen Ideographen die
wortliche Bedeutung von Glauben an sich selbst hat, dann sollte es nicht
die Haltung religiéser Menschen sein, aufgrund des »Selbst« zu han-
deln, das eines solchen Vertrauens unwiirdig ist. Wenn Religion letzt-
lich die Erkenntnis der eigenen Leere, Torheit und Armut und daher ein
Vertrauen auf Gott ist, dem einzig Vertrauenswiirdigen, dann ist eip
solches »Vertrauen« ganz unvereinbar mit wahrer Religion. Wenf!
ungliickseligerweise viele religiose Fiihrer und Gldubige ein starkes und
unerschiitterliches »Vertrauen« zu ihrer Religion haben, ist dies dann
nicht eine Art von »Vertrauen«, das man aufgeben sollte, ein ungesun-
des, iibermaBiges Vertrauen? Es sollte statt dessen eine »Uberzeugung®
sein, die man nie verlieren kann — ein unerschiitterlicher Glaube an di€
religiésen Wahrheiten, denen wir uns unterordnen. »Vertrauen« in der
Religion kommt nicht aus dem »Selbst«, sondern es ist der Glaube an
Gott, dem wir uns vollig hingeben."

Pater Okumura stellt weiterhin fest, daB Triumphalismus kein
Vorrecht des Christentums ist, sondern iiberatl vorkommt. »Die-
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(Slzr H?Chll}ut ist nicht nur auf die Christenheit beschréinkt, son-
1‘{1 I.aBt sich auch im Hinduismus und im Buddhismus finden, in
elfgfollen also, die sich angeblich durch Toleranz anderer
lifllllfm“?en auszeichnen. Es ist leider fast unméglich fiir mensch-
~'© Wesen, sich von ihrem Ego véllig zu befreien. «'®
185 15t ein sehr einsichtiger Kommentar. Er zeigt, wie wir alle in
u:;s:l‘l’h“l}g stehen, dem Triumphalismus zu verfallen. Es ist fiir
ist d € eine Versuchung, uns fiir besser als andere zu halten. Es
ies ; alte Problem des Stolzes. Denken wir jedoch daran, daB
ob Chl:i Versuchung von Anféngem ist. Wahrhaft Erleuchtete,
emniit sten oder Buddlpsten, erweisen anderen schlicht und
als 5 f Ehrfurcht. ».. . in Demut achte einer den andemn hoher
Jud ¢ Sel_bSt«, schrieb Paulus (Phil 2,3). Sein Ratschlag ist
en, Christen und jedermann in gleichem MaB hilfreich.

oI

E:; drltte und hauptsichliche Problem ist ein christologisches
_bemhrt die Person Jesu Christi selbst. Wer war Jesus
léll‘llgtus? .»Fiir wen halten die Leute den Menschensohn?« (Mt
Un;l ). Dl-eses groBe Mysterium ist der Kern des Christentums
and Z“81excl_1 fier Kemn der Beziehungen des Christentums zu
‘_"ref} Religionen. Um das Problem deutlich zu machen: Der
hrist ist dem Glauben verpflichtet, daB Jesus der Weg, die
sal:ifheit l.md das Leben ist und daB niemand zum Vater kommt
esu urch ihn (!oh 14,6). Er ist dem Glauben verpflichtet, daB
R eis der Vermittler der Gnade fiir alle Menschen ist, denn es ist
llrcg andrer' Name unter dem Himmel den Menschen gegeben,
in den wir gerettet werden sollen« (Apg 4,12). Es ist schwer
5 nzl‘:tseehen, wie es in diesem Punkt einen Kompromif8 geben
Eis liegt auf der Hand, daB Buddhisten Jesus Christus nicht in
®Ser Weise akzeptieren, denn hier sind wir im Herzen des

¢

chrici:
. Iistlichen Glaubens. Doch in einem Dialog ist es nicht mog-

ch, noch ist es notwendi 8, daB wir in allen Punkten iibereinstim-
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men. Ich méchte im folgenden Erwigungen darlegen, die einem
gegenseitigen Verstindnis vielleicht forderlich sind.

Die erste hat damit zu tun, da8 wir mit Buddhisten zu groerer
Einheit gelangen, wenn wir von einer objektiven zu einer subjek-
tiven Ordnung iibergehen. Wir tun dies konkret, indem wir
zwischen Jesus Christus als Vermittler von Gnade und Jesus
Christus als Vermittler von Sinn unterscheiden. Ich glaube, daf
Jesus -Christus fiir die ganze Menschheit ein Vermittler von
Gnade ist, aber fiir Buddhisten und andere Menschen, die nicht
an ihn glauben, ist er nicht der Vermittler von Sinn. Sie finden
Sinn in ihren eigenen Symbolen — im Buddha, im dharma oder
was immer. Kurzum, wir konnen sagen, daB Christus dem
Christen und der Buddha dem Buddhisten Sinn vermittelt. Ich
glaube, da wir uns darauf alle einigen konnen.

Wiederum koénnen Buddhisten und Christen sich auf der Ebene
des Glaubens vereinen — insbesondere auf der Ebene des reinen,
nackten, mystischen Glaubens. Darliber habe ich andernorts
geschrieben und brauche mich hier nicht zu wiederholen. Ich
méchte nur sagen, daB wir uns zwar auf der subjektiven Ebene

vereinigen konnen, wenn wir jedoch zur objektiven Ordnung

iibergehen und Fragen stellen wie »Glaube an was?« und
»Glaube an wen?«, gehen wir getrennte Wege und miissen
einfach das Gewissen des anderen anerkennen. Fiir Christen ist
dies wiederum eine Frage der Christologie. Lassen Sie mich noch
einmal Ichiro Okumura zitieren.

Pater Okumura beruft sich auf die chinesische Philosophie. Das
religiose Gewissen des Menschen, das iiberall das gleiche ist, ist
das Yin; Christus ist das Yang. Menschen aller Religionen sind im
Yin vereint, doch Christus, das Yang, »ist die einzigartige,
absolute, historische Wirklichkeit, und daher kann das Christen-
tum keiner anderen Religion gleichgesetzt werden. Mit anderen
Worten, die Absolutheit und Einzigartigkeit des Christentums
springt in die Augen.«'® Seine SchluBfolgerung ist diese:

Das Wesentliche des Christentums ist in Christus selbst zu finden. Es
findet sich nicht im religitsen Charakter von Christen. Christus selbst
hat etwas, das im Begriff der sogenannten Religion nicht enthalten ist.
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Man sag,

iese o, daB Religion die Beziehung zwischen Gott und Mensch sei.
reli

ystori, Ir%lgse Bezichung ist als die grofte historische Tatsgche ipa
irklichkeit er Menschwerdung Christi offenbart, weil Chnstt.ls.dle
das heigy dl l;t: In der Gott Mensch wird. Christus ist nicht Religion,
, so’ndle Ochste Lehre: des menschlichen Lebens. Er ist nicht eine
Weitau:m eine »Wukllchkeltf(. Das historische Urfaktum, da§ sich
ner eng end Jahren zutrug, wird im Christentum und in der Kirche
endlosen l}lstonsch-religi('isen Wirklichkeit. In diesem Sinn ist
sche, :te{lmm eine 'metareligiése, metariumliche, metachronologi-
» MStorische gottlich-menschliche Realitit.!”
Die

mei;::t d;e mutige Aussage der christlichen Position, die, wie ich
kelt “:egrdmacht wer <_ien muB. Ich glaube jedoch, daB sie entwik-
istus 3“ kaﬂfl, indem wir zwischen dem auferstandenen
Rennt u’nden Telu.lard_de Chardin den »kosmischen Christus«
Wande’:lte dem historischen Jesus, der am Meer von Galilda
ieser letzutnd den Berg bestieg, um zu beten, unterscheiden.
ude, dachtere Jesus war wie Paulus ein Hebrier — er sprach als
Cne, der de als Jude und handelte als Jude. Aber der Auferstan-
dlkern D?HDOCh derselbe Jesus ist, gehort allen Kulturen und
chep diii-fe 1es bedeutet, daB alle Kulturen ihn fiir sich beanspru-
Onnep wn und daB alle Religionen uns etwas dariiber sagen
es ‘auf,erstzrnzr 1st. Dieser Qlaube an das transkulturelle Wesefn
zah eicher N enen Jesus ist bereits in der Kunst und Plastik
iSche o ationen u.nd Rassen aufgetaucht, doch seine theolo-
Sich gy, zmuhemng ist noch langst nicht vollstindig. Es 148t
agen, daB die Christologie im Begriff steht, sich

Weiterz .
Sein 1 CAtwickeln, und daB der Buddhismus durchaus imstande

vor z
Z\u ¢j;

hellen ann, dag Mysterium des auferstandenen Jesus zu er-

In Anpe

”anonyH:;aC(}:“ dessen haben manche Theologen Nichtchristen
Gnage Jesy Chn_St?n«' genannt — Ménner und Frauen, die der
Satz igy hl'lStl teilhaftig sind, ohne daB sie es wissen. Dieser
alte o legeIStrelch und folgerichtig, und als ein Versuch, das
Cinjge Gm{“ de.l' Erlosung von Nichtchristen zu l6sen, mag er
Hilfe vy, BKeit besitzen. Fiir den Dialog jedoch ist er keine
Byg, .Stelcher Christ wiirde sich denn gerne einen anonymen
“N nennen lassen? Sollten wir nicht mehr Einfiihlungs-
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vermbgen fiir diejenigen haben, mit denen wir in Dialog treten?
Ich wiire dafiir, daB wir Abstand davon nehmen, Logik bis zum
duBersten zu treiben, und lernen, mit dem Paradox und der
Spannung zu leben. Einerseits ist Christus der Erloser aller
Menschen; andererseits gibt es viele heiligmiBige Menschen,
die nichts von Christus wissen. Wenn wir den Versuch aufge-
ben, auf dieses verwirrende Problem eine logische Antwort zU
finden, dann finden wir vielleicht eine intuitive Antwort wie die
Losung eines Zen-Koans. Und dann werden wir wirklich verste-
hen und frohlocken, denn dann verstehen wir etwas von Er-
leuchtung. A

v

Ein letztes Problem liBt sich folgendermaBen umschreiben: Ist €8
mdglich, gleichzeitig Buddhist und Christ zu sein? Diese Frage
ist um so bedeutungsvoller, als manche Christen jetzt mit groBem
Eifer Zen praktizieren und die Schitze des Buddhismus in das
christliche Leben einbringen méchten.

Ich glaube personlich, daB der Buddhismus und das Christentum
sich gegenseitig zwar viel Gutes zu bieten haben, daB beide
Religionen aber ihre eigene Identitit besitzen und daB eine
Verschmelzung beider zum gegenwirtigen Zeitpunkt in der
Geschichte nicht moglich ist. '

Das Wesen der buddhistischen Uberzeugung ist in der dreifachen
Anrufung zusammengefaBt, die ihren Widerhall in der ganzen
buddhistischen Literatur und im buddhistischen Leben hat:

Ich setze mein Vertrauen auf den Buddha
Ich setze mein Vertrauen auf dharma
Ich setze mein Vertrauen auf sangha

Hier ist der Buddha das wahre Selbst; dharma ist die grofe
Sammlung buddhistischer Lehren, und sangha ist die bud-
dhistische Gemeinschaft. Indem sie sich véllig diesem dreifa-
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Ch;’jl Kleinod hingeben, glauben die Buddhisten Befreiung und
Tlosung zu finden.

1® Christen haben andererseits ihr eigenes dreifaches Kleinod:

Ich setze mein Vertrauen auf Jesus
Ich setze mein Vertrauen auf das Evangelium
Ich setze mein Vertrauen auf die Kirche

grr;gsﬂ‘r:' ch ihre vollemmene Hingabe hoffen Christen auf die
unist Jg und das ewige Leben. '
Nicht g esus offen31.cht]‘ich nicht der Buddha, das Evangelium 1st
e gréﬁ(ir ™a, und die Kirche ist nicht sangha. Obwohl der Christ
und obw::hll-I ochachtung vor den Schiitzen des Buddhismus hat,
glaubt ¢ g er glanE, dab er tiefe Lehren daraus ziehen kann,
ommg, | aB die Erlosqu durch den Glauben an Jesus Christus
tung Vo} ;‘ ahnlicher Weise mag der Buddhist eine groBe Ach-
die Erlésuesus und dem Evangelium haben, aber er glaubt, da8
ist, Christ ng durch Hlngabe an seine eigenen Schitze zu erlangen
hﬁchstes ;n ;lnd Bl{ddhlsten kénnen einander also lieben, und ihr
Sein, aber ';r Jenseits der Wolke des Nichtwissens mag dasselbe
S ist wahlr € konkrete Glaubensverpflichtung ist verschieden.
Crlang; hab;, daB manche Christen einen Grad der Erleucht.ung
anerkanng w.n ’ fier als solcher von einem buddhistischen Mefster
anderey, w, ird; a'?er der echte Christ miBt dieser Erfahrung einen
Hésung n.e;t bei als der Buddhist. Er glaubt, da8 ihm die
Sondery g ICht durch die buddhistische Erleuchtung zuteil wird,
urch den Glauben an Jesus Christus.®

A

Wohj
n 1 .. .
Vel'mu tuder Dialog fithrt, wissen wir nicht, aber ich méchte die

der Chrisrtllg' riskieren, daB er zu einer Revolution innerhalb
gen elchen Spiritualitiit fithren wird. Wir sind jetzt schon

Erkeq -INeT neuen christlichen Meditationsbewegung. Die

IS setzt sich bereits durch, da$ man nicht nur mit dem
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Geist, sondern auch mit dem Kérper und dem Atem beten kann.
Schon jetzt entdecken Christen, die mit Buddhisten einen Dialog
fiihren, daB vorher brachliegende Ebenen des BewuBtseins sich
der Gegenwart Gottes 6ffnen. Schon jetzt wird sichtbar, da die
christliche Mystik noch in den Kinderschuhen steckt und da8 die
Mystik der Zukunft alles iiberstrahlen wird, was es in der
Vergangenheit je gab. Wir erleben gegenwirtig einen groBen
BewuBtseinssprung nach vorwirts, der maBgeblich sein wird fiir
die religiose Erfahrung der Zukunft.

2 Selbstverwirklichung

i?; ItTilOdeme Mensch interessiert sich sehr fiir seine innere Welt,
erken efstes Selbst, seine perssnliche Identitit. Er will sich selbst
sind "en, und so fragt er: »Wer bin ich? Woher komme ich? Wo
mﬁchltnel.ne Wurzeln? Was ist der Kern meines We:sens?« -Er
mein ‘:‘;Smh selbst verwirklichen, und so fragt er: »Wie kann fch
sein? Wa.hres SelPSt werden? Wie kann ich wirklich menschlich
Nal”ii‘rlic]l]e Kann ich authentisch sein?« .
Selbsty erstreckt die dpppelte Suche nach Selbsterkenntnis u.nd
Suche :nlnuklmhung sich Gber ein ganzes Leben. Es ist eine
sich, oll Gefa.hl‘en, voll Konflikt und Leiden, aber sie lohnt
Was' 4, unser tiefster Instinkt sagt uns, daB es das einzige ist,
Sich lohnt. Uns selbst zu verwirklichen, darin besteht die

groe Erleuchtung, das groBe Ziel.! *

Im moderen Denken

I

A
inu:l?:rr g:llc he r-lach Selbsterkenntnis entwickelt sif:h gegenwirtig
€0 iibe llle eine bestimmte Methodik, die ein tiefes Nachden-
Soforg T das Selbst erfordert. In der Psychologie den}(t man
rftflektier Carl_ Rogers, der uns auffordert, unsere Gefiihle zu
FreUde ueg » die positiven wie die negativen. Wir sollen unsere
Unsere Hn unsere Angst, unsere Zirtlichkeit und unseren Zom,
Unsere D0 ung und unsere Frustration, unsere Fréhhchkenf und
Unsep sexepressmn’ unser Vertrauen und unsere Schuldgefuh!e,
Ten ung uelles Begehren und unsere sexuellen Angste reflektie-
Wahmehmen, Wenn ich iiber diese Gefiihle nachdenke,

39




lerne ich sie zu erkennen, sie zu unterscheiden, sie mir »anzueig-
nen« und zu »besitzen«. Jetzt objektiviere ich sie, spreche liber
sie, akzeptiere sie, kontrolliere sie und fithre ein Leben, das
immer integrierter, immer reicher, immer menschlicher wird.
Und all ‘dies vollzieht sich im Kontext zwischenmenschlicher
Beziehungen, denn in der Beziehung zu anderen lemne ich mich
kennen und lerne mich zu verwirklichen.

Eine dhnliche Methodik 148t sich auf meine Handlungen der
Erkenntnis und der Liebe anwenden. Auch hier kann ich iiber das
Selbst reflektieren und zu einer objektiven Erkenntnis kommen,
was wissen und lieben heifit. Dies ist der Ansatz von Bernard
Lonergan, der in seinem groBartigen Buch Insight schreibt:

Die ersten acht Kapitel . . . sind eine Reihe von Fingeriibungen, die den
Leser einladen, in sich selbst und fiir sich zu entdecken, was geschieht,
wenn er versteht. Mein Ziel ist, Menschen zu helfen, die Erfahrung des
Verstehens in sich zu machen, sich der Erfahrung zuzuwenden, sie zu
benennen, zu identifizieren und sie zu erkennen, wenn sie stattfindet.
Mein Ziel ist wohl parallel zu dem von Carl Rogers zu sehen, der seine
Klienten dazu bringen méchte, sich den Gefithlen zuzuwenden, die sie
erleben, denen sie sich aber nicht zuwenden, die sie nicht unterschei-
den, benennen, identifizieren, erkennen.?

Kurz gesagt, Lonergan fordert die Menschen auf zu entdecken,
wer sie sind, um ihnen zu helfen, das zu sein, was sie sind. Dieses
Ideal und seine Darstellung mégen zunichst langweilig klingen -
eine geziemende Beschiftigung fiir kahlképfige Gelehrte und
birtige Philosophen —, doch dem ist nicht so. Das Verstindnis
des eigenen Verstehens ist sogar noch aufregender als das Nach-
denken iiber Gefiihle von Rogers. Es bringt die tiefe und befrei-
ende intellektuelle Bekehrung mit sich, von der ich im ersten
Kapitel gesprochen habe. Sie kann eine umwerfende Erleuchtung
sein.

Carl Rogers und Bernard Lonergan sprechen hauptsichlich vom
BewuBten (obgleich hier die Trenhungslinie zwischen bewuBt
und unbewuft verschwimmt), doch die Entdeckung des Unbe-
wuBten mit seinen vielen Réumen ist ebenso wichtig. Die Welt
hat sich rapide weiterentwickelt seit dem Durchbruch Freuds und
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Tungs Zu den unterschwelligen Seelenbereichen, und der
ge-wﬁhnliche Mensch wird stindig aufgefordert, in die Tiefen
selnes BewuBtseins mit seinen unterdriickten Angsten und sei-
2SI Verschiittegen Schmerz zu blicken. Und wenn wir Jung
folgen, sollen wir sogar einen noch tieferen Blick in das kollek-
Ve UnbewuBte, in dic Welt dor Archetypen mit ihrer bestrik-
enden Schnhejt und dem erschreckenden Bésen werfen.
reg ll\(,l?th‘)de besteht wiederum in der Selbstreflexion, und zwa}r
Inh; tlert man seine Tréume oder Tagtriume. Man kann die
ti e des UnbewuBten auch iiber die christliche Konte‘mpla-
- qder die sogenannte »Gstliche« Meditation reflektieren.
wenn 1 einer solchen Meditation steigen Dinge aus dem Unbe-
Uten ing BewuBtsein und erscheinen vor den Augen der
vi?rl: - Man kann all dies mit Hilfe eines Psychologen objekti-
ein ; ?der Indem man ein Tagebuch fiihrt oder sogar n.uttels
. ,k““sﬂerischen Tatigkeit wie Malen oder Kalligraphieren.
Pr(,z:lgs ist therapeutisch. Jung war Arzt und sah darin einen
WuBte Wodurch die Kluft zwischen dem BewuBten und Unbe-
Eefl.geheﬂt wird. Durch Reflexion wird unser UnbewuBtes
akzmah}lch be“’uﬂt, und wir lernen, es zu verstehen und zu
in zif::lgren' Wir lernen, es uns zu eigen zu machen; wir werden
Zugy “hmendem Mag menschlich und heil. -
t“thh Zur Reflexion unserer Gefiihle, unseres Erkenntm§-
giﬁse‘)g};ns und unseres UnbewuBten kénnen wir unsere reli-
Tfahrung reflektieren. Dazu ermutigte Ignatius von
W Yyola (.1491—1556), der in dieser Hinsicht seiner Zeit voraus
ren(i lw el er die Menschen dazu anhielt, das Geschel?en wih-
Mchy o Beu?ns und ihres Lebens mit Gott zu reﬂektler‘en. Er
ichtg ,, Ste ihrer Trostungen und ihrer Verlassenheit, des
Regun nd D unkels, des Friedens und des Aufruhrs, der sanften
B@isengen der Gnade und der beunruhigenden Regungen des
Verlauf; Bt werden. »Wir miissen sehr achtgeben z_auf c_len
Ung g, o Oedankenc, schreibt er: »sind der Anfang, die Mitte
as' Ende 8anz und gar gut und anf ganz Gutes ausgerichtet,
liche i €8 ein Kennzeichen des guten Engels.«® Welch erstaunj
cre WaChSaml(eit Ignatius fordert, als wollte er sagen:
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»Beobachte deine Gedanken! Beobachte deine Gefiihle! Reflek-
tiere dich!«

‘Wie ich bereits sagte, war Ignatius seiner Zeit voraus. Die
selbstbetrachtende Dimension seiner Geistlichen Ubungen wird
erst heute so recht verstanden, da wir ein starkes Anwachsen des
Interesses fiir privat geleitete Exerzitien wahrnehmen, wobei die
Rolle des geistlichen Fiihrers darin besteht, dem Exerzierenden
zu helfen, sich selbst zu reflektieren, seine religidse Erfahrung zu
objektivieren und darauf zu achten, in welche Richtung er geht.

I

Hinsichtlich der Selbstbetrachtung mdchte ich zwei Dinge
bemerken. Zum ersten besteht ein himmelweiter Unterschied
zwischen der Erfahrung von etwas und seiner Erkenntnis. Wir
konnen in unserem BewuBtsein alle moglichen Gefiihle erleben,
ohne sie zu erkennen. Und dies, sagt Carl Rogers mit Recht, ist
eines unserer Grundprobleme. Wir konnen alle moglichen Dinge
wissen, ohne zu wissen, was Wissen ist. Und dies, so sagt
Lonergan mit Recht, ist eines unserer Grundprobleme. Unser
UnbewuBtes kann sich mit beunruhigenden Komplexen oder
inspirierenden Regungen fiillen, und wir wissen nicht einmal,
daB sie vorhanden sind. Und das, sagt Jung mit Recht, ist eines
unserer Grundprobleme. Ebenso kénnen wir alle méglichen
religi6sen Erfahrungen machen und gar nicht in der Lage sein, sie
zu erkennen. Dies, so sagt Ignatius mit Recht, ist eines unserer
Grundprobleme. Denn insofern wir uns selbst nicht kennen,
besitzen wir nicht, machen wir uns nicht »zu eigen«, was in uns
ist, und in dem MaBle verringert sich unser Menschsein. In
diesem Zusammenhang berichtet Abraham Maslow, daB er zu
Beginn seines Studiums von Gipfelerfahrungen solche Erleb-
nisse fiir etwas Seltenes hielt, im Verlauf seiner Untersuchungen
jedoch feststellte, daB8 die verschiedensten Leute Gipfelerfahrun-
gen haben, ohne sie iiberhaupt als solche zu erkennen. Ich
glaube, da etwas Ahnliches den beiden Jiingern wideifuhr, die
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nach Emmaus gingen. Sie begegneten Jesus auf der StraBe, und
Sie dachten sich nicht viel dabei. Erst spiiter erwachten sie (ich
fenne das einen Schimmer von Selbsterkenntnis) und erkannten,
Ny m threm Herzen war, und riefen aus: »Brannte nicht unser
for uns, als ex it uns auf dem Wege redete« (Lk 24,32).
! brauche diesen Punkt jedoch nicht zu strapazieren; ich
Tochte bloB sagen, daB ich Menschen kennengelemt habe, die
haupten, keinerlei religiose Erfahrung und auch keinen Glau-
r:flll Zu- haben, wihrend sie in Wirklichkeit sich nur selbt zu
Cktieren brauchten. Wenn sie es tun, entdecken sie verbor-
331:_ SChﬁtZ? in ihrer eigenen Seele.
ennl te.ns mochte ich feststellen, daB dieser ProzeB der S.elbste.r-
tnis von groBer Freude und von groBem Leiden begleitet sein
e:?;écis ist eine unerhorte Freude, die Wahrheit in si.ch selbst zu
scher v;“, und zu verstehen. Man kann aber auch in traumati-
Verbor. eise mit Problemen konfrontiert werden, die vorher
sich g gen \\faren, Es ist nicht immer eine freudvolle Erfahrung,
: er.Benehung zu seinem Vater oder seiner Mutter zu stellen.
s:,si;mcht immer freudvoll, sich mit seiner sexuellep Id.entitiit
und:n derzusetzen. Es ist nicht immer freudvoll, die e}genen
C atte‘n By seh‘?“- Und noch schmerzhafter ist es, dem diisteren
€nn n. de.s Bosen gegeniiberzutreten, der iiber uns scl.xwebt.
e | WIr einen tiefen Glauben an Gott haben und ermutigende
heil:nson anderen Menschen, kann dies eine auBerordepdicfh
C mel.jhund befreiende Erfahrung sein. Aber auch dann ist Si¢
Mitgeg;; aft und gefahrvoll. Und wir bediirfen eines groBen
hls mit uns selbst.

au
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gebo:n dem Gesagten geht hervor, daB wir nicht als unser Sell.>st
geSchien we-rdcn’ sondern daB wir es erst werden miissen. Dl.CS
e Apy. - icht in wenigen Tagen, Wochen oder Monaten. Es ist

TSt iI: f;f(t)gines ganzen Lebens, und sie erreicht ihren Hohepunkt

» der letzten Stufe des Wachstums. Denn wir wissen,
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daB ebenso wie der Kérper auch die Psyche wichst. Im ersten
Lebensabschnitt erreichen wir Wachstum hauptséchlich durch
personliche Bemiihung, indem wir nach Zielen und Leistungen
streben. Im zweiten Lebensabschnitt werden wir nur wachsen,
wenn wir die groBe Kunst des wu-wei oder Nicht-Handelns
meistern — wenn wir lernen, Wachstum geschehen zu lassen,
damit wir uns zur Fiille unserer Person entwickeln kénnen.
Wachstum geschieht auch nicht automatisch. Einige der Samen-
korner, die der Simann sit, fallen auf steinigen Boden und
sterben. Andere fallen abseits und werden zertreten, und wieder
andere wachsen nur auf, um von Dornen erstickt zu werden. Wie
korperliches Wachstum gehemmt und blockiert werden kann, so
ist es auch mit dem Wachstum der Psyche. Das veranlaBt uns,
nach den Gesetzen des Wachstums zu fragen — gibt es solche
Gesetze und wenn ja, wie konnen sie formuliert werden?

In meiner Antwort méchte ich mich wieder auf die selbstbetrach-
tende Methode berufen, von der wir gesprochen haben. Wenn ich
mein Wissen, meine Liebe und meine religiose Erfahrung reflek-
tiere, lerne ich den ProzeB des authentischen Wissens und Lie-
bens verstehen. AuBerdem erlebe ich existentiell, daB es in
diesem ProzeB bestimmte Grundgesetze gibt, denen ich gehor-
chen muB, wenn ich als Mensch authentisch sein will. Dies sind
die transzendentalen Grundsitze, die mich anhalten, aufmerk-
sam, intelligent, verniinftig, verantwortungsbewuBt zu sein und
mich anheimzugeben. Dies sind, wie ich meine, unverbriichliche
Gesetze der menschlichen Natur, aber man muB sie im eigenen
Inneren entdecken, und dies geschieht durch Analyse der eigenen
inneren Zustinde in der beschriebenen Weise. Wenn ich diesen
Gesetzen gehorche, folge ich dem guten Rat, den Polonius im
Hamlet seinem Sohn Laertes gibt: »Dies iiber alles: Sei dir selber
treu.. .«

Doch das Befolgen dieser Gesetze ist keine Selbstverstindlich-
keit. Wir alle haben leider Augenblicke, in denen wir unaufmerk-
sam, dumm, unverninftig, verantwortungslos und haflerfiillt
sind. Wenn diese Momente in unserem Leben den Ton angeben,
geht es abwiirts mit uns auf dem Weg, der zur Inauthentizitét und
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zum SelbsthaB fiihrt — nicht zur Selbstverwirklichung, sondemn
2ur Selbstzerstrung. Hier befinden wir uns im Zentrum mensch-
lichen Konflikts.
wenn ich mich jedoch aufrichtig um Authentizitat bemiihe, stelle
ich fest, daB ich in der Treue zu den transzendentalen Grundsat-
zen iiber mich selbst hinauswachse. Ja, ich finde mich, indem ich
mich transzendiere — indem ich iiber mich hinausgehe. Ich
transzendiere mich intellektuell, wenn ich objektive Aussagen
mache und verstehe, was Objektivitit ist. Ich transzendiere mich
ethisch, wenn ich das Gute und nicht das Angenehme wihle. Ich
transzendiere mich im religiosen Sinn, wenn ich mich volikom-
Men anheimgebe oder wenn ich ohne Vorbehalte liebe. So werde
Ich mit dem schockierenden Paradox des menschlichen Lebens
und des Evangeliums konfrontiert — daB derjenige, der sich
Verliert, sich selbst findet. Selbstverwirklichung ist im Transzen-
dieren des Selbst zu finden.

1es ist von héchster Bedeutung fiir eine moderne Welt, in der so
V}ele Menschen in sich selbst gefangen sind — eingesperrt von
Cinem engen, kleinen Ich, das sich weigert zu sterben. »Wie

ommt man aus dem Geféngnis heraus?« fragen sie. »Durch
Treue gegeniiber den transzendentalen Grundsétzen und insbe-
Sondere durch die Liebe zu anderen Menschen und das Geliebt-
Werden von jhnen, antworte ich. Wenn ich das tue, erkenne ich,

der andere ein Spiegel ist, in dem ich mich selbst erblicke.
°h entdecke mein wahres Selbst in ihm, in ihr, in ihnen. Und ich

N auBerdem der Spiegel, in dem ich sie finde und in dem sie sich
Selbst finden,

v

Jl;ng war sich des Dranges des menschlichen Wesens nach
or Stverwirklichung tief bewuBt, und er nannte diesen ProzeS,

gewdhnlich in der Lebensmitte einsetzt, wenn die Menschen

N angen, Fragen nach dem Sinn zu stellen, Individuation. Aber
M8, der alte Weise, erkannte, daB dieser Proze8 der Individua-
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tion sich nur innerhalb eines religiésen Rahmens wirksam voll-
ziehen kann. Daraus erklirt sich seine stindige, zunehmende
Beschiftigung mit den Religionen des Westens und Ostens, die
ihm die Kritik und Verachtung seiner Zeitgenossen eintrug, die
aber heute immer mehr geschitzt wird. Warum wandte Jun g sich
der Religion zu?
Meiner Meinung nach erkannte er klar, daB ohne ein System von
Symbolen oder, um seinen Terminus zu gebrauchen, ohne
Mythos keine Selbstverwirklichung zu erreichen ist. Es gibt
einen buddhistischen Mythos, einen Hindu-Mythos, einen isla-
mischen Mythos, einen jiidischen und einen christlichen Mythos,
und sie alle fordern das Wachstum der Psyche, indem sie den
Gliubigen zu den groBen Wirklichkeiten und Wahrheiten fithren,
die in der Tiefe seines BewuBtseins liegen. Dieser Jungschen
Begriindung der Notwendigkeit von Religion méchte ich noch
zwei Sitze hinzufiigen.
Erstens, daB jeder, der sich emnsthaft auf die Suche nach dem
wahren Selbst begibt, des Glaubens bedarf. Er braucht den
Glauben, da8 es wirklich ein wahres Selbst gibt (ein Faktum, das
die empirische Psychologie nicht verifizieren kann), und da8 das
Hochste in uns gut ist. Ohne diesen Glauben bleibt immer die
Gefahr bestehen, da8 man von den Schlangen erwiirgt oder von
den wilden Bestien verschlungen wird, die auf dem Wege lauern,
der zum eigenen Wesenskern fiihrt. Nur die Fackel des Glaubens
kann diesen gefahrvollen Weg erhellen und uns beschirmen. _
Der zweite Satz lautet, daB wir nicht durch unsere eigene
Anstrengung zur Selbstverwirklichung gelangen, daB wir dies
gar nicht vermégen. Wir bediirfen der Hilfe durch Gnade. Dies
ist die Lehre des Reinen-Land-Buddhismus, der auf tariki griin-
¢ det, der Kraft eines anderen. Dies ist auch die Lehre des Christen-
tums, dessen Stifter sagte: ». . . ohne mich kénnt ihr nichts tun
(Joh 15,5). Dies lehren auch einige transpersonale Psychologen,
die zwar nicht von Gnade, sondern von den Energien des Univer-
sums sprechen, fiir die man sich immer offen halten soll. Christ-
lich ausgedriickt, ist die Liebe, die uns zur Selbstverwirklichung
und Selbsttranszendenz fiihrt, nicht etwas, das wir willentlich
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l3“-1'.\'Ol‘rufen konnen. Sie ist vielmehr ein Geschenk an die
Menschheit von ihrem Urheber. Er ist es, der uns aufruft zu
licben. Indem ich diesem Ruf gehorche, transzendiere ich
mich, {iberschreite mein kleines Ich und finde mein wahres
Selbst. In der Antwort auf diese Liebe verliere ich mich, um
mich in dem ekstatischen Schrei »Abba, lieber Vater!« wieder-
Zufinden,

v

Inallep, bereits Gesagten ging es um die Suche des Individuums
Mach Selbsterkenntnis und Selbstverwirklichung. Aber es ist
Iteressant festzustellen, daB in der modernen Welt dieselben
Tagen sowohl individuell als auch kollektiv gestellt werden.
Icht nur; »Wer bin ich?, sondern auch: »Wer sind wir? Wo sind
unsere Wurzeln? Wohin gehen wir?« Ja, eine ganze Reihe von
18Senschaften reflektieren uns, unseren Standort im Univer-

_ Sum, unsere Beziehung zur Raumzeit, unseren gemeinsamen

"SPrung und unsere gemeinsame Bestimmung. So wie es eine
Zeit im Zyklus des menschlichen Lebens gibt, wenn wir uns
Re.che"SChaft ablegen iiber uns als Individuen, indem wir den
- ick riickwirts und vorwirts richten, so scheint die Menschheit
Je.tZt an einem Punkt in der Geschichte angelangt zu sein, wo sie
® Frage nach ihrem kollektiven Ursprung, ihrer kollektiven
E"Stimmung und ihrer kollektiven Identitit stellt.
Ebe“so Wwie Individuen authentisch oder inauthentisch sein kon-
en, 50 ist e auch mit Gruppen und sogar ganzen Zivilisationen.
es Wie es mit Individuen aufwirts oder abwirts gehen kann,
NS0 wie_sie sich verwirklichen oder zerstoren konnen, so
iOnngn auch ganze Kulturen aufmerksam oder unaufmerksam,
Welligent oder dumm, verniinftig oder unverniinftig, verantwor-
B8svoll oder verantwortungslos, liebe- oder haBerfiillt sein.
NZe Kulturen konnen sich selbst transzendieren und nach
O.Be Streben, wihrend dieselben Kulturen, in sich gefangen,
nwelken und sterben konnen. Dies ist in der Tat ein erniich-
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ternder Gedanke in unserem turbulenten zwanzigsten Jahrhun-
dert.

So wie das Individuum sich erst durch den Tod verwirklicht, so
wird die Menschheit nach der Lehre des Christentums ihre
Selbstverwirklichung erst am Punkt Omega in der Fiille der Zeit

erreichen. Erst dann wird sie mit einer Stimme rufen: »Abba,
lieber Vater!«

Im Buddhismus
1

Die Selbstverwirklichung ist der Kern des Buddhismus. So
entstand ja die buddhistische Religion, als Shakyamuni unter
dem Bodhi-Baum saf und die wunderbare Erleuchtung erlangte,
die ihn von den Fesseln von Raum und Zeit befreite. Bei diesem
groBen Erwachen, das auch eine Selbstverwirklichung war,
verkiindete der Erleuchtete die vier edlen Wahrheiten und den

achtfachen Pfad. Der letztere spricht von acht Wegen zur
Erleuchtung, und zwar:

Rechtes Verstehen
Rechtes Denken
Rechte Rede
Rechtes Handeln
Rechtes Leben
Rechtes Bemiihen
Rechte Achtsamkeit
Rechte Sammlung

Seit dieser Zeit sind Buddhisten aller Sekten dem Buddha nach-
gefolgt in dem Streben, auf diesen Wegen zu wandeln, und dies

war ihr Weg zur Authentizitit, zur Selbstverwirklichung, zur
Erleuchtung.
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er Wwollen jedoch festhalten, daB Buddhisten, wie Christen,
Micht nach Selbstverwirklichung in einem Vakuum streben. Sie
haben jhre Liturgie, ihr Ritual, ihre Sutras, ihre Mythen und vor
allen Dingen die restlose Hingabe an den Buddha, an dharmaund
Sangha. AuBerdem ist festzuhalten, daB diese Hingabe an den
.“ddha keine Hingabe an den historischen Shakyamuni ist wie
die Hingabe von Christen an Jesus von Nazareth. Der Buddha
be‘?eutet das wahre Selbst, von dem die Buddhisten glauben, daB
®S in ihnen erweckt werde, so wie es im Stifter ihrer Religion,
shakyamuni, im fiinften Jahrhundert v. Chr. erweckt wurde.

I

Nup m

Sell Ochte ich ganz kurz auf einige buddhistische Wege der

Stverwirklichung eingehen.

™ Buddhismus des Reinen Landes findet der Glaubige Erleuch-
. 18, indem er den Namen Amidas gldubig rezitiert. Dies ist
- Jwe:och keine plétzliche Erleuchtung, die in diesem Leben erlangt
e rrrxden kgnn. Sie besteht vielmehr in der Befreiung von schlech-
blickkarma und in der Wiedergeburt im Reinen Land im Augen-
des Todes, denn Amida schwor, daB alle, die gliubig seinen
st;::;n anrufen, gerettet werden. Und so ist der Name Amidas
ung ]_118 auf den Lippen des Gliubigen: Namu Amida Butsu (Ehre

n errlichkeit dem Buddha Amida).
caHderen Formen des Buddhismus wird das wahre Selbst durch
o tsamkeit gefunden. Man sitzt nur still und wird sich seines
- déns Ur}d des eigenen Kérpers sowie seiner Umgebung bewuBt
An S Windes, des Regens und des Wasserfalls. Ablenkungen,
m alg]slt_‘? und Sorgen mégen einem durch den Sinn gehe:,n, aber
geStelTBt Sie einfach kommen und gehen, wobei immer d1:3 Frage
e t Wird: »Wer hért zu? Wer ist der Herr dessen, der hort?«In
ung ' €Infachen Weise leuchtet das wahre Selbst voll Freude auf,

€s findet eine ungeheure Befreiung von Angsten statt.

ann die Verwirklichung auch durch Meditation iiber ein
A erlangen. Auf das Koan werde ich spiter noch ausfiihrlich
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eingehen. An dieser Stelle méchte ich nur so viel sagen, dal das
Koan im Zen-Buddhismus eine Geschichte oder ein Problem
darstellt, auf das man sich unentwegt besinnt, bis man den
Durchbruch zur Erleuchtung und zur Verwirklichung des wahren
Selbst erreicht. Das erste und wichtigste Koan in der beriihmten,
Mumonkan benannten Sammlung lautet folgendermafen:

Ein Monch fragte einmal Meister Joshu: »Hat ein Hund die
Buddha-Natur oder nicht?« Joshu sagte: »Mu!«

Der Prozef}, durch den man das Koan 16st und das wahre Selbst
erlangt, wird von Mumon lebendig beschrieben:

Dann konzentriere dich mit deinen 360 Knochen und 84000 Poren auf
dieses »Mu« und verwandle deinen ganzen Leib in ein groBes Suchen.
Tag und Nacht arbeite eifrig daran. Versuche keine nihilistischen oder
dualistischen Deutungen. Es ist, wie wenn man eine rote, heiBe Eisen-
kugel hastig verschluckt hitte. Du versuchst sie auszuspeien, aber du
kannst es nicht.

Losche dein illusorisches, unterscheidendes Wissen und deine bisher
angesammelten Kenntnisse vollkommen aus und arbeite noch hiirter.
Nach einer Weile wird dein Miihen Friichte tragen, werden alle Gegen-
sitze (wie z. B. drinnen und drauBen) auf natiirliche Weise identifiziert
werden. Du wirst dann wie betiubt sein, wie jemand, der einen
wunderbaren Traum gehabt hat: Man selbst weiB es nur, in einem selbst.
Plétzlich durchbrichst du die Schranke. Du wirst den Himmel in
Staunen versetzen und die Erde erschiittern.*

Mumon féhrt fort und sagt, daB du den Buddha totest, wenn du
ihm begegnest, und daB du die alten Meister totest, wenn du sie
triffst. Du wirst von groBer Freude iiberwiltigt werden.

In all dem findet man sein wahres Selbst, wenn man sich mit mu
identifiziert, indem man mu wird. Mu ist zwar ein negatives Wort
und wird als nichts iibersetzt, aber die Erfahrung ist eindeutig
eine strahlend positive, begliickende und michtige. Es ist wirk-
lich eine triumphale Entdeckung des wahren Selbst, aber sie muf
in den ProzeB des Lebens iibersetzt und in alle Handlungen
integriert werden.

Das wahre Selbst wird von denjenigen, die Erleuchtung erlangt
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hab.en, iberschwenglich beschrieben. Einer von diesen, der Zen-
§1§ter Shibayama, nennt es die »absolute Subjektivitit«, die
€l 15t von der Begrenzung durch Raum und Zeit, Leben und

Tod, Subjekt und Objekt, »und obwohl sie in einem Einzelwesen

lebt, ist sie nicht auf das Individuum beschrinkt.«’ Er fihrt fort:

nMe§St§r Gudo nennt diese absolute Subjektivitit »den Jiingling von
a..mrh?hel' Schonheit«, eine echte Schonheit ohne den Makel von
irlllnsthchke:it. Um die Absolutheit der natiirlichen Schonheit des Jiing-
88 Zl}_ veranschaulichen, verweist Gudo auf Seishi und Yoki, die als
'® schnsten Frauen in der Geschichte Chinas bekannt sind, und sagt,

Sogar so seltene chinesische Schonheiten neben dieser Schonheit
Verblassen 6

lch hore selbst Meister Zenkei Shibayama iiber seine eigene
Freug ng der Erleuchtung berichten, und ich erinnere @ch der
nati; f" und Begeisterung, mit der er iiber den Jiingling der
Wrlichen Schonheit sprach. Obwohl er selbst sehr alt war,
'en er eine bestimmte Jugend zu besitzen, die mit chronologi-
©r Zeit nichts zu tun hatte. Anstatt Jugend kénnte man sie eher
$p ::I:SigkeiF nennen. Sie war etwas sehr Anziehendes und ent-
JYiin 1_8 Zweifellos seiner Entdeckung des wahren Selbst, des
dgimgs der natiirlichen Schonheit. '
Selb:;,em 'BUC'he erhebe ich jedoch keinen Anspruch, iiber die
as s erwirklichung im Buddhismus mit Au.tontﬁt'zu spref:hen
iibey C‘;'llriBUfldhisten iiberlassen), sondern es ist meine 'Abswht,
Spre, stlxc}?e Spiritualitit im Dialog mit del?'n Buddhismus zu
ihres en. Meine Frage lautet, was Christen, die auf dem Boden
©igenen Glaubens nach Selbstverwirklichung streben, aus

X buddhistischen Praxis lernen kénnen. In Anbetracht der

t
i Sache, dag einige Zen-Meister frei iiber die Bibel sprechen,

~Tend Chps " . N . .
spln.tueuenhnsten allmahlich neue Dinge iiber ihren eigenen

Crdep 7

Weg lernen, kann eine solche Frage nunmehr gestellt
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I

"Unter Berufung auf den Text: »Wahrlich, ich sage euch, wenn ihr
nicht umkehrt und wie die Kinder werdet, so werdet ihr nicht in$
Himmelreich kommen« (Mt 18,3), vergleichen einige Zen-Mei-
ster den Geist eines Kindes mit dem Spiegel-Geist, von dem Zen
unentwegt spricht. So wie der reine, blankgeputzte Spiegel vollig
transparent ist, alles unverfalscht empfingt und alle Gegenstande
widerspiegelt, als erschienen sie in ihm zum ersten Mal, so ist
auch der erleuchtete Geist aufnahmebereit und voll Staunen, als
sidhe er alles zum ersten Mal.

Dieser Spiegel-Geist wird auch Nicht-Geist genannt (weil er
véllig offen und nie auf ein Ding fixiert ist), und man erreicht
diesen Nicht-Geist durch die Achtsamkeit, die ich bereits
beschrieben habe, oder indem man mu wird oder indem man sich
mit anderen Koans der groBen Sammlungen identifiziert. Zen-

Meister wiirden daher sagen, daB der Spiegel-Geist mu ist und
daB der Geist des Kindes mu ist.

Dies ist sicher eine groBe Erkenntnis fiir einen Christen, der di€
Botschaft hinter den Worten Jesu erfassen méchte. Allzu oft
wollen wir Christen die Worte Jesu einfach intellektuell verste-
hen, ohne sie zu einem Teil unseres Lebens zu machen. Hier ist
ein Weg, auf dem man lernen kann, das Evangelium zu leben;
man kann mu werden, man kann der Spiegel, das Kind
werden. :

Dieser Zen-Interpretation méchte ich lediglich eine Dimension

hinzufiigen, die spezifisch christlich ist. Wenn Jesus dieses Bild

gebraucht, denkt er zweifellos nicht nur an den unbefleckten,
aufnahmebereiten und offenen Geist des Kindes, sondern auch an
das Kind in Beziehung zu seinem Vater. Wenn das Kind um Brot
bittet, gibt der Vater ihm nicht einen Stein, sondern giet in das

Gemiit und das Herz des Kindes eine Fiille von Liebe und

Erbarmen. So besitzt das Kind in diesem Zusammenhang zwar

den Spiegel-Geist, jedoch einen, der vollig offen ist, um Liebe zu

empfangen. Wenn ich das Kind werde, erkenne ich existentiell in
der Tiefe meines Wesens, daB Gottvater Liebe ist und da8 nicht
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Wir ihn zuerst liebten, sondern daB er uns zuerst liebte. Wenn ich
dies erkannt habe, rufe ich: »Abba, lieber Vater!«
Es ist wahrlich etwas AuBerordentliches, zum Kind Gottes zu
werden. Es ist wahrlich etwas AuBerordentliches, ein Spiegel zu
sein, der vollkommen offen ist, um Liebe zu empfangen. Denn
au.f diese Weise kann ich zum Ebenbild des Vaters werden (so
Wie Jesus ein Ebenbild des Vaters war), und so erkenne ich mein
Wahres Selbst. Dies ist die Selbstverwirklichung, die mit den
orten des Johannes ausgedriickt werden kann: »Seht, welch
gr.oBe Liebe uns der Vater darin erwiesen hat, daB wir Gottes
nder heiBen — und wir sind es auch!« (1. Joh 3,1)

v
E“g verbunden mit dem Begriff des Spiegels ist derjenige des

ursprilinglichen Angesichts. Im Zen ist oft die Rede von dem
llrsp"‘inglichen Angesicht, bevor noch die Eltern geboren waren,

Und dabe; wird geltend gemacht, daB die Entdeckung des eigenen

u\{,spﬁinglichen Angesichts einer Erleuchtung gleichzusetzen sei.
estlichen Ohren mag das seltsam und sogar absurd klingen,
rdiese Denkweise istim ostlichen Denken tief verwurzelt. Sie
Seht auf den primitiven Yoga zuriick, wo wir eine Form der
Cditation finden, in der man sich auf die frilhe Kindheit, auf den
Ugenblick der Geburt, den Augenblick der Empfangnis, auf
s;:gtangene Leben und den Ursprung aller Dinge zuriickbe-
efesf?.\forstellung einer Existenz vor der Geburt der Eltern ist der
e Taischen Tradition iibrigens nicht ganzlich fremd. Horen wir
Machtvollen Worte, die der Herr an Jeremia anléBlich seiner

i emfung zum Propheten richtete: »Ich kannte dich, ehe ich dich
Mu]t\t’l“tterleibe bereitete, und sonderte dich aus, ehe du voP d(?r
5 er geboren wurdest, und bestellte dich zum Propheten fiir die

€r« (Jer 1,5)_

erseer_diese Worte in der Tiefe seines Wesens vernimmt, erfahrt
™Mia sein wahres Selbst, wie es seit Ewigkeit im Geist Gottes
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existierte. Dies ist das raumlose, zeitlose Selbst wie der Jiingling
der natiirlichen Schoénheit; und dennoch ist es (dies ist die
spezifisch hebrdische Dimension) ein Selbst, das einmalig
geliebt und erwihlt wurde.
In der Bibel ist oft die Rede vom Namen, sei es der Name des
Volkes oder der Name Gottes, und bekanntlich gebrauchten die
Hebrier das Wort »Name« oft in einem Zusammenhang, in dem
moderne Sprachen von einer »Person« oder vom »Selbst« spre-
chen wiirden. Indem Jahwe Abraham oder Samuel beim Namen
nennt, weckt er in ihnen ihr wahres Selbst. Als Jesus Magdalena
beim Namen nannte, erfuhr auch sie das tiefe Selbst, das bis zu
diesem Augenblick in ihr geschlummert hatte. »Da sagte Jesus zu
ihr: Maria! Sie wandte sich um und sagte zu ihm auf hebriisch:
Rabbuni! das heiBt: Meister« (Joh 20,16). Und viele christliche
Kontemplative berichten von einer hnlichen Erfahrung. Sie
hérten, wie sie in der Tiefe ihres Wesens beim Namen gerufen
wurden, und in diesem Augenblick erfuhren sie sich als wahrhaft
und einmalig geliebt. Dies ist aber nicht der Name, den ihre
Eltern ihnen gegeben hatten, sondern jener andere Name, den sie
schon vor ihrer Geburt und vor ihrem Eintritt in den Mutterleib
besaBBen, der Name, der ihr wahres Wesen ausdriickt, weil er von
Ewigkeit an im Geist Gottes existierte.
Beachten wir, da8 Magdalena sich wnwandte und daB Jesus in
einem anderen Text sagte: »Wahrlich, ich sage euch, wenn ihr
nicht umkehrt . . .« (Mt 18,3). Diese Umkehr ist eine metanoia,
die satori oder der Erleuchtung im Zen sehr nahekommt. Nur
durch eine tiefe Erleuchtung konnte Magdalena Jesus erkennen
und seine einzigartige Liebe zu ihr erfahren. Nur durch eine
solche Umkehr kann man wahrhaftig das Kind oder mu oder der
Spiegel werden. Und nur durch eine tiefe Erleuchtung kann man
diese Bibeltexte existentiell verstehen.
Kehren wir jedoch zu dem urspriinglichen Angesicht zuriick. Die
Bibel spricht hiufig vom Angesicht Gottes, das Moses zu
schauen ersehnte, aber er vermochte es nicht. »Mein Angesicht
kannst du nicht sehen; denn kein Mensch wird leben, der mich
sieht« (2. Mose 33,20). Wie Moses machten wir alle das Ange-
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Sicht Gottes schauen und kénnen mit dem Psalmisten singen:
»Wann werde ich dahin kommen, daB ich Gottes Angesicht
,schaue?« (Ps 42,3). Und Paulus findet diese Herrlichkeit Gottes
m Angesicht Jesu Christi, das strahlend ist wie das Angesicht

0se, als er vom Berge herabstieg. Und hier erblicken wir das
Urspriingliche Angesicht, das Angesicht Gottes — wir schauen es
In Jesus und in den Gliedern Jesu und in uns selbst. Dies ist
Wahrlich ejne groBe Erleuchtung. Manchmal héren wir Leute
Sagen, daB sie das Angesicht Jesu in einem Freund erblicken,
oder daB der Freund das Angesicht Jesu in ihnen erblickt. Ist das
Mr frommes Gerede? Ich glaube nicht. Ich glaube, es ist eine
echte Erleuchtung, und zwar eine im Herzen der christlichen

8ape - das Ideal der christlichen Freundschaft.

v

Ich habe darayf hingewiesen, daB manche christliche Erfahrun-

: g?n im Lichte der buddhistischen Praxis tiefer verstanden werden

bollnen. Ich mochte jedoch nicht den unverzeihlichen Fehler
Cgehen, etwa zu behaupten, daB Buddhisten und Christen
»dasseibe sagen«, denn die Unterschiede liegen auf der Hand.
le; H?“Ptunterschied scheint mir der zu sein, daf in der jii.disch-
Stlichen Tradition sich das wahre Selbst auf einer Beziehung
Sriinder. 1cp finde mein wahres Selbst, indem ich iiber dieses
Sel.bSt hinausgehe zum anderen. Wenn mein wahres Selbst ein
ug:legel ist, spiegelt er nicht mein, sondern ein anderes Gesicht —
. dennoch wird dieses andere Gesicht auf bemerkenswerte
¢15¢ das meine. Denn welche Vereinigung konnte inniger sein

y dleje“ige des reinen Spiegels und des Gegenstands, den er
Plegelt? In der Selbsterkenntnis werde ich eins mit Gott, so wie
e-er €genstand eins mit dem Spiegel ist und wie Jesus Christus
S 18t mit seinem Vater. Und trotzdem rufe ich (héchstes
J:Sradox) den Gott an, mit dem ich eins bin; ich kann rufen wie

US: »Abba, lieber Vater!«
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VI

Ich habe vom wahren Selbst als vom Jiingling der natiirlichen
Schénheit, als Spiegel-Geist, als das urspriingliche Angesicht
gesprochen, und solcher schénen Symbole gibe es noch viel
mehr. Doch ich mochte an dieser Stelle innehalten und daran
erinnern, da8 sowohl der Buddhismus als auch das Christentum
durchaus realistisch sind, denn beide sind sich bewuBt, da} die
Schdnheit nur einen Teil des Bildes ausmacht. In der bud-
dhistischen Meditation, »Achtsamkeit« genannt, wird der
Ubende angehalten, nicht nur sein Atmen und die schine Umge-
bung zu reflektieren, sondern auch die HiBlichkeit in seinem
Inneren.

Noch einmal, Ménche, ein Ménch ergibt sich der genauen Betrachtung
des Kdrpers, der mit einer Haut umgeben und voll der verschiedensten
Unreinheiten ist, von den Sohlen der FiiBe aufwirts und vom Scheitel
abwirts. Mit diesem Leib sind verbunden das Haupthaar, Kérperhaar,
Niigel, Zihne, Haut, Fleisch, Sehnen, Knochen, Mark, Nieren, Herz,
Leber, Bindegewebe, Milz, Lungen, Eingeweide, Gekrése, Magen,
Exkremente, Galle, Schleim, Eiter, Blut, SchweiB, Fett, Trinen, Lym-
phe, Speichel, Rotz, Gelenkfliissigkeit, Urin. .. Noch einmal, Mon-
che, ein Moénch kann einen Korper in verschiedenen Stadien der
Verwesung auf einem Friedhof sehen.®

Dieselben Monche sind auch aufgefordert, das Laster und das
Verbrechen, den HaB und die Verwirrung, die im menschlichen
Geist vorhanden sein kénnen, in die Meditation hineinzu-
nehmen.

All dies kommt etwas schockierend in einem Koan zum Aus-
druck, welches lautet: Ein Monch fragte Unmon: »Was ist
Buddha?« Unmon antwortete: »Ein ScheiBstock!«’

In China wurde statt Toilettenpapier ein ScheiBstock verwendet.
Unmon, nach der wunderbaren Buddha-Natur befragt, die das
wahre Selbst ist, gibt diese schockierende und ikonoklastische
Antwort. Was meint er damit?

Er meint, daB wir, m6gen unsere Bestrebungen auch noch so edel
sein, mit den Worten eines Kommentators »ein Sack voll Dung«
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sind. Es geniigt auch nicht, dieser Behauptung mit dem Verstand

Zuzustimmen. Wer das Koan losen will, muB es leben, erkennen

und mit seinem Kérper ausagieren, dem Meister demonstrieren,

daB er sich mit diesem haBlichen ScheiBstock identifiziert hat.

So sind wir mit dem groBen Paradox des menschlichen Wesens

konfrontiert: wir sind gleichzeitig Heilige und Siinder, Engel und
dmonen, schén und haBlich, der Jingling von natiirlicher

Schénheit und der vertrocknete Scheiflstock. Diese Denkweise

findet sich auch beim Apostel Paulus, wenn er ausruft: »Denn

wenn ich schwach bin, dann bin ich stark« (2. Kor 12,10).
erselbe Paulus erinnert uns daran, daB wir einen wunderbaren

SC}}atz in irdenen Gefifen tragen (2. Kor 4,7). Derselbe Paulus

WeiB, daB er eine tiefe Wunde trigt, daB es immer einen Stachel

'm Fleisch gibt, einen Abgesandten Satans, der ihn plagt, und da
1€s¢ Wunde, mdgen die Visionen, Offenbarungen und-Erleuch-

Nungen noch so groB sein, erst dann ganz heilen wird, wenn er das

gesicht Gottes schaut.

. el?er Paulus frohlockt iiber seine Schwiche. Der Gedanke an
e Schwachheit erfiillt ihn mit Freude, und er triumphiert.
“Ch' die buddhistische Erkenntnis, daB man ein getrockneter

CheiBstock ist, ist von groBer Freude begleitet. In diesem Koan

ﬁ:}’t €s kein nagendes Schuldgefiihl, sondern eine groBe Befrei-
g von der Angst und die iiberschwengliche Freude, welche die
Tkenntnis der Wahrheit immer begleitet.

In der christlichen Tradition

I

ICh habe
einem C
us S

Chrj
D'

liber die Selbsterkenntnis im modernen Denken und in
hristentum gesprochen, das im Dialog mit dem Buddhis-
teht. Jetzt mochte ich einen Blick auf die spezifisch
sthf’l_le Tradition werfen.

eilige Teresa von Avila (1515-1582) spricht in ihrer unver-

ie h
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gleichlichen, schlichten Art zu ihren Schwestern iiber die Not-
wendigkeit der Selbsterkenntnis.

Nicht wenig Elend und Verwirrung kommen daher, daB wir durch
eigene Schuld uns selber nicht verstehen und nicht wissen, wer wir sind.
Erschiene es nicht als eine schreckliche Unwissenheit, meine Tochter,

wann jemand keine Antwort wiilite auf die Frage, wer er ist, wer seine

Eltern sind und aus welchem Lande er stammt?'°

Jeder, der Tesesa gelesen hat, weiB, daB sie tiefe Kenntnis ihrer
eigenen inneren Burg besaB und den Jiingling von natiirlicher
Schonheit gesehen hat. Sie schreibt begeistert, wie ihr eingege-
ben wurde, »unsre Seele als eine Burg zu betrachten, die ganz aus
einem Diamant oder einem sehr klaren Kristall besteht und in der
es viele Gemacher gibt, gleichwie im Himmel viele Wohnungen
sind. Denn . . . die Seele des Gerechten [ist] nichts anderes als ein
Paradies, in dem der Herr, wie er selbst sagt, seine Lust hat«.!!
Doch Teresa weiBl genau, daBl diese Schonheit der Psyche sozusa-
gen nicht innewohnt, sondern daf sie vom Meister abgeleitet ist,
der darin wohnt, und daB sie eine Spiegelung seiner Schonheit
ist. Sie schildert sehr beredt die »HiBlichkeit« einer Seele, in der
Gott abwesend ist:

Bevor ich fortfahre, méchte ich euch bitten, euch auszudenken, wel-
chen Anblick diese schone und strahlende Burg bieten mag, diese
orientalische Perle, dieser Baum des Lebens . . . wenn die Seele in eine
Todsiinde fillt. Es gibt keine unheimlichere Finsternis, und es gibt
nichts, was so dunkel, so schwarz wire, da sie daneben nicht noch viel
finsterer erschiene.'?

Teresa schreibt immer aus ihrer eigenen Erfahrung (denn sie ist
keine spekulative Theologin), doch ihr Gesang ist auch in Har-
monie mit dem groBen Chor der christlichen Mystiker, von
Gregor von Nyssa bis Augustinus und zum heiligen Johannes
vom Kreuz. Ja, die Seele ist schdn, sie ist von erlesener Schon-
heit, da sie im Ebenbild Gottes geschaffen wurde; aber getrennt
von Gott ist sie nichts. Ich bin eben deshalb gut und schén, weil
ich ein Spiegel bin, der die Giite und Schonheit Christi widerspie-
gelt. Christus wiederum ist ein Spiegel, der die Giite und Schon-
heit des Vaters widerspiegelt. Denn »er ist das Ebenbild des
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‘lmfisc;htbaren Gottes, der Erstgeborene vor aller Schépfung« (Kol

All dies. bedenkt der heilige Johannes vom Kreuz, wenn er am
nde S€ines groen Gedichts Der geistliche Gesang der Braut die

ekstatischen Worte an den Briutigam in den Mund legt:

LaB kosen uns, Geselle,
laB eins im andern
Deine Schénheit finden. '

Da-s Bild ist natiirlich das des Spiegels. Die Seele blickt in den
Pltigel, welcher der auferstandene Christus ist, sieht seine
v::’:nhe‘it Ul.ld gleichzeitig ihre eigene Schonheit. Beide sind
Seinmt In einer auBerordentlichen Erfahrung der Wonne. In
Sichenf Kommentar sagt der heilige Johannes vom Kreuz, der
it der Braut identifiziert, zum Brautigam, der Christus ist,
und ryf.

S'cl'_lg::fh dfm ic.h dir in deiner Schénheit gleiche und du mir in meiner
deine ell“glelc.:hst, und auf daB meine Schénheit deine Schénheit und
U sej chonheit meine Schénheit sei; weshalb ich in deiner Schénheit

0 werde, und du wirst in deiner Schonheit ich sein, und deshalb

Werq Lo . X . .
N wir einander in deiner Schénheit erblicken«. '

B::: \S,Chﬁnheit wird meine Schonheit sein! Welch !)em.erkeng
echie R €rwendung der Spiegel-Metapher. Driickt sie nicht d1.e
chen p Teundschaft und Ebenbiirtigkeit zwischen der menschli-
. erS_OIl und dem auferstandenen Christus aus, den sie liebt?
: t sie nicht machtvoll die »Vergéttlichung« der menschli-

€rson durch den auferstandenen Jesus aus? Hier erleben

Ir w“
stent(lllemn Hohepunkt der mystischen Selbsterkenntnis im Chri-

Che

I

I heij]; . . .
tion a?hge Johannes vom Kreuz gehort einer bestimmten Tradi-
» doch anstatt tief in diese Tradition einzusteigen, die ihn
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hervorbrachte, méchte ich auf seine hochste Quelle, das Neue
Testament, zuriickgreifen. Darin wird immer wieder die Frage
gestellt: »Wer bist du?« und »Wie heifit du?« Wie Moses Jahwe
fragte, wer er sei, so kamen die Priester und Leviten zu Johannes
dem Téufer und fragten ihn: Wer bist du? Und er bekannte und
leugnete nicht, und er bekannte: Ich bin nicht der Christus. Und

sie fragten ihn: Wer denn? Bist du Elia? Er sagte: Ich bin’s nicht. -

Bist du der Prophet? Und er antwortete: Nein. Da fragten sie
ihn: Wer bist du denn? damit wir denen Antwort geben konnen,
die uns gesandt haben. Was sagst du selbst von dir?« (Joh 1,
19-22).

Es liegt ein Ton von Dringlichkeit, beinahe Frustration in ihren
Fragen. Johannes antwortet: »Ich bin die Stimme eines Predigers
in der Wiiste: Ebnet den Weg des Herrn!«, wie der Prophet Jesaja
gesagt hat (Joh 1,23).

Die ganze Identitit des Johnannes besteht darin, daB er der
Wegbereiter ist. Er definiert sich selbst in seiner Beziehung zu
Jesus. Spiter nennt er sich in demselben Evangelium poetisch
den »Freund des Brautigams« (Joh 3,29). Kann nicht jeder Christ
dasselbe sagen? Definiert sich nicht jeder Christ in seiner Bezie-
hung zu Jesus? Sind wir nicht alle Freunde des Briutigams —und
durch diese Freundschaft Kinder des himmlischen Vaters?
Dies gilt in besonderem MaBe fiir den Apostel Paulus, dessen
Leben als eine Suche nach dem wahren Selbst betrachtet werden
kann, nach dem wahren Paulus, der bei seiner Begegnung mit
Jesus auf der StraBe nach Damaskus in Erscheinung tritt. »Er aber
fragte: Herr, wer bist du?« (Apg 9,5). Als er Jesus findet, findet
Paulus sich selbst, oder er beginnt, sich selbst zu finden. Er bricht
auf zu einer Reise der Selbsterkenntnis, die sich iiber den ganzen
4 Zyklus seines Lebens erstreckt.

Aber die Suche Paulus’ ist von schmerzhaftem Ringen erfiillt. Er
versteht sich selbst nicht, denn er tut nicht das, was er tun will,
sondern genau das, was er haBt und beklagt: »Wenn ich aber tue,
was ich nicht will, so tue nicht ich es, sondern die Siinde, die in
mir wohnt« (R6m 7,20). Paulus entdeckt ein zwiefaches Selbst:
eines in seinem »Innern« und ein anderes in seinen Gliedern:
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»Denn in meinem Innern habe ich Gefallen an Gottes Gesetz;
aber in meinen Gliedern sehe ich ein anderes Gesetz, das mit dem
Gesetz meiner Vernunft im Streit liegt . . .« (R6m 7,22-23).
Im Ringen des Paulus geht es darum, das innere Selbst zu finden,
aus diesem Innern zu handeln und vom Gesetz des Bosen befreit
Zu sein. »Wer wird mich erldsen von diesem todverfallenen
Leibe?« ruft er aus und gibt sich seibt die Antwort: »Dank sei
Gott durch Jesus Christus, unsern Hermn!« (R6m 7,24-25.)
So findet Paulus seine Identitit und beschreibt sich selbst mit
klaren Worten: »Paulus, Knecht Christi Jesu, zum Apostel beru-
fen, ausgesondert, das Evangelium Gottes zu predigen. . .«
(R6m 1,1). Und seine Vertrautheit mit Jesus wichst immerfort,
S0 daB er sagen kann, er sehe alles als einen Schaden an wegen
des liberragenden Wertes, Christus Jesus, seinen Herrn, zu
kennen und zu lieben. Sein Ideal ist klar: »Ich mé&chte ja ihn
erkennen und die Kraft seiner Auferstehung und die Gemein-
Schaft seiner Leiden und so seinem Tode gleichgestaltet werden,
df‘mit ich zur Auferstehung von den Toten gelange« (Phil 3,10
1S 11). Paulus liuft Jesus hinterher wie ein Athlet bei den
Isthmischen Spielen, doch schlieBlich stirbt er sich selbst, um
©Sus zu leben. Denn Jesus ist nicht auBen, sondern er wohnt im
Nineren, und Paulus kann ausrufen: »Ich bin mit Christus gekreu-
Zigt. Nun lebe nicht mehr ich, sondern Christus lebt in mir. . .«
al 2,20). Doch Paulus’ Reise endet nicht mit seiner Vereini-
8ung mijt § esus, sondern sie geht weiter zum Vater unseres Herrn
®Sus Christus. Da er durch Jesus sein Sohn ist, kann er Gott
S€Inen Vater nennen. Dasselbe gilt auch fiir uns, und Paulus sagt
Uns: »Weil ihr nun Kinder seid, hat Gott den Geist seines Sohns in
Unsre Herzen gesandt, der ruft: Abba, lieber Vater!« (Gal 4,6.)
© findet Paulus sein wahres Selbst in einer trinitarischen Erfah-
Tung, Einsgeworden mit Jesus und erfiillt vom géttlichen Geist,
Tuft er aus: »Abba, lieber Vater!« Auch wir werden mit Hilfe der
Nade auf diesem Weg Erleuchtung finden.
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I

Ich habe von der Identitit des johanneischen Taufers und von der
des Paulus gesprochen. Kénnen wir auch von der Selbstverwirk-
lichung Jesu sprechen? Ich sagte bereits, daB der Buddhismus auf
der Selbstverwirklichung Shakyamunis, des Buddha, beruht.

Konnen wir sagen, daB das Christentum auf der Selbstverwirkli- -

chung Jesu griindet?
Ich meine, daB diese Frage bejaht werden kann. Ich glaube, daB
das Christentum auf der mystischen Erfahrung Jesu und vor allem
auf seiner Erfahrung dessen, wer er ist, griindet. Ich glaube, daB
die Basis des Christentums die Erfahrung Jesu von seiner Bezie-
hung zu seinem Vater ist — einer Beziehung, an der diejenigen
teilhaben konnen, die an ihn glauben. Davon unbeschadet
bekommt jeder, der sich auf ein Studium des Mystikers Jesus
einléBt, es mit einem gewaltigen Problem der Methodik zu tun.
Modeme Exegeten sind sich nimlich darin einig, daB eine
kritische Biographie Jesu nicht geschrieben werden kann. Wir
besitzen einfach kein Beweismaterial. Die viele Jahrzehnte nach
dem Tod Christi verfaBten Evangelien wurden im Lichte der
Auferstehung niedergeschrieben und enthalten viele theologi-
sche Betrachtungen sowie Deutungen, die eine Frucht der reli-
gidsen Erfahrung der friihen christlichen Gemeinde sind. Dies
bedeutet, daB der »historische Jesus« wie ein kritischer Biograph
diesen Begriff versteht, unseren Augen verborgen ist. .
Trotzdem glaube ich, daB es theologisch legitim und nicht
unwissenschaftlich ist, die Evangelien so zu nehmen, wie sie vor
uns stehen, im Vertrauen darauf, da8 sie unter der Fiihrung des
heiligen Geistes verfaBt wurden und wahre Deutungen des
¢ Lebens und der Taten Jesu sind. Ich glaube, dal man durch die
andéchtige Betrachtung der Evangelienberichte zu einer Kennt-
nis der Herzens Jesu gelangen kann — des auferstandenen und des
irdischen Jesus. Dies ist die Praxis von Christen seit fast zweitau-
send Jahren, und ich kann nicht glauben, daB diese Christen einer
Tauschung unterlagen. '

Dies ist der Ansatz Karl Rahners, der in einer bedeutenden
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Schrift mit dem Titel »Dogmatische Erwigungen iiber das Wis-
$en und das SelbstbewuBtsein Christi« das Argument bringt, daB
Jesus als wahrer Mensch echt menschliche Erfahrungen machte
und daB die allmihliche Entdeckung seines wahren Selbst ein
Teil dieser Erfahrungen war.!® Um diese Denkweise zu verste-
hen, miissen wir uns noch einmal die Unterscheidung zwischen
der Kenntnis einer Sache und einem Bewufitsein davon vergegen-
Wartigen. Vom Erwachen seines BewuBtseins an war Jesus in der
Tiefe seines Wesens sich seiner Gottlichkeit bewuft, aber nur
d}erh Wachstum und Entwicklung konnte er verstehen, objekti-
erl‘en und wirklich wissen, was vordem verborgen war. Und auf
diese Weise machte er die echten Erfahrungen eines Menschen,
Obwohl er gottlich war. Lukas berichtet: »Und Jesus nahm zu an
Weisheit, Alter und Gunst bei Gott und den Menschen« (Lk
2’_52). So konnen wir sagen, dafl er durch den ProzeB des Lebens
m}t all seiner Freude und seinem Schmerz, durch géttliche
Emgebung bei Tage und durch die langen Nichte des Gebets,
Urch seinen Konflikt mit dem Versucher, durch seine bestiindige
a ktiire der Schriften des Alten Testaments, in deren Spiegel er
Sich erblickte, zur Selbstverwirklichung heranreifte. Weiter 148t
Sich sagen, daB seine Selbstfindung sich in seinem Tod und seiner
ufel’stehung vollendete, als er, mit den Worten des Apostels
aulys, eingesetzt wurde »als Sohn Gottes aufgrund der Aufer-
stehllng von den Toten« (R6m 1,4). Um sein verklirtes Selbst zu
nden, muBte Jesus leiden. »MuBte nicht Christus das alles
®tleiden und in seine Herrlichkeit eingehen?« (Lk 24,26.)
'Och vor allem im Johannesevangelium, in dem der Glaube an
'€ Auferstehung aus jeder Seite spricht, finden wir einen Jesus,
°T sich seiner Identitiit voll bewuBt ist. Er ist sich bewuBt, daB er
Cr einzige Sohn des himmlischen Vaters ist, daB er von Gott
S:)mrﬁt und wieder in Gott eingehen wird, daB er von oben
, 0 t. Dies ist der Jesus, der zuversichtlich sagen kann:
(J' - 1ch weiB, woher ich gekommen bin und wohin ich gehe«
oh 8,14). Dies ist der Jesus, dem der Evangelist die Worte aus
M 2. Buch Mose in den Mund legt: »Ich bin: &y &uui. Wenn
I Jesys sagen horen: »Bevor Abraham geboren wurde, bin ich«

g
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(Joh 8,58), oder wenn er die groen Worte »Ich bin« ausspricht —
Ich bin das Tor, das Brot, das Licht, der Weg, die Wahrheit, die
Auferstehung —, wenn wir dies alles horen, denken wir wieder an
den Namen Jahwes: ICH BIN DER ICH BIN. Gott sprach zu
Mose: »Ich werde sein, der ich sein werde. Und sprach: So sollst

du zu den Israeliten sagen: >Ich werde sein¢, der hat mich zu euch

gesandt« (2. Mose 3,14).

Daher ist das tiefe Selbst Jesu auBerhalb Raum und Zeit, da er das
ewige Wort des Vaters ist. Und schlieBlich kann Jesus sagen:
»Wer mich sieht, der sicht den Vater« (Joh 14,9). Denn er ist das
vollkommene Ebenbild des Vaters, der Spiegel, in dem der Vater
sich spiegelt.

Dies ist der Kern der Johanneischen Theologie. Jesus begreift
und kennt sich selbst in Beziehung zu seinem Vater. Ja, sein
ganzes Wesen ist auf diese Bezichung angelegt und nach dem
Vater ausgerichtet, so wie der Vater sich auf den Sohn bezieht
und auf ihn ausgerichtet ist. Dabei fillt einem unweigerlich die
Stelle bei Matthius ein, die so sehr nach dem Johannesevange-
lium klingt: »Alles ist mir von meinem Vater iibergeben; und
niemand erkennt den Sohn als nur der Vater; und niemand
erkennt den Vater als nur der Sohn und wem es der Sohn
offenbaren will« (Mt 11,27).

Aber wenn wir die Selbstverwirklichung Jesu, wie die Evange-
lien sie schildern, begreifen wollen, miissen wir noch einen
Schritt weiter gehen und die Frage nach seiner Beziehung zum
Menschengeschlecht stellen. Dazu schreibt C. H. Dodd in sei-
nem Kommentar zum Johannesevangelium, die echte Humanitit
Jesu betonend, folgendes:

Und dennoch, so sagt der Evangelist, war Er bei all dem viel mehr als
nur ein Individuum unter vielen! Er war das wahre Selbst des Men-
schengeschlechts usid stand in der vollkommenen Einheit mit Gott, zu
der andere erst gelangen, wenn sie in Seinen Leib eingehen . .."”

Jesus war das wahre Selbst des Menschengeschlechts. Dieser
Satz ist von auBerordentlicher Tragweite fiir das mystische
Leben. Dieser Gedanke wird in den synoptischen Evangelien
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bereits vorweggenommen, in denen Jesus sich mit den Hungri-
gen, den Durstigen, den Nackten und den Gefangenen identifi-
Ziert — »Was ihr einem von diesen meinen geringsten Briidern
getan habt, das habt ihr mir getan« (Mt 25,40). Wir erinnern uns,
Wie Paulus von dem »einen Menschen Jesus Christus« spricht,
der seine Gnade den vielen iiberrreich zuteil werden 1Bt (R6m
3,15). Wir denken an die Aussage des Zweiten Vatikanischen
K?ﬂzils, daB Christus den Menschen sich selbst offenbare, so als
Se1 Christus der groBe Spiegel, in dem die Menschheit sich
8espiegelt sieht.
All dies ist von groBter praktischer Bedeutung fiir Christen, die
[ wahres Selbst suchen; denn das Neue Testament besagt in
Seinem Kernpunkt, daB diejenigen, die an Jesus glauben, die-
Sfilbe Beziehung zum Vater haben kénnen wie Christus. So wie er
Nef: »Abba, lieber Vater!«, so kénnen auch wir rufen: »Abba,
. €ber Vater!« So wie er sich mit den Miihseligen und Beladenen
Wentifizjerte, so kinnen auch wir uns mit den Miihseligen und
eladenen identifizieren. So wie er starb und wieder auferstand,

. 50 werden wir sterben und auferstehen. So wie er in seinem

€sen géttlich war, so sind wir géttlich durch die Gnade. Seine
selbsterkenntnis ist unsere Selbsterkenntnis. Denn er ist der
archetypische Mensch.

v

Iz(el_‘_ren wir am Ende dieses Kapitels zu seinem Ausgangspunkt
s:;gmkf zu den modernen Menschen, die auf der Suche nach sich
8t in dje Tiefe ihres BewuBtseins eindringen. Welche Reise!
dhrend wir die auBeren Schichten des turbulenten Dunkels
llrch‘dringen und uns dem Kern unseres Wesens nihern, was
Inden wir dort? Werden wir einen Spiegel finden? Wenn ja,
“ielches Angesicht spiegelt sich darin? Wird es das Gesicht eines
ﬁuLtOt Erklarten sein? Werden wir entdecken, daB Gott, der in der
st ereq Welt zu sterben schien, in der inneren Welt des BewuBt-
NS in dramatischer Weise zum Leben erwacht? Ich
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glaube, daB es so ist. Wenn wir den Mut haben und dem Ruf
gehorchen, in den Spiegel unserer eigenen Seele zu blicken,
werden wir unsere eigene Schonheit und die Schonheit Gottes
sehen. Das wird eine grofe Erleuchtung sein.

3 Korper und Atem

Die éstliche Meditation von Yoga bis Zen miBt dem Korper und
dem Atem die grofite Bedeutung bei. Der Buddhist oder Hindu
ej‘r'eicht die Erleuchtung nicht durch eine rein spirituelle Geistes-
ttigkeit, sondern durch eine lange, harte Schulung des Atems,
der Kérperstellungen und der Dit. Dieses Training schult nicht
Tur den Geist allein oder den Korper, sondern die Korper-Person,
de_n Geist-und-Kérper.
1ese korperliche Dimension sollte auch auf dem christlichen
©g einen wichtigen Platz einnehmen, denn das Ziel dieses
Yeges ist keineswegs die Vernichtung des Korpers und der
lnn.e, sondern ihre Verwandlung. Es stimmt zwar, da8
t:Sflmmte Strémungen christlicher Spiritualitéit von der neupla-
somschen Ablehnung der Materie beeinfluBt (vielleicht darf man
8ar sagen, »kontaminiert«) wurden, aber vergessen wir nicht,
das authentische Christentum einem Jesus folgte, der dem
tnenSc’hlichen Korper, den Blumen auf dem Felde und der ganzen
Materiellen Welt eine sakramentale Dimension verlieh. »Ist nicht
'w'  der Leib mehr als die Kleidung?«, fragte er (Mt 6,25), als
m:’“te er damit sagen, daB der Kérper das wichtigste Geschenk
anser es himmlischen Vaters ist. »Schaut die Lilien auf dem Feld
hi "+, sagte er (Mt 6,28), als er iber die Fiirsorge unseres
Aglmhschen Vaters fiir die Natur sprach. Und beim letzten
Cndmah] juBerte er jene erschiitternden Worte, die wir das
) 6y;tel‘illm des Glaubens nennen: »Das ist mein Leib« (Mt

che all dem meinen viele moderne Christen, daB die korperli-

gekODimension in ihrem Gebet und Gottesdienst allzu kurz
2 Mmen und bedauerlich unterentwickelt ist. So nehmen sie
Kf"nntnis, daB der Dialog mit den groBen Religionen des
tens gerade auf diesem Gebiet besonders fruchtbar sein kann.
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Manche gehen noch weiter und sagen, daB das Christentum die
ostlichen Erkenntnisse braucht, wenn es eine Meditation lehren
will, die gesund und ganzheitlich ist.

Auf diese Frage wollen wir nun praktisch eingehen und mit dem
Atem beginnen.

Der Weg des Atems
I

Es wire tibertrieben zu sagen, daB die Schulung des Atems ein
wesentlicher Teil der spirituellen Reise ist. Fiir manche Men-
schen ist das Achten auf den Atem eher eine Ablenkung als eine
Hilfe, und diese Leute tun gut daran, ihn zu vergessen. Anderer-
seits stimmt es aber auch, daB fiir andere, sowohl fiir Christen als
auch fiir Buddhisten, der ganze spirituelle Weg eine Sache des
Atems ist. Sie gehen den »Weg des Atems« und bediirfen der
Worte wenig. AuBerdem kann man sagen, daBl in ganz Ostasien
die Schulung des Atems als der natiirliche erste Schritt auf dem
spirituellen Weg betrachtet wird. Meditieren, ohne atmen zu
lernen, wire so, als wollte man essen, ohne den Gebrauch der
EBstdbchen zu erlernen. Es ginge zwar, aber auf sehr unge-
schickte Art und Weise. _
Ich méchte daher ein paar Worte iiber das richtige Atmen sagen
und wihle dazu drei Punkte von Dr. Tomio Hirai aus, einem
Arzt, der nicht iiber die esoterischen Formen des Atmens
schreibt, die physisch und psychisch gefahrlich sein konnen,
sondern iiber eine einfache Methode, die fiir Kérper und Geist
vollkommen sicher und gut ist.’

Vor allem ist richtiges Atmen langsam. Um das Atmen langsam
zu machen, verldngert man einfach die Ausatmung — man 146t
den Atem in langen Ziigen, langsam und sanft entweichen, wobei
man stets durch die Nase atmet. Das sollte ohne Anstrengung
oder Gewaltanwendung geschehen, ja, man beobachtet den
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Atem einfach oder »folgt« ihm, so daf er ohne Miihe von allein
langsamer wird. Normalerweise macht man sechzehn bis acht-
2ehn Atemziige pro Minute, aber wenn man dem Atem »folgt«,
Verlangsamt er sich zu zehn oder sogar zu fiinf oder sechs
Atemziigen pro Minute.
Zweitens ist das richtige Atmen rhythmisch. Gewohnlich ist
Unser Atem unregelmiBig, je nach unseren Emotionen und
_Stintnungsschwankungen, aber man kann den Atem regulieren,
Indem man sich seiner bewuBt wird oder ihm miihelos folgt. In
Seinem ausgezeichneten kleinen Buch, Zen-Geist, Anfdnger-
?eiSt. sagt Shunryu Suzuki, daB wir dann, wenn wir Kontrolle
tber Menschen ausiiben wollen, diese weder stéren noch ver-
Dachlassigen sollen. Wir sollen sie einfach beobachten. Dasselbe
8llt fiir den Atem. Wenn wir ihn kontrollieren wollen, um ihn
angsam und rhythmisch zu machen, geniigt es, ihn zu beobach-
ten, und dann werden wir bald merken, da8 wir ihn unter
Ontrolle haben.?
fttens ist die richtige Atmung eine Bauchatmung. Beim Einat-
Men schwellen die Muskeln des Unterleibs, und man ist sich des
fanden bewuBt, jenes Punktes etwa drei Fingerbreit unter dem
abel, der nach der traditionellen Denkweise der Chinesen und
4Paner der Schwerpunkt des Korpers ist. Bald nimmt man eine
$roBe Kraft im Unterleib wahr.
'€se drei Punkte hebt Dr. Hirai hervor. Aber wenn man die
Unst des Atmens meistern will, reicht es nicht aus, Biicher zu
°Sen; fiir die Ubung gibt es keinen Ersatz. Man muB es tun. Ob
Man mit gekreuzten Beinen still sitzt oder ob man auf einem
eAlltobuS oder in der Bahn sitzt, man kann zunichst seinen Atem
untdecken und sich der Tatsache, daB man atmet, bewuflt sein
"d dann die Atemziige ziihlen. Oder man kann dem Atem folgen
" sich vorsagen: »Ich atme ein, ich atme aus.« Dies sollte sanft
i Ohne Anstrengung geschehen, ohne Gewaltanwendung
8endwelcher Art.
°Mn man regelmaBig iibt, entwickelt sich die eigene Methode
ONinnen her. Denn all dies hat eine personliche Dimension, und
ten Endes muB man seinen eigenen Weg finden. Ein Zen-
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Spruch besagt, daB »sogar die Buddhas nur den Weg zeigen
konnen«, und das bedeutet, daB schlieBlich und endlich niemand
dich den Weg lehren kann. Du muBt ihn selbst finden.

I

Die Entdeckung der eigenen, pers6nlichen Atemweise ist an sich
schon eine kleine Erleuchtung. Wie Archimedes ruft man aus:
»Heureka! Ich hab’s, das lasse ich mir von niemandem ausre-
den!« Aus diesem Achten auf das langsame, rhythmische Atmen
kommt ein groBer Frieden und eine Freude, und man kehrt zu
verschiedenen Zeiten des Tages gern zum Atem zuriick. In
diesem Zusammenhang zitiert Anthony de Mello einen stlichen
Meister, der seinen Schiilern sagt: »Dein Atem ist dein bester
Freund. Halte dich an ihn in allen Schwierigkeiten, und du wirst
Trost und Fithrung durch ihn finden. «* Sehr wahr! Besinnung auf
den Atem gibt Kraft und hilft uns, unseren Weg zu erkennen.
Die Freude am Atmen kommt zum Teil von seiner guten Wirkung
auf den Korper. Durch die tiefe Bauchatmung wird der Kérper
gereinigt. Das Ausatmen entfernt Kohlendioxyd aus den Lungen,
wihrend das Einatmen dem Kérper frischen Sauerstoff zufiihrt.
AuBlerdem sagen Fachleute, daB langsames, tiefes Atmen das
Herz entlastet. Noch wichtiger jedoch ist die emotionale und
psychische Wirkung. Durch den Atem kommt man in Beriihrung
mit dem Bauch, mit den inneren Organen, mit den eigenen
Gefiihlen und mit dem Leben. Wie herrlich ist das fiir den armen
modernen Menschen, der gespalten, mit sich uneins und zerris-
sen ist! Er wird zur Harmonie zuriickfinden, wenn er sich auf die
Worte Jesu besinnt: »Ist nicht das Leben mehr als die Nahrung
und der Leib mehr als die Kleidung ?« (Mt 6,25). Denn einer, der
den Weg des Atems geht, erlebt das Leben, erlebt seinen Korper
und wei existentiell, daB die Worte Jesu wahr sind.

Wihrend man atmet, wichst die innere Einswerdung. Zen spricht
vom Atmen durch jede Pore, und das ist buchstiblich wahr.
Allméhlich nimmt man wahr, da8 der ganze Kérper atmet und
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daBl der ganze Korper meditiert. »Das Atmen in der Praxis des
en kontrolliert die Poren der Haut, die Blutzirkulation und
Sogar die Tatigkeit der KapillargefiBe. Die Atmung und Korper-
Stellung im Zen kontrollieren die Wahrnehmung der Haut, die
Wiederum den Frieden des Herzens und des Geistes kontrolliert.
ie Ruhe des absoluten Samadhi kommt von der beruhigten
Haut‘ivahrmehmung.«“
Sodann kann man sich der kosmischen Dimensionen des Kor-
Pers, der Einheit des Selbst mit dem ganzen Universum und »des
Atems der Universums« bewut werden. Shunryu Suzuki driickt
dies trefflich aus:

W.em} wir Zazen iiben, folgt unser Geist immer unserem Atem. Wenn
WIr einatmen, gelangt die Luft in die innere Welt. Wenn wir ausatmen,
8eht die Luft hinaus in die duBere Welt. Die innere Welt ist grenzenlos,
Und auch die suBere Welt ist ohne Grenzen. Wir sagen »innere Welt«
Oder »AuBenwelt«, aber in Wirklichkeit ist es nur eine ganzheitliche

Clt. In dieser grenzenlosen Welt ist unsere Kehle wie eine Drehtiir.

1 Luft kommt herein und geht hinaus wie jemand, der durch eine
ehtiir geht.S

Aus all dem wird deutlich, daB es eine ganze Spiritualitit des
te.ms oder, wie ich schon sagte, einen »Weg des Atems« gibt.
ISt in der Tat ein Weg der Selbst-Verwirklichung.

Och an dieser Stelle erhebt sich vielleicht die Frage: »Was hat
das alles mit Religion zu tun? Wie kommt man dadurch zu
Gote2,

Chiig, die Atemweise, die ich beschrieben habe, wird denjeni-
gen b“—igebracht, die Karate und Judo, die Teezeremonie und das
S umf‘anstellen praktizieren. Solche Leute meditieren oft, bevor
V; it ihrem Sport oder ihrer Kunst beginnen. In der modernen

®lt wird die Kunst des Atmens Séngern, Joggern und werden-

*N Miittern beigebracht und einer Menge von Leuten, die die
E:lfah“lng machen, daB richtiges Atmen ihnen bei der Arbeit oder
Hi Beruf hilft. Wo bleibt also die Religion?

€T méchte ich eine wichtige Unterscheidung treffen zwischen

€N zur Entwicklung des menschlichen Potentials und Atmen

Glauben, Es ist eben der Glaube, der das Atmen zu einer

mis
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religiosen Ubung macht, und unter Glauben verstehe ich hier die
totale Hingabe an eine hochste Wirklichkeit. Der Zen-Meister ist
imstande, zwischen denjenigen zu unterscheiden, die in Medita-
tion sitzen, um ihre menschlichen Krifte zu entwickeln, und
denjenigen, die deshalb iiben, weil sie durch restlose Hingabe an
dharma die Erlésung finden wollen. Ebenso lassen sich diejeni-

gen unterscheiden, die mit vollkommener Hingabe zum Vater-

durch Jesus iiben. Trotzdem ist es richtig, daB die Trennungslinie
zwischen sikularer Meditation, wenn mir der Ausdruck gestattet
ist, und religiéser Meditation oft verschwimmt. So kann man
damit beginnen, um menschliches Potential zu entwickeln, und
an irgendeinem Punkt feststellen, daB — uns selbst unbewufSt —der
Glaube in den Vordergrund geriickt ist.

I

Auf diese Weise wird das Atmen eine Glaubensiibung. Manche
Menschen atmen schweigend, ohne irgendwelche Worte, und in
dieser Stille wird ihnen das groSe Mysterium gegenwirtig, das
ihnen innewohnt und in dem sie wohnen. Andere Leute ziehen
ein Wort oder einen Satz vor (es wird manchmal gesagt, daf} ein
Satz von sieben Silben dem normalen Atemrhythmus besonders
gut angepabt sei), den sie immerfort wiederholen — bis er sich
schlieBlich von selbst wiederholt. In der orthodoxen Kirche heit
es, daB ein Glaubiger, wenn das Jesusgebet in den Rhythmus
seines Atems und seines ganzen Korpers eingegangen ist,
schlieBlich den Worten der Bibel gehorcht, daB wir ohne Unter-
1aB beten sollen. Denn jetzt ist jeder Atemzug, im Wachen.oder
im Schlaf, ein Akt des Glaubens und ein Akt der Liebe.

Wenn man auf diesem Weg des Glaubens fortfihrt, kann man den
Gipfel des mystischen Lebens und den Hohepunkt der Erleuch-
tung erlangen. Es ist jedoch auch méglich, auf Abwege zu
geraten, und davon méchte ich kurz sprechen.

Mit Hilfe des Atems ist es moglich, verschiedene Krifte zu
kultivieren. So wird zum Beispiel behauptet, daB man mit
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Atemkontrolle einen halben Tag unter Wasser verbringen kann.

Dasist noch harmlos, aber es wird gleichermaBien behauptet, dal

die Kunst des ninjutsu oder des Sich-unsichtbar-Machens auf dem

Atem beruhe. Der Atem ist ein Weg zur Erweiterung des Geistes,

Zur ErschlieBung von BewuBtseinsschichten, die normalerwei.se

in uns schlummem. Eine solche Anwendung des Atems ist im

Yoga zu finden. »Indem der Yogi seine Atmung rhythmisiert und

Progressiv verlangsamt«, schreibt Eliade, »ist er in der Lage,

bestimmte, dem Schlaf zugehorige BewuBtseinszustande zu

>dquhdringcm, d. h. er kann sie in volliger Klarheit erleben. «°

Eliade unterscheidet sodann vier BewuBtseinsformen: das Wach-

bewuBtsein, das SchlafbewuBtsein mit Triumen, das BewuBtsein

im traumlosen Schlaf und das kataleptische BewuBtsein oder die
Tance. »Mit Hilfe von pranayama — d.h. durch zunchmende
el'lfingerung des Ein- und Ausatmens (das Ziel dieser Ubung
esteht darin, einen moglichst groBen Intervall zwischen den

beiden Momenten der Atmung zu setzen)— vermag der Yogi dann

Alle Formen des BewuBtseins zu durchdringen.«’
urch den Atem kann man auch lernen, den Herzschlag und die
erdauungsfunktionen zu kontrollieren. Wie ich in meinem Buch
€r ruhende Punkt sagte, weisen Laboruntersuchungen auf das

uBerordentliche Potential hin, das durch Atmen freigesetzt

Wird,

All dies ist von groBem wissenschaftlichen und menschlichen
Dteresse, doch die groBen religiésen Uberlieferungen stimmen
arin liberein, daB es die groBte aller Versuchungen auf dem

Mystischen Weg ist, nach psychischen Kriften um ihrer selbst

Willen 7y streben, an sie verhaftet zu sein, sich in ihnen zu sonnen

ul,ld sie anderen gegeniiber zur Schau zu stellen. Dies kann zu
Utelkeit fiihren und einen Absturz verursachen. Zumindest ver-

hindert e5 den spirituellen Fortschritt. Man mu8 diese Krafte klein
E_ﬂten, denn sie sind wie die verfithrerischen Stimmen der
enen, die Odysseus bestrickten und bedrangten und ihm ihre

Wolliistige Umarmung boten, damit er seine Heimkehr zur weisen

Nelope vergiBe. Wie Odysseus miissen vielleicht auch wir uns

M den Mast binden lassen. Notfalls miissen wir das tun, denn wir
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diirfen uns nie auf diese faszinierenden Geschépfe einlassen,
sondern miissen unser Schiff schleunigst zu unserer wahren
Heimat, der Vereinigung mit Gott, lenken.

Wenn wir jedoch diese attraktive Gefahr umgehen, wenn wir die
auBerordentlichen Krifte nicht beachten und sie nicht erstreben,
wie geht unsere Reise dann weiter?

v

Ich méchte hier daran erinnern, daB der Weg des Glaubens, den
wir jetzt beschritten haben, ein Weg der vollkommenen Entsa-
gung ist. Der heilige Johannes vom Kreuz wird nie miide, die
Worte Jesu zu wiederholen: »Ebenso kann keiner von euch mein
Jiinger sein, der nicht alles aufgibt, was er hat« (Lk 14,33). Und
»alles« heifit alles. Daher kommt einmal die Zeit, da man den
Atem verlassen, den Atem vergessen — ihn iiberschreiten und in
die Nacht des Glaubens und des Nichts eingehen muB. Es ist nicht
so, daB wir den BeschluB fassen, in diese Nacht einzugehen, oder
daB8 wir denken, wir kénnten es durch unsere eigene Anstren-
gung. Keineswegs. Wir gehen nur, wenn wir gerufen werden.
Aber wenn der Ruf kommt, lassen wir den Atem hinter uns. So
wie wir uns von der Versuchung lossagen, durch den Atem
auBerordentliche psychische Krifte zu erlangen, so sagen wir uns
von der Versuchung los, seine Schonheiten und Freuden zu
genieBen. Denn die Zeit dafiir ist vorbei, und was vorher eine
Hilfe war, kann jetzt ein Hindernis sein. Jetzt sind wir aufgefor-
dert, uns auf eine Reise zu begeben, auf der wir weder Gold noch
Silber noch Kupfer im Giirtel fiihren diirfen. Wir diirfen kein
¢ iiberfliisiges Gepiick mitnehmen, nicht einmal unseren Atem.

Ich sagte, daB8 wir den Atem transzendieren miissen, um in die
Nacht einzugehen, aber das heiBt nicht, daB wir ihn ablehnen.
Wir iiberschreiten ihn, ohne ihn zuriickzuweisen. Wir beginnen
auf ganz neue Weise zu atmen. Ich méchte versuchen, dies mit
Hilfe eines Vergleichs zu beschreiben.

Es gibt ein Zen-Koan, das folgendermaBen lautet:
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:Ii° fragte Basho: »Gibt es etwas, das alles im Universum transzen-
ert 7« .
Basho antwortete: »Ich werde es dir sagen, wenn du alles Wasser aus
dem westlichen FluB mit einem Schluck ausgetrunken hast.« ]
10 sagte: »Ich habe bereits alles Wasser aus dem westlichen Flu8 mit
€inem Schluck ausgetrunken.«
asho erwidert: »Dann habe ich deine Frage bereits beantwortet.«

Eine Studentin von mir dachte dariiber nach und verfafte folgen-
des Koan iiber den Atem:

H° fragte Basho: »Was ist das Atmen des Menschen, das kein Atmen
18t 2«

Bas_ho antwortete: »Ich werde es dir sagen, wenn du den Geist des
Niversums in einem Atemzug eingeatmet hast.« o
O antwortete: »Ich habe bereits den Geist des Universums in einem

t""“leg eingeatmet.« .
Basho erwiderte: »Dann habe ich deine Frage schon beantwortet. «

Der Atem, der kein Atmen ist! Der Atem, der ein Atemzug ist!
1e 146t sich dieses widersinnige Paradox erkléren?
m dies zu verstehen, miissen wir daran denken, da es in der
Erfahl'llng der Mystiker nicht nur einen Atem gibt, der kein
tmen ist, sondern auch ein Sehen, das kein Sehen, ein Horen,
kein Héren, ein Riechen, das kein Geruch, ein Fiihlen, das
kein Gefiihl, ein Schmecken, das kein Geschmack ist. Kurz
8esagt, eine ganze Skala innerlicher Sinne erschlieBt sich dem,
(le.r die tieferen Réume der inneren Burg betritt. Augustinus von
PPo, dem das wohl bewuBt war, spricht poetisch und wort-
Michtig iiber diese paradoxen innerlichen Sinne, die Gott ken-
fen, aber jhn nicht. Er spricht iiber seine Gotteserkenntnis und
.ekrﬁftigt zuniichst dramatisch, daB dieses Wissen ein anderes
St als was die Sinne ihm verschaffen kdnnen:

W_as aber ist es, woran ich meine Liebe wende, wenn ich Dich liebe?
Nlc.ht Korperschonheit, keine vergingliche Zier, nicht des Lichtes
g.lelBender Glanz, der meinem Auge so wohltut, nicht siiBe Lieder, wie
'® tausendfach erklingen, nicht Wohlgeruch von Salben und Gewiir-
1, nicht Manna noch Honig, nicht leibliches Umfangen reizvoll sich
iegender Glieder: Nein, nichts davon ist es, dem meine Liebe

> wenn meinen Gott ich liebe.

Sc]
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Augustinus macht also ganz deutlich, daB er nichts Korperliches
und nicht in korperlicher Weise liebt. Und trotzdem féhrt er
paradoxerweise fort, daB er doch auf sinnenhafte Weise liebt,
jedoch mit verklédrten Sinnen, denn er liebt einen Gott,

derda ist Licht, Klang und Wohiduft, Nahrung und Umarmung fiir mein
Innerstes; denn hier erglidnzt fiir meine Seele das Licht, das kein Raum

zu fassen vermag, schwingen Klinge, denen die Zeit nicht Schweigen”

gebietet, hier duften Geriiche, die kein Wind verweht, und hier locken
Speisen, denen keine Ubersittigung schalen Geschmack verleiht, hier,
hier haftet getreulich, was kein Uberdru8 jemals 16st. Das ist es, woran
meine Liebe sich wendet, wenn ich liebe meinen Gott.®

So spricht Augustinus von einem Sehen, das kein Sehen ist, von
einem Horen, das kein Horen ist, von einem Riechen, das kein
Geruch, von einer Umarmung, die keine Umarmung ist. Wir
diirfen hinzufiigen (obwohl Augustinus sich nicht darauf
bezieht), daB es einen Atem gibt, der kein Atmen ist.

Diese Anniherung an Gott haben Thomas von Aquin und andere
Scholastiker in ein System gebracht, indem sie lehrten, daB wir
Gott auf dreifachem Wege erkennen konnen: durch die via
affirmationis, die via negationis und die via eminentiae. Das
heiit, ich bejahe, daB Gott schén ist; ich verneine, daB er in
einem Sinne schon ist, wie wir Schonheit gewohnlich erleben;
ich bejahe, daB er in einem alles iiberragenden Sinne schon ist.
Ich bejahe, daB Gott Licht ist; ich verneine, da er Licht ist, wie
wir das Licht gewohnlich erleben; ich bejahe, dal er in einem
alles iiberragenden Sinne Licht ist. Das gilt fiir alle gottlichen
Attribute. Daher kann ich bejahen, daB ich am Gipfel des
mystischen Lebens atme, zugleich verneinen, da ich atme, wie
ich gewdhnlich das Atmen erlebe, und bejahen, daB es ein Atmen
in einem alles iiberragenden Sinne ist.

A

All dies ist von grofiter praktischer Bedeutung. Ich wiederhole:
der authentische mystische Weg ist nicht ein Weg der Ableh-
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Nung, sondern der Verwandlung. Der Kérper wird verwandelt,
dés Sehen wird verwandelt, das Horen wird verwandelt, das
echen wird verwandelt, das Schmecken wird verwandelt, das
Atmen wird verwandelt. Diese Verwandlung ist nichts anderes
as die Vergeistigung der Materie, und dieser ProzeB wird weiter-
&hen bis hin zur letzten Verwandlung durch den Tod und die
Auferstehung. Die dunkle Nacht in der christlich-mystischen
Tadition ist auch keine negative Leere, sondern eine Fiille, in der
Inne und Vernunft sich wandeln. Sie scheint nur so dunkel, sagt
der heilige Johannes vom Kreuz, weil unsere Augen nicht an sie
8ewdhnt sind und die Schonheit nicht erkennen konnen. Erst
Nach und nach lernen wir das Dunkel zu lieben und zu erkennen,
a8 es das hochste Licht ist.
¢h brauche kaum darauf hinzuweisen, daB dies im Einklang mit
®m Neuen Testament steht, das nicht von Zerstorung, sondern
Von einem »neuen Himmel und einer neuen Erde« spricht (Offb
2L,1). Es steht im Einklang mit dem Apostel Paulus, der nicht
YOIP reinen Geist, sondern von einem geistlichen Kérper spricht:
)G}bt €s einen natiirlichen Leib, so gibt es auch einen geistlichen
1b« (1. Kor 15,44). Paulus berichtet von der groBen Verwand-
Ung, die in der Auferstehung stattfindet: »Es wird gesit verwes-
'h und wird auferstehen unverweslich. Es wird gesit in Unehre
un_d Wird auferstehen in Herrlichkeit. Es wird gesit in Schwach-
®It und wird auferstehen in Kraft« (1. Kor 15,43).
Aufr kehren wir zum Atem zuriick.
v dem Hohepunkt des mystischen Lebens erfahrt Johannes
M Kreuz das Erwachen des Wortes in der Tiefe seines Wesens
d ruft ays:

mit wiirzigem Atemholen
voll sonnenholdem Segen
wie unberiihrbar zart du mich entziindest!'?

Von A:
n diesem Atem, der kein Atmen ist, vermag der Heilige nicht
. SI’..retzhen. »Ich begehre nicht von diesem Atem zu sprechen,
T fiir die Seele erfiillt ist von Giite und Herrlichkeit und zarter
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Gottesliebe, denn ich weiB, daB ich es nicht vermag, und
wollte ich es versuchen, so konnte es weniger scheinen, als
es ist.«!! Und dennoch versucht er ihn zu erkliren — und er
tut dies in einem trinitarischen Kontext, indem er sagt, daB
der hochste Atem, auf den jegliches Atmen verweist, der Hei-
lige Geist, der Atem Gottes, ist. Auf dem Hohepunkt des

mystischen Lebens atmet der Heilige Geist in mir, und ver--

eint mit Jesus rufe ich aus: »Abba, lieber Vater!« Hier nihert
die Transformation sich der Vollendung, einer Vollendung,
die erst dann erreicht ist, wenn der Schleier des irdischen
Lebens gefallen ist und ich im ewigen Spiegel Gott gegen-
iiberstehe.

VI

Wir sprachen vom Weg des Atems, wie er in der Mystik aller
groBen Religionen praktiziert wird. Wenn ein Christ sich auf
diesen Weg macht, ist es sehr wichtig, daB er wie die Jiinger auf
der StraBe nach Emmaus mit Jesus geht. Das 148t sich praktisch
tun, indem man bestindig die Evangelien liest oder mit dem
Atem eine Form des Jesusgebets verwendet — und dariiber
hinausgeht, wenn er gerufen wird, und wieder dorthin zuriick-
kehrt wie zu einem Stiitzpunkt. AuBerdem denke ich mir manch-
mal, daB wir mit der Entwicklung des orientalischen Christen-
tums eine neue Zuwendung zum Atem Jesu erkennen werden. Da
wir die Verehrung des Angesichts Jesu, der Wunden Jesu, des
Herzens Jesu haben, wire da nicht die Verehrung des Atems Jesu
von tiefer Bedeutung? Dann wiirde man den Heiligen Geist
zusammen mit Jesus atmen. Wir gedenken der Stellen im Johan-
nesevangelium, wo Jesus das Haupt neigte und den Geist aufgab
und wo Jesus seine Jiinger anblies und sagte: »Nehmt den
Heiligen Geist!« (Joh 20,22). Wir denken auch an den Atem
Gottes in der Genesis und in der groBartigen Passage bei Hese-
kiel, wo der Herr den vertrockneten Gebeinen Israels Odem gab
und sie zum Leben erweckte. All dies konnte dazu beitragen, den
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Weg des Atems im Christentum zu foérdern. Dies wiirde der
Christlichen Mystik einen méchtigen Impuls geben.

Der Weg des Leibes
I

Wir Sprachen vom Atem und sagten, daB die mystische Erfah-
fung den Atem nicht von sich weist, sondern iiber ihn hinausgeht
N einem »Atem, der kein Atmen ist«. Wir filhrten weiter aus, daB
1ses Prinzip nicht nur fiir den Atem, sondemn fiir alle Sinne und
de"' Kémer selbst gilt. Die mystische Erfahrung ist nichts
Cfingeres als eine Transformation der gesamten Person in
orbel'eitung der endgiiltigen Verwandlung, die durch den Tod
Und die Auferstehung stattfindet.
R l;"fchflttm wir also vom Atem gesprochen haben, mdchte ich jetzt
den Korper eingehen, der auf dem Weg zur Erleuchtung und
z‘.‘r Selbsterkenntnis ebenfalls von duBerster Wichtigkeit ist. Um
fes Zu verstehen, brauchen wir uns mit der modernen Psycholo-
81e nur der Tatsache zu entsinnen, da8 der Kérper eine Sprache
. Das Gesicht spricht, die Augen sprechen, die Kehle spricht,
'® Glieder sprechen. Wenn ich einen Raum voll Menschen
getrete, spricht mein Korper, bevor ich noch ein einziges Wort
Ste?-,uﬁen _habe, und einer, der sich auf die Kdrpersprache ver-
kt‘.it:,, Wel!&, was ich sage. Wir alle kennen berithmte Personlich-
auf N, die nicht nur mit ihren Lippen im Fernsehgesprich
treten, sondern mit ihrem ganzen Kérper. Thre Lippen spre-
.:“ aus, was in ihrem BewuBtsein ist, aber ihr Korper offenbart
Geheimnisse des UnbewuBten.

s Uch in der Meditation spricht der Korper. Er spricht zu mir, er

tlp r_lcht Zu anderen, und er spricht zu Gott. Die 6stliche Medita-

Ci’n be‘herrscht diese Korpersprache in auerordentlicher Weise.
:’S 8ilt besonders fiir Hatha- Yoga mit seinen schonen Asanas,
0 wichtigste die Lotosstellung ist, die oft die vollkommene
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Stellung genannt wird. Was sagt diese vollkommene Korper-
stellung aus? Die buddhistische Tradition erklart iibereinstim-
mend, daB die Lotosstellung in ihrer richtigen Haltung das
wahre Selbst offenbart, das wahre Selbst aussagt. Nicht das
kleine Ich, das Subjekt meines Begehrens, sondern das Selbst
des Universums in seiner Ewigkeit und Gelassenheit. Idealer-
weise (so wiirde der Buddhismus sagen) sollten alle unsre
Handlungen das wahre Selbst offenbaren; alle unsere Handlun-
gen sollten dem Mittelpunkt des Universums entspringen.
Daher wird in allen Religionen die Koérpersprache im Gebet
eingesetzt. Die Israeliten beteten oft, indem sie die Hande
erhoben, und bei Jesaja finden wir die schrecklichen Worte des
Herrn: »Und wenn ihr auch eure Hinde ausbreitet, verberge
ich doch meine Augen vor euch« (Jes 1,15).

Aber in der Bibel finden wir nicht nur das Erheben der Hinde,
sondern auch den sakralen Tanz, den David beriilhmt machte,
als er nackt vor der Bundeslade tanzte und sich damit die
Verachtung Michals, der Tochter Sauls, zuzog. In den Evange-
lien begegnen wir einem Jesus, der ein Meister der Korper-
sprache war. Dieser Jesus wusch die FiiBe seiner Jiinger; erf
schrieb mit den Fingern auf die Erde, als sie die Ehebrecherin
zu ihm brachten; er sprach zur Menge: »Ich bin’s!« Da
»wichen sie zuriick und fielen zu Boden« (Joh 18,6). Dieser
Jesus vermochte in den Herzen der Menschen zu lesen, und ich
glaube, daB er es konnte, weil er sich auf die Korpersprache
verstand.

II

In manchen Formen der 6stlichen Meditation ist der erste Schritt
der, daB man seines Korpers bewuBt wird. Man geht sozusagen
aus dem Kopf heraus und kehrt zu den Sinnen zuriick; man nimmt
Jjeden Koérperteil wahr und spiirt den Puls des Lebens in seinem
ganzen Sein. Wenn man diese Wahrnehmung entwickelt,
erkennt man bald, daB der Korper sehr weise ist und uns viele
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Dinge mittejlt: wann wir essen und wann wir fasten, wann wir
Schlafen und wann wir wachen sollen, wann wir sprechen und
Wann wir schweigen sollen. An friiherer Stelle sprach ich von
dem Hineinhorchen in die eigenen Gefiihle, in den Denkproze
Und die religigse Erfahrung. Jetzt mochte ich hinzufiigen, daB
dieser Vorgang des Horchens erst dann vollendet ist, wenn man
®mt, auch auf den Kérper zu horchen.
"der chinesisch-japanischen Uberlieferung ist der wichtigste
Operteil, aus dem alle Kraft und Energie stromt, tanden, ein
nkt, der etwa drei Fingerbreit unterhalb des Nabels liegt.
Anden wird mit folgenden Schriftzeichen dargestellt:

D:s Crste Schriftzeichen, das in der chinesischen Medizin einen
erin ste.llenwert hat, bedeutet rot bzw. von heller Farbe oder
st uHa.hsch. Es war mit einer Medizin assoziiért, die angeblich

ist tael‘bllchkeit verlieh. Das zweite Zeichen bedeut'et Feld. Also

gena'?den das Feld der merkurialischen Kraft. Es wird auch kikai

In enm’ was »Meer von Energie« bedeutet.

n n I?l'l&gskiinsten, sowie im Zen, ist es von hochster Bedeu-
; ge, it seinem tanden Fithlung zu nehmen. Das kann man mit

b Schr(i]es Atems tun, wie ich ihn am Anfang dieses Kapitels
. eben habe — mit der fanden-Atmung. Man kann es aber

tun, indem man einfach mit groBen, kreisférmigen Bewe-
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gungen einen Tisch poliert und dabei die Kraft in dem Punkt
unterhalb des Nabels festhilt.

Wihrend der Westen sich haufig iiber die 6stliche Meditation als
»Nabelschau« lustig gemacht hat, maB die chinesisch-japanische
Welt diesem Korperteil immer eine sehr hohe symbolische
Bedeutung bei. Durch den Nabel ist man in Verbindung mit der
Mutter, mit dem eigenen Urangesicht, mit dem Ursprung aller
Dinge. Daher iiberrascht es nicht, daB manche Zen-Meister einen
buchstéblich auffordern, von Zeit zu Zeit den eigenen Nabel zu
betrachten. Ebenso wenig kann es iiberraschen, daB so wie der
Westen sich iiber die romantische Rolle des Herzens ergeht,
Ostasien mit gleicher Beredsamkeit von der dunklen Kraft von
hara, des Bauches, spricht. So wie der Kopf den Himmel oder
yang reprasentiert, so steht der Bauch fiir die Erde oder yin. Er
steht auBerdem fiir das Weibliche und das UnbewuBte, das die
Quelle der Kreativitit und der spirituelle MutterschoB der
menschlichen Person ist ~ ein SchoB, der groBe und befreiende
Erleuchtungserlebnisse, tiefe religiése Erfahrungen, kiinstleri-
sche Eingebungen, epochemachende wissenschaftliche Ent-
deckungen hervorbringt.

Diese Vorstellung fehlt auch nicht ginzlich in der hebraischen
Tradition, welche die Eingeweide fiir den Sitz der Kraft und der
Gefiihle hilt. Und sagt nicht Jesus: »Wer an mich glaubt, aus
dessen Innerstem werden Strome lebendigen Wassers flieBen«
(Joh 7,38)7 Dies ist in der Tat eine starke Aussage iiber die
Schopferkraft von tanden.

m

Mit sich entwickelnder Meditation transzendiert man jedoch
tanden, so wie man den Atem transzendiert. So wie man schlie-
lich den Atem vergessen muB, so muB8 man mit der Zeit auch den
Korper vergessen. Aber (und damit kehren wir zum Paradox
zuriick) wie es einen Atem gibt, der kein Atmen ist, so gibt es
auch eine Mitte, die keine Mitte ist. Wenn ich sage, daB es keine
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Mitte ist, meine ich, daB sie in keinem bestimmten Punkt im
Bereich des Nabels oder in irgendeinem anderen Teil des Kdrpers
liegt. Dennoch ist sie von groBter Bedeutung, denn sie ist nichts
anderes als das wahre Selbst. Zu dieser Mitte miissen wir stindig
Zuriickkehren; wir diirfen nie die Verbindung zu ihr verlieren.
Zur Veranschaulichung dieses Gedankens sei ein Zen-Koan aus
dem Mumonkan zitiert, das folgendermaBen lautet:

Jeden Tag pflegte Meister Zuigan Shigen sich selbst zuzurufen: »O
eister!« und sich selbst zu antworten: »Ja%« Dann fragte er: »Bist du
Wach?« und pflegte darauf zu antworten: »Jawohl!« »LaB dich an
einem Tag, zu keiner Zeit, von anderen tiuschen. « »Nein, Meister. «'?

Der Meister, den Zuigan hier anruft, ist die Mitte, das wahre
Selbst, die Buddha-Natur, die Tiefe seines Wesens. Eben da muB
Man immer wachsam sein, und wenn das wahre Selbst erwacht,
kanp g keine Tauschung geben, weil dieses wahre Selbst, der
Yingling von natiirlicher Schonheit, immer Gilte und Wahrheit
Sieht. Und auf diese Weise kehrt man zur Mitte zuriick. Man kann
Sich mit Meister Zuigan die Frage in diesem Koan stellen, oder
Man kann sich an einen anderen Zen-Spruch halten: »Priife den
» Wwo du stehst«. Das bedeutet, daB man innehalten, sich
Sammeln und mit dem tiefsten Selbst Filhlung nehmen soll.
as ich aber eigentlich sagen mochte, ist dies, daB dieser ProzeB
der Sammlung zwar zunichst mit dem Unterleib assoziiert ist,
4a8 wir dann jedoch iiber das Korperliche hinaus zu einer raum-
Und zeitlosen Mitte gehen miissen. Wenn man zu lange im
Physischen Korper verharrt, kann das den Fortschritt behindern.

A%

Auch gje mystische Tradition des Christentums hat dem Mittel-
pu_“kt der Seele den hochsten Wert zuerkannt. Dieser Mittelpunkt
heigy Seinsgrund, Wesensmitte, synteresis, »Seelenfiinklein«.

"°f Verfasser der Wolke des Nichtwissens nennt ihn den »souve-
fanen Punkt des Geistes« , und mit Worten, die an Meister Zuigan
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erinnern, gibt er den guten Rat: »Halte dich an den souverinen
Punkt des Geistes«, als wollte er sagen: »Bleibe in Verbindung
mit deinem tiefsten Selbst und deiner Wesensmitte. «

In seinem Buch Return to the Center (»Riickkehr zur Mitte«)
argumentiert Bede Griffiths {iberzeugend, da8 diese Wesens-
mitte oder der Kern der menschlichen Personlichkeit genau der
Punkt ist, wo Ostliche und westliche Spiritualitit sich begegnen
kdnnen, und er stellte seinem Buch ein bemerkenswertes Zitat
von William Law (1688-1781) voran:

Es gibt jedoch eine Wurzel oder Tiefe in deinem Inneren, der alle
Fihigkeiten entspringen wie Linien von einem Mittelpunkt oder Aste
vom Stamm eines Baumes. Diese Tiefe heiBt die Mitte, der Fundus oder
Grund der Seele. Diese Tiefe ist die Einheit, die Ewigkeit, ich hitte bald
gesagt, die Unendlichkeit deiner Seele; denn sie ist so unendlich, daB
nichts slig, befriedigen, nichts ihr Ruhe geben kann als die Unendlichkeit
Gottes.

Das ist gut ausgedriickt, denn die mystische Tradition des Chri-

stentums besagt, da8 der Mittelpunkt der Seele genau der Punkt.

ist, wo der Mensch Gott begegnen kann und wo er sein Dasein
von Gott empfingt. Die Scholastiker stellten das Problem auf,
wie es iiberhaupt moglich sei, daB das Geschaffene dem Unge-
schaffenen begegne, da es zwischen dem Endlichen und dem
Unendlichen keinen Berithrungspunkt geben kénne. Sie beant-
worteten ihre Frage, indem sie eine potentia obedientialis setz-
ten, das heiflt, die Fahigkeit des Menschen, das Géttliche zu
empfangen. Diese potentia obedientialis erreichte ihre vollkom-
mene Verwirklichung in Jesus, der aufgrund der hypostatischen
Union sowohl menschlich als auch géttlich war.

Dank Jesus ist auch unsere potentia obedientialis verwirklicht,
und wir sind durch die Gegenwart Gottes, mit dem wir vereint
sind, in unserer Wesensmitte »vergéttlicht«. Im mystischen
Leben ist dies nicht bloBe Theorie, sondern eine ungeheuerliche
Wirklichkeit, zu der man durch Sammlung und Gebet bestindig
zuriickkehren muB. Deshalb kann der Autor der Wolke des
Nichtwissens sagen: »Halte dich an den souverinen Punkt des
Geistes . . .« Diese Lehre ist auch ungemein biblisch, denn im
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Johannesevangelium spricht Jesus stindig von dem Géttlichen,
das uns innewohnt und wie er und der Vater in der Tiefe unseres
Wesens gegenwiirtig sind. »Wer mich liebt, der wird mein Wort
halten; und mein Vater wird ihn lieben, und wir werden zu ihm
kommen und Wohnung bei ihm nehmen« (Joh 14,23).

Auch der heilige Johannes vom Kreuz spricht mit Vorliebe von
der Mitte, und sein eindringliches kleines Gedicht Lebendige
Liebesiohe beginnt mit dem mystischen Aufschrei:

O regste Liebeslohe,
die zirtlich mich verwundet
bis in der Seele Kern und tiefstes Leben!'

In seinem Kommentar erlautert der spanische Mystiker, da der
Mittelpunkt der Seele Gott ist und daB das mystische Leben eine
Bethgung hin zu dieser allertiefsten Mitte ist. Aber der Mittel-
Punkt der Seele ist auch menschlich — er ist der Ort der Begeg- .
Nung zwischen dem Menschlichen und dem Géttlichen.
T heilige Johannes vom Kreuz nihert sich Zuigan an, wenn er
Sagt, daB es in der tiefsten Mitte keine Tauschung gibt. Er driickt
ies poetisch aus und sagt, daB das Brautbett »unser Blumenbett
Sel, umgeben von Hohlen mit Léwen. ..« Lowenhohlen, so
erldutert er, sind ganz sicher und gegen alle anderen Tiere
8eschiitzt; und zu dieser Mitte, so fiigt er hinzu, »findet nicht nur
der Teufel keinen Zutritt, sondern nichts in der Welt, ob hoch
Oder niedrig, vermag die Seele zu beunruhigen, zu beldstigen
Oder auch nur zu bewegen.«*
On dieser Mitte sagt Johannes vom Kreuz, der christlichen
Tadition folgend, daB sie ein »Geheimnis« oder »verborgenc
Sei, das heiBt, den Sinnen und dem Verstand unzuginglich. Man
AN jhrer nicht innewerden, indem man seine Handlungen
r‘?ﬂektiert in der Weise, wie ich es im Kapitel iiber Selbsterkennt-
Tus besprochen habe. Man wird ihrer nur inne durch mystische
r_fahI'Ung, die ein Geschenk und eine Gnade ist. Und der Leser
Wird sogleich die Paraliele zur buddhistischen Lehre erkennen,
jeder Mensch erleuchtet ist, es aber nicht wei, und daB

85



Erleuchtung nicht der Erwerb eines neuen Wissens ist, sondern
die Erkenntnis dessen, was immer da war.

Genug iiber die Mitte; ich werde spater noch darauf zuriickkom-
men. Hier geniigt der Hinweis, daB diese Mitte keinen physi-
schen Ort in einem bestimmten Korperteil meint, noch daB sie
sich in einem Bereich des reinen Geistes befindet. Sie gehort dem
verwandelten Leib an. Ich méchte es folgendermaBen ausdriik-
ken: Man konnte sagen, daB ich dann, wenn ich tief in meine
Wesensmitte eingehe, das Materielle hinter mir lasse und in einen
Bereich des reinen Geistes gelange, wo ich Gott begegne — dies
ist jedoch nicht der christliche Ansatz. Oder man kénnte sagen,
daB ich in die Tiefe meines Wesens bis zu einem Punkt eindringe,
wo das Menschliche dem Géttlichen begegnet, und daB dadurch
die Materie verwandelt wird — das ist der christliche Ansatz.

\'

Noch ein letztes Wort iiber die Korpersprache. Ich glaube, daB

Jesus sich am gewaltigsten durch die Korpersprache ausdriickte,
als er ans Kreuz geschlagen wurde. Und dieser selbe gekreuzigte
Leib hat zu Millionen von Gliubigen gesprochen, die in Zeiten
des Leidens nichts anderes vermochten, als den Blick auf das
Kreuz zu richten. Denn der Leib Jesu driickt etwas aus, was sich
in der begrifflichen Sprache nicht sagen 148t. Er sagt etwas iiber
das Leiden und iiber die Liebe aus, etwas, das in keiner anderen
Weise ausgedriickt werden kann. Nach Jesus haben Tausende
von christlichen Mértyrern auf dieselbe Weise durch ihren Leib
gesprochen. Sie sagten es ohne Worte; ihr Blut sprach es aus.
Und wie verhilt es sich mit dem auferstandenen Leib Jesu? Hat
auch er gesprochen? Und was hat er gesagt?

Der auferstandene Leib Jesu hat die letzte Stufe der Verwandlung
erreicht. Er ist nicht auf diesen Ort oder jenen beschrinkt. Er war
als physischer Leib gesit worden, und er stand vom Tode auf als
geistlicher Leib. Er spricht jedoch durch Mitlionen getreuer
menschlicher Kérper und durch das materielle Universum, wenn
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alle Zungen bekennen, »daB Jesus Christus der Herr ist, zur Ehre
Gottes, des Vaters« (Phil 2,11).

Der Leib Christi
I

Aus dem Gesagten geht bereits hervor, daB in der mystischen
Tradition des Christentums die Verwandlung des menschlichen
Kérpers immer mit dem Leib Christi assoziiert war. Wie Jesus
Starb und auferstand, so sterben wir und werden wieder auferste-
hen. Wie sein Leib verklart wurde, so wird der unsere verklart
Werden. Denn obgleich Jesus géttlich war, ist er auch einer von
uns. Er ist, mit den Worten des Paulus, der »Erstling derer, die
€ntschlafen sind« (1. Kor 15,20).

Auf die Frage, wie der verklirte Leib genau beschaffen sei,
€rwidert Paulus ungeduldig: »Du Narr: Was du sést, wird nicht
lebendig, wenn du nicht zuvor stirbst« (1. Kor 15,36). Dann fiihrt
Cr aus, daB es viele verschiedene Arten von Materie und zahlrei-
Che Weisen des Daseins gibt: ». . . einen Leib haben die Men-
Schen, einen andern das Vieh, einen andern die Vogel und einen
andern die Fische. Und es gibt himmlische Korper und irdische

Orper. . . Und einen andern Glanz hat die Sonne, einen andern

at der Mond, einen andern haben die Sterne; denn ein Gestirn
Unterschejdet sich vom andern durch seinen Glanz« (1. Kor
15,39—41), Damit will Paulus gleichsam sagen: Der Geist Gottes

At unbegrenzte Moglichkeiten. Der auferstandene Leib ist eine
Weitere Daseinsweise. Aber du térichter Mensch kannst das nicht

Cgreifen. Stelle daher keine térichten Fragen!

Inige Dinge jedoch werden klar. Eines davon ist dies, daB
Unsere Verwandlung durch die Auferstehung sich nicht plétzlich
i Augenblick des Todes vollzieht. Sie beginnt schon hier. Wer

Jesus glaubt, hat (nicht »wird haben«) das ewige Leben, und
®Sus wird ihn am Jiingsten Tag auferwecken (Joh 6,54). Sie
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beginnt bereits mit der Taufe, der groBen metanoia, in der wir
sterben und zu neuem Leben auferstechen. Denn in Paulus’
auBergewohnlichen Worten sind wir in Christus getauft und in
seinen Tod getauft.

Die Verwandlung unseres Fleisches in sein Fleisch und unseres
Leibes in seinen Leib vollzieht sich jedoch vor allem in der
Eucharistie. Dies war die Lehre der christlichen Urgemeinde, die
die Worte Jesu im Johannesevangelium: »Wer mein Fleisch it
und mein Blut trinkt, der hat das ewige Leben, und ich werde ihn
am Jiingsten Tage auferwecken« (Joh 6,54), ganz wértlich nahm.
Fleisch und Blut beziehen sich hier auf den Leib des auferstande-
nen Jesus, der mit uns sein wird alle Tage bis ans Ende der Welt.
In diesen Auferstandenen wird der Glidubige durch das Empfan-
gen des Sakraments verwandelt. Man wird Christus und bleibt
gleichzeitig sich selbst; man wird in Christus verwandelt und
behilt gleichzeitig seinen eigenen Namen. All dies ist ein Unter-
pfand, ein Vorgeschmack, eine Vorbereitung auf das grofe

Ereignis seiner Wiederkunft: ». . . ich werde ihn am Jiingsten Tag

auferwecken« (Joh 6,54). Dann wird sich nicht nur die Verwand-
lung des menschlichen Kérpers, sondern des gesamten Univer-
sums vollenden. Denn dann wird es einen neuen Himmel und
eine neue Erde geben (Offb 21,1). Wir befinden uns hier offen-
sichtlich im Bereich der Mystik, wo Worte unzulénglich sind.

Es ist interessant zu horen, was die Kirchenviter iiber die
Verwandlung der menschlichen Person in Christus sagen. Sie
treffen eine sorgfiltige Unterscheidung: Wenn wir gewohnliches
Brot essen, verwandeln wir es in uns; wenn wir aber das Brot des
Lebens essen, welches Christus ist, werden wir in ihn verwan-
delt. Daher kann der heilige Leo im fiinften Jahrhundert schrei-
ben: »Die Teilhabe am Leib und Blut Christi erzeugt in uns keine
andere Wirkung, als da sie uns in dasjenige verwandelt, was wir
zu uns nehmen.«'® Noch bemerkenswerter ist Augustinus, der
Jesus sagen 14Bt: »Ich bin die Speise der Gewaltigen; wachse und
du wirst Meiner genieBen. Und du wirst Mich nicht in dich
verwandeln wie deines Leibes Speise, sondern du wirst verwan-
delt werden in Mich. «!? Im Mittelalter war es Thomas von Aquin
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(dessen Mystik direkt der Eucharistie entsprang), der mit schola-
stischer Klarheit sagte: »Derjenige, welcher sich korperliche
Nahrung einverleibt, verwandelt sie in sich selbst; diese Wand-
lung erneuert, was der Organismus ausgeschieden hat, und
verleijht ihm das notige Wachstum. Die eucharistische Nahrung
Jedoch verwandelt sich nicht in denjenigen, der sie zu sich
Nimmt, sondern sie verwandelt ihn in sich selbst. Daraus folgt,
daB die eigentliche Wirkung des Sakraments auf uns darin
besteht, uns so in Christus zu verwandeln, daB wir wahrhaft
Sprechen konnen: >Nicht ich lebe, sondern Christus lebt in
mir. <« 18
Es braucht nicht erst gesagt zu werden, daB dies kein automati-
Scher Vorgang ist wie das Verzehren von gewdhnlicher Speise.
Alles beruht auf Glauben und Liebe. »Die Wirksamkeit dieses
Sakrame:nts«, schreibt Thomas, »besteht darin, daB sie eine
8ewisse Verwandlung unserer selbst in Christus durch den Pro-
2eB der Caritas hervorbringt ... es ist eine Eigenschaft der
Caritas, den Liebenden in den Gegenstand seiner Liebe zu -
Verwandeln. «
In Anbetracht dieser Dinge konnen wir verstehen, wie die mysti-
Sche Bewegung des Mittelalters sich von der Eucharistie nihrte.
Dies gilt fiir die Mystiker des Rheinlands — fiir Meister Eckhart,
Johannes Tauler, Heinrich Seuse. Dies gilt auch fiir die engli-
Schen Mystiker des vierzehnten Jahrhunderts, einschlieBlich des
Autors der Wolke des Nichtwissens. Es gilt fiir Thomas a Kempis,
dessen Nachfolge Christi die ehrfiirchtige Sehnsucht im Leser
Crweckt, den Leib und das Blut Christi zu empfangen. Johannes
Tauler (1300-1361) spricht fiir die gesamte mittelalterliche Tra-
dition, wenn er den Gléubigen sagt, daB alle ihre Ubungen und
dachten lediglich Vorbereitungen fiir die Eucharistie seien:
»Du magst dariiber so tief, so hoch, so innerlich nachdenken, wie
QU immer willst: alle die Ubungen der Frommigkeit, die der
ensch aus eigner Kraft vorzunehmen vermag, sind nichts
dagegen; sie konnen wohl géttlich sein, aber hier ist Gott selbst;
ler wird der verklarte Mensch in Gott verwandelt.«'® Durch
Tauler, den groBen dominikanischen Mystiker und Schiiler Mei-
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ster Eckharts, erhebt die mystische Tradition des Mittelalters ihre
Stimme und spricht zur ganzen Welt.

I

Das bisher Gesagte betrifft die Eucharistie als das heilige Mahl
zum Gedenken an das letzte Abendmahi. Ab dem zwélften
Jahrhundert ging die eucharistische Frémmigkeit jedoch noch
einen Schritt weiter, als es Brauch wurde, die heilige Hostie fiir
die Verehrung der Glaubigen im Tabernakel aufzubewahren.
Dieser Brauch hatte offenbar seinen Ursprung in gewissen Kon-
troversen iiber den Augenblick und das Wesen der wirklichen
Gegenwart und in dem groBen Verlangen der Menschen, die
heilige Hostie zu sehen. Der Bischof von Paris ordnete an, daf in
der Messe die Hostie nach der Wandlung fiir die Anbetung der
Glédubigen emporgehalten werden solle. Diese Sitte verbreitete
sich rasch in ganz Europa und wurde um 1300 in der rémisch-
katholischen Kirche allgemein praktiziert. Daraus entstand die
Verehrung des Leibes Christi (corpus Christi), die Segnung, das
Besuchen des heiligen Sakraments und #hnliche Formen der
Andacht.

Die Reformatoren des sechzehnten Jahrhunderts waren sich des
MiBbrauchs dieser Briuche sehr bewuBt, und heute gibt es
manche katholische Theologen, die wenig iibrig haben fiir eine
eucharistische Verehrung, die den Leib Christi haufig von sei-
nem sakramentalen Zusammenhang im eucharistischen Mahl
trennt.

Zugegeben, es hat MiBbriuche gegeben, aber gleichzeitig muB
gesagt werden, daB es diese MiBbrauche nicht geben miiBte und
daB die Bewahrung der Eucharistie im Tabernakel Gebet und
Mystik des Katholizismus in einer nicht faBbaren Weise gefor-
dert hat. Denn die Eucharistie ist das Symbol der Gegenwart
Christi in unserer Mitte - ein Symbol, das die Realitit desjenigen
Christus enthilt, der sagte: »Ich bin bei euch alle Tage bis an das
Ende der Welt« (Mt 28,20). Es ist eine Fortfiihrung der alttesta-
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mentlichen Vorstellung von der Anwesenheit Jahwes bei seinem
Volk und der Herrlichkeit Gottes, die den Tempel erfiillte. So
nimmt es nicht wunder, daB Millionen von Christen in der
€ucharistischen Gegenwart tiefe religiése Erfahrungen gemacht
haben. Die Schénheit dieser Gegenwart wurde von dem anony-
men mittelalterlichen Dichter, der das kleine Juwel Jesu dulcis
schuf, wundersam beschrieben. Und so haben wir die Gegen-
Uberstellung von Jesu dulcis memoria und eius dulcis prae-
Sentiq.

Die Empfindung der Gegenwart ist denn auch eines der Haupt-
Werkmale der christlichen Mystik. Wie viele Christen haben
diese Gegenwart, die siiBer ist als Honig, genossen, wihrend sie
In den Kirchen der ganzen Welt vor dem Tabernakel knieten! Sie
Schmeckten Jesus (wiederum mit den inneren Sinnen) und blick-
ten in den Spiegel der Eucharistie, wo sie ihre eigene Schonheit
und zugleich seine Schonheit sahen. Und diese Vision gab ihnen
Unaussprechlichen Frieden und Freude.

m

Dies alles klingt vielleicht ein wenig fromm, aber es war von
tiefer Bedeutung fiir keinen Geringeren als Teilhard de Chardin,
dessen kosmische Vision auf der Eucharistie beruht. Erinnern wir
Uns, wie er im Gebet vor der Monstranz die heilige Hostie immer
8roBer und groBer werden sah, bis sie die ganze Erde einhiillte.
Da begriff Teilhard, daB durch den Leib Christi nicht nur die
Menschheit, sondern die ganze Erde »christifiziert« und geheiligt
18t. Davon zeugt auch Teilhards Masse des Universums, deren
kosmische Dimension des Leibes Christi er tief empfand. Und all
dles verband sich ihm mit der spirituellen Kraft der Materie und
der Kraft der Eucharistie, die Erde zu vergottlichen.
leich wie Jesus gottlich ist, so wird die Menschheit durch seinen
ib verggttlicht. Dies ist eine Vorstellung, die in den Lehren der
irchenviter tief verwurzelt ist. Irendus, Klemens, Athanasius,
Tegor von Nyssa, alle sprechen von der » Vergottlichung« oder
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»Deifikation« des Menschen. Augustinus gebraucht ohne Zogern
das lateinische Wort deificari, Origenes bedient sich des griechi-
schen OgomoieioBat; und nach Augustinus begegnet uns ein
stindiger Hinweis auf den Ausspruch: »Gott ist Mensch gewor-
den, damit der Mensch zu Gott werden kann.« GewiB, die
Kirchenviter wuBten um die Gefahren eines solchen Sprachge-
brauchs und verurteilten die Vorstellung, da der Mensch ein
Teil Gottes oder »wesensgleich mit Gott« sei. Aber es steht in der
christlichen Tradition ohne Zweifel fest, daB ebenso, wie Jesus
von seinem Wesen her Gottes Sohn ist, wir durch die Gnade
Sohne und Téchter Gottes sind. Durch ihn sind wir adoptierte
Kinder; wir haben teil am géttlichen Wesen. »Laf uns durch das
Geheimnis dieses Wassers und Weines teilnehmen an der Gott-
heit dessen, der sich herabgelassen hat, unsere Menschennatur
anzunehmen.«?° Ich erinnere mich, wie ein Buddhist, der der
christlichen Eucharistiefeier beigewohnt hatte, mich nachher
fragte, ob wir die volle Tragweite dieser Worte wirklich erfaiten.

v

Ich habe von der Vergottlichung des Menschen und von der
bemerkenswerten Mystik im Herzen des Christentums gespro-
chen. Ich glaube, daB all dies wahr ist. Ich glaube, da Gott
Mensch wurde, damit der Mensch Gott werden kann. Wir diirfen
uns jedoch von dieser wunderbaren Lehre nicht so in BesitZ
nehmen lassen, daB wir die Kehrseite des Bildes vergessen. Wir
miissen immer eingedenk sein, daB wir, die wir vergottlicht sind,
auch schwach sind, schwache menschliche Geschopfe. Wif
diirfen nie Unmons ScheiBstock vergessen, denn das sind wir-
Wenn wir diese offensichtliche Tatsache iibersehen, bliiht uns eif
rauhes Erwachen, wenn wir im Schmutz auf die Nase fallen-
Etwas Ahnliches geschah wohl dem Apostel Paulus, und um ihs
vor dem Hochmut angesichts der Fiille von Offenbarungen ZV
bewahren, wurde ihm der Stachel im Fleisch gegeben, der Bot®
Satans, damit er ihn peinigte. Und Paulus erkannte, daB er das
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Gute, das er tun wollte, nicht tat, sondern daB er das Bése tat, das
€r meiden wollte. Wir machen alle dieselbe Erfahrung, besonders
wenn unsere Hybris zu groB wird, daB8 wir unsere Schwachheit
vergessen.

\

Daraus ergibt sich eine wichtige Konsequenz, mit der ich schlie-
Ben machte.
Was ich iiber die Eucharistie und die Vergottlichung der Mensch-
h.eit gesagt habe, stammt weitgehend aus der katholischen Tradi-
tion, und ich frage mich, ob das meinen evangelischen Briidern
lln‘d Schwestern zusagen wird. Es 148t sich ja nicht leugnen, da
Seit der Reformation und dem religiésen Umbruch des sechzehn-
fen Jahrhunderts Gebet und Frommigkeit im Katholizismus und
Im Protestantismus sich unterschiedlich entwickelt haben. Wih-
'end die protestantische Frommigkeit sich ganz auf die Bibel
Stiitzte, versuchte die katholische Kirche die eucharistische
):Stik zu erhalten, und im groB8en und ganzen, vor allem in den
Ostern und religiésen Gemeinden, ist ihr das auch gelungen.
Och jetzt treten wir in ein neues religidses Zeitalter ein, dessen
Wichtigstes Ereignis die Begegnung zwischen dem Christentum
:"d den groBen Religionen des Ostens ist. In diesem Zeitalter ist
S unerliBlich, daB die Traditionen der katholischen und der
SVangelischen Frommigkeit im Dialog miteinander stehen und
© Schiitze teilen. Gemeinsam miissen wir eine wahrhaft bibli-
Sche Mystik schaffen, die mit Vertrauen zu den mystischen
erlieferungen des Hinduismus und Buddhismus spricht.



4 Worte und Schweigen

Der weise alte Qoheleth erinnert uns: »Schweigen hat seine Zeit,
reden hat seine Zeit« (Pred 3,7). Und dieser gute Rat gilt nicht nur
fiir menschliche Beziehungen, sondern auch fiir unsere Bezie-
hung zu Gott. Es gibt Zeiten, in denen aus der Tiefe unseres
Wesens Worte hervorquellen, und es gibt andere Zeiten, in denen
wir schweigen.

Manche Menschen, die im Gebet Worte und Sitze verwenden,
sind weniger iiberzeugt vom Wert des Schweigens. Ihnen sei der
Ausspruch eines anderen alten Weisen, Lao-tsu, mitgeteilt, der
sagte: »Schweigen ist die groBe Offenbarung.« Es ist, als wollte
er damit sagen, da§ wir nicht nur durch Worte, sondern auch
durch Schweigen das groBe Mysterium verstehen lernen, das
unser Leben umgibt. Jeder Meditierende, der einfach die Stille
des Geistes und Herzens bewahrt, wird sich seines Korpers,
seiner Gedanken, seiner Gefiihle, seines tiefsten Selbst bewuft —
und wenn das Schweigen wirklich in die Tiefe geht, wird man
sich einer dunklen Prisenz bewuBt, die im Herzen des Univer-
sums und im Mittelpunkt des eigenen Seins liegt. In der Tat, das
Schweigen ist die groSe Offenbarung; das kann niemand
leugnen.

Ich mochte damit beginnen, daB ich etwas iiber die Rolle von
Worten auf dieser grofien Reise zur Erleuchtung sage. Danach
méchte ich auf die Spannung zwischen Worten und Schweigen
auf derselben Reise zu sprechen kommen.
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Der Weg der Worte

I

In einigen der groBen Religionen kann man beten, indem man
einfach den Namen Gottes wiederholt. Diese Praxis tritt sehr
Schén im Hinduismus zutage, wo die tausend Namen Gottes von
den frommen Glaubigen oft auswendig gelernt und aufgesagt
Wwerden. Jeder Name betont ein besonderes Attribut der Gottheit.
Anthony de Mello hat diese Praxis fiir das christliche Gebet
adaptiert und schligt vor, daB man tausend Namen fiir Jesus
erfindet und sie liebevoll im Gebet wiederholt. »Ich schlage vor,
Sie jetzt tausend Namen fiir Jesus erfinden. Folgen Sie dem
Salmisten, der sich mit den iblichen Gottesnamen wie Herr,
Tloser, Konig nicht zufriedengibt, sondern mit der Schopfer-
aft, die aus einem Herzen voll Liebe kommt, Namen fiir Gott
Sfindet. Du bist mein Fels, so sagt er, mein Schild, meine.
estung, meine Wonne, mein Gesang . . .<' Dies ist ein hervorra-
8ender Gebrauch von Worten im Gebet.
Hinduismus und im Buddhismus haben wir auch das mantra,
3S in erster Linie ein Laut ist und in einem buddhistischen
Standardwarterbuch folgendermaBen definiert wird:

Im Brahmanismus und Hinduismus urspriinglich eine Silbe, ein Wort

Oder Vers, der einem Seher in der Meditation offenbart wurde. Vgr!(ér—
P‘frn;(ng einer Kraft im Laut, die spirituelle und manchmal auch zeitliche
IT]

einerungen h.ervorbringen kann. Manchmal wird es als Verkorperung
Gottheit im Laut betrachtet.?
Hier ist bemerkenswert, daB das Mantra »einem Seher in der
W?ditaﬁon offenbart« wird. Man entdeckt es nicht in einem
Or.terbuch, sondern es dringt aus den tiefen, unbewufiten
chlchtf‘fn der Psyche wihrend der Meditation hervor. Aus die-
I‘unm Grund ist es etwas Heiliges und Sakra]'es — eine Verkorpe-
In g der Kraft und manchmal einer Gottheit. o
s ESem Zusammenhang miissen wir jedoch sorgfaltig zwi-
°h einem wirklich religisen und einem magischen Wort
®erscheiden. In einer echten Religion liegt die Kraft des Wortes
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nicht im Laut selbst, sondern im Glauben des Gléaubigen. In der
Magie dagegen liegt die Kraft im Wort selbst — daher kommt es
auf die richtige Formel an, auf ihre richtige Aussprache, und
diese Formel muB ein dunkles Geheimnis bleiben, da jeder, der
sie wei}, automatisch in den Besitz dieser Kraft kommt. Diesen
magischen Gebrauch von Worten (sowie die mechanische Rezi-
tation von Lauten) verwirft Jesus, wenn er sagt: »Und wenn ihr
betet, sollt ihr nicht viel plappern wie die Heiden; denn sie
meinen, sie werden erhort, wenn sie viele Worte machen« (Mt
6,7). Und Jesus fihrt fort, daB es nicht auf die Worte, sondern auf
den Glauben ankommt: »Denn euer Vater weiB, was ihr notig
habt, bevor ihr ihn bittet« (Mt 6,8). Ich betone dies, weil
magische Formeln in bestimmten 6stlichen Meditationsweisen,
die im Westen eingefiihrt wurden, verwendet werden, und wer
eine echte Religion praktizieren will, hat Magie zu vermeiden.
Etwas ganz anderes als Magie ist die Verwendung des Namens
im sogenannten Buddhismus des Glaubens. Hier wiederholt man
liebevoll und mit groBem Vertrauen den Namen Amidas. Der
groBe Shinran (1173-1262) ging so weit zu sagen, daB dann,
wenn man im Augenblick des Todes nicht in der Lage wire, den
Namen zu rezitieren, der Glaube an Amida geniigte, um sich von
schlechtem Karma zu befreien und die Wiedergeburt im Reinen
Land zu sichern. So wichtig ist also der Glaube — der Glaube an
Amida, der geschworen hat (und dabei ein Wort aussprach, das
durch das ganze Universum widerhallt), da8 alle, die an ihn
glauben, gerettet werden.
Sehr dhnlich wie diese Anrufung des Namens des Buddha ist das
beriihmte Jesusgebet, das in der ostlichen Spiritualitdt immer
einen hohen Stellenwert besaB8 und sich in jiingerer Zeit rapide in
der ganzen christlichen Welt verbreitete. Dieses Gebet besteht in
der glaubigen Wiederholung des Namens Jesu. Jeder Name Jesu
ist dazu geeignet (es muB nicht unbedingt das Wort »Jesus« sein),
und man kann sich entweder selbst eine Formel zurechtlegen oder
die Standardformel der orthodoxen Kirche verwenden: »Herr
Jesus, Sohn Gottes, sei mir armem Siinder gnidig.« Man lernt
Freude zu haben am Namen Jesu und ihn zu lieben. Natiirlich
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bezeugt auch das Neue Testament die Kraft dieses Namens, wie
in der Szene, als Petrus zu dem Geldhmten sagte: »Im Namen
Jesu Christi von Nazaret steh auf und geh umher!« (Apg 3,6.)
Und spiiter bestatigte Petrus noch einmal die Kraft dieses Glau-
bens: »Und sein Name hat diesen hier, den ihr seht und kennt,
Stark gemacht, weil er an ihn glaubte« (Apg 3,16).’
Ein weiteres christliches Wort von héchster Bedeutung ist
Abba. Dies ist wahrscheinlich das Wort, das iiber die Lippen
Jesu kam, wenn er seinen himmlischen Vater anredete. Er hielt
Uns an, dasselbe Wort zu verwenden, wenn wir uns dem Gebet
Zuwenden. In diesem Buch habe ich bereits davon gesprochen,
Wie Paulus die Einswerdung des Heiligen Geistes mit seinem
Geist spiirt und ausruft: »Abba, lieber Vater!« Es ist, als ent-
tinge sich das Wort Abba der Tiefe seines Wesens durch den
eiligen Geist, der fiir uns eintritt mit unaussprechlichem Seuf-
Zen (Rém 8,26).
¢h sprach von den Worten Jesus und Abba, jedoch manchmal-
8eschieht es, daB ein personliches Wort sich in stiller Medita-
tion oder ganz unerwartet wihrend des Tages offenbart. Es
Steigt einfach aus der verborgenen Tiefe empor, und man
Srkennt eg sofort als das eigene, das einem persénlich gehort. Es
4NN ein Satz aus der Heiligen Schrift sein, wie: »Ich bin’s;
Tchtet euch nicht« (Joh 6,20), oder auch ein einzelnes Wort:
Olche Worte sind archetypisch und bringen einen Aufschrei
des tiefsten Selbst zum Ausdruck.
an kann also Worte im Gebet verwenden, indem man Worte
2US der Bibe] wiederholt und Freude daran hat, jedes beliebige
YOrt, das zur Seele spricht. Diese Worte kdnnen so verinner-
lc. ¢ Wwerden, daB sie sich in der Tiefe des Wesens von selbst
“ederholen oder manchmal unerwartet auftauchen. Es ist, als
Eingen sie in den Korper, in das Nervensystem oder in das Blut

e .
“1;1 ~und dann spricht das ganze Wesen und verwendet diese
Orte

:‘ Weiterer interessanter Gebrauch von Worten findet sich in
T Sogenannten jubilatio, von der Augustinus und Gregor der
©Be unq andere Kirchenviter schreiben. Es handelt sich um
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eine Weise des Sprechens, Singens oder Ausstoens von Lauten,
die keinen begrifflichen Sinn haben und trotzdem aufBerordent-
lich sinnvoll sind. Dieser Gebrauch von Worten 146t sich mit dem
Jodeln der Senner im Gebirge vergleichen. Das Wort jubilatio
bedeutet »lautes Schreien« oder »Briillen«, das Seufzer, Trinen,
Gebirden und andere Formen der Korpersprache einschlieBt.
Diese Weise des Betens, die aus der westlichen Kirche fast
verschwunden ist, bliiht in unseren Tagen wieder unter Men-
schen auf, die in Zungen reden — in glossolalia. Richtig verstan-
den, ist dies ein Transzendieren des systematischen Denkens und
Rationalisierens, ein Eingehen in eine tiefere, intuitivere Schicht
der Psyche.

1

In allen diesen Fillen ist das Wort aulerordentlich méchtig. In
der Form des Bittgebets kann es Berge versetzen. In der Form des
gléubigen Gebets kann es uns mit sanftem Frieden erfiillen. In der
Form des Segnens kann es anderen Menschen unaussprechlichen
Trost schenken. In der Form des Fluchs kann es starke und
tapfere Menschen vernichten und auf den Zustand des verdorrten
Feigenbaums reduzieren. Das Wort oder Mantra, das unentwegt
wiederholt wird, bis es sich dem Geist tief eingeprigt hat, besitzt
eine unerhorte, bewegende Kraft: es kann heilen, es kann verkla-
ren, es kann verwandeln.

Die alten Israeliten glaubten, daB das Wort ein eigenes substan-
tielles Sein habe; einmal ausgesprochen (wie der groBe Segen
Isaaks), konnte es nie widerrufen werden. Und die 6stliche
Tradition spricht in dhnlicher Weise vom Karma, dem Wort oder
Gedanken, der wie ein Kieselstein in den Teich geworfen wird
und durch das ganze Universum seine Kreise zieht.* Kein Wun-
der, daB Jesus uns ermahnt, vorsichtig mit Worten umzugehen:
»Eure Rede aber sei: Ja, ja; nein, nein. Was dariiber ist, das ist
vom Ubel« (Mt 5,37).

Aber Worte wirken auf verschiedenen Ebenen der Psyche, und so
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méchte ich jetzt iiber das Wechselspiel von Worten und Schwei-
gen im mystischen Leben sprechen.

Der Weg des Schweigens
I

I?er Weg der Meditation, insbesondere der christlichen Medita-
Uon, beginnt gewdhnlich mit Worten. Diese Worte konnen in der
N'Wweisung bestehen, die wir von einem Lehrer oder aus einem
Uch empfangen. Oder man kann in der Meditation selbst Worte
a‘_IS der Heiligen Schrift verwenden oder auch diejenigen Worte,
l_e spontan aus dem Herzen kommen. Man ruft Gott an im
Bmgebet, in der Danksagung oder in der Anbetung. Oder man

a0n das sogenannte diskursive Gebet des verstandesmaBigen-

und begrifflichen Denkens verwenden, indem man iiber die
Glaubenswahrheiten oder die Lehre der Bibel nachsinnt, und
by ruft man wieder Gott im Himmel an und bittet um Hilfe oder

Ingt Dankbarkeit zum Ausdruck.

Och wenn Gebet und Meditation sich entwickeln, beginnt der
gianZe Vorgang sich gewdhnlich zu vereinfachen. Man begniigt
w?h €twa damit, ein einziges Wort, wie das Wort »Jesus«, Zu
N derholen. Oder man bevorzugt vielleicht einen Ruf wie

~Omm, Heiliger Geist«, und wiederholt diesen leise und still
JUE dem Atmen oder nach seinem eigenen Rhythmus. Und dann

ommt vielleicht die Zeit, in der man vorzieht, gar keine Worte
®hr zu gebrauchen, sondern einfach zu sein: in der Gegenwart
kai ysteriums zu schweigen. In einem solchen Gebetsz.usttfnd
5 " man vielleicht gar nicht mehr denken, weil man in eine
®dvolle Wortlosigkeit voll Liebe eingetreten ist.
manr? geht man in das mystische Schweigen ein, das silentium
YSticum, {iber das die christlichen Mystiker gerne sprechen.
at 1 betritt man die Wolke des Nichtwissens, in der man Liebe
» aber kein diskursives Wissen. Man stellt die Wolke des
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Vergessens zwischen das Selbst und alle geschaffenen Dinge
dieser Welt; man verharrt im Dunkel, in der Leere, in der Stille.
Natiirlich geht einem die Phantasie durch und macht wilde
Spriinge (die heilige Teresa nennt sie den »Hausnarren«), aber
man beachtet sie nicht und 148t sie gewihren — um im Wesens-
kern im Frieden zu bleiben.

Die Mystiker sprechen von einer bestimmten Bewuftheit, die
man in diesem Schweigen bewahrt, einer bestimmten Aufmerk-
samkeit fiir die Gegenwart Gottes, die sich darin befindet oder die
es umgibt. Und fiir sie ist diese »dunkle Empfindung der Gegen-
wart« eine groBe Gnade. Die alten Theologen sagen, daB es sich
um eine Priisenz durch Liebe handle, und unterscheiden sie damit
von der physischen Prisenz oder der Priisenz durch Wissen. Dies
ist die liebende Bewuptheit.’

Man kann diese BewuBtheit lange Zeit, ja, viele Jahre lang,
bewahren. Dabei kann es jedoch geschehen, daB diese liebende
BewuBtheit verschwindet und man sich des Nichts bewuBt wird.
Man ist verlassen im Nichts. Dies ist das nada der spanischen
Mystiker. Nichts, nichts, nichts. Das Empfinden der Gegenwart
ist einem Empfinden der Abwesenheit gewichen.

Daher muB man, so wie man das Atmen fiir eine andere Art des
Atmens aufgibt, die liebende BewuBtheit aufgeben zugunsten
einer anderen Art von BewuBtheit. Wie es ein Atmen gibt, das
kein Atmen ist, so gibt es eine BewuBtheit, die keine BewuBtheit
ist, und es gibt einen Weg, der kein Weg ist. Konkret gesagt, geht
man ins Gebet oder in die Meditation, nur um im reinen oder
nackten Glauben, der fiir die Seele wie eine Nacht ist, dort zu
sein. Ohne Worte oder Vorstellungen, ohne Atem, ja, selbst ohne
BewuBtheit, sitze ich einfach da. Dies kann eine Wiistenerfah-
rung, eine sehr schmerzhafte, ja, sogar eine fast unertrigliche
Erfahrung sein. Denn man fiihlt sich ganz hilflos. In einer
solchen Zeit schiittelte die heilige Teresa ungeduldig ihr Stun-
denglas, das im Mittelalter als Uhr diente, in der Hoffnung, daB
der Sand schneller durchrieseln und ihr Gebet beenden wiirde.

100

1

All dies ist Schweigen, manchmal ein bitteres Schweigen. Aber
wenn man durchhilt, kann es geschehen, da Worte oder ein
Wort aus dem Schweigen auftauchen, dem — mit Erlaubnis der
Exegeten — der Text aus der Weisheit Salomos entspricht, wo es
heiBt: »Denn als alles still war und ruhte und eben Mitternacht
war, fuhr dein allmichtiges Wort vom Himmel herab.. .«
(Weish 18,14.15).

ieses Wort, das aus dem Inneren kommt, ist nicht unbedingt ein
Ausgesprochenes Wort, obwohl es in manchen Fallen klar ausge-
Sprochen werden kann. Manchmal ist es so etwas wie eine
»Regung« (wie der anonyme Verfasser der Wolke des Nichtwis-
Sens sie nennt) oder eine bedeutungsschwere innere Bewegung.
Manchmal ist es nur ein Wort, ein andermal eine Folge von
Worten 6
So finden wir in der Meditation einen zyklischen Vorgang. Man .
beginnt mit Worten, die vom Schweigen abgelost werden; und
das Schweigen wiederum bringt Worte hervor, worauf wieder
SchWeigen entsteht. Ich mochte dies im Sinne von yin und yang,
den bereits genannten Prinzipien der chinesischen Philosophie,
beschreiben.

ekanntlich sind die Begriffe yin und yang Kette und SchuB der
fhinesischen Philosophie und so alt, daB niemand Genaueres
f‘bel‘ ihren Ursprung sagen kann. Yin steht fiir den weiblichen,
Nitiven Geist, in unserem Fall fiir das Schweigen. Yang ist
Andererseijts der rationale, ménnliche Intellekt, der Logos.

Ang, das Minnliche, ist die Sonne und wird mit folgendem

Chriftzeichen dargestellt:
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Dasselbe Zeichen steht fur Licht, Himmel und Kopf.

Yin, das Weibliche, ist der Mond und wird durch folgende
Schriftzeichen ausgedriickt:

Dasselbe Zeichen bedeutet Schatten, Erde und Bauch.

Das umfassende Prinzip besagt: So, wie die Sonne zu sinken
beginnt, wenn sie den Zenit erreicht hat, und wie der Mond
abzunehmen beginnt, wenn er sein volles Rund erreicht, so findet
nach dem Prinzip von enantiodromia, wenn irgendeine Entwick-
lung sich zum &uf3ersten vollzieht, eine Umkehrung in Richtung
des anderen Extrems statt. Dies wird mit dem berihmten T’ai-
chi-T’u, dem Diagramm der Hochsten Wirklichkeit, dargestellt:

Wie ersichtlich, ist der Keim des Lichts in der Dunkelheit und der
Keim der Dunkelheit im Licht enthalten.

Aufdie Meditation angewendet, begreifen wir, wie aus der Flle
oder dem Sattigungsgrad der Worte das Schweigen folgt. Und
aus dem tiefen Schweigen kommen wiederum Worte. Es ist ein
normaler VVorgang, und der Meditierende soll ihn zulassen und
dem Selbst niemals Gewalt antun. Man soll nie Anstrengungen
machen, um Worte loszulassen und in die Leere einzugehen.
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Ebensowenig soll man die Leere storen, um Worte zu bilden.
Wecke nicht die Liebe, bevor es an der Zeit ist. Der kontempla-
tive Prozel} soll sich ruhig und still entfalten, in seinem eigenen
Tempo und nach seiner Zeit.

Ich méchte nun noch etwas tber diese Worte sagen, die aus dem
wimmelnden Schol der Leere emporsteigen.

Die tieferen Worte

deinen Bemerkungen sei die Erinnerung daran vorausgeschickt,
daR der heilige Johannes vom Kreuz allen Worten gegeniber
auBerordentlich vorsichtig und miBtrauisch war, und zwar aus
Zutiefst theologischen Griinden. Er leugnet nicht, dal Worte vom
heiligen Geist kommen und von grofiem Wert sein kénnen, aber
Cr ist sich auch bewul3t, da Gott das Geheimnis aller Geheim-
niSse ist, dessen Unendlichkeit kein Menschenwort begreifen
oder erklaren kann. Er ist sich bewuRt, dal alle menschlichen
Ol'te, auch die wahrhaftigen, unvollkommen und unzulénglich
Sind. Diejenigen, die meinen, dal} ihre menschlichen Worte die
totale Wirklichkeit Gottes enthalten kdnnen, sind hoffnungslos
Wrblendet. Denn Gott kann nur durch den Glauben erkannt
Werden, der wie die Nacht der Seele ist. Dessen eingedenk
Rollen wir uns nun seiner Auffassung mystischer Worte zuwen-
en’ die er in drei Gruppen unterteilt: in sukzessive, formelle und
substantielle Worte.
‘ {kzessive Worte mdgen wie eine Rickkehr zum alten diskursi-
Wo Gebet aussehen, zum gewdhnlichen verstandesmaRigen
~enken und zur Auslegung der Heiligen Schrift. Denn der
cnsch, der einige Zeit in der Leere, im Dunkel, in der stummen
'dahigkeit zu denken verbracht hat, kann jetzt wieder denken
jJod den Verstand gebrauchen. Doch er tut es jetzt mit bemer-

oswerter Klarheit, weil der Geist, wie der heilige Johannes
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vom Kreuz sagte, »erleuchtet und gelautert« wurde. Der Geist,
normalerweise von Begierde und Angst gefesselt und bedringt,
ist jetzt befreit. Er besitzt nicht nur die Fahigkeit des klaren
Denkens, sondern vielleicht sogar der Hellsichtigkeit, der
Telepathie, des Lesens von Herzen und anderer Formen auBer-
sinnlicher Wahrnehmung. Das ist eine ganz normale Entwick-
lung. Aber der heilige Johannes vom Kreuz wamnt seine Leser,
daB die Gefahren der Tauschung auf diesem Gebiet groB sind und
daBl man immer ein gesundes MiBtrauen den eigenen Intuitionen
gegeniiber wahren solle.

In tiefer Sammlung kénnen dann auch sukzessive Worte aufstei-
gen, die anscheinend nicht von einem selbst, sondern von einer
anderen Person kommen. Dariiber schreibt der heilige Johannes
vom Kreuz:

Uber den Stoff, den man sich zur Betrachtung vorgenommen hat, eilt
der Geist von Gedanken zu Gedanken, bildet Worte und SchluBfolge-
rungen, die genau der Sache entsprechen, und zwar zwanglos und sicher
und iiber Dinge, die ihm bisher véllig unbekannt waren, daB es ihm
vorkommt, nicht von ihm selbst gehe das aus, sondern von jemand

anderem, der in seinem Inneren diese Vernunftschliisse bildet, ihm
Antwort gibt und ihn belehrt.’

Manche Leute beginnen dann, automatisch zu schreiben, und
geben an, daf der Heilige Geist oder die Seele eines Verstorbe-
nen sie fithre oder ihnen diktiere, was sie sagen sollen. Aber
Johannes vom Kreuz (und darin ist er stellvertretend fiir die
gesamte mystische Tradition des Christentums) bezieht eisern
Stellung gegen ein solches Vorgehen. »Ich kannte jemand, der
diese sukzessiven Ansprachen hatte. Jedoch unter einigen ganz
richtigen und wesentlichen Sitzen, die er sich iiber das Allerhei-
ligste Altarssakrament bildete, fanden sich auch solche, die
knapp an Héresie grenzten. «® Er fihrt mit einer Warnung fort, die
auf viele Menschen unserer Zeit gemiinzt sein kénnte:

Ich kann mich nicht genug dariiber wundern, was in dieser Hinsicht
gerade in unseren Tagen vorkommt. Wenn da eine Secle, deren
Betrachten kaum vier Pfennige wert ist, bei der geringsten Sammlung
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Schon Ansprachen zu verspiiren meint, nennt man das alles gleich
g6ttlichen Ursprungs, und, da man davon ganz iiberzeugt ist, heift es
dann: Gott hat mir dies und das gesagt, Gott hat mir dies geantwortet
usw. Und doch ist dem durchaus nicht so, sondern meistens sind solche
es selber, die, wie wir bereits sagten, so mit sich redeten.’

Natiirlich liegt der Ursprung solcher Rede in diesen Menschen.
Diese Worte kommen nimlich nicht aus dem Ich, sondern aus
dem Selbst, aus dieser ungeheuren, unentdeckten, unwegsamen
We}(t), die unser totales Sein ausmacht und unserem Ich unbekannt
ist.
Aber der spanische Heilige geht noch weiter und spricht von der
Méglichkeit diimonischen Einwirkens. Wer ein wenig Erfahrung
indiesen Dingen hat, weiB, daB dies sehr real ist—daB man in den
tieferen Schichten der Psyche dem Teufel begegnen kann. Und
oftist es sehr schwer, die ddimonische Prisenz zu entdecken, weil
der Bose sich in einen Engel des Lichts verwandelt. Wie dem
3uch sei, Johannes vom Kreuz zieht den SchluB: »Messen wir
thnen (d.h. den sukzessiven Ansprachen) keinen Wert bei,
SOndern stellen wir unseren Willen mit allem Nachdruck auf Gott
ein, 1!
D,aml kommen die formellen Ansprachen. Diese unterscheiden
Sich von den sukzessiven Ansprachen dadurch, daB sie pl6tzlich,
20 jeder Zeit des Tages oder der Nacht, und nicht nur in tiefer
Ammlung, im Geist aufsteigen konnen:

Diege formellen Ansprachen sind manchmal sehr scharf geprégt,
anchmal wieder nicht. Oft sind sie nur wie Gedanken, durch die dem
Ciste etwas mitgeteilt wird, sei es in Form einer Antwort, sei es auf
dere Weise. Bald ist es nur ein einziges Wort, bald sind es zwei oder
©hr, bald sind es mehrere aufeinanderfolgende Worte, wie bei der

SlSteren Gattung. Sie wihren manchmal auch lingere Zeit, indem sie
'© Seele belehren oder etwas mit ihr verhandeln, stets aber so, daB der

it dabej untiitig ist; denn man hat immer den Eindruck, als hére man

and mit einem anderen reden.'?

O_bWOhl der spanische Mystiker also einrdumt, da der Ursprung
aleser Worte sehr wohl der Heilige Geist sein kann (sie konnen
Uch der Gabe der Weissagung entspringen), 1aBt er dennoch
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groBe Vorsicht walten. Sie sollten einer diskreten Person anver-
traut werden, und wenn eine solche Person nicht zu finden ist, soll
man iiber diese Worte lieber gar nicht sprechen und ihnen keine
Beachtung schenken. An anderer Stelle spricht Johannes vom
Kreuz von der Weissagung und unterscheidet zwischen der
gottlichen Kommunikation, die wahr ist, und der menschlichen
Interpretation, die falsch sein kann. Er spricht unabléssig von den
vielen guten Menschen in der alten sowie in der neuen Ordnung,
die von der Weissagung getiuscht wurden. Und so schliet er:
»Darum halte ich meinerseits dafiir, daB eine Seele, die nicht all
diesen Dingen abhold ist, unvermeidlich in vielen Fillen ein Opfer
der Tauschung wird, sei es im GroBen oder im Kleinen. «!?
Das einzige innere Wort, das Johannes vom Kreuz ohne Vorbe-
halte billigt, ist das substantielle. Um dies zu verstehen, miissen
wirbedenken, daB erunter Substanz hier den Mittelpunkt der Seele
versteht, von dem wir ausfiihrlich gesprochen haben. Das substan-
tielle Wort ist das Wort, das aus dieser tiefen Mitte kommt, wo der
Mensch das Géttliche beriihrt und sich mit ihm vermischt und wo
keine Tduschung stattfinden kann. Dies ist der Bereich, in den
keine démonische Kraft vordringen kann; es ist der Bereich, der
gewdhnlich vor uns selbst verborgen ist. '* Und der Heilige tut den
bemerkenswerten Ausspruch, da8 ein einziges aus diesen verbor-
genen Tiefen aufgestiegenes Wort mehr Gutes fiir die Seele wirkt,
»als was sie zeit des ganzen Lebens zustande gebracht hat«. 'S
Das Hauptmerkmal dieser Worte besteht darin, daB sie in der Seele
»eine starke und wesentliche Wirkung« hervorbringen, ». . . wenn
der Herr zur Seele z. B. sagen wiirde: Sei gut! und sie wiirde
sogleich wesentlich gut. Oder wenn er zu ihr sagte: Liebe mich!
und sie wiirde sofort in sich die wesentliche Liebe, d. h. die wahre
Gottesliebe, besitzen und verspiiren. Oder wenn er zu einer recht
angstlichen Seele sagte: Fiirchte nichts! und sie wiirde im gleichen
Augenblick groBen Mut und Frieden empfinden«.'6
Hier kann es keine Téuschung geben. Trotzdem muB ich auf einen
beunruhigenden Vorbehalt des Heiligen eingehen. Er riittelt den
Leser auf, wenn er sagt, daB der Teufel nicht imstande sei, diese
Rede inder Seele hervorzurufen, »es miite denn sein, daB sich die
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Seele durch einen freien Pakt dem Teufel verschrieben hitte«.!”
Hier stehen wir dem Bésen in grofem MaBstab gegeniiber.

Doch davon abgesehen kann es keine Tduschung geben. AuBer-
dem gibt es Grade der Innerlichkeit und der Substantialitit. Man
kann weiter und immer weiter in die Substanz der Seele eindrin-

gen, wo man Gott begegnet.

I

Aus dem Gesagten geht deutlich hervor, da Johannes vom
Kreuz ein Radikaler erster Ordnung war. Er gibt sich nur mit der
tiefsten, aus dem Wesenskern kommenden Erfahrung zufrieden,
Wahrend er die eher oberflichlichen Bewegungen der Psyche
Yom Tisch fegt. Er kann das tun, da er als Kontemplativer fiir

Ontemplative schreibt. Ignatius dagegen ist ein aktiver Mensch,
der aktive Personen leitet, und sein Anliegen istes, die oberflich-
licheren Regungen der Psyche zu unterscheiden. Seine Regeln
ir die Unterscheidung der Geister erwihnen zwar Worte nicht
usdriicklich, helfen uns jedoch, die Giltigkeit sukzessiver und
Ormeller Worte zu unterscheiden und dariiber zu befinden, ob
Wir unsere Handlungen auf diese inneren Worte griinden sollen
Oder nicht. Denn Ignatius analysiert die inneren Regungen mit
8roBer Ausfiihrlichkeit; er legt seinen Finger auf die neurotischen
Wenn dieser moderne Terminus gestattet ist) und auf die gesun-

®D, und sagt uns, welche zum Guten und welche zum Bosen,
Welche zum Leben und welche zum Tod fiihren, welche von Gott
Und welche vom Bosen kommen.

TOtzdem ist Ignatius mit Johannes vom Kreuz darin einig, daB es
S Zentram gibt, in dem keine Tiuschung mdglich ist, ein
Zentrum ger radikalen Nihe zu Gott. In diesem Zentrum erfahrt
Man »Trostung ohne vorausgehende Ursache«. Er schreibt:

Allejp Gott unserem Herr kommt es zu, ohne vorausgehende Ursache
°T Seele Trost zu geben; denn es ist dem Schopfer vorbehalten, in sie

ie;gzu eten, aus ihr auszugehen, in ihr Bewegungen hervorzurufen,
e

M er sie ganz zur Liebe Seiner Géttlichen Majestit hinzieht. Ich
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sage ohne Ursache, das heiBt ohne vorausgehendes Gespiir oder voraus-
gehende Erkenntnis irgendeines Gegenstandes, durch den eine solche
Trostung vermittels der Akte jhres Verstandes und Willens herbeige-
fiihrt wiirde.'®

Auf diese Weise bildet Ignatius sich ein Urteil, ob ein Wort aus
der Substanz oder der Mitte der Seele kommt oder nicht. Tré-
stung ohne vorausgehende Ursache ist ein Zeichen des unmittel-
baren Wirkens Gottes. Die Geistlichen Ubungen fithren den
Exerzierenden zur Erfahrung einer solchen Tréstung und dariiber
zu einer Entscheidung, in der es keine Tauschung geben kann.

In seiner Geistlichen Reise unterscheidet Ignatius iiberdies zwi-
schen inneren Worten (logiiela interna), die aus dem Zentrum
kommen, und duBeren Worten (logiiela externa), die aus einer
oberflichlicheren Schichte der Psyche kommen. Die logiiela
interna kommen »langsamer, innerlicher, sachte ohne Geriusch
oder auffallende Bewegungen, scheinbar von innen her, ohne
daB man sie erkldren konnte«.'® Diese schone Beschreibung hilft
uns, das substantielle Wort zu erkennen, das sanft und leise zu
uns kommt, wie ein Wassertropfen in einen Schwamm eindringt.

I

Setzt sich jedoch der zyklische ProzeB, Worte—Schweigen—
Worte-Schweigen—Worte-Schweigen, ewig fort? Gibt es eine
letzte Wirklichkeit, aus der alle Worte und das Schweigen
flieBen, so wie yin und yang aus dem Tao hervorgehen?

Ich glaube, daB es ein letztes Wort gibt, ndmlich das Fleisch
gewordene WORT, das durch die Taufe und die Eucharistie in
der Tiefe unseres Wesens ruht. Johannes vom Kreuz schildert,

wie auf dem Hohepunkt des mystischen Lebens das WORT
erwacht:

Wie liebreich und verstohlen
erwachst du in Gehegen,
tief im Gemiit mir, wo du sieghaft griindest . . .2
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Hier haben wir das letzte Wort, das aus der Mitte und aus der
Substanz der Seele aufsteigt. Es ist das personalisierte WORT; es
ist Jesus selbst, den der heilige Johannes vom Kreuz anrufen
kann; »Wie sanft und liebreich ist Dein Erwachen, o Wort, 0
Gemahl, in der Mitte und Tiefe meiner Seele, der du ihre reine
und innerliche Substanz bist, worin heimlich und still, als ihr
alleiniger Herr, nur Du wohnst. ..«*' Und er fihrt fort, in
€rstaunlicher Ausdrucksweise von diesem Erwachen des WOR-

zu sprechen: »Denn dieses Erwachen ist eine Bewegung des
Wortes in der Substanz der Seele; es enthilt solche GroBe,
Herrlichkeit und innere SiiBe, daB es der Seele erscheint, als ob
alle Wohlgeriiche und duftenden Gewiirze und Blumen der Welt
Sich darip mischten, regten und schiittelten, um ihren siiSen Duft
2U verstrémen, und als ob alle Kénigreiche und Fiirstentiimer
dieser Erde und alle Krifte und Tugenden des Himmels sich

Cwegten . . .«

Iv

In ger zyklischen Bewegung von Worten und Schweigen ist die

letzte Wirklichkeit also das WORT. Das Fleisch gewordene Wort

STwacht in der Substanz der Seele und ruft: »Abba, lieber Vater!«
adurch wird die Vergottlichung der menschlichen Person durch

die Gnade Jesu Christi bewirkt. Dadurch erfiillen sich die Worte
e EVangeliums: »Allen aber, die ihn aufnahmen und an seinen
amen glaubten, denen gab er Macht, Gottes Kinder zu werden«

(Jf)h 1,12). Durch die Taufe und die Eucharistie wird man zum

~Ind Gottes; durch die mystische Erfahrung erkennt man existen-
®ll, daB dies so ist. Die mystische Erfahrung ist eine profunde

r' €nntnis dessen, was wir sind, und der Gnade, der wir bereits

teflhaftig sind.

D.les ist alles sehr wahr und schén. Aber auch wenn wir von
‘€sen grofen Realititen sprechen, diirfen wir unsere eigene
“Wachheit nicht vergessen. Wir diirfen Unmons getrockneten
CheiBstock niemals vergessen. Mit dem Apostel Paulus kénnen
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wir nur iiber unsere Schwachheit frohlocken und erkennen, daB
wir nichts sind.

Korpersprache

An friiherer Stelle sprach ich iiber das MiBtrauen des Zen-
Buddhismus gegeniiber Worten und Buchstaben, und bemerkte,
daB Zen die Theorie und das begriffliche Denken radikal ablehnt.
Doch dies bedeutet nicht, daB Zen Worte jeder Art ablehnt. Weit
davon entfernt, Sprache als solche abzulehnen, hat Zen eine
auBerordentlich michtige Korpersprache entwickelt, durch die
sich ein Geist einem anderen direkt mitteilen kann. Diese Kom-
munikation konnte man »intersubjektiv« nennen, und ohne diese
wire es richtig, Zen als quietistisch, negativ und passiv zu
bezeichnen. Da ich iiber diese intersubjektive Sprache bereits
andernorts gesprochen habe, will ich es hier nicht ausfiihrlich
tun. Ich méchte lediglich ein Zen-Koan zitieren, das die Kraft des
Kérpers in der Beziehung zwischen Meister und Schiiler veran-
schaulicht.

Der Zen-Meister Gutei horte auf zu sprechen, nachdem er die
grofle Erleuchtung erlangt hatte. Dennoch leitete er seine Schii-
ler, indem er einfach seinen Finger erhob. Daher wurde dieser
Weg der »Ein-Finger-Zen« genannt. Im Tempel war ein junger
Diener, und ein Besucher fragte ihn einmal: »Wie lehrt dein
Meister Zen?« Der Junge hob darauf in Nachahmung seines
Meisters den Finger. In diesem Augenblick erschien Meister
Gutei in der Tiire, und als er den Jungen sah, lief er zu ihm hin
und schnitt seinen Finger mit einem Messer ab. Schreiend vor
Schmerz rannte der Junge davon. Darauf rief Gutei ihm nach:
»He!« Als der Junge sich umdrehte, erhob Gutei seinen Finger.
Da wurde der Junge erleuchtet.

Hier finden wir eine ungemein michtige Korpersprache! Zuerst
ist da der Finger Guteis. Der Meister ist so tief erleuchtet, daB
begriffliche Worte nicht mehr ausdriicken kénnen, was er im
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Sinn hat. Und so bedient er sich einer anderen Art des Wortes: er
Wirft seinen ganzen Korper, sein ganzes Selbst in den erhobenen
Finger. In dieser Handlung findet eine direkte Kommunikation
Zwischen seinem Selbst und dem Selbst des Schiilers statt — eine
direkte Kommunikation, die zur Erleuchtung fiihrt.
Was seine scheinbar grausame Tat betrifft, ndmlich daB er den
Finger des Jungen abschnitt, so erzihlte mir ein Kollege, der
dieses Koan mit einem Meister bearbeitet hatte, da8 er iiber seine
Identiﬁzienmg mit Gutei zum ersten Mal die Worte Jesu verstan-
den hatte: »Wenn dich deine rechte Hand zum Bosen reizt, so hau
Sie ab und wirf sie von dir« (Mt 5,30). Denn so wie wir fragen:
»Wie konnte ein mitfiihlender Zen-Meister nur eine so grausame
at begehen?«, so konnten wir ebenso fragen: »Wie konnte der
armherzige Jesus etwas so Blutriinstiges sagen?« .
an kann die Worte Jesu nur dann verstehen, wenn man sich mit
df"m Jesus identifiziert, der das Kreuz auf sich nahm und in
€sem Sinne seine eigene rechte Hand abschlug. In dieser
lutigen Weise zeigte er sein Mitgefiihl mit der ganzen menschli-
cl,’e“ Familie und wies den Weg zu der groBen Erleuchtung, die
die Auferstehung ist.




5 Die heiligen Biicher

Alle grolen Religionen haben ihre heiligen Biicher, welche die
Glaubigen lieben und in Ehren halten und in denen sie Inspira-
tion, Fithrung und Erleuchtung finden. Denken wir nun an den
Koran im Islam, an-die Upanischaden im Hinduismus, an die
Sutras im Buddhismus, an die Bibel im Judentum und im
Christentum. Das Lesen oder Anhéren dieser Biicher war fiir
Millionen von Glaubigen eine miichtige religiose Erfahrung, ein
Weg zur Erleuchtung, ein Weg zur Erlosung. Daher ist es nicht
verwunderlich, da8 die heiligen Biicher stets mit ehrfiirchtiger
Liebe behandelt wurden und im Tempel, in der Synagoge und in
der Kirche einen Ehrenplatz innehaben. Sie waren die Inspira-
tion, nicht nur fiir die herrlichen Liturgien aller Religionen,
sondern auch fiir groBartige Musik wie die Héndels, fiir groBe
Dichtung wie die des heiligen Johannes vom Kreuz, fiir grofie
Malerei und Bildhauerei wie die Michelangelos, fiir groBe
soziale Bewegungen wie die Mahatma Gandhis.

Der Buddhismus besitzt eine groBe Anzahl von heiligen Schrif-
ten, die in vielen Sprachen verfaBt sind — in Pali, Sanskrit,
Chinesisch, Tibetisch. Die vollstindigste Sammlung, die 1934 in
Japan herausgegeben wurde, ist in chinesischer Sprache und
besteht aus mehr als dreitausend Schriften in hundert Béinden. Da
sie Texte enthilt, die von chinesischen und japanischen Heiligen
und Gelehrten stammen, kann man sie nicht nur mit der Bibel,
sondern auch mit den Werken der Kirchenviter und frithen
christlichen Autoren vergleichen. Natiirlich kann kein einzelner
Mensch alle diese Texte meistern. Jede buddhistische Sekte hat
ihre eigenen, speziellen Sutras innerhalb des gesamten Korpus.
die sie verehrt und in der Liturgie und in der Andacht ver-
wendet.2

Alle Glaubigen verehren zwar ihre heiligen Schriften, aber Juden
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und Christen haben einen besonderen Grund dafiir, da sie glau-
ben, daB ihre heiligen Schriften von Gott selbst inspiriert wurden.
Diese Lehre von der gottlichen Inspiration wurde im Alten
Testament nicht ausdriicklich gelehrt, doch im Laufe der Epo-
chen allmahlich im Judentum entwickelt. So hieB es, daB die
ora vor der Erschaffung der Welt schon mit Gott existierte und
dann Moses offenbart wurde. Im Christentum wurde die Lehre
Von der Inspiration, die im Neuen Testament erscheint, so weit
8etrieben, daB die christliche Gemeinde geltend machte (und dies
Noch heute tut), Gott selbst sei der Urheber seiner Schriften.
Christen glauben auBerdem, daB in den Worten der Bibel Chri-
Ss im gewissen Sinne gegenwirtig ist, daB man Jesus bei der
ktiire der Heiligen Schrift begegnen konne. Ja, die christliche
Tradition spricht gleichsam von einer Fleischwerdung des Wor-
%S in der Heiligen Schrift. So wie in Jesus Menschliches und
gﬁﬁliches einsgeworden sind, so sind auch in der Bibel Mensch-
liches und Goteliches eins. Doch ebenso, wie die Einswerdung
d“:s Menschlichen und Géttlichen in Jesus ein Mysterium ist, das
WIr nie verstehen werden, so ist auch die Einheit von Menschli-
“hem und Géttlichem in der Bibel fiir den menschlichen Verstand
Unergriindlich.
1t all dem mochte ich jedoch sagen, daB die heiligen Biicher der
&roBen Religionen nicht hauptsichlich deshalb geschrieben wur-
0, um Informationen weiterzugeben, sondern um den Leser zur
i ekehl"llng und zur Erlosung zu fiihren. Das Johannesevange-
Jum bringt dies gut zum Ausdruck, wenn sein Verfasser erklirt,
ol €r alle moglichen Dinge von Jesus hitte erzihlen konnen,
dle.se aber sind aufgeschrieben, damit ihr glaubt, da Jesus der
S Stus ist, der Sohn Gottes, und damit ihr durch den Glauben in
Selnem Namen das Leben habt« (Joh 20,31). Es ist, als wollte er
ag?n; Ich schreibe dies Buch, um euch zu metanoia und zur
ﬂosuﬂg zu fithren. Wenn ihr mein Buch lest, werdet ihr nicht
Ur etwas lernen, sondern eine tiefe Wandlung durchmachen.

S.o Schén und inspirierend die Heilige Schrift auch ist, so brachte
' am Anfang dieses Jahrhunderts die Menschen in grofe
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Verlegenheit. Man meinte, dal diese Biicher gewil voll von
Mythen und Mérchen seien, die fiir den wissenschaftlichen Geist
vollig unannehmbar sind. Wie soll man sie lesen? Wie soll man
sie verstehen? Und das Problem spitzte sich noch zu, als die
Biicher selbst der strengen wissenschaftlichen Forschung unter-
worfen wurden, die ihre mythische Dimension aufzeigte und
daher vi€le Glaubige schockierte und in Verwirrung brachte.
Dann erhob C. G. Jung seine prophetische Stimme in der Wiiste
mit dem Ruf, daB der Mythos keineswegs kindischer Unsinn ist,
sondern ein wesentlicher Bestandteil des psychischen Lebens des
Menschen. Die Menschen brauchen Mythen und Mérchen nicht
weniger als Brot und Reis. Ohne die groBen Symbole in den
heiligen Biichern sind die Menschen wie verirrte Kinder; sie
haben keinen Sinn und wandern im Dunkel. Jung ging sogar noch
weiter und erklirte, daB der westliche Mensch krank, schwerst
krank sei, weil er seine Mythen verloren habe. Er legte den
Menschen des Westens nahe, nicht als bemitleidenswerte Nach-
ahmer in den Osten zu laufen, um ihren Mythos zu finden,
sondern die Schitze wiederzuentdecken, die sie in ihrer eigenen
Tradition besitzen. Er wurde von seinen Zeitgenossen kritisiert
und sogar licherlich gemacht, aber jetzt sieht es so aus, als habe
er recht behalten.

Die meisten denkenden Menschen erkennen jetzt die Bedeutung
von Mythos und Symbol fiir das menschliche Leben an: Wenn
die Wissenschaft yang ist, dann ist der Mythos yin. Er ist der
Bauch. Er beantwortet die tieferen und dunkleren Fragen nach
dem Sinn, nach dem Leiden, dem Leben nach dem Tod, nach Gut
und Bdse, nach Gott. Jung war weit davon entfernt, den Wert der
Wissenschaft leugnen zu wollen. Er wuBte sehr wohl, daB wir
nicht nur Bauch sein kénnen, sondern auch einen Kopf brauchen.
Er erkannte jedoch, da8 der Mensch, der keinen Riickhalt in einer
»Geschichte« hat, in Zeiten des Leidens verzweifelt und frustriert
ist, wihrend der Mensch, in dessen Psyche die Geschichte des
gekreuzigten Gottes lebt und atmet, im Kreuz einen Sinn findet.
Wie der Apostel Paulus wire er sogar imstande, iiber das Kreuz
unseres Herrn Jesus Christus zu frohlocken.
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Wenn wir also etwas Gemeinsames in allen groien Religionen
Suchen, so finden wir dies im Mythos. Die Religionen erzihlen
Uns eine Geschichte oder Geschichten, die unser UnbewuBtes
ndhren, die in unseren Archetypen leben, die Antwort geben auf
unsere tieferen Fragen und das Ritsel des Lebens deuten.
ennoch miissen wir einen Augenblick innehalten, wenn wir
Vf)m Judentum und vom Christentum als Mythos sprechen, denn
diese grogen Religionen erheben den Anspruch, daB ihre heiligen
lcher nicht nur Mythos, sondern auch Geschichte sind. Juden
und Christen glauben, daB Gott wirklich ein Volk erwihlte und
durch Abraham, Isaak, Jakob und die Propheten sprach. Dies
bedeutet freilich nicht, daB die Bibel im modernen Sinn des
Ortes eine kritische Geschichte genannt werden kann. Wir
Wl_ssen, daB sie Legenden, Lyrik und Dichtung enthilt. Anderer-
Seits bedeutet es aber, daB die Bibel Heilsgeschichte erzdhlt und
fiaB ihre Worte diese Ereignisse beschreiben und erkléren. Di¢s
1t besonders wichtig, wenn wir an Leben, Tod und Auferstehung
Jesu denken, das christliche Ereignis schlechthin, wie man sagen
ann. Jeder Religionshistoriker weiB, daB Tod und Auferstehung
€ln 8rundlegender, iiber die ganze Welt verbreiteter Mythos ist,
aber die Christen glauben, daB sich in Jesus Mythos und
Geschichte begegnen. Jesus ist das groBe christliche Symbol,
i €T er ist nicht nur Symbol — er ist lebendige Wirklichkeit.
-T1Sten glauben, daB sie, wenn sie in die Tiefe ihres Wesens
Icken, nicht nur das Symbol Jesus finden, sondern den Aufer-
Ndenen selbst. Sie glauben, daB die Worte von Paulus: »Nun
ebe nicht mehr ich, sondern Christus lebt in mir« (Gal 2,20),
Sehau dag bedeuten, was sie zum Ausdruck bringen.
us FlieSem Grund miissen wir, wenn wir die jiidisch-christlichen
hicst ften lesen, nicht nur die symbolische, sondern auch die
Orische Dimension beachten. Dies ist eine unerhorte Heraus-
I;Temng, Konkret gesagt, miissen wir den christlichen Mythos
°0 und leben und gleichzeitig die wissenschaftlichen
r Chntnisse von Historikern, Archiologen und all denjenigen
8rliBen, die von den Ereignissen reden, die sich vor zweitau-
" Jahren in Palastina zugetragen haben. Wie wir die Mensch-

Se
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lichkeit und Géttlichkeit Jesu akzeptieren, so akzeptieren wir die
menschliche und gottliche Urheberschaft der Bibel. Aber wenn
wir das tun (bekennen wir es offen), fiihrt der Weg uns manchmal
in die Wolke des Nichtwissens.

In diesem Kapitel habe ich mir ein klares Ziel gesteckt. Ich
mdchte untersuchen, wie wir, christliche Ménner und Frauen des
zwanzigsten Jahrhunderts, mit unseren heiligen Schriften umge-
hen, wie wir sie lesen sollen, damit sie ihre Aufgabe erfiillen, uns
zur Erleuchtung und sogar zum Gipfel des mystischen Lebens zu
fiihren. Zu diesem Zweck werde ich zuniichst einen Blick in die
Vergangenheit werfen und die Frage stellen, wie Buddhisten und
Christen ihre Schriften gelesen haben, und dann méchte ich
fragen, wie wir sie heute lesen konnen, indem wir Nutzen ziehen
aus der Erfahrung der Vergangenheit und der Fiille der gelehrten
Forschung, die uns in den vergangenen Jahrzehnten bereichert
hat.

Der Weg des Lesens

I

Die groBen Religionen erkannten, daB Mythos und Symbol nur
dann bewegende Kraft besitzen, wenn sie nicht nur im rationalen
BewuBtsein, sondern in den tieferen Schichten der Psyche leben-
dig werden. Und daher haben Lehrer und Glaubige Wege gefun-
den, um die heiligen Worte in jene dunklen Tiefen und selbst in
den Kérper zu bringen. Ich méchte zuniichst etwas dariiber
sagen, wie die buddhistische Tradition eben dies getan hat.

Eine der am meisten verehrten Schriften in Ostasien ist das Lotos-
Sutra.3 Dieses Sutra, in dem von der vollkommenen Erleuchtung
des Buddha und der Méglichkeit der Erleuchtung fiir alle Men-
schen die Rede ist, wird in der Tendai- und Nichiren-Sekte des
Buddhismus buchstiblich angebetet. Anhénger der Nichiren-
Sekte rezitieren die Worte: Namu-mycho-renge-kyo (Ehre sei
dem Lotos-Sutra) immer und immer wieder, bis die Formel sich
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tief in jhre Psyche und sogar in ihren Kérper eingegraben hat.
Diese Formel singen sie iiberdies abends und morgens vor einer
heiligen Schriftrolle, die im Hause aufgehéngt ist. Die Glaubigen
iibel‘tl‘agen sie auf ein Stirnband oder eine Schleife, die sie auf
ihrem Korper tragen. Und sie glauben, daB die stindige Wieder-
holung dieser Worte vermittelnde Kraft besitzt, um die Welt zu
Verwandeln.

Nichiren selbst (1222-1282) verehrte das Lotos-Sutra zutiefst
Und redete stindig davon und predigte dariiber. In einem ein-
ch'uCksvollen kurzen Brief, den er schrieb, kurz bevor er auf die
Inse] Sado ins Exil ging, spricht er davon, da8 man das Lotos-
Sutra mit dem ganzen Korper lesen miisse. Dieser Brief, als
»Kerkerbrief« bekannt, ist an seinen Lieblingsschiiler Nichiro
gerichtet, der um seines Glaubens willen eingekerkert war. Er
lauget folgendermaBen:

Morgen breche ich nach Sado auf. Ich gedenke Deiner mit Mitgefiihl,
€ du in dieser kalten Nacht im Kerker bist. Ehrwiirdiger Nichiro, wenn
U &in Mann bist, der auch nur einen Teil des Lotos-Sutras mit Korper

Und Geist erfaBt, wirst Du Deiner Familie, Deinen Verwandten und
len lebenden Wesen Erlosung bringen. Wenn manche Leute das

t0s-Sutra lesen, sprechen sie die Worte mit ihren Lippen, aber sie
°Sen sie nicht mit dem Geist. Und wenn sie mit dem Geist lesen, dann
Sen sie nicht mit dem Kérper. Mit Korper und Geist lesen ist das
Ochste. Es steht geschrieben: »Engel werden erscheinen und denjent-
8en dienen, die an das Lotos-Sutra glauben, und obwohl Dharma-
€inde versuchen mogen, sie mit Messern, Stocken oder Glf} Al
erletzen, werden sie dazu nie in der Lage sein«, und so kann uns mqhts
Clireckliches widerfahren. Wenn du aus dem Gefingnis entlassen bist,
Omme bitte sogleich zu mir. Ich habe den Wunsch, Dich zu sehen, so
'® Du mich zu sehen wiinschst.

Mit demutsvollen Griiien

I Nichiren

9‘“ achten Jahr von Bun’ei (1271)
* Oktober

Aus diesem Brief gehen unmittelbar eine ﬁberstré')menc.le L‘ieb_e
0d ejp Glaube an das Lotos-Sutra hervor. Beachten wir N1(':h1-
**ns Behauptung, daB die richtige Rezitation dieses Sutras nicht
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- nur fiir Nichiro selbst, sondern auch fiir seine Verwandten und
Freunde ein Weg zur Erlésung sei. Beachten wir auBerdem, daB
er in einer Bemerkung, die an den Psalmisten erinnert, erklirt,
daB der Mensch, der glaubig das Lotos-Sutra rezitiert, auf
wunderbare Weise vor seinen Feinden beschiitzt wiirde, Am
interessantesten jedoch ist sein Rat, die Schrift mit dem Koérper
zu lesen. Es geniigt nicht, die Worte nachzusprechen, und nicht
einmal, sie intellektuell zu verstehen. Man muB sie mit dem
Korper lesen. Was heiBt das?

Es ist klar, daB Nichiren gegen jedes menschliche Nachbeten von
Worten, Worten, Worten ist. Er wiinscht eine vollkommene
Hingabe an das Sutra mit Mund und Geist, Knochen und Blut,
Atem und Korper. Daher gebraucht er das japanische Wort
shindoku, das »Kérper-Lesen« bedeutet. Wenn man »Ehre dem
Lotos-Sutra« rezitiert, muB man es mit dem ganzen Wesen, nicht
nur mit den Lippen tun.

Es gibt noch eine andere Art, die heiligen Schriften mit dem
Kérper zu lesen. Man kann die herrliche Lotos-Stellung einneh-
men, den Atem regulieren, den Geist zur Ruhe bringen und die
heiligen Worte in das tiefste Selbst, in den Bauch hineinnehmen.
Dann sitzt man mit dem Text einfach da. Verstand und Denken
sind ausgeschaltet. Man vergegenwiirtigt sich die Worte einfach,
man verdaut die Worte, man lebt die Worte. Auf diese Weise
erkennt man die Heilige Schrift, nicht durch verstandesmaBiges
Denken, sondern durch Leben.*

Oder man kann die Schriften auch tanzen. Oder man kann sie
abschreiben wie die groBen chinesischen und Jjapanischen Kalli-
graphen oder die keltischen Ménche, die das Buch von Kells
schrieben. Dieses Abschreiben ist nicht bloB eine mechanische
Ubung, sondem eine korperliche religiése Erfahrung, die zur

Erleuchtung fiihrt.

Obwohl der kulturelle Rahmen grundverschieden ist, findet man
eine gewisse Unterweisung im Kérper-Lesen im 5. Buch Mose,
wo den Israeliten aufgetragen wird, die Worte Jahwes immer und
immer wieder zu wiederholen, bis diese Worte in die tiefen
Hohlen des BewuBtseins dringen. Dies ist der Text:
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Und diese Worte, die ich dir heute gebiete, sollst du zu Herzen nehmel_l,
und sollst sie deinen Kindern einschirfen und davon redgn, wenn du in
deinem Hause sitzt oder unterwegs bist, wenn du dich niederlegst Od?r
aufstehst. Und du sollst sie binden zum Zeichen auf deine Hand, und sie
Sollen dir ein Merkzeichen zwischen deinen Augen sein, U{ld du sollst
Sie schreiben und auf die Pfosten deines Hauses und an die Tore. (5.
Mose 6,6-9.)

Dies ist ein Gebot, die Worte Jahwes nicht nur in den Geist,
Sondern auch in den Korper, in den Bauch, in die tiefen %f:h.lchten
der Psyche hineinzunehmen. Der heilige Text muB im _]udlSCth
Volk lebendig werden. Die Worte Jahwes miissen sie durchdru.l-
8en, wihrend sie sitzen und gehen und sich niederlegen. Die
Worte Jahwes miissen ihre Hinde, ihre Augen, ihre Tiirpfosten,
thre Tore durchdringen. Kurzum, die Juden miissen durch und
durch getréinkt sein von den heiligen Worten.

I

In der christlichen Tradition des Mittelalters gibt es zahlrelCl'}e
dizien fiir dieselbe Auffassung. In den Klostern sangen die
Onche die Psalmen und die Heilige Schrift. AuBerhalb der
Oster sagten die Glaubigen den Rosenkranz her und beteten

Richt nur mit jhrem Geist, der iiber die groBen biblischen Myste-

Tien nachsann, sondern auch mit ihren Lippen und ihren Fin-

gern,

Danp gibt es noch die sogenannte lectio divina, die fir dl":

Monastische Frémmigkeit von zentraler Bedeutung war. Dabel

Dimm¢ man einen Text der Heiligen Schrift und »kostet« und

8enieBt ihn mit den wunderbaren, zarten inneren Sinnen. Man

denky nicht iiber den Text nach, man reflektiert ihn nicht — man
Ostet einfach und schmeckt und 148t den Text in das Wesen
Si.nken’ wo er ein Teil des Selbst wird und das innere Leben

DieSes Herangehen an die Heilige Schrift wurde von Ignaﬁu§ von
Yola entwickelt, der eine Art Meditation lehrte, die er
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»Anwendung der Sinne« nannte. Er 14dt uns ein, das Mysterium
von Jesus und Maria zu betreten ~ die Szene zu schauen, den
Personen zuzuhdren, den Duft zu riechen, die SiiBe zu schmek-
ken, den Ort, wo die Personen stehen oder sitzen, zu beriihren, zu
umarmen und zu kiissen. Hier gibt es keinen hartherzigen Ratio-
nalismus; man néhert sich den heiligen Biichern mit dem Herzen
und den Sinnen.

Eine weitere Art, die christliche Bibel zu lesen, ist die des
Dialogs mit dem heiligen Text. Interessanterweise hat C. G. Jung
etwas Ahnliches mit dem I Ging getan. Er personifizierte das
Buch, warf eine Miinze hoch und stellte seine Frage. Sein
Experiment war meines Erachtens nicht eminent erfolgreich,
aber es hat etwas zu bedeuten, daB ein so groBer Gelehrter auf
diese Weise einen Dialog mit einem heiligen Buch fiihrte. Eine
andere Art von Zwiesprache hielten Christen, die in Zeiten der
Bedringnis die Bibel um Hilfe baten. Sie suchten Hilfe in ihren
Seiten. Und oft erklérten sie, daB der Heilige Geist ihnen kundge-
tan hatte, was sie tun sollten. Auf diese Weise behandelten sie die
Bibel wie ein lebendes Buch.

I

Die jiidisch-christliche Tradition liebt die Vorstellung, heilige
Biicher zu schmecken und zu essen, iiber alles. Vielleicht liegt
der Grund darin, da das sakrale Mahl eine so zentrale Rolle im
biblischen Denken spielt. Das Thema des Verzehrens der Schrift-
rolle findet sich bei Hesekiel und wird in der Offenbarung wieder
aufgenommen. »Und ich nahm das Biichlein aus der Hand des
Engels und verschlang’s. In meinem Mund war es siil wie
Honig, aber als ich’s gegessen hatte, lag es mir bitter im Magen«
(Offb 10,10).

Ich meine, daB diese Worte eine sehr reale religiése Erfahrung
beschreiben. Wir konnen die schone Literatur der Heiligen
Schrift schmecken und genieSen und finden, daB die Worte sii
wie Honig in unserem Munde sind, aber wenn wir sie verdauen,
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wenn wir sie leben, wenn wir weissagen und das tun sollen, was
Sie uns auftragen — dann konnen sie uns in der Tat iiberaus Pltt?l‘
im Magen liegen. Dann empfinden wir vielleicht so etwas wie die
Wehen einer gebirenden Frau.

Die Vorstellung des Essens der Schriftrolle (so wie man das Brot
der Eucharistie iBt) bahnte sich einen Weg in die chnsthchej
Liturgie und in die Mystik des Mittelalters, wo wir von zwel
Tischen héren: dem Tisch der Eucharistie und dem Tisch” der
Heiligen Schrift. Thomas a Kempis formuliert ein schones
Gebet:

Darum hast du deinen heili gen Leib mir Schwachen zur Erqplckung des
Cistes und Leibes gegeben, meinen Fiien hast du_dem Wort als
uchte gesetzt. Ohne diese beiden Hilfen konnte ich nicht leben. Das
ort Gottes ist meiner Seele Licht und dein Sakrament das Brot des
bens. Sie kénnen auch die zwei Tische genannt werden,.dle in der
Chatzkammer deiner heiligen Kirche bereit stehen. Der eine ist der
15ch des heiligen Altars, auf dem das heilige Brot, d.i. der kostbare
ib Christi, ruht. Der andere ist der Tisch des gottlichen Gesetzes, mit
der heiligen Lehre . . .5

Das Zweite Vatikanische Konzil griff dieses Thema auf und
®Klirte: »Die Kirche hat die heiligen Schriften immer verehrt
Wie den Herrenleib selbst, weil sie, vor allem in der helhgcl?
Lit“rgie, vom Tisch des Wortes Gottes wie des Leibes Chpsﬂ
Ohne UnterlaB das Brot des Lebens nimmt und den Glﬁu!algen
feicht.«6 In vielen christlichen Kirchen findet man sogar bis al?f
den heutigen Tag die zwei Tische, von denen Thomas a Kempis
SPricht, den Tisch der Eucharistie und den Tisch des. Wones.
nn dies sind die beiden Quellen des christlichen spirituellen
bens, _
D,aher legt sich uns der SchluB nahe, daB auf dieselbe Weise, wie
'¢ menschliche Person durch die Eucharistie gttlich und zZum
ind Gottes wird, dieser ProzeB der Vergottlichung durch"das
“sen der Heiligen Schrift erfolgen kann. Dies ist die hauptséch-
liche Bedeutung der Heiligen Schrift im christlichen Leben.
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Aus dem Gesagten wird deutlich, daB im Buddhismus, im
Judentum und im Christentum derjenige, der die heiligen Biicher
verstehen will, sich ihnen hingeben muB. Dies fiihrt uns noch
einmal zur Lehre von Augustinus und Anselm: Crede ut intelli-
gas — Glaube, um zu verstehen. Man glaubt nicht, nachdem man
verstanden hat, sondern man erhilt Licht, Einsicht und Verstiind-
nis durch den Glauben.

Diese Auffassung wird in der christlichen Tradition besonders
betont, die immer den Standpunkt vertrat, daB man die Heilige
Schrift ohne das innere Licht des Heiligen Geistes nicht verstehen
kénne. Wenn wir glauben und wenn wir lieben, werden wir des
Heiligen Geistes teilhaftig nach den Worten Jesus: »Liebt ihr
mich, so werdet ihr meine Gebote halten. Und ich will den Vater
bitten, und er wird euch einen andern Beistand geben, der fiir
immer bei euch bleiben soll: den Geist der Wahrheit . . .« (Joh
14,15-17). Ja, es ist der Heilige Geist, der Erleuchtung und
Verstindnis bringt; ohne den Heiligen Geist gibt es kein Erken-
nen. Dies wird wiederum von Thomas a Kempis schon zum
Ausdruck gebracht.

Sie [die Propheten)] kénnen Worte formen, den Geist geben sie nicht.
Sie mégen schon reden, aber das Herz entflammen sie nicht, wenn du
schweigst. Sie bieten Buchstaben, du erdffnest ihre Bedeutung. Sie
kiinden Geheimnisse, du aber deutest der Zeichen Sinn.’

So wie der Heilige Geist der Urheber der Heiligen Schrift ist, s0
ist derselbe Heilige Geist die Quelle des Lichts und des Verste-
hens.

Da wir bei den heiligen Biichern sind, méchte ich noch etwas
mehr iiber das Koan sagen, von dem ich so oft gesprochen habe.
Konnen wir Christen im Dialog mit den Zen-Buddhisten und
durch das Studium der Koan-Praxis lemen, auf eine neue Weise
mit unseren eigenen heiligen Schriften umzugehen?
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Das Zen-Koan
|

Zuniichst muB ich gestehen, da ich die Koan-Sammlungen nur
Widerstrebend heilige Biicher nenne angesichts der Tatsache, da
Sie 50 wenig Frommigkeit enthalten. Sie sind erdhafte, existen-
Uelle, oftmals humorvolle und haufig ikonoklastische Anekdo-
te_n, aber sie bergen den buddhistischen Mythos. Sie enthaiten
®ine Reihe wirkmichtiger Symbole. Der Mensch, der die Koans
®Ins nach dem anderen 16st (ein ProzeB, der viele Jahre oder
Jahrzehme beansprucht), darf von sich behaupten, daB er sich das
esentliche des Buddhismus angeeignet, in das Wesen der
Inge geblickt hat und das Leben des Buddha lebt.
S gibt insgesamt etwa siebzehnhundert Koans, die in zahlrei-
chen Sammlungen enthalten sind, deren bedeutendste
Umonkan und Hekiganroku heiBen.® Beide wurden in China
1 ahrend - der Sung-Dynastie (960-1279) zusammengestellt.
¢der, der nach dem Weg der Rinzai-Sekte tief in Zen eindringen
WIlL, mug die Koans unter der Fiithrung eines Meisters systema-
Usch durcharbeiten. Manche Koans erzihlen wahrhafte Bege-
st bheiten aus dem Leben der scharfsinnigen chinesischen I\fel-
°r und berichten, was diese sagten und wie sie ihre Schiiler
eh.andelten. Andere sind bloBe Geschichten, die von manchen
fﬁelstem erfunden wurden, um ihre Schiiler zur Erleuchtung zu
n.
::Ian beginnt die Zen-Praxis, indem man in der Lotos-Ste.llun.g
tund die Atemziige zihlt. Wenn man eine gewisse Fertigkeit
3NN erreicht hat, den Geist zur Ruhe zu bringen, bekommt man
Oan, das man in die Tiefe des eigenen Wesens, in.de'n
Cl?UCh’ hineinnimmt. Dort lebt man damit (nach jiidisch-chrlstll-
err} SpraChgebrauch wiirde ich sagen, man »it«es, verdaut es)
Wentifiziert sich mit den Personen oder Dingen, die in der
ee Schichte vorkommen. Dazu mu8 man sich von jedem di_skurs1-
wel:.;i VverstandesmaBigen Denken befreien, um das ijekt zu
en. Es darf keine Spaltung geben, keine Kluft zwischen mir
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und dem Gegenstand meiner Betrachtung. Mit anderen Worten,
ich muB iiber Subjekt und Objekt hinausgehen; ich muB mich
verlieren, ich muB jeden Rest des dualistischen Denkens hinter
mir lassen. Auf diese Weise sterbe ich mir selbst und werde eins
mit dem Universum.

Das erste Koan, das man empfingt, ist gewohnlich das mu, iiber
das ich bereits gesprochen habe. In gewissem Sinn ist mu das
erste und das letzte Koan. Man kann immer tiefer in mu eindrin-
gen und immer tieferen Einblick in mu gewinnen. Die anfingli-
che Einsicht in mu wird kensho (»Hineinblicken in das Wesen der
Dinge«) genannt, aber wiihrend man an anderen Koans arbeitet,
kann man immer zu mu zuriickkehren. Ja, jede andere Erleuch-
tung ist nichts weiter als eine Vertiefung dieser ersten Einsicht,
die durch mu gewonnen wird.

Ich habe es mu genannt, doch die vollstindige Fassung des Koans
lautet folgendermaBen: »Ein Ménch fragte einmal Meister Joshu:
>Hat ein Hund die Buddha-Natur oder nicht<? Joshu sagte:

>Mu!<««® Wenn man dieses Koan bekommen hat, nimmt man es in

den Bauch hinein, man sitzt damit, qualt sich ab damit, lebt es
und wird es. Dann geht man zum Meister in die private Unterre-
dung, die dokusan heift.

»Was ist mu?« fragt der Meister. »Ich bin mu«, antworte ich.
»Zeig mir mu«, verlangt der Meister. »Sie sehen mu vor Thnen,
antworte ich. »Welche Farbe hat mu?«, fragt der Meister.
»Meine Farbe«, erwidere ich. »Welche Gestalt hat mu?«, fragt
der Meister. »Meine Gestalt«, antworte ich. Und auf diese Weise
demonstriere ich, daB ich wirklich »u geworden bin, jenseits von
Dualismus und Trennung, jenseits aller Moglichkeit der Tiu-
schung.

Dann folgen andere Koans. So gibt es zum Beispiel den berithm-
ten »Ton der einen klatschenden Hand«, und um dieses Koan zu
16sen, muB ich die Hand werden. Ich stoe meine Hand von mir
(so wie Gutei seinen Finger hob), und aufgrund meiner Kérper-
sprache kann der Meister den Grad meiner Erleuchtung augen-
blicklich beurteilen.

Diese Koans konnen in zusitzliche Fragen oder Befehle einge-
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bettet sein. Einer davon wire: »Halte das Ténen der fernen
Glocke an!« Fiir jemanden, der nur an rationales Denken
Bewdhnt ist, klingt so etwas absurd, doch die Person, die die
Kunst des Identifizierens mit dem Objekt gemeistert hat, wird
Sogleich ausrufen: »Bong !« Dadurch wird sie zur Glocke und 16st
das Koan,
Die obengenannnten Koans sind noch leicht, aber jetzt mochte
ch einige schwere zitieren. ® Das erste iiber den Zen-Meister Ba
lautey folgendermaBen:
eister Ba war krank. Der Tempelvorsteher fragte ihn: »Meister
4, wie steht es heute um Eure ehrwiirdige Gesundheit?« Meister
A erwiderte: »Sonnengesichtiger Buddha, mondgesichﬁger
Uddha.«!' Um dieses Koan zu losen, muB man zuerst eine
€ine praktische Exegese vornehmen und feststellen, daB der
s()“l’i’fngesichtige Buddha das Leben von einem Tag und einer
acht bedeudet, wihrend der mondgesichtige Buddha ein Leben
¥On 18000 Jahren bedeutet. Daraus ergibt sich die rationale
Ntwort. Meister Ba will sagen: »Das Leben von einem Tag oder
“On 18000 Jahren! Es ist einerlei!« Er bezwang die Angst vor
°m Tod; er jst vollkommen befreit; er hat samsara und nirvana
Uberschritren,
.bel' eine intellektuelle Antwort ist im Zen zwecklos. Man soll
{Cht logisch argumentieren und nicht an den sterbenden Meister
3 denken. Man muB Meister Ba werden. Aus dem Bauch muB
0 spontan herausschreien: »Sonnengesichtiger Buddhi.i,
ONdgesichtiger Buddha'« Mit anderen Worten, man muB die
"85t vor dem Tod existentiell besiegen durch eine Erfahrung
Dfeu(ﬁger Befreiung.
O‘fh €8 geniigt nicht, die Angst vor dem eigenen Tod zu
CSiegen, Meister Ba erlangte nicht einfach Befreiung von der
ngst Vor seinem bevorstehenden Ende. Als er sagte, »sonnen-
SeSichtiger Buddha, mondgesichtiger Buddha«, war er von
®n-und-Tod als solchem, vom Leben und Tod des Univer-
In ms “‘_‘d Yon samsara befreit und bereit, in m’rvan'a einzugeheq.
dem ich Meister Ba werde, erlange auch ich dieselbe befrei-
fide Erleuchtung. Dies kann mit dem Wort mu oder mit dem
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groBen Kreis des Nichts, dem Kernsymbol des Zen, ausgedriickt
werden.

Ein weiteres beriihmtes Koan handelt von Meister Nansen und
einer Katze, und es lautet folgendermaBen:

Die Monche der 6stlichen und westlichen Halle stritten iiber eine Katze.
Der Zen-Meister Nansen hielt die Katze am Schwanz hoch und sagte
streng: »Ménche, wenn mir einer das rechte Wort sagen kann, will ich
die Katze verschonen, sonst téte ich sie.« Niemand antwortete, und da
nahm Nansen sein Schwert und hieb die Katze entzwei. Am selben
Abend kehrte Nansens Lieblingsschiiler Joshu zum Tempel zuriick. Die
Monche erzihlten ihm die Geschichte, worauf Joshu seine Sandalen
auszog, sie auf seinen Kopf legte und hinausging. »Wire er da gewe-
sen«, bemerkte Nansen, »hitte ich die Katze nicht getdtet.«'?

Auch in diesem Fall 16st man das Koan nur durch einen ProzeB
der Identifizierung. Man muB die Katze werden. Das heif3t, man
wird entzweigehauen; man wird getotet; man stirbt. Beachten
wir, daB dies ein totaler Tod ist, denn wer sich mit Nansen
identifiziert, erkennt, daB8 der groBe Meister nicht nur die Katze,
sondern auch die Ménche und sich selbst totet. Was fiir ein
schrecklicher und totaler Tod! Was fiir ein mu des Nichts!
Doch Nansen ist ein groer und barmherziger Meister. Und Zen
sagt uns, dafl sein totendes Schwert ein lebenspendendes Schwert
ist. Indem er alle totet, erweckt er sie zum Leben. Die Ménche,
die vorher miteinander stritten, werden zur Eintracht wiederge-
boren. Joshu agiert das aus, indem er seine Sandalen auf den
Kopf legt und den Raum verliBt. Er ist ein Narr. GewiB, er ist ein
Narr, aber er hat den Dualismus von Kopf und FiiBen, Hiiten und
Sandalen, links und rechts, oben und unten iiberschritten. Als ein
vollkommen Befreiter ist er in die tiefsten Hohlen von mi
vorgedrungen.

I

Aus all dem geht deutlich hervor, daB der Zweck des Koans nicht
darin besteht, Informationen zu geben, sondern zur Erleuchtung
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und zu einer existentiellen Bekehrung zu fithren. Der Schiiler
gelangt zu dieser Erfahrung, indem er das Koan »mit dfem
Kérper« liest und sich mit ihm identifiziert. Dies ist oft eine
schmerzhafte Erfahrung, weil man sterben muf —und Sterben 1st
hiemals leicht —, aber durch die Qual des Todes erwacht man zu
Neuem Leben.
Aber der Schiiler arbeitet das Koan nicht allein durch; er braucpt
den Meister, der barmherzig und dennoch streng ist, der em
Buddha und zugleich ein getrockneter ScheiBstock ist. Zur
BCSChreibung der Begegnung zwischen Meister und Schiiler
Verwendet die alte Zen-Tradition drei enigmatische Symbole:
Der Himmel trifft die Erde wie der Deckel auf die Dose; den
Strom der Tiuschungen abschneiden; Wellen folgen Wellen-
Der Himmel begegnet der Erde wie das yang dem yin in groBer
armonie und Einigkeit, wie der Deckel auf die Dose pabt. Das
bschneiden des Stromes der Tauschungen meint den scharfen,
ufriittelnden Schrei des Meisters, der das diskursive Denk_en
Stoppt. Wellen folgen Wellen bedeutet, da8 die Beziehung sich
Tuhig auf ihr Ziel hinbewegt.

Doch gie Grundfrage lautete: Was konnen Christen vom Koan
Men? Kénnen wir die Bibel lesen oder iiber sie meditieren, Wie
die Buddhisten das Koan meditieren? Werden wir auf .d’lese
€ise zu einem neuen Verstindnis unserer eigenen hed{gen
Chrift kommen? Werden wir auf diese Weise unsere christliche
l?’ﬂeuchtung und unsere Bindung an das Christentum Ver-

Uefen?

Ieh Teine, daB all diese Fragen bejaht werden konnen. So w.xe W_ll'
urch dje »Anwendung der Sinne« des heiligen Ignatius 1n d{e
Zene eingehen, so kénnen wir uns nach der Art des Koa.nS f_mt

tien Charakteren der Bibel identifizieren. So werden wir eine
efe Erleuchtung finden. Dafiir méchte ich einige Beispiele

A0fiihren,

o men wir die Geschichte der Siinde Davids. Erinnern wir uns,
'® der Prophet Natan mit dem Finger auf den Konig wies: »Du
1St der Mann« (2. Sam 12,7). Dieser Finger war wirklich das
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totende Schwert. Und David antwortete mit den Worten: »Ich
habe gesiindigt gegen den Herm« (2. Sam 12,13). In diesem
Augenblick starb er und erstand zu ejnem neuen Leben,

Ein Jude oder Christ, der iiber diesen Text meditiert, kann sich

stehen,

Spirituellen Richtung entwickelt, in welcher der Meister mli g:$
Kérper spricht und der Schiiler die Anwort ausaglert: Hier (1! ein
Gebiet, auf dem Christen viel zu lernen haben. pnd sie wer o es
lernen. Es gibt im Osten bereits christliche Meister, die v011<16 ;
Sigenen Tradition durchdrungen sind, die durch den ] ﬂurz:n
SPrechen und den Grad der Erleuchtung ihrer Schiiler nach hrem
Verstindnis der Bibel beurteilen. Ich glaubt?, an die ferfut)s ;1 ne
Kirche von morgen noch mehr solche christlichen Meis il;j o
Vorbringen wird, die ihre Schiiler zu tiefer Erleuchtung u
dentifizierung mit Jesus fithren werden.

Hermeneutik heute
)|

Ich habe davon gesprochen, wie man die Heilige SCh_fll?sdr“:z:
ingabe, durch Glaube und Liebe verstehen kann, und l(':b 1pGott
Von dem christlichen Glauben, daB der Urheber dfer B:C\etoren
Selbst ist. Aber die Heilige Schrift hat auch menschliche Au oren,
“nd 5 ist die menschliche Dimension, die in der V\r;sse::rgam
°r Hermeneutik jetzt in den Vordergrund geriickt ist. I?n Gk der
Sehen Jahrhundert entstand die Quellenkritik, die ot die
Orm ung der Bearbeitungen der Bibel. Wir haben ge ?r;e’r i
literalischen Gattungen der verschiedenen heiligen Budc Nor
“Tkennep, Vor allem haben historische Untersuchunf‘;fm ew die
Seschichte, der Archiologie, der Linguistik, Textkritik u}faf.tlich
ibe] in einer nie dagewesenen Art beleuchte't. Mssengc o e
SeSprochen, wissen wir jetzt mehr iiber die Bibel als zu irg
YT Zeit seit er Niederschrift. _ —
Atlirlich stellll:r der Forscher, der wissenschaftlich an %22:;1
erangeht, sich die Frage nach dem Gegenstand semeI:; e
N2, Was ist der Gegenstand der Wissenschaft del;ii eForscher
Bibelauslegung)? Auf diese Frage antworteten die ohten.
“'St Zuversichtlich, daB sie den »wértlichen Sinnc s
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Das klingt verniinftig, war jedoch unbefriedigend, weil man sich
dariiber nicht einig war, was »wortlicher Sinn« bedeutete. Eine
Zeitlang sagten die Gelehrten, daB sie »Geist und Absicht des
menschlichen Autors gemi8 dem Verstandnis der Menschen, fiir
die er schrieb«, untersuchten. Doch auch dies war aus zwei
Griindep,unbefriedigend. Vor allem begrenzte diese Auffassung
die Bedeutung des Textes auf eine bestimmte Zeit, einen
bestimmten Ort und ein bestimmtes Publikum — ohne besondere
Relevanz fiir spitere Zeiten. Mit anderen Worten, sie schrinkte
die Universalitét der biblischen Botschaft ein. Zweitens, und das
ist noch wichtiger, entging ihr die Tatsache (die T. S. Eliot so
weise formulierte), daB mehr an einer Dichtung dran ist, als der
Dichter selbst weiB. Ja, es ist mehr an der Bibel dran, als die
biblischen Autoren wuBten. Wie die Literaturkritik aus Shake-
speares Dramen wunderbare Schitze gehoben hat (man denke an
die psychoanalytische Interpretation von Hamlet), so konnen die
biblischen Kommentatoren aus dem Buch Hiob Schiitze an
Bedeutung hervorholen, die der Autor nicht bewuBt im Sinn
hatte. Wie die Dramen Shakespeares nicht nur fiir Englénder des
sechzehnten Jahrhunderts, sondern fir Menschen aller Zeiten
eine tiefe Bedeutung haben, so haben auch die Biicher der Bibel
nicht nur fiir das Publikum, das sie ansprechen, einen Sinn,
sondern fiir Menschen aller Zeiten.
In jiingerer Zeit beschiftigt man sich daher mehr mit dem Text als
mit den Autoren. Was besagen die Worte? Was bedeutet der
Text? Das sind die sachgemiiBen Fragen, mit denen wir eher den
»wortlichen Sinn« finden.
Doch diese einfachen Fragen fiihren in eine auBerordentliche
Komplexitit, denn sie konfrontieren uns mit dem verwirrenden
Mysterium der menschlichen Erkenntmis. Wir stehen der
schrecklichen Frage gegeniiber: Was tue ich, wenn ich weiB? Das
ist die Frage, die den Philosophen von Platon bis Kant und von
Aristoteles bis Russell zu denken gab. Ich bin im ersten Kapitel
darauf eingegangen und médchte hier nur wiederholen, da8 alles
Wissen schopferisch ist. Der uBere Gegenstand ist nicht mehr als
die Daten des BewuBtseins. Aus diesen Daten erschaffen wir
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Unsere Welt der Bedeutungen. Dies gilt fiir jeden Akt der
Erkenntnis und noch viel mehr fiir kiinstlerische und literarische
itik. Das Kunstwerk wird nur lebendig, wenn es einen Geist
8ibt, der es begreift. Die Partitur wird nur lebendig, wenn s
einen Pianisten gibt, der sie auffithrt. Hamlet wird nur lebendig,
Wenn ein versierter Schauspieler die Rolle des Prinzen von
Déinemark spielt. Der fahige Pianist und der begabte Schauspie-
ler sind duBerst schépferische und individualistische Interpreten.
In gleicher Weise ist der authentische Bibelinterpret eine dulerst
Schpferische Person. Natiirlich muB er dem Text treu bleiben
(Wie der Pianist der Partitur treu bleiben muB), aber er schafft
auch etwas Neues. Wie das zugeht, ist schwer zu verstehen, weil
®S namlich schwer zu verstehen ist, was Wissen bedeutet.
€nschliche Erkenntnis und Schopferkraft sind in der Tat schwer.r
verstandlich. Hier begegnen wir dem Geheimnis des menschli-
Chen Geistes. .
Alles, was ich hier gesagt habe, wiirde der naive Realist radikal
Verneinen. Er meint, daB die Bibel »da drauBen« sei und von dort
tfe'lrachtet werden konne. Er wird geltend machen, daB es wirk-
lich ejn »objektives« Verstiandnis der Bibel gibt, daB es einen
efinitiven Kommentar ein fiir allemal geben konne und daB die
rson, die diesen Kommentar kennt, recht hat, und derjenige,
der ihn nicht kennt, unrecht hat.' Diese Denkweise wiirde aber
CUte kein verniinftiger Philosoph mehr akzeptieren. Wie der
hysiker in die subatomare Welt, die er erforscht, involviert ls_t,
S0 ist der Interpret in den Text involviert, den er auslegt. Ein
.solch naiver Objektivismus ist ein Traum, der langst ausgetraumt
1st,
S,o ist es reeller, literarische und kiinstlerische Kritik nicht als
®Ine Interpretation von etwas »da drauBen« zu betrachten, son-
I als einen Dialog zwischen Leser und Buch, einen Dialog, in
M durch die Dynamik des menschlichen Geistes etwas Neues
M0d Schones geschaffen wird. Wenn das fiir jede Art von
Ueratur zutrifft, gilt es ebenso fiir die Bibel. Man hilt Zwiespra-
he mit dem, Text. GewiB, um dies auf authentische Weise zu tun.,
™MUB man die literarischen Gattungen verstehen und sollte mit
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Formkritik vertraut sein, doch liefern diese lediglich die Daten,
auf denen man aufbaut, um zu einem schopferischen Verstiindnis
und Utteil zu gelangen.

In all meinen Ausfithrungen habe ich die Heilige Schrift als ein
menschliches Buch und als einen literarischen Klassiker behan-
delt. Wer den wortlichen Sinn sucht, so sagten wir, muf an die
Bibel herangehen wie an die Dramen Shakespeares oder die
Musik Beethovens oder die Geschichte des Thukydides. Jetzt
mochte ich jedoch zu der Tatsache tibergehen, daB die Bibel auch
ein religidses Buch ist.

I

Christliche Gelehrte haben selbstredend nicht vergessen, daB die
Bibel ein religioses Buch und daB Gott ihr Urheber ist. Daher
machten sie geltend, daB sie noch einen »volleren Sinn« (sensus
plenior) enthalte, der weit iiber den wortlichen Sinn hinausgeht.
Dieser vollere Sinn, so sagten sie, lag nicht im bewuBten Geist
des Autors und vielleicht nicht einmal im Text selbst. Er war
jedoch von Gott, dem hochsten Urheber, intendiert.

Diese Auffassung klingt verniinftig, bringt allerdings zahlreiche
Probleme mit sich. Das wichtigste davon ist, daB dadurch Gott zu
einem deus ex machina gemacht wird, der von den Wolken
herabsteigt und wenig Verbindung mit dem Autor oder dem Text
hat. Das ist sicherlich eine peinliche Situation. Mir scheint die
folgende Frage die eigentlich zweckdienliche und herausfor-
dernde zu sein: Kann ich diesen volleren Sinn im Text finden?
Meine These ist, daB dies moglich ist. Meine These lautet weiter,
daB wir zu diesem sensus plenior nicht durch Gelehrsamkeit,
sondern durch Liebe gelangen. Nicht durch irgendeine Liebe,
sondern durch die Liebe, die wir die religidse nennen, weil sie
unbeschrénkt ist, weil sie immer und immer weiter geht und weil
sie mit totaler Hingabe verbunden ist. Das ist die Liebe, die
Nichiren zum Lotos-Sutra hegte; dies ist die Liebe, die Augusti-
nus und Hieronymus fiir die Bibel empfanden. Sie kann sich in
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dem geschilderten korperlichen Lesen ausdriicken, in der

Anwendung der Sinne des Ignatius von Loyola, in dem Kosten

und Schmecken der Worte, im Verzehren der honigsiien

Schriftrolle oder in der koanartigen Identifizierung mit den

Charakteren der Bibel. Ja, alle diese Wege der Meditation sind,

recht verstanden, Ausdruck der unbeschriankten Liebe und tota-

len Hingabe. Sie alle fiihren zu tiefer Weisheit (jener sapientia,

von der die christliche Tradition behutsam spricht), und sie alle

rufen den Heiligen Geist an, der herabsteigt, um in uns zu
Wohnen und uns durch sanfte Eingebungen und zarte Regungen
Zu unterweisen.

Kurz gesagt, es gibt zwei Arten von Wissen: eines, das aus d(?l'
Gelehrsamkeit und ein anderes, das aus der Liebe kommt. Sie
sind keineswegs unvereinbar miteinander, sondern ergénzen sigh
8egenseitig. Sie passen zusammen, wie Himmel und Erde, wie
Deckel und Dose, wie Kopf und Bauch, wie yin und yang
Zusammengehéren.

Es gibt noch einen anderen wichtigen Punkt. Ich habe von Liebe
gesprochen und meine damit nicht nur die Liebe des Individu-
ums, sondern auch die Liebe einer Gemeinschaft. In der ganzen
Welt haben Millionen von Christen das Wort Gottes in der
Lit'-lrgie, in Gebetsgruppen, in Klassenzimmern, in Kldstern
liebevoll gelesen oder angehért. Millionen von Christen haben
die sakralen Worte im stillen, kontemplativen Gebet geschmeckt
und genossen. Diese ganze liebevolle Kontemplation fiihrte zu
einer sich fortsetzenden Weisheit und Einsicht in die Geheim-
Nisse des Wortes. Dies war die Lehre des Zweiten Vatikanischen
Konzils:

* - . €8 wiichst das Verstindnis der iiberlieferten Dinge und Worte durch
das Nachsinnen und Studium der Glaubigen, die sie in ihrem'He:rzen
Srwigen (vgl. Lk 2,19.51), durch innere Einsicht, die aus geistlicher
tfahrung stammt, durch die Verkiindigung derer, die mit der Nach-
folge im Bischofsamt das sichere Charisma der Wahrheit empf?mgen
aben; denn die Kirche strebt im Gang der Jahrhunderte stindig der

llle der gtilichen Wahrheit entgegen, bis an ihr sich Gottes Worte
erfiillen, !4
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- Dies ist eine bemerkenswerte Passage. Sie lehnte deutlich den

naiven Realismus ab und bestitigt nachdriicklich den evolution-
ren Charakter der Bibelexegese. Sie gibt auch einen schonen
Hinweis auf das kontemplative Gebet Marias, die voll Staunen
die Erinnerung an die groBen Ereignisse, die ihr widerfahren
waren, kostete und schmeckte: »Maria aber behielt all diese
Worte und bewegte sie in ihrem Herzen« (Lk 2,19). Dem
Beispiel Marias folgend, schmeckt die christliche Gemeinde die
Heilige Schrift und erzeugt ein Wachstum, das sich bis zur
parusia, der Wiederkunft Christi, fortsetzen wird.
Wir wissen jetzt also, daB die Auslegung der Heiligen Schrift nie
beendet sein wird. Wir werden nie einen definitiven Kommentar
besitzen. Solange die Menschheit besteht, werden durch die
Liebe des Gottesvolkes neue Schitze in der Schrift gefunden
werden.

Dies hat eine aufregende Begleiterscheinung fiir diejenigen von
uns, die in Asien leben: nimlich die, daB es dort, wo das
Christentum Waurzeln schligt, eine neue, asiatische Auslegung
der Heiligen Schrift geben wird. Diese neue Hermeneutik wird
natiirlich nicht daran vorbeigehen, was im Westen geleistet
wurde, aber sie wird der Kirche neue Erkenntnisse verschaffen;
sie wird auf die alten Wahrheiten ein neues Licht werfen. Etwas

Ahnliches geschieht tatsichlich schon in Indien und Japan, wo

die Kommentatoren der Bibel neue Ausblicke erdffnen, die der

Westen nie gesehen hat. Wer konnte sagen, was die Zukunft noch
bringt?

m

Nun miissen wir nach der Moglichkeit fragen, wie man eine
Methode finden kénnte, die diese verschiedenen Anniherungs-
weisen an die Bibel vereinigt. Ist es moglich, eine Methode zu
finden, die die gelehrte und die religiose Annaherung ver-
bindet?

Ich meine, ja. Ich glaube, daB wir diese verschiedenen Stringe
zusammenbringen konnen, indem wir uns an die transzen-
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dentalen Grundsitze halten, die uns auftragen, aufmerk.sam,
intelligent, verniinftig, verantwortlich und liebevoll zu sein.
Sei aufmerksam! Daher lernen wir, soviel wir nur kdnnen , iiber
den historischen, geographischen und archéologischen Hinter-
8rund der Bibel. Vor allem sind wir aufmerksam gegeniiber den
Worten des Textes und sensibel fiir das literarische Genre. All
dies bedeutet harte Arbeit. Es bedeutet vielleicht Blut und 'Tra-
nen, SchweiB und Miihsal, doch wer die Heilige Schrift -in ihrer
Tiefe verstehen will, kann diese Dinge nicht vemachlﬁssxgen.'
Aus dieser Aufmerksamkeit und Suche kommt Erkenntnis: Hier
Sind wir schopferisch und gelangen zu einem Verstdndnis -des
Textes. Wir werden unsere Erkenntnisse iiberpriifen und objek-
tive AuBerungen iiber die wirkliche Aussage des Textes mach.en.
Ir werden uns auBerdem ein Urteil iiber den Wert der‘ Bibel
bilden. Auf diese Weise entdecken wir die grofien literan§cht?n
und kiinstlerischen Schitze der hebriischen Literatur, so wie ein
Shal“‘-Speare-Forscher die Wunder der Dramen Shakespeares
entdeckt.
Doch wenn wir Glauben haben, werden wir dabei nicht stehen-
bleiben, Denn wir werden den Text lieben und uns ihm hingeben,
und diese Liebe wird uns iiber den wortlichen Sinn hinaus zu delp
Volleren Sinn oder sensus plenior fithren. Jetzt meditic;ren wir
liber die groBen Szenen der Heiligen Schrift, indem wif dle' Worte
Wiederholen und genieBen. Wie Maria werden wir sie \{011
Staunen in unserem Herzen bewegen. Wir werden die .Schrfft-
Tolle verschlingen; wir werden uns mit den Charakteren identifi-
Zieren, Durch die Liebe werden wir zu einem immer tieferen
€rstéindnis der in dem Text beschriebenen Realititen ge-
laIlgen. .
In dem MaBe, wie unsere Liebe wichst, werden wir von einer
SPirituellen Leidenschaft erfaBt, einer Liebe zum Wort, das. uns
Uber Worter und Sitze in die Wolke des Nichtswissens fiihrt.
Jetzt beschiftigen wir uns nicht mehr mit dem Geist des Vefrfas-
Sers, ja, nicht einmal mit den Worten des Textes, sondern mit der
8roBen Wirklichkeit, auf die die Worte verweisen, die groSe
Irklichkeit, die mit dem diskursiven Intellekt nicht zu verste-
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hen ist, die nur durch die Liebe zu erkennen ist, die groBe
Wirklichkeit, die Jahwe selbst ist. Der Buddhismus sagt zu
Recht, daB Worte und Buchstaben wie ein Finger sind, der auf
den Mond verweist, und wir entdecken, daB dies auch fiir die
Worte der Bibel zutrifft. Sie weisen den Weg zu Gott und sind
sozusagen das Sprungbrett zu ihm. Aber wenn ich Gott durch die
Liebe erreicht habe, kann ich alle Worte und Buchstaben hinter
mir lassen, selbst die Worte und Buchstaben der Bibel.

In dieser Weise ist die kontemplative Lektiire der Bibel ein Weg
zur Mystik. Sie ist ein Dialog. Anstatt mit den Dramen Shake-
speares, mochte ich diesen Dialog lieber mit dem liebenden
Zwiegesprich zwischen Briutigam und Braut vergleichen. Eben
dieses Bild gebraucht das II. Vatikanische Konzil, wenn es heiBt:
»So ist Gott, der einst gesprochen hat, ohne UnterlaB im
Gespréch mit der Braut seines geliebten Sohnes, und der Heilige
Geist, durch den die lebendige Stimme des Evangeliums in der
Kirche und durch sie in der Welt widerhallt, fiihrt die Glaubigen
in alle Wahrheit ein und 148t das Wort Christi in Uberfiille unter
ihnen wohnen (vgl. Kol 3,16).«"

v

Wihrend mein Dialog mit der Heiligen Schrift sich zu einer
leidenschaftlichen Liebe entwickelt, verachte ich keineswegs die
wissenschaftlichen Kenntnisse der Gelehrten und spiire ein Ver-
langen, alles iiber das Wort, das Fleisch geworden ist, zu
erfahren. Ich fange an, Jesus von Nazaret so sehr zu lieben, daB
ich den Wunsch fiihle, nach Jerusalem zu reisen, um mit eigenen
Augen das Land zu sehen, in dem Jesus lebte und lehrte. In
diesem Zusammenhang berichtet der heilige Ignatius eine
humorvolle Anekdote iiber sich selbst. Nachdem er Jerusalem
eben verlassen hatte, erschrak er dariiber, daB er die genaue
Richtung vergessen hatte, in welche die FuBabdriicke Jesu am
Olberg zeigten. Er bestach den tiirkischen Fiihrer mit einem
Messer und ging zuriick, um die Stelle zu untersuchen. Selbstre-
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dend waren diese »FuBabdriicke« nicht authentisch. Mir geht es
mit dieser Geschichte darum, daB groBe mystische Liebe ihn
VveranlaBte, faktisches Wissen zu suchen.

Die Auslegung der Bibel
I

Alle grogen Religionen haben ihre Lehrer, Theologen oder

eister, die tiefsinnige und schopferische Kommentare zu den
tiligen Biichern gaben. Der Zen-Meister gibt seine Unterwei-
Sung oder teisho, indem er einen buddhistischen Text oder ein

0an kommentiert, und oft sind diese teisho fiir nachfolgende
Generationen in Biichern aufbewahrt. Ebenso hatte das Christen-
t“'_n seit der Zeit des Origenes, Augustinus und Hieronymus stets
Seine erleuchteten Kommentatoren.

d auch unsere Zeit braucht ihre Kommentatoren. Wir brau-
chen Manner und Frauen, die von der Heiligen Schrift durch-

gen sind und gleichzeitig zeitgendssische Probleme anspre-

¢ "€n. Welche Eigenschaften wiirden wir an einem groBen zeitge-
n?SSiSChen Kommentator also erwarten? Ich mochte von drei

'8¢nschaften sprechen.

Undchst, daB der groSe Kommentator eine Person mit einer

®Stimmten wissenschaftlichen Kenntnis der Bibel ist. Er ist
Vertraut mit den literarischen Gattungen, kennt den historischen
und 8eographischen Hintergrund, er ist mit den modernen und
alfen Bibelstudien vertraut, und daher sind seine Kommentare
Wissenschaftlich fundiert.

Weitens ist er ein groBer Kiinstler. Er empfindet die biblische
istOtSChaft tief und hegt eine zértliche Sympathie fiir den Text. Ex

Schopferisch. Wie ein groBer Pianist die Nocturnes von

~10pin interpretiert, so interpretiert er die Bibel textgetreu,
Jdoch mjt neuen Erkenntnissen. Und daher sind seine Kommen-
A inspirierend.
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- Drittens ist er ein groBer Mystiker. Er hat einen tiefen Glauben
und eine grofe Liebe zur Bibel. Er hat jahrelang iiber den Text
meditiert; er hat die Schriftrolle gekostet und verschlungen. Eine
leidenschaftlich spirituelle Liebe zur Bibel hat ihn iiber die Worte
des Textes hinausgetragen in ein wortloses Schweigen und ihn in
unmittelbare Berithrung mit der groBen Wirklichkeit gebracht,
auf die die Worte verweisen. Dies bedeutet, daB er oft mehr iiber
diese Realititen weiB als die menschlichen Autoren der Bibel. Er
wird mit Wortgewalt iiber die Genesis sprechen, weil er Jahwe,
dem Herrn des Himmels und der Erde, begegnet ist wie Moses
und von Angesicht zu Angesicht mit ihm geredet hat, wie ein
Mensch mit seinem Freund redet. Er kann sich die Worte Jesu zu
eigen machen: »Wahrlich, wahrlich, ich sage dir: Wir sagen, was
wir wissen, und bezeugen, was wir gesehen haben. . .« (Joh.
3,11).

Solche Bibelkommentatoren waren die Kirchenviter, Thomas
von Aquin, der heilige Johannes vom Kreuz, Meister Eckhart,
Johannes Tauler und eine Schar anderer. Die Mystiker zitieren
einen biblischen Text nach dem anderen, und die naiven Reali-
sten rilmpfen {iber ihre Exegese die Nase. Besonnenere Leute
erkennen jedoch, da diese Mystiker die Bibel wirklich kannten
und daB die Lektiire der groBen Klassiker des mystischen Lebens
ein Weg zum Verstiandnis der heiligen Biicher ist.

Konnen wir jedoch auf einen Kommentator verweisen und sagen,
daB er der groBte sei? Gibt es einen, der alle anderen iiberragt?
Ich glaube, daB es einen solchen gibt. Jesus von Nazaret, der in
den vier Evangelien erscheint, ist der grote Kommentator der
Bibel. Denken wir daran, wie Jesus im Lukasevangelium den
beiden Jiingern auf der Strafie nach Emmaus alles erlauterte, was
im Gesetz Mose, bei den Propheten und in den Psalmen iiber ihn
geschrieben stand. Denken wir an das gewaltige Portrit Jesu bei
Johannes, eines Jesus, der die Heilige Schrift immer wieder
gelesen und sich darin gefunden hat. Im Johannesevangelium
kreist der groie Konflikt zwischen Jesus und seinen Feinden um
die Deutung der Schrift, und Jesus hilt ihnen die eindrucksvollen
Worte entgegen: »Wenn ihr Moses glaubtet, wiirdet ihr auch mir
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8lauben; denn er hat von mir geschrieben« (Joh 5,46). Damit
sagte Jesus seinen Feinden de facto, daB sie ihn anerkennen
Wurden, wenn sie ihre eigene heilige Schrift kennten: »Ihr forscht
In df%r Schrift; denn ihr meint, ihr habt das ewige Leben darin; und
SIe ist’s, die von mir Zeugnis gibt . . .« (Joh 5,39).
J‘?S“S besaB diese auBerordentliche Kenntnis der Schrift, weil er
CIne einzigartige und auBerordentliche Kenntnis der Wirklichkeit
hatte, auf die sie verweist. Er allein kannte den Vater: »Niemand
hat Gott je gesehen; der einzige Sohn, der Gott ist und der im
SchoB des Vaters ist, der hat ihn uns verkiindigt« (Joh 1,18). Die
€rson, die in ihrer Identifizierung mit Jesus den Vater kennt,
Wird die Heilige Schrift wahrhaftig verstehen und sie den Zeitge-
f0ssen wortméchtig auslegen.




6 Die Transformation des Gefiihls

Wihrend der vergangenen Jahrzehnte hat die westliche Welt in
noch nie dagewesener Weise die Rolle anerkannt, die das Gefiihl
im menschlichen Leben spielt. Diese Entwicklung hat Sigmund
Freud und den Psychoanalytikern viel zu verdanken, die aufge-
zeigt haben, daB die meisten Menschen weniger vom Verstand
als von den unterschwelligen Gefiihlen bewegt und motiviert
werden, die in der Tiefe des UnbewuBten liegen. Diese Erkennt-
nis brachte groBe Verinderungen mit sich, unter anderem ein€
sexuelle Revolution, die den Menschen ihre Sexualitit bewuBt
machte wie nie zuvor. Darauf folgte eine Revolution im Gefiihls-
leben, die uns unsere Affektivitit zu BewuBtsein brachte — unsere
Freuden und Angste, unsere Hoffnungen und Frustrationen,
unsere Frohlichkeit und unsere Depression, unsere Zirtlichkeit
und unseren Zomn. Und dann kam das, was ich die mystische
Revolution nennen mochte, als vor allem junge Menschen ihre
Augen sehnsuchtsvoll nach den Tempeln von Kioto, den Ash-
rams von Delhi und den unermeBlich hohen Tiirmen von Shangri-
la richteten und die subtile Faszination von Zen, Yoga und dem
Lamaismus verspiirten. Dann tauchte das Interesse fiir westliche
Mystik und charismatische Erfahrungen wie Zungenreden, Tan-
zen, Weissagung und Heilen auf. Aus all dem ging sonnenklar
hervor, daB die westliche Kultur unter einem UbermaB an yang
gelitten hatte; sie war zu sehr »verkopft«, zu maskulin. Si€
bedurfte einer kriftigen Dosis yin, des Bauches, des Femi-
ninen.

So trat das Gefiihl allmahlich in den Vordergrund — mit allen
mdglichen praktischen Konsequenzen. Jetzt heiBt es, daB wif
unsere Gefiihle akzeptieren, daB wir sie wiirdigen und ausleben
sollen. Man redet nicht mehr von »bloBen Gefiihlen« oder
»bloBer Emotion«. Uns wird vielmehr gesagt, daf} wir unseren
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gefﬁhlen folgen, unsere feminine Seite akzeptieren, auf unsere
Inneren Regungen horen und unsere Traume aufschreiben sollen.
an warnt uns davor, Gefiihle zu unterdriicken und ins Unbe-
WuBte zy verdringen; denn wenn wir das tun, nehmen sie
8arantiert Rache und explodieren vor unseren Augen oder verur-
Sachen eine Iastige, psychosomatische Krankheit. Sie kénnen
Auch als FreBsucht, als Gier nach Macht oder Geld oder als
Unmigige Strenge gegen uns selbst und gegen andere zum
Usbruch kommen. Ja, wir wissen heute, daB verdringte
Gefiihle sich sehr klug als Tugenden tarnen konnen. Wir denken
Vlflleicht, daB wir sehr fromme und heiligmiBige Leute sind,
Wahrend wir in Wirklichkeit frustriert, zornig und zu kurz
gekf)rnmen sind. Das ist die schéne, aber auch schreckliche
Rolle, die das Gefiihl im menschlichen Leben spielt.
at die Entdeckung des Gefiihls viel Freude gebracht, so hat sie
uch zu viel Leid gefiihrt. Erstens stellen die Menschen jetzt
rage.n, die sie nie zuvor gestellt haben — iiber ihre sexuelle
vdem‘tﬁt. iiber ihre Beziehung zu Vater und Mutter, iiber die
e.rbo"'genen Motive der groBen Entscheidungen ihres Lebens.
'€ Antwort auf diese Fragen ist oft mit einer tiefen Erschiitte-
"UNg verbunden. Dann taucht wieder das Problem auf, wie man
e:leée krassen emotionalen Bediirfnisse erfiillen kann und mit den
CSselten Gefiihlen fertig wird. Es liegt auf der Hand (wie
. 'eud und die Psychoanalytiker zeigten), daB wir Gefiihle nicht
mei €I mit Willenskraft bezwingen kénnen, wie man friher
elf}te- »Ich will« und »Ich will nicht« kann im Bereich des
n:;l]lhls kontraproduktiv sein. Das Uber-Ich 14Bt sich mit keiner
o S0 grolen Willenskraft kontrollieren. Dasselbe gilt fiir die
e)(nt“?l!_e liber Alkoholismus, akute Angstzustinde oder Homo-
Ualitdt, Wenn wir allzu groe Willensanstrengungen machen,

a . .
N €S sein, daB wir letzten Endes genan das tun, was wir nicht
N wollten .

N
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Der Weg der Affektivitit
I

In all diesen stiirmischen Revolutionen wandten die Menschen
sich begreiflicherweise an die iberlieferte Religion mit den
Fragen: Was sagen Buddhismus und Christentum iiber das
Gefiihl aus? Lehren sie uns, wie man mit den affektiven Stiirmen
umgeht, die {iber uns hereingebrochen sind? Zeigen sie uns den
Weg zu dem verfeinerten Gefiihlsleben, nach dem wir streben?
Fiihren sie uns zu dem Gipfel menschlicher Affektivitit, die wir
Mystik nennen?

Viele, die diese Fragen stellten, wurden bitter enttauscht. Es
schien ihnen, daf der Buddhismus sowie das Christentum keines-
wegs menschliche Gefiihle ausbildeten, sondern sie vielmehr
verachteten und zuschiitteten. Und so empfanden sie zornige
Rebellion wie Jugendliche gegen ihre Eltern. Eine solche redli-
che Empo6rung ist natiirlich nichts Neues. Sie erinnert mich an
eine Zen-Geschichte von einer frommen alten Frau, die eine
Hiitte fiir einen Mdnch baute und ihn jahrelang mit Nahrung
versorgte. Eines Tages beschloB sie, ihn auf die Probe zu stellen-
Sie schickte ihre hiibsche Nichte mit dem Essen zu ihm und trug
ihr auf, ihn zu umarmen und ihr zu berichten, wie er reagiert
hétte. Das Médchen gehorchte und umarmte den alten Mann, der
sie grob von sich stieB mit den Worten: »In einem verdorrten
Baum steigt kein Saft!« Die Nichte erzihlte dies der Frau, di¢
sogleich zu der Hiitte eilte. »Jahrelang habe ich fiir ein Stiick
Holz gesorgt«, schrie sie. Dann vertrieb sie den Ménch und
brannte die Hiitte nieder.

Die Frau meinte, daB Zen den Ménch entmenscht und zu einem
Holzstiick gemacht habe, und ein dhnliches Ressentiment haben
viele moderne Christen verspiirt, wenn sie dariiber reflektieren,
wie theologische Seminare und Noviziate Zirtlichkeit, Mitgefiihl
und menschliches Gefiihl zerstort haben. Denn Christen erken-
nen instinktiv, daB dies angesichts der Zirtlichkeit Jesu nicht sO
sein sollte. Denken wir daran, wie Jesus Maria in Schutz nahm,
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als sie sejne FiiBe mit kostbarer Narde salbte. Dies ist der Jesus,
der iiber Jerusalem weinte, der die Geldverleiher zornig aus dem
T:empel verjagte. Dies ist der Jesus, an dessen Brust der Lieb-
lingsjiinger ziirtlich sein Haupt lehnte. Dies ist der Jesus, der in
?‘ethSemane Blut schwitzte. Welche Tiefe des Gefiihls sehen wir
'm Begriinder des Christentums!
€nn wir also Jesus von Nazaret und der Welt von heute treu sein
Wollen, miissen wir unsere religiése Praxis lautern und auf den
Stand vop heute bringen, so daB sie zu einer affektiven Bekeh-
Tung fiihrt. Dank dieser Bekehrung wird das Gefiihl aufblithen
Und gedeihen und im christlichen Leben seinen rechtmiBigen
Plat, einnehmen. Eine solche Bekehrung ist durchaus méglich,
denn recht verstanden fiihrt das christliche Gebet zu einer wun-
de'b_amn Léuterung der menschlichen Gefiihle, zur Erweckung
°T inneren Sinne, zu einer Verwandlung und Verklirung der
fektivit und der Sexualitit. Dies nenne ich die affektive

ﬁzﬁehﬂmg, und ich méchte nun beschreiben, wie sie statt-
et.

II

D?s% traditionelle Christentum hat immer die sogenannte »Inti-
Wt mit Gotte, die »heilige Vertrautheit mit Gott« oder den
Crtrauten Umgang mit Jesus und Maria« befiirwortet. Dies ist
n Gebt‘.tsstil, in dem man seine Freuden, Angste und Sorgen
In. Herm ans Herz legt. Man spricht spontan zu Jesus oder
ana' Oder zu Gottvater iiber seine Versuchungen, seine Verlas-
€1t seine Sorgen und Angste, seine Sexualitit, seine Erfolge
1.ederlagen, tiber seine Traume. In schlichter Weise bringt
lieal;Sem ganzes Selbst vor den Herrn und spricht zu ihm wie ein
o fﬁrﬁ?er Freund, der Mitleid und Verstéindnis hat. Wenp
gen € des Zornes oder Ekels im Gemiit und im Herzen aufstei-
mu;; driickt man sie dem Herm gegenilber frei und ohne Hem-
dy € aus. Man kann zornig vor Gott protestieren: »Warum hast
das angetan? Warum hast du das geschehen lassen?« Oder

»y,
&
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man kann in spontane Lobpreisung, Danksagung oder Anbetung
ausbrechen, wenn man iiber das Gute und Schéne nachsinnt, das
im eigenen Leben und in der Welt geschehen ist. Oder man kann
Bittgebete fiir sich selbst oder die uns Nahestehenden sprechen.
In dieser Weise wichst man an Intimitit mit Gott und betet in der
Art wie der Psalmist oder Hiob oder Jesus selbst.

So war und ist heute noch das Gebet von Millionen katholischer
Christen, die in den Kirchen der ganzen Welt vor dem heiligen
Sakrament still niederknien oder sitzen und auf Jesus blicken,
den schénen Spiegel, in dem sie sich und ihr Leiden gespiegelt
sehen. In diesem Gebet ist nichts zu trivial oder zu haBlich, um
ausgesprochen zu werden. Keine Gefiihle werden in das Unbe-
wuBte abgedriangt, wo sie eitern und schwelen und Probleme
verursachen. Im Gegenteil, alles wird ans Licht gebracht, und es
kommt zu einer wunderbaren Selbstannahme. Natiirlich sehe ich
haBliche sowie schone Dinge in meinem Inneren, aber Gott ist
barmherzig und liebevoll. Er mochte, daB ich Erbarmen mit mir
selbst habe, so wie er sich meiner erbarmt, und daB ich mich
selbst liebe, so wie er mich liebt. So kann selbst der Anblick
meiner haBlichen Dimension grofe Freude bringen. Aulerdem
ist ersichtlich, daB es in diesem Gebet keine Ablenkungen gibt,
denn diese sind ja gerade das Rohmaterial und sein Inhalt. Man
muf} nur bei Gott bleiben. Und dieses Gebet wird sowohl von
simplen Anfingern als auch von vollendeten Mystikern prakti-
ziert.

Es gibt freilich auch noch andere Formen des affektiven Gebets-
Ich habe bereits darauf hingewiesen, wie manche Leute bei der
Lektiire der heiligen Schrift ihre Gefiihle und ihre Vorstellungs-
kraft einsetzen, wie sie die heiligen Biicher kosten, schmecken,
genieBen und verschlingen. Wir haben davon gesprochen, wi€
man das Jesusgebet mit liebevoller Hingabe wiederholen kann
und wie man mit Ignatius die Sinne auf die Szenen des Evange-
liums anwenden kann. Ich méchte noch einmal Ignatius zitieren,
dessen Methode darin besteht, daB man »die Personen mit dem
Blick der Einbildungskraft schauen, ihre Umwelt im einzelnen
iiberlegen und betrachten und aus der Schau einigen Nutzen
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Ziehen« soll.! Nachdem man gesehen hat, hort man, und der dritte
_ nktist die Aufforderung, »den unendlichen Duft zu riechenund
1€ unendliche Siie der Gottheit zu schmecken«; und danach soll
Man den Ort, wo die Personen stehen oder sitzen, beriihren,
“marmen und kiissen.
1er gibt Ignatius offensichtliche Anleitung zu einer Veredelung
“er Sinne. Vom Sehen und Hoéren (wozu auch ein Anfinger
'Mstande ist) fiihrt er zu den mehr innerlichen und feineren Sinnen
®8 Geruchs, des Geschmacks und des Gefiihls. An anderer Stelle
C8tderselbe Ignatius groBen Wert auf das VergieBen von Trinen.
nf_e"essanterweise gibt es drei Arten von Tréinen: Es gibt &duflere
v:a“f’vﬂ, die wir alle in Zeiten von Schmerz und Frustration
GrgleBen; dann gibt es den Trinenstrom, der sich iiber unser
j aeslcht ergieBt, wenn unser Gemiit und Herz von tiefem Frieden,
rf’“ch von Freude erfiillt sind; und zuletzt gibt es jene anderen
Sm@en, die iiberreich und gewaltsam aus den inneren Augen
T2en, auch wenn die suBeren Augen trocken bleiben.?

Sc“:?emm ist die Affektivitit der Schliissel zu Ignatius’ Unter-
umelq““gSVt‘:rrnégen. Ignatius will, daB8 wir uns der tiefen,
Wer(:SGhWelhgen Gefiihle, die wir gewdhnlichignorieren, bewul?t
e en. Ich bezweifle jedoch, daB er sich dem frohlichen Chor mit
besaBlef: »"l'raue deinen Instinkten!« angeschlossen hﬁttc?. _Er
Spiri €In feineres Verstandnis. Er wuBte sehr wohl, daB einige
) ll'lt}“‘—lle Instinkte vertrauenswiirdig sind und zur Selbsterkennt-
Gefﬁhlllren’. andere hingegen zur Selbstzerstérung. J.a, ma}nche
Ciney, - i€ fromm und heilig scheinen, sind in Wirklichkeit von
M Inspiriert, der sich als Engel des Lichts tarnt. Wir miissen

» r?jrSSCheiden‘ Vor allem miissen wir Ausschau halten nach dieser
er Set““g ohne vorausgehende Ursache«, die aus der Sub§tapz
in ele Ul}d dem Kern unseres Wesens emporquillt. Denn dies ist
MittenendhCh kostbares Gefiihl. Wir miissen den Anfang, die
Sehey und das Ende der inneren Regungen beobachten, um zu
YSti; Ob alles zum Guten fiihrt. Wir miissen fmf die z.artc?n
asseChen Gefiihle achten, die in unser Herz dringen, wie ein
Wi Ttropfen auf einen Schwamm fillt. Solche Gefiihle miissen

€8en und pflegen.
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Der heilige Johannes vom Kreuz, der ein groBer Dichter war,
spricht {iberschwenglich vom Rausch des Weines und der Trun-
kenheit der Liebe. Wenn diese Sprache manche wohlmeinenden
Menschen befremdet, mégen Sie daran denken, daB er von den
inneren Sinnen spricht, die ihre Wurzeln tief in der menschlichen
Psyche haben. Der Heilige Geist, der im Zentrum der Seelé
wohnt, ist wie ein feuriges Licht, das diese widerspenstigen und
ungeordneten Sinne, die aufgrund der Erbsiinde dunkel und blind
waren, transformiert und verklirt. Jetzt werden sie erneuert, SO
daB sie dem Geliebten, der im Inneren wohnt, Wirme und Licht
geben. Dies sind die Worte des Heiligen:

O Leuchten voll von Briinsten,

dank deren Widerscheine

des Sinns abgriindige Héhlen ohne Enden —

nicht ldnger blind von Diinsten -

in fremder Himmelsreine

dem Liebsten beides, Licht und Warme spenden!3

Wenn man dariiber nachdenkt, dal die Hohle ein Symbol des
UnbewuBten ist, dann versteht man, daB die Reinigung dieser
tiefen Hohlen des Gefiihls wirklich in die Tiefe geht.

Doch um diese Wandlung zu begreifen, miissen wir uns das
frithere Kapitel vergegenwirtigen, in dem ich von einem Sehen
sprach, das kein Sehen, von einem Héren, das kein Héren, voP
einem Atmen, das kein Atmen ist. Hier handelt es sich um
denselben Vorgang. Wie es ein duBeres Gefiihl gibt, so gibt €5
auch ein inneres Gefiihl; wie es eine duBere Trunkenheit gibt, SO
gibt es auch eine innere Trunkenheit; wie es duBere Trinen gibts
so gibt es innere Trinen; wie es einen duBeren Eros gibt, so gibt €5
einen inneren Eros; wie es eine duBere Sexualitit gibt, so gibt €5
eine innere Sexualitdt. Aber (und das ist ein wichtiger Punkt) di€
inneren Sinne griinden nicht auf einer Ablehnung der iuBeren-
Nein, die 4uBeren Sinne wurden vertieft, transformiert und
verklart,
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D0Fh diese Wandlung vollzieht sich nicht ohne Kampf oder
iden. Ja, es scheint ein psychisches Gesetz zu sein, daB eine
Periode oder Perioden der Leere und Austrocknung nétig sind vor
dem Durchbruch zu einer neuen Gefithlsebene, die wir innerliche
Oder mystische Affektivitit nennen. Ja, das Feld muB brach
J°gen, bevor die neue Ernte eingebracht werden kann. Die
alfﬁereﬂ Sinne miissen fasten, damit die inneren Sinne erwachen
komfeﬂ- Das Weizenkorn, das auf die Erde fillt, muB sterben,
‘Li]amlt es reiche Friichte trigt.
"d 5o sprechen die Mystiker iiber die Erfahrung der Wiiste.
' kann die Form einer langen — manchmal jahrelangen —
“tode innerer Finsternis und Diirre annehmen. Doch ich
El.aube"daﬂ diese Erfahrung hiufiger dem yin-yang-Zyklus von
. lchf"Flnstemis-Licht-Finsternis-Licht folgt. In jedem Fall kann
S St\.ll'rnische Zeiten der Angst und des Leidens, der sexuellen
E:dra“gnis, des Zweifels und beinahe der Verzweiflung geben.
ann Zeiten echter menschlicher Schwiiche geben, wenn der
MS_IStiker vorniiber in den Schmutz fillt. Es kann auch duBere
'den geben wie Niederlagen, Zuriickweisung oder Krankheit.
. O°T der weise Lenker ist immer sanft, immer barmherzig,
von Cr ermutigend, weil er weiB, daB diese Zeiten der ansternis
fin d;"schﬁtzbarem Wert sind und daB die Transformation statt-
dizm l.‘_eili_gen Johannes vom Kreuz geht der Mund iiber, wenn er
Niitzlichkeijt der dunklen Nacht besingt:

O Nacht, du holdgesinnte,

0 Nacht, die holder als das Friihrot wachte:
0 Nacht, die mich Geminnte

Zu dem Geminnten brachte,

die mich Geminnte zum Geminnten machte!*

D .
lice g chhtel' erkennt, daB diese Nacht an die Wurzeln der Person-

niChtelt rihrt, die unbeeinfluBt ist von »Ich will« und »Ich will
«.

SYche

Die dunkle Nacht dringt in noch tiefere Schichten der
®in als die Psychoanalyse. Wie diese heilt sie Angste,
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Neurosen, sexuelle Probleme, Siichte jeder Art. Sie bewirkt
eine erstaunliche innere Freiheit.

Die alten Autoren sagten, daB die Stiirme unvermeidlich sind.
Niemand vermag ohne Kampf zur Tugend zu kommen. Nie-
mand besitzt Mut, der nicht Angst verspiirt hat; niemand hat
Frieden, der nicht Konflikte kennt; niemand hat Keuschheit, der
nicht den ziigellosen Sexualtrieb gespiirt hat; niemand kann
behaupten, daB er liebe, wenn er nicht die Versuchung zu
hassen kennt; niemand weif}, was Stirke ist, wenn er nicht
schon Schwiche empfunden hat. Vielleicht ist dies ein weiteres
Beispiel von yin und yang — erst wenn man an den Rand der
Verzweiflung gerit, kann man zum Gipfel der Hoffnung zu-
riickschwingen.

v

Daher ist die dunkle Nacht ein notwendiger Teil der Verwand-
lung der Affektivitit, und es ist das Anliegen des heiligen
Johannes vom Kreuz, die Menschen dorthin zu fiihren. Er tut dies
auf zweierlei Weise.

Die erste geht iiber die personliche Anstrengung. Man trachtet
um der Liebe Christi willen, allem zu entsagen, was ein Hinder
nis sein konnte fiir die keusche und vollkommene Liebe. Es ist
jedoch festzuhalten, daB der Heilige in diesem Programm def
Askese (das wahrhaft erschreckend ist) nichts von dem verwirfts
was Gott geschaffen hat. Er spricht von »nicht gebrauchen«-
Wenn ich faste, sage ich nicht, daB Nahrung etwas Schlechte$
sei. Ich mache einfach keinen Gebrauch von ihr. In gleichef
Weise gibt es ein Fasten der Sinne und des Geistes, das def
Aufstieg zum Berge Karmel eindrucksvoll schildert.

Der zweite Weg ist wu-wei oder das Geschehenlassen der Dinge-
Hier iiberlasse ich es Gott, mich in die dunkle Nacht zu fiihren-
Ich lasse Gott sein Werk verrichten; ich lasse Gott mich liebens
ich behindere nicht den Vorgang, der stattfindet. Mit andere?
Worten, ich wehre mich nicht gegen die Nacht, sondern sitze still
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" der Dunkelheit. Auch davon gibt es eine eindringliche
B‘3SChreibung in Die dunkle Nacht.
€zliglich dieser Zeiten der Finsternis ist jedoch eine Warnung
angebracht,
Z“ﬂiichst die folgende: Sehr hiufig kommt es vor, dal gute und
Nomma Menschen meinen, sie befinden sich in der dunklen
macht» wihrend sie nur ein friiheres Wachstumsstadium durch-
u:‘f’hf_’n- Die befinden sich aber nur in der Depression, die sich
¥€igerlich bei Personen einstellt, die ihre Affektivitit unter-
Nalfkt haben. Sie dachten, daB sie ihren ZuBeren Sinnen die
te Tung entziehen und auf das affektive Gebet verzichten soll-
", obwohl sie gerade ihre Gefithle hitten beleben und Gott
etrifiin §ollen in ihrer Freude oder Liebe, in ihrem Zorn und ihrer
Verfrﬁhms' Das wirkt sich verheerend aus. Es ist eine der Folgen
an ter und oberflichlicher Lektiire der mystischen Literatur.
) soll, solange man dazu imstande ist, mit den Affekten beten.
.1 Soll die dunkle Nacht erst dann betreten, wenn man zu ihr
"8ezogen wird.
gﬁf‘»sfrhickte Seelenfiihrer (das war das Problem in den alten
'Zlaten) haben die asketischen Regeln der dunklen Nacht
zen (‘;gmal zarten Anfingern auferlegt. Sie forderten bloBe Novi-
auf Siciu auf, das Leiden herbeizuwiinschen und Demiitigungen
Zu nehmen. Auch dies hatte verheerende Folgen. Denn
Ohles wahr ist, daB im mystischen Leben eine Zeit kommt, in
jubell?lzn Wie Paulus iiber das Kreuz unseres Herrn Jesu Christi
» rWeckfrOt-llOth-’ kann diese Zeit nicht erzwungen werden.
Vom Kree nicht die Liebe vor ihrer Zeit.« Der heilige Johannes
fir e Uz begeht nie diesen Fehler. Er sagt ausdriicklich, daB er
Richy die KOr{templative seines eigenen Ordens schreibt; er hatte
or ehr-’\bsm.ht, einen Bestseller zu verfassen. - .
Ndey | hen wir zu den Nichten zuriick. Haben sie Jema.ls ein
' e.r[?' glaube nicht. In diesem sterblichen Leben wird es
ystikerlf'ht und Finste{nis geben wie yin und yang. Al?er die
feiern, 1 teben es, den Ubergang von der Finsternis ins Licht zu
* ' thren Ohren klingen die Worte des Herm:

Obw
er
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Steh auf, meine Freundin, meine Schone,
und komm her!
Denn siehe, der Winter ist vergangen,
der Regen ist vorbei und dahin.
Hoheslied 2,10.11)

Ja, der Winter ist vergangen. Ich bin geliebt; ich bin auserwihlt;
ich bin die Schéne, die Liebliche. Dies ist die Zeit der Freude und
des Lichts. Und doch ist es in gewissem Sinne nicht das Licht. ES
ist ndmlich nicht so, daB die Finsternis dem Licht gewichen wére,
sondern daB ich begonnen habe, die Finsternis zu lieben. Dié
Nacht ist nicht vorbei, aber die bedréingende Nacht ist die heiteré
Nacht geworden. Gott war nicht abwesend; er war die ganze Zeit
gegenwirtig, aber ich habe ihn nicht erkannt. Wihrend ich
vorher blind war, sehe ich jetzt. Anders ausgedriickt: die MystiK
ist ein erworbener Geschmack. Zuerst schmeckt sie bitter, aber
allmihlich lernt man lieben, was vorher Bedringnis war.

A

Worauf es mir ankommt, ist, daB authentisches christliche$
Gebet die menschliche Affektivitit nicht zerstort, sondern trans-
formiert. Es spiritualisiert die Materie und vergottlicht di€
menschliche Person. Erinnern wir uns, daB nicht nur der Geist
durch die Gnade Christi vergéttlicht wird, sondern auch der Leib
und die Sinne. All dies ist eine Vorbereitung fiir die Auferste-
hung, deren Vorbild und Muster der auferstandene Jesus ist.

Doch ich méchte mit einer Mahnung zur Vorsicht schlieBen. Di¢
Transformation der Sinne wird in diesem Leben nie vollendet:
Die menschliche Natur ist immer schwach. Neurosen und Ang-
ste, Stiirme und Bedringnisse konnen bis zum Tod vorhanden
sein. Ja, in dem MaBe, wie Materie sich vergeistigt und verfei-
nert, werden die Versuchungen subtiler und geféhrlicher. Das
menschliche Leben, sagten die alten Autoren, ist ein Kampf-
Dies bringt uns zuriick zu dem ScheiBstock des Unmon, den wif
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;ie Vergessen wollen. »Darum, wer meint, er stehe, mag zuse-
en, daB er nicht fallt«, sagte Paulus (1. Kor 10,12). Und dies
auch fiir den am weitesten fortgeschrittenen Mystiker zu.

Eros und Agape
I

Afai dem Gesagten geht hervor, daB im christlichen Leben die
die fsfonnation der Sinne durch die Liebe herbeigeﬁih_rt wird -
ir Ortbestehende, unbeschrinkte, bedingungslose Liebe, die
lesagflpe nennen. Paulus sagt von dieser Liebe, »sie ertragt
.. Sie glaubt alles, sie hofft alles, sie duldet alles . . . Die Liebe
ange IS aufe (1. Kor 13,7.8). Dies ist die Liebe, die jede
as {i“bemfft, weil sie einen dazu bringt, fiir seine .Freunde
”keusc:en zu lassen. Dies ist die Liebe,- die 'd?S Mittelalter
Selbstgis u'fd vollkommen« nannte, weil sie frei ist v?n allem
Suchtigen Festhaltenwollen. Dies ist die Liebe, die notge-
q:ignen e?(trem ist. Jede andere Tugend, sagt Thomas von
abey “: ArfﬁtOteles folgend, finden wir in der goldenen Mitte,
ie Chl:i kf?nnen nie zu sehr lieben. o

iesem SS tiche Vollkommenheit besteht in dieser Agape. Z}l
Chep  CIuB kam die mittelalterliche Theologie nach zahlrei-
Ary Ontroversen iiber den Wert der Kontemplation, der
Theolo’ der .Keuschheit und der ibrigen Tugenden. Spétere
Richt ngen gingen noch einen Schritt weiter mit der These, deTB
Chrisuicl;lr die christliche Vollkommenheit, sondern auch die
en auge zMyStlk in der Agape bestehe. Viele von ihnen mach-
iese oo Beltend (und ich stimme damit vollig tberein), da8
Sei, Sonz;snsch,e Liebe keineswegs die Gabe einiger Privilegierter
er T M eine normale Entwicklung des christlichen Lebens.
M}'stik ;u fe empfingt man den Heiligen Geist und wichst zur

Dag 1:’1'01;,ln durch das Gebet und die Sakramente.
lem, das uns heute konfrontiert, ist jedoch das folgende:
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- Was ist das Wesen dieser von Gott geschenkten Liebe, die wir
Agape nennen? Was ist ihre Beziehung zum Gefiihisleben, iiber
das wir vorhin sprachen? Da es kar ist, daB es sich nicht um eine
dtherische spirituelle Kraft, sondern um eine tief menschliche
Liebe handelt, die sich immer in einem Herzen aus Fleisch und
Blut inkarniert, wiirde man erwarten, da8 sie sich im gewohnli-
chen Lebensproze§ entwickelt und daB sie wichst. Ich glaube,
daB sich das so verhilt.

In seinen Ausfiihrungen iiber die Entwicklung der anima (oder
des weiblichen Prinzips im Mann) nennt C. G. Jung vier Sym-
bole, die uns hier weiterhelfen: Eva, Helena, Maria und Sophia.s
Eva steht fiir die geschlechtliche Liebe; Helena von Troja fiir die
romantische Liebe; die Jungfrau Maria fiir die hingebende Liebe;
Sophia fiir die mystische Liebe. Es ist interessant festzustellen,
daB Jung zwischen der von Sophia vertretenen religiosen Liebe
und der von Helena reprisentierten erotischen Liebe deutlich
unterscheidet. Er war der Ansicht, daB der religiose Instinkt
etwas anderes ist als der sexuelle Instinkt, und dies war einer der
Punkte, in dem er sich mit Freud iiberwarf.

In der praktischen Ausarbeitung dieser vier Symbole dachte er
vermutlich an vier BewuBtseinsstufen (denn wie es Stufen des
BewuBtseins gibt, so kann es Stufen der Liebe geben), weil er
andeutet, da im gegenwirtigen Stadium der Evolution wenige
die Weisheitsstufe der Mystik erreichen. Er wirft das Ganze so
hin, provokativ, ohne eine Entwicklung zu zeigen, und daher ist
es vielleicht gestattet, daB ich diese Symbole in meiner Weise
entwickle.

Mir scheint, daB im christlichen Leben die Sophia von Anfang an
gegenwartig ist— oder, richtiger gesagt, von der Zeit der Taufe an
gegenwirtig ist. Es ist die Liebe, die »ausgegossen ist in unsre
Herzen durch den Heiligen Geist, der uns gegeben ist« (R6m
5,5). Sie kann gleichzeitig mit der geschlechtlichen Liebe, die
Eva symbolisiert, sowie mit der romantischen Liebe, die Helena
symbolisiert, existieren und diese beleben.

Die Vereinigung von Eva und Sophia finden wir deutlich im
Hohenlied, das eloquent sowohl Eros als auch Agape ausdriickt.
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Ich brauche hier kaum darauf hinzuweisen, da8 dieser herrliche
Preisgesang fiir viele fromme Christen etwas Peinliches‘ war
aufgrund seiner offenherzigen Erotik. Sie mogen sich beruhigen.
Kann Agape unter bestimmten Umstéinden sich nicht n}it Eros
verbinden? Was Agape zu dem macht, was sie ist, sind nicht nur
ihre rein spirituellen Eigenschaften, sondern die Tatsache, d@
sie bedingungslos, schrankenlos, total und dauerhaft ist. Das ist
die Liebe des Hohenliedes. Sicher liegen Totalitit und Schran-
kenlosigkeit in der Aussage, daB »Liebe stark ist wie der Tod«,
Sowie in den Worten:

Ihre Glut ist feurig und eine Flamme des Herrn,

so daB auch viele Wasser die Liebe nicht ausléschen
und Strome sie nicht ertrinken kénnen.

Wenn einer alles Gut in seinem Hause

um die Liebe geben wollte,

so konnte das alles nicht geniigen.
(Hoheslied 8,7)

Diese Worte kénnen sich mit der Lobpreisung der Liebe im ersten
Brief des Paulus an die Korinther messen. Sie veranschaulichen
mein Argument, daB Agape die Sexualitit und Erotik keineswegs
totet oder zerstort, sondern sie verwandelt und verklart.
Dasselbe gilt fiir das zweite Symbol, das der Helena. Da die
Sprache der romantischen Liebe, die sie reprisentiert, standig bei
den Mystikern auftaucht, mochte ich etwas ausfiihrlicher darauf
Cingehen,

I

Eines der bedeutendsten Ereignisse in der affektiven Entwick-
lung der westlichen Welt war die Entstehung der sogenannten
héfischen Minne, die ganz pl6tzlich am Ende des elften Jahrhun-
derts in Stidfrankreich aufkam, in Verbindung mit Dichtern, die
Man Troubadours nannte. C. S. Lewis sagt in einem beriihmten
Buch, dag diese Dichter »eine Veranderung bewirkten, die
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keinen Winkel unserer Ethik, unserer Phantasie, unseres tagli-
chen Lebens unberiihrt lieB . . . Verglichen mit dieser Revolution
ist die Renaissance nur eine leise Bewegung an der Oberfliche
der Literatur«.® Dennoch begegnet C. S. Lewis dieser hofischen
Liebe mit einem gewissen Argwohn und beklagt, daB »als ihre
Merkmale aufzuzihlen sind Demut, Hoflichkeit, Ehebruch und
die Religion der Liebe«.” Er uBert die Meinung, da8 diese groBe
Bewegung einen Anfang hatte (in der griechisch-rémischen Welt
war sie unbekannt), und daher wiirde sie auch ein Ende
nehmen.
Wihrend C. S. Lewis zu negativen Uberlegungen iiber die héfi-
sche Minne und ihre Entwicklung kam, beschrieben andere
zeitgendssische Autoren nicht ohne Melodrama den klaffenden
Zwiespalt zwischen Eros und Agape. Eros, so meinten sie, stehe
fir die dunklen und todlichen Krifte des griechischen und
romischen Heidentums, wihrend Agape die sanfte Macht der
christlichen Liebe vertrete. Der Eros sei die hemmungslos physi-
sche, materielle und verfithrerische Dirne, wihrend Agape die
inspirierende, schéne gottgeweihte Frau darstelle.?
Doch dagegen steht die unleugbare Tatsache, daB hofische
Minne und Eros einen groBen Teil der Dichtung und Kunst der
christlichen Welt inspirierte — sie befliigelte Dante, Chaucer,
Shakespeare. Sie beeinfluBte den heiligen Franz von Assisi, der
sich »Troubadour Gottes« nannte. Sie beeinfluBte die ganze
ritterliche Verehrung der Jungfrau Maria, die im Mittelalter
aufblithte und von der auch Ignatius ein Beispiel ist, der nach
seiner Bekehrung vor der Marienstatue eine Nacht lang Waffen-
wache hielt. Selbstverstindlich erfiillt die Sprache der héfischen

Minne auch die Dichtungen des spanischen Mystikers. Héren wir
Johannes vom Kreuz:

Auf meines Busens Bliite,

die unberiihrt sich wahrte seinem Neigen,
sank schlummernd der Ergliihte;

ich streichelte mein Eigen,

und Zedern kiihlten uns mit Facherzweigen.®
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Wenn die hofische Liebe wirklich eine antichristliche Invasion
aus der sogenannten heidnischen Welt war, wie ist dann ihr
EinfluB auf die Dichter und Mystiker zu erkléren?
Manche Autoren deuteten an, daB die Mystiker die Sprache der
héfischen Minne aus Versehen gebrauchten, ohne ihre Quelle zu
kennen, doch dies ist unwahrscheinlich. Ich halte es fiir wahr-
scheinlicher, daB sie den Kern von etwas Gutem in der hofischen
Minne erkannten. Sie wuBten, daB sie getauft und transformiert
werden konnte. Wenn Franziskus sich Gottes Troubadour
Nannte, so glaube ich, daB er damit meinte, er sei bis liber d?e
Ohren in Gott verliebt, dhnlich wie der Troubadour bis iiber die
Ohren in seine erwihlte Dame verliebt war. Aber die Liebe des
Franziskus war transformiert, verklirt und gelautert. Sie wurde
librigens nicht dadurch transformiert, daB sie »spiritueller«
wurde, sondern indem sie bedingungslos, schrankenlos und stet
Wurde und Gott als Gegenstand hatte. In der oben zitierten
Strophe spricht Johannes vom Kreuz von Agape in der Sprache
des Eros. Auch er weiB, daB Eros verwandelt und verklirt werden
Und mit der hochsten Agape koexistieren kann.
Es verhlt sich namlich so, daB dieses Reden iiber den Konflikt
Zwischen Eros und Agape die Verfilschung eines wichtigen
Problems ist. Aus dem bereits Gesagten ist deutlich geworden,
daB Agape den Eros nicht verwirft, sondern ihn verwandelt, so
Wie sie das Sehen, Horen, Fiihlen, Atmen und alle Sinne verwan-
delt. Es stimmt natiirlich, daB diese Verwandlung nicht ohne
Kampf vonstatten geht, den ich die dunkle Nacht genannt habe.
§ wire jedoch falsch, wollte man Eros und Agape fiir unver-
Shnliche Feinde halten.
aran méchte ich noch eine Uberlegung kniipfen. Manche Theo-
logen, die sich zu diesem Thema geduBert haben, griffen die
héfische Minne an, weil sie unbiblisch ist. C. S. Lewis ist zwar
der Ansicht, daB die Quelle der hofischen Minne ungeklért sei, ist
aber felsenfest davon iiberzeugt, daB sich nichts dergleichen in
der Bibel finden lasse. Vielleicht war dies auch die Ansicht C. G.
Jungs’ der die Gestalt der Eva, der Maria und Sophia der Bibel
®ntnahm, Helena jedoch der Illias.
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‘Macht aber der Umstand, dafl etwas nicht biblisch ist, es deshalb
zu einem Feind des Christentums ? Macht die Tatsache, daB etwas
unbiblisch ist, es fiir Christen unannehmbar? Das glaube ich
nicht. Denn das Christentum hat sich immer fahig erwiesen, mit
der nichtchristlichen Welt in Dialog zu treten, wie es heute mit
dem Hinduismus und dem Buddhismus geschieht. Und ich selbst
meine, daB die hofische Minne trotz all ihrer Defekte im Grunde
ein sehr menschliches Gefiihl ist, das in der affektiven Evolution
der Menschheit auftreten muBte. Ich bin der Ansicht, wir
sollten den groBen Dichtern und Mystikern wirklich dankbar
sein, die ihre Schonheit erkannten, von den Troubadours lern-
ten und diese Art der Affektivitit verwandelten und zur
Agape fiihrten.
Auf die Frage, warum die Mystiker sich der Sprache des Eros
bedienen, um die Erfahrung von Agape darzustellen, méchte ich
drei Griinde nennen. Zum ersten kann mystische Erfahrung nicht
mit der gewohnlichen Sprache ausgedriickt werden, und daher
sagen die Mystiker entweder gar nichts, oder sie nehmen Sym-
bole zu Hilfe. Da sie in dieser Kultur und diesem literarischen
Umfeld lebten, war es ganz natiirlich, daB sie ihre Symbolik aus
der hofischen Minne bezogen. Zweitens ist die Sprache des Eros
schrankenlos und bedingungslos — und dies entspricht dem bedin-
gungslosen Wesen der Agape. Es bedarf einer sehr extremen
Sprache, um von der verzehrenden Liebe Gottes zu reden, die in
der Mystik das Herz erfiillt. Drittens glaube ich, daB ein Element
des Eros, eines verwandelten und verklirten Eros, neben der
Agape im mystischen Erleben meistens vorhanden ist, da die
gottliche Liebe in der menschlichen Psyche nichts zerstort oder
vernichtet.

11
Ich habe versucht zu sagen, da Agape mit Eva und Helena
durchaus in Einklang zu bringen ist. In praktischer Hinsicht

bedeutet dies, daB ein verheirateter Mensch ein fortgeschrittener
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Mystiker sein kann und daB seine oder ihre mystische Liebe in das
sexuelle und erotische Leben einflieBt und es starkt, ebenso wie
seine oder ihre affektive Liebe zum Familien- und Freundeskreis.
Eine solche Macht hat die Agape, daB sie sich Eva und Helena
anverwandeln kann.
Unbeschadet davon gibt es andererseits die interessante und
Wichtige Tatsache, daB die Mehrheit der Mystiker zolibatir war
(Wie Franziskus, der sich Gottes Troubadour nannte, und Johan-
nes vom Kreuz, dessen erotische Lyrik ich zitiert habe), und ihr
Zobilat war ein integraler Bestandteil ihrer Mystik. Wie ist das zu
erklaren?
Hier miissen wir uns in Erinnerung rufen, daB Sophia sich mit Eva
Und Helena zwar vereinbaren 148t und sie verwandelt, mit ihnen
Jedoch nicht identisch ist. Sie besitzt ihr eigenes Dasein. Die
Quelle und der Gegenstand dieser Liebe ist Gott, denn sie wurde
uns vom Heiligen Geist, der uns geschenkt ist, ins Herz gegossen.
Inihrer intensiven mystischen Formerscheint sie ganz plotzlichim
Menschlichen Leben — als eine Erleuchtung, als ein unmittelbares
Geschenk Gottes, als eine Trostung ohne Grund. Ich méchte es
folgendermaBen ausdriicken: Wir héren manchmal, daB Kinder
Nicht lieben konnen, wenn sie nicht Liebe in einer existentiellen
eise erfahren haben — von Eltern oder anderen Menschen. Und
Obwohl ich das fiir ein niitzliches psychologisches Prinzip halte,
frage ich mich auch: Ist es nicht moglich, daB Gott seine Liebe
Unmitte]bar mitteilt? MuB Liebe immer durch die Vermittlung von
El.tem und anderen Menschen kommen? Kann das ungeliebte
Ind nicht eine unmittelbare Erfahrung der Liebe Gottes in
rr}S’Stischer Weise haben? Und kann nicht auch das geliebte Kind
diese Erfahrung machen? Ich glaube, da diese Frage bejaht
Werden kann. Ich glaube, es kommt ofters vor, daB Kinder (und
“?tl'irlich auch Erwachsene) eine direkte mystische Erfahrung der
1ebe Gottes haben, eine Trostung ohne Grund. Dann wissen sie,
al sie geliebt sind, und sie empfinden einen ungeheuren Durst,
©r auf irdische Weise nicht gestillt oder befriedigt werden kann,
Sondern nur durch den Unendlichen Gott.
Nd der authentische Zolibatir, der diese schrankenlose Liebe
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‘erfahren hat und weiB, daB Gott ihre Quelle und ihr Gegenstand
ist, verwirft Eva und Helena nicht, trifft fiir sich aber die
Entscheidung, iiber den Ursprung jeglicher Liebe immer hinaus-
zugehen. Diese Entscheidung trifft er als Antwort auf einen Ruf.
Natiirlich empfindet der zolibatire Mystiker wie jeder andere
Mensch die Anziehung Evas und die Faszination Helenas. Er
oder sie wird manchmal hart um Transzendenz ringen miissen,
trachtet aber immer danach, sich von der Liebeserfahrung leiten
zu lassen, die der heilige Johannes vom Kreuz die »lebendige
Liebeslohe« und der Verfasser der Wolke des Nichtwissens »die
blinde Liebesregung« nennt.

Diese Liebe ist universell, sie geht ins Grenzenlose, sie schlieBt
alle Menschen ein, Freund und Feind, und bringt viel menschli-
che Freude. Sie birgt immer ein Element der verklérten Eva und
der verklirten Helena. In ihr ist auch das zarte Mitgefiihl, das das
Herz des guten Samariters erfiillte, als er seinen verwundeten
Gegner aufhob und in die Herberge brachte. Sie will immer
iiberschreiten, um Gott zu sehen, wie er in sich selbst wirklich
ist.

William James schrieb zu Anfang dieses Jahrhunderts, da die
Mystik ein »Gefiihl« sei, und kein verstandesméBiger Impuls.
Ich glaube, das ist richtig. Und die menschliche Agape (die
zugleich die gottliche Agape ist) ist Gefiihl in seiner hochsten
Verfeinerung. Sie ist der Hohepunkt in der Vergeistigung der
Materie.

Der Weg der liebenden Hingabe
1

Ich sprach von Eva und Helena und méchte jetzt noch von Maria
sprechen, die in der Jungschen Symbolik die liebende Hingabe
vertritt. Es sei jedoch darauf hingewiesen, daB ich hier nicht von
der Rolle der Jungfrau Maria im mystischen Leben spreche (das
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ist ein anderes Problem), sondern von der Rolle jenes zarten,
verfeinerten religiosen Gefiihls, das wir liebende Hingabe nen-
Ben und das Jung mit Maria assoziiert. Mir geht es darum
feStzustellen, daB ebenso, wie zwischen der romantischen Liebe
und Agape kein Gegensatz besteht, und wie ein Element der
transformierten romantischen Liebe gewdhnlich in der Erfahrung
von Agape enthalten ist, es auch keinen Gegensatz zwischen
Hingabe und Agape gibt - ja, die liebende Hingabe steht der
Agape ungemein nahe. In der Sophia ist die verwandelte Jung-
frau Maria ewig gegenwirtig.
Wihrend Hingabe in der Praxis aller groBen Religionen eine
Wesentliche Rolle spielt, tendieren mehr oder weniger weltlich
gebildete Leute dazu, die Hingabe geringzuschitzen und als
<ichen der Schwiche zu betrachten. Vielleicht ist das so, weil
Sie erkennen, daB religioses Gefiihl von religioser Bindung (und
daher auch von wahrer Agape) getrennt sein kann und oft
Wechselhaft und unbestindig ist. Oder sie sagen, da8 religiéses
Gefiihl zum Aberglauben und zur Hysterie verkommen kann.
fler sie sehen vielleicht, wie iiberschwengliche Gefiihle der
Ingabe ein Ersatz fiir den Glauben sein konnen. Diese Gefahren
Cstehen durchaus, aber vergessen wir nicht, daB die andere
Gef?lhr, wenn namlich Hingabe zugunsten des reinen Geistes
?sl:fgegeben wird, noch viel heimtiickischer und verheerender
Denn Hingabe ist ein notwendiger Bestandteil des religiésen
CWuBtseins. Darauf weist kein Geringerer hin als D.T. Suzuki,
der. groBe Zen-Gelehrte. Er spricht iiber den Buddhismus des
€inen Landes, der, wie er sagt, im Grunde »unbuddhistisch« ist
Und Jahrhunderte nach dem Tod des Shakyamuni Buddha in
Ordindien entstand. Suzuki meint, daB dieser Reine-Land-
Uddhismus entstehen muBte, weil es dem primitiven Buddhis-
MUS stark an Affektivitit mangelte. — »Die Entstehung der Idee
ues Reinen Landes macht anschaulich, wie bestimmte Aspekte
"‘Nseres religiosen BewuBtseins sich unwiderstehlich behaupten —
ne Aspekte, die in der sogenannten primitiven Lehre des
Uddha zu kurz gekommen sind. «!! Er sagt weiter, daB Zen wie
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“der primitive Buddhismus die zértliche Hingabe von nembutsu
braucht, die den Namen Amida anruft. »Zen ist allzu philoso-
phisch (wenn auch nicht im gewohnlichen Sinn des Wortes) und
setzte sich der volligen Verachtung der emotionalen Seite des
Lebens aus. Zen schwelgt sozusagen iibermiBig in sazori, und als
Folge davon trocknet er die Tréinen, die liber der Unwissenheit,
iiber dem Elend des Lebens und iiber der Welt voll Schlechtigkeit
vergossen werden miissen. Daher macht Zen keine Hoffnung auf
ein Land der Seligkeit und Reinheit, eine Hoffnung, die von den
Anhingern von nembutsu so stark empfunden wird. «'?
Obgleich Zen und der Buddhismus des Reinen Landes Rivalen
sind, wie Suzuki sagt, brauchen sie einander — ja, vor allem
braucht Zen das Reine Land. Dies geht aus der Geschichte des
chinesischen Zen hervor, und ich meine, es gilt auch fiir das
heutige Japan. Viele Zen-Meister hegen eine schlichte Liebe zu
Amida, und die meisten Zen-Kloster besitzen eine Statue von
Kwannon, dem berithmten, barmherzigen Bodhisattva, der sich
weigerte, das Reine Land zu betreten, bevor alle fithlenden
Wesen gerettet waren. Dr. Suzuki selbst ist ein gutes Beispiel
eines Buddhisten, der diese beiden scheinbar verschiedenen
Stréme in sich vereinigt hat. Kurz vor seinem Tod im Jahre 1966
war es mir vergonnt, einen Vortrag des Sechsundneunzigjih-
rigen iiber das Reine Land zu horen, und seine sanfte Hingabe
und sein Vertrauen zu Gott machten auf mich einen tiefen Ein-
druck.

Hier ist nicht der Ort, eingehend iiber den Buddhismus des
Reinen Landes und den grofien, demiitigen Shinran zu sprechen,
der die Shin-Sekte begriindete. Ich mochte lediglich bemerken,
daB Shinran (1173-1263) seine Anhinger eines lehrte: den
Namen Amidas glaubig anzurufen. Wenn sie dies titen, wiirden
sie im Reinen Land wiedergeboren werden. Der Glaube allein ist
wichtig — wer Glauben hat, braucht keine Werke, keine geistli-
chen und asketischen Ubungen. Dann braucht man nicht in der
Lotos-Stellung zu sitzen oder im Zolibat zu leben. Es erlost allein
der Glaube an Amida.

Suzuki spricht die iiberraschende Behauptung aus, da hinge-
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b}lngsvolles Rezitieren von nembutsu (Namu Amida Butsu) in
Cinen satori-Bereich fiihrt, der sich von demjenigen des Zen
Dicht unterscheidet. Beide Formen des Buddhismus fithren zu
derselben Selbsterkenntnis. Der Anhinger des Reinen Landes
erkennt schlieBlich, daB Amida sein eigener Geist und da8 sein
Cigener Geist Amida ist. Kurz gesagt, wenn Suzuki recht hat,
dann fiihrt der liebende, hingebungsvolle Glaube an Amida zu

der Leere und dem Nichts, die das Wahrzeichen von satori im
1l sind,

I

Wenn liebende Hingabe im Mittelpunkt der religiésen Praxis des
Uddhismus steht, dann gilt dies noch viel mehr fiir die christli-
®he Lebensweise. Das hat seinen Grund darin, daB im Christen-
Wm gie Hingabe an Jesus, Gott und Menschen von zentraler
edelltung ist. Denn eben durch Jesus geht man zum Vater ein,
ge.miﬁ den Worten, die Jesus in der Synagoge sprach: »Wer an
Mich glaubt, der glaubt nicht an mich, sondern an den, der mich
8esandt hat« (Joh 12,44). Daher nimmt es nicht wunder, daB der
z_aden einer tiefen, liebenden Hingabe sich durch die Evangelien
'ehf, insbesondere durch das Johannesevangelium, das die
®2iehung zwischen Jesus und seinen Jiingern behutsam entwik-
®lt. Hier sehen wir die Freundschaften Jesu. »Jesus aber hatte
arta lieb und ihre Schwester und Lazarus« (Joh 11,5). Und
Csug Sprach: »Lazarus, unser Freund, ist eingeschlafen . . .« (Joh
s:i’l 1). Besonders wichtig ist natiirlich die Freundschaft Jesu mit
la "em Lieblingsjiinger, der beim Abendmahl an seiner Brust

aher verwundert es auch nicht, daB seit der friihesten Zeit jeder
8etaufte Christ sich als den Jiinger bezeichnete, den Jesus lieb-
atte, Bemerken wir auch, daB das Johannesevangelium nicht
gn dem Jinger spricht, der Jesus liebte, sondern von einem
NIger, den Jesus liebhatte. Es ist von grofter Bedeutung zu

e
rl(enflen, daB ich von Jesus geliebt werde, daB ich auserwihlt
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bin — und daB meine Erwiderung seiner Liebe der zweite Schritt
ist. »Nicht ihr habt mich erwihlt, sondern ich habe euch erwihlt«
(Joh 15,16).

Wie schon gesagt, ist diese liebevolle Freundschaft mit Jesus das
zentrale Thema im primitiven Christentum und wurde im zwdlf-
ten Jahrhuadert von Bernhard von Clairvaux, dem iiberragenden
Inspirator mittelalterlicher Frommigkeit und Hingabe, weiterent-
wickelt. Dieser Liebe zu Jesus fiigte Bernhard eine ebenso
zirtliche Hingabe zu Maria, der Mutter Jesu, hinzu. Diese
Hingabe, tief verwurzelt im Neuen Testament, wuchs immer
mehr an, wihrend das Volk Gottes sich durch die Jahrhunderté
bewegte. Diese Hingabe findet sich nicht nur bei Bernhard,
sondern auch bei Thomas a Kempis, Thomas von Aquin, Meister
Eckhart, Tauler, Seuse, dem Verfasser der Wolke des Nichtwis-
sens, Richard und Hugo von St. Victor und einer ganzen Schar
mittelalterlicher Mystiker. Wir horen viel iiber die Ahnlichkeit
Meister Eckharts mit der Mystik des Zen, aber von den Predigten
voll zértlicher Hingabe an die Eucharistie und Maria, die Mutter
Jesu, wird nur wenig gesprochen. Und der Autor der Wolke, der
so gerne von der Unerkennbarkeit Gottes spricht, duBert sich
beredt iiber die Liebe Jesu zu Maria Magdalena und ihre Liebe zv
ihm. Darin folgt er einer Tradition der Frommigkeit, die auf
Augustinus zuriickgeht. .
AuBerdem gibt es natiirlich noch Teresa von Avila. Wie seht
betont sie doch, daB man auf dem Gipfelpunkt des mystischen
Lebens beim menschgewordenen Jesus von Nazaret bleiben
muB! Ja, sie behauptet kompromiBlos, daB man ohne Jesus von
Nazaret nicht auf die tiefste Stufe der inneren Burg, die das
mystische Leben ist, gelangen konne. Sie bezieht sich auf dieje-
nigen, die liber die Menschlichkeit Christi hinweggehen wollten,
um tiefere mystische Erfahrungen zu gewinnen, wenn si€
schreibt:

Zumindest versichere ich ihnen, daB sie nicht in diese beiden letzten
Wohnungen gelangen. Wenn sie namlich den Fiihrer verlieren, den
guten Jesus, so werden sie den Weg nicht finden, und es wire schon
reichlich viel, wenn sie sich in den anderen Wohnungen sicher fiinleD
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kPﬂnte. Denn der Herr selber sagt, er sei der Weg. Und er fihrt fort: »Ich
In das Licht; niemand kommt zum Vater denn durch mich, und wer
Much sieht, der sieht meinen Vater.« Man wird mir entgegnen, diese
YOrte seien anders zu verstehen. Ich erkenne keinen anderen Sinn. Mit
1€sem Sinn aber, den meine Seele als die Wahrheit empfindet, bin ich
Sehr gut gefahren, "

Tf‘-reSa spricht hier eine deutliche Warnung fiir diejenigen aus,
1€ meinen, daB sie in die tieferen Wohnungen der mystischen
I'fahl'llng gelangen konnen, indem sie die liebende Hingabe an

den auferstandenen Jesus umgehen. Wer das tut, endet in einer
ackgasse, denn Jesus ist der Weg. Jungianisch ausgedriickt, ist
Csus das zentrale Symbol der christlichen Religion; Jesus ist das

Mtrum des christlichen Mandala. Jeder Christ, der dieses

Ymbo bejseite schiebt oder sich ein anderes wihlt, wird keinen
Ortschritt machen.

€S ist die liebende Hingabe an die Menschlichkeit Jesu. Ihr
Onkreter Ausdruck ist das Empfangen der Eucharistie, die

- ktiire des Evangeliums, Gebet und vor allem eine tiefere Liebe
Y anderen Menschen.

S Ist aber auch wahr (wie Teresa wohl weiB), daB eine Zeit
OMmen kann, in der man von Gedanken, Bildern und Vorstel-
Ungen von Jesus fortgezogen wird. Es wird vielleicht eine Zeit

s::,nm-en’ in der man aufgerufen ist, in die Wolke des Nichtwis-

in ds €inzugehen, und selbst die heiligsten Gedanken und Bilder
ilder »Wolke des Vergessens« zu begraben. Jetzt betritt man die
ieeﬂOSe Leere. Und wo ist Jesus?

Mystische Tradition des Christentums behauptet einhellig,
ﬁsman Jesus verliBt, um einen neuen Weg zu finden. Ja, wir
. Sefl Jesus verlassen, um Jesus zu finden, schreibt Thomas a

wgnllpls. Dies kann heiBen, daB man zum Herrn spricht: »Leb-

T Ich verlasse dich; aber ich weiB, daB du auf andere Weise
e‘}nr gegenwirtig bist. Und ich weiB, daB ich dich am Ende

Iner Reise in vollem Glanz wiederfinden werde.« Wiederum
Schreibt der Autor der Wolke diese Erfahrung mit dem Bilde

;na} Magdalenas, die Jesu zu FiiBen sitzt. Sie ist von seiner

tlichkeit so gefangen, daB sie seine heilige Menschlichkeit
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»vergiBt«. Ist dieses Bild nicht eine schéne Verbindung herzli-
cher Hingabe mit der Dunkelheit der Wolke?

Kehren wir jedoch zu den Jungschen Symbolen zuriick. So wie
Agape in der Stille und in der Dunkelheit wichst, so gehen Eva
und Helena durch einen ProzeB der Wandlung. Und dasselbe 148t
sich von der Jungfrau Maria sagen. Wie die verklirte Eva und
Helena, so tritt auch die verkléirte Maria in blendender Schonheit
hervor als die in Sonne gekleidete Frau.

11

Weiter oben in diesem Kapitel sagte ich, daB die christlichen
Mystiker zolibatidr waren, und erklarte ihr Zolibat im Sinne der
Agape, die iiber Eva und Helena hinausgeht, ohne sie zuriickzu-
weisen. Ich mochte hinzufiigen, daB das Zélibat in der christli-
chen Tradition immer mit einer tiefen und zarten Hingabe an di€
Jungfrau Maria verbunden war. Ein Grund mag darin liegen, da8
die marianische Frommigkeit uns lehrt, daB es moglich ist,
menschlich und stark zu lieben und gleichzeitig iiber die sexuell
Leidenschaft hinauszugehen. Existentiell hat sie uns etwas unge-
mein Wichtiges iiber die menschliche Natur und iiber uns selbst
zu sagen. Dies ist eine Lehre von hichster Bedeutung nicht nuf
fiir Zolibatire, sondern auch fiir Verheiratete, denn die zolibatire
Liebe ist nicht das Monopol der ehelosen Menschen. Jeder, ob
verheiratet oder zélibatir, ist manchmal dazu aufgerufen, tiefs
zértlich und radikal zu lieben — auf zélibatire Weise. Die Hin-
gabe des Christen an Maria ist der Prototyp dieser zolibatdres
Liebe.

Ich sprach von der Hingabe an Maria, wie sie im Herzen voP
Millionen Christen lebt. Grignon de Montfort (1673-1716) ging
noch einen Schritt weiter mit der Behauptung, daB diese Hingab®
den Christen bis zum Gipfel des mystischen Lebens emporhebe?
kénne. Ich glaube, daB dies wahr ist, aber ich kann auf di€
marianische Mystik hier nicht eingehen.
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Ich méchte schlieBen, indem ich nochmals bekriftige, daB das
uthentische christliche Gebet niemals destruktiv ist. Es ist nicht
da, um abzuschaffen, sondern um zu erfiillen. Es transformiert
Menschliche Gefiihle durch einen ProzeB, der in diesem Leben
Nicht vollendet werden kann und erst durch den Tod und die
Auferstehung seine Erfiillung erreicht.




7 Heilung und Erlosung

Alle groBen Religionen sind sich darin einig, daB die menschli-
che Natur im Grunde verwundet ist und dringend der Heilung
bedarf. Der Buddhismus spricht von der Wunde der Illusionen
und von der Heilung durch die Erleuchtung. Der volkstiimliche
Buddhismus fiihrt uns die Statuen des heilenden Buddha
(Yakushi Nyorai) vor Augen, des Herrn der Welt aus reinem
Smaragd im Osten, der geschworen hat, Krankheiten zu heilen,
und der so dargestellt wird, daB er in seiner barmherzig ausge-
streckten Hand Medizin hilt. Zu all dem gibt es Parallelen im
Christentum. Hier erfahren wir von der Erbsiinde und von der
Rechtfertigung durch den Glauben im Blut Jesu Christi. In
jungerer Zeit entstand im Christentum eine starke und schone
Hingabe an Jesus den Heiler. So giiltig und anziehend diese
Hingabe ist, sollen wir immer daran denken, da8 die Heilungen
Jesu nicht nur Akte der Barmherzigkeit gegeniiber den Kranken
und Beladenen sind, sondern in einem noch tieferen Sinn Zeichen
der endgiiltigen Heilung, die zu bringen er gekommen war. Diese
endgiiltige Heilung ist die Erlésung, die allerhéchste Heilung.
Die christlichen Mystiker sprechen nicht viel iiber Heilung,
dagegen ausfiihrlich iiber die Lauterung, die mehr oder weniger
dasselbe ist. Denn diese Reinigung ist nicht nur eine Befreiung
von »Fehlern«, nicht nur eine ethische Besserung, sondern auch
eine Heilung von Neurosen, Angsten und allen méglichen »Mak-
ken«. Sie ist eine Heilung der Sinne und eine Transformation des
Korpers. Sie ist auch nicht einfach eine Flickerei, eine Art
Reparatur, durch die der bosartige Tumor entfernt wird. Nein, si€
ist eine Verkldrung und ein Aufbau von etwas wunderbarem
Neuen.
Der kontemplative Proze8, durch den diese Heilung sich voll-
zieht, gleicht der Mystik der groBen Religionen. Daher mochte
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ich zuerst von einem Weg der Meditation sprechen, wie er im
Primitiven Buddhismus gepflegt wird, und sodann ausfiihrlicher
auf den entsprechenden christlichen ProzeB eingehen.

Der Weg des Heilens der Erinnerung

I

Im Primitiven Buddhismus horen wir von einer Technik des
umckgehens in der Zeit oder der Erinnerung, indem man sich
die Tage, Monate und Jahre vergegenwirtigt, bis zum Wiederer-

leben ger vergangenen Lebensléufe, bis man an den Ursprung

er Dinge gelangt — »so erreicht man den paradoxen Augen-
lick, hlnter dem es keine Zeit gibt, weil noch nichts manifestiert

Ware.! Wie leicht ersichtlich ist, handelt es sich hier um etwas
Ntsprechendes wie die Entdeckung des urspriinglichen Ange-

Sichtg im Zen.

d diese Form der Meditation ist nicht nur eine interessante
ge]egenhelt Ihr Ziel ist die Heilung. »Das Durchleben friihe-
Lebenslaufe« schreibt Mircea Eliade, »ist gleichbedeutend
it ihrem Verstindnis und in gewissem MaB mit dem »>Verbren-
fen< seiner »Siinden<— das heift, der Summe aller Taten, die man

"nter der Herrschaft der Unwissenheit begangen und von einem

®0 zZum anderen weitergegeben hat kraft des Gesetzes von
Tma.«? Durch diese Heilung findet man Eingang in nirvana
1 wird auf diese Weise erldst.
ine nicht unghnliche Methode, berichtet Eliade, findet sich im
antrismus. Hier fiihrt der ProzeB zur »Koinzidenz von Zeit und
Wigkeit, von bhava und nirvana, auf der rein menschlichen
Ebene von Minnlich und Weiblich — in einem Wort, zur Wieder-
0bemng der Vollkommenbheit, die vor der Schopfung war«.?
Ry Ahnhchkelt mit der Vereinigung von yin und yang und der
uckkehr zum Tao wird dem Leser sofort in die Augen springen.
les st letztlich die Bedeutung von Heilung im Buddhismus.
€5 ist die buddhistische Erlosung.
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- Esliegt auBerdem auf der Hand, da die moderne Psychotherapie
darin stark anklingt, insofern sie von der Erinnerung ausgeht und
nicht nur die Wunden der Kindheit und das Trauma der Geburt im
Mutterleib zu heilen sucht.

I

Wenden wir uns jetzt der Heilung der Erinnerung durch die
christliche Kontemplation zu.
Je mehr das kontemplative Leben sich entwickelt, desto einfa-
cher wird es. Man macht weniger Worte; das Schweigen herrscht
vor. Innerliche Worte steigen aus den tieferen Bereichen der
Psyche und aus der Seelenmitte empor. Dann steigen auch andere
Dinge aus dem UnbewuBten auf, Dinge, die Heilung brauchen —
verdringte Angste, Schmerz, alle moglichen Verletzungen. Man
sitzt weiterhin in der Gegenwart Gottes in einer Situation, di€
paradoxerweise zugleich voll Freude und Leid ist. Es ist einé
seltsame Mischung aus Frieden und Schmerz.
Diesistder Beginnderdunklen Nachtder Seele. Jetztdarfich diese
Verwundungen nicht in das UnbewuBte abdringen; ich darf sie
nicht verschiitten; ich darf vor den Gespenstern, den Drachen und
wilden Tieren, die mich anfunkeln und angrinsen, nicht die Flucht
ergreifen. Es hilft mir nichts, wenn ich davonlaufe und fernsehe,
Golf spiele oder mich in hektische Arbeit stiirze. So 16blich diese
Tatigkeiten an sich auch sein mégen, jetzt ist nicht die Zeit dafir-
Jetzt ist es Zeit, still mit Gott auszuharren, auch wenn das ganze
Innenleben zum Verzweifeln schmerzt, auch wenn in meinem
Innerendie Holle los ist. Ich mufB alles zulassen; ich muB mich dem
Teufel stellen. Aber (und das ist wichtig) wihrend ich beobachte,
wie alle diese Dinge hochkommen, darf ich sie nicht analysieren
oder mich auf sie einlassen. Ich darf mich von den wiisten
Gestalten des Unbewuften nicht verfiihren lassen; ich darf nicht
zulassen, daB sie mich in ein triigerisches Zwiegesprich verwik-
keln. Nein, ich muB mit Gott in der Wolke des Nichtwissens
bleiben und sie und mich einfach mit Barmherzigkeit beobachten.
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Das jst schmerzhaft, werden Sie sagen. Ja, es ist sehr schmerz-
haft. Denn in diesem ProzeB durchlebe ich noch einmal die
Vergangenheit mit all ihrem Kummer und Leid. Aber ich gehe
flurch diese Qual in Anwesenheit Gottes, der mich liebt und mich
Immer beschiitzt hat. Darin liegt meine Stirke. Neben dem
eistande, der mir von Gottes Liebe und Gnade zukommt,
brauche ich jedoch gewdohnlich auch den Beistand eines lieben
Teundes oder eines Psychologen oder Seelenfiihrers — eines
€nschen, der zuhért, mich annimmt und mir das, was
8eschieht, zuriickspiegelt. Ich habe Gliick, wenn ich einen sol-
chen barmherzigen Spiegel finde, der mich in seine Tiefe einliBt
Und mir mit Liebe zuriickstrahlt, was in meinem Leben ge-
Schieht,
Aber Leid und Schmerz brauchen mich nicht zu beunruhigen. Es
MuB 50 sein. Zwischen Heilung und Leiden scheint eine unmittel-
are Beziehung zu bestehen. Um geheilt zu werden, muB man
®iden; man muB es durchmachen. Deshalb weist Matthius,
nflchdem er von den Heilungen Jesu gesprochen hat, auf Jesaja
02 %. . . damit erfiillt wiirde, was durch den Propheten Jesaja
88sagt worden ist: >Er hat unsre Schwachheit auf sich genom-
en, und upsre Krankheit hat er getragen<« (Mt 8,17). Ja, Jesus
m}‘Bte leiden, nicht um seiner, sondem um unsrer Wunden
Willep,
Urch diesen schmerzhaften ProzeB findet eine Heilung der
l:_“"“‘-rung statt. Die Verletzungen und Schmerzen, die von
‘~f1' Kindheit an, vom Mutterleib, von unserer Empfingnis
€L, in der Psyche lauerten, werden an die Oberflache gehoben
"d durch die Liebe des Heiligen Geistes im Inneren, in dessen
li:llgeflwalt wir schweigend sitzen, geheilt. Obwohl ich person-
die buddhistische Lehre von den vergangenen Leben und der
© eiung von schlechtem karma in diesem wortlichen Sinn nicht
Bnl:leim_len kann, glaube ich doch zu verstehen, worum es den
chddhlsten geht, und darin sehe ich eine wertvolle Erkenntnis.
_8laube nimlich, daB darin eine Heilung von mehr als nur
ﬁjemf"m kleinen Ich mit seiner Erinnerung von bloBen vierzig,
Nf2ig oder sechzig Jahren stattfindet. Es gibt eine Heilung der
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" Archetypen, des kollektiven UnbewuBten, der Wunden, die ich
von meinen Vorfahren empfangen habe. Es gibt eine Heilung der
kosmischen Dimension der Psyche; eine Heilung der grundsitzli-
chen menschlichen Kondition, die wir die Erbsiinde nennen.
Auch dies kann eine entsetzliche Erfahrung sein. Denn kein
wildes Tier auf der ganzen Erde kann sich mit dem archetypi-
schen Bosen vergleichen, das aus der Tiefe des kollektiven
UnbewuBten aufsteigen kann. Unser groBer Trost liegt in der
Tatsache, daB tiefer als dieses krasse Bose das Bild Gottes und
die Schonheit des eigenen wahren Selbst ist, das mit der Zeit
hervorleuchten wird, wenn das andere Base sich aufgelost hat.
Aber es braucht wohl nicht erst gesagt zu werden, da88 die
Erbsiinde in diesem Leben niemals génzlich geheilt wird; wir
horen nie auf, der getrocknete ScheiBstock des Unmon zu sein.

I

Ich betrachte diese Heilung gerne im Sinne der transzendentalen
Grundsitze, von denen schon mehrmals die Rede war. Denn der
erste Schritt heiBt, sei aufmerksam. In der Kontemplation horé
ich mir selbst zu, meinem tiefsten und schonsten Zentrum, das
Gott birgt. Ich achte aber auch auf den Unrat, der erst aus meinem
personlichen UnbewuBiten und dann aus meinem kollektiven
UnbewuBten aufsteigt. Ich stelle mich der Wahrheit iiber mich,
und die Wahrheit macht mich frei. Der zweite Schritt ist, daB ich
mich verstehen lerne. Die Psychologen stimmen darin iiberein,
daB Verstindnis etwas ungeheuer Heilendes ist. Wenn ich verste-
hen lerne, was in meinem Leben geschehen ist, wenn ich mein€
Beziehung als Kind zu meinen Eltern und meiner Umgebung
verstehen lerne — dann ist damit schon eine gewisse Heilung
erreicht. Mit dem dritten Schritt objektiviere ich das Problem.
spreche dariiber zu einem anderen Menschen und erkenne €S
wirklich. Jetzt sehe ich einen Sinn, und die Logotherapie behaup-
tet mit Recht, daB einer, der einen Sinn erkennt, ungeheuef
befreit ist.
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Afn dieser Stelle mochte ich jedoch innehalten und sagen, daB fiir
®ine wirksame Heilung nicht alle Probleme so explizit bekannt
Sein miissen wie in der Psychotherapie. Wihrend wir in stiller
Meditation sitzen, findet Heilung (manchmal auf schmerzhafte
€ise) statt, ohne daB wir explizit wissen, wovon wir geheilt
}Verden. Wir erkennen, daB eine unterdriickte Wunde vorhanden
Isf; Wir fiihlen den inneren Aufruhr und den Schmerz, aber wir
Onnen ihn nicht benennen. Wir wissen nicht genau, was er ist,
Und wir brauchen es auch nicht immer zu wissen, denn er wird
Ohne unser ausdriickliches Wissen geheilt. So verlief die Hei-
lung, die vor den groflen psychoanalytischen Entdeckungen im
ben der christlichen Kontemplativen stattfand. Die Kontem-
I{lativen aus alter Zeit berichten, wie sie plotzlich (oder allméh-
ch) ein neues Gefithl von Befreiung, Freude und innere Stirke
kamen, Sie wuBten nicht ausdriicklich, daB dies eine Heilung
von I.(illdheitserinnerungen oder infantilen Fixierungen war, aber
n Vielen Fillen war es genau das. Kehren wir jedoch zum
ellungsprozef zuriick.
CIstindnis und Wissen sind zwar sehr wertvoll, fiir eine Hei-
UNg reichen sie jedoch nicht aus. Die groBe Heilkraft ist die
‘ebe. In unserem Fall ist es die kontemplative Liebe — in unser
o1z ausgegossen durch den Heiligen Geist, der uns gegeben ist.
85 ist die Agape, das Herrliche am christlichen Leben. Sie ist
33 Geschenk Gottes; sie wendet sich an alle Menschen und auch
un:ns selbst. So wie wir alle Menschen lieben, so lieben wir auch
mOdSelbst. Hier, glaube ich, liegt der Kern des Problems. Die
€me Psychologie macht uns bewuBt, daB viele, allzu viele
“enschen sich selbst hassen, sich bestrafen, sich geiBeln und
selb Weigern, sich selbst zu verzeihen. Sie sind bose auf s?ch
e uslt (.)der auf ihre Eltern oder ihre Freunde, und sie fiihlen sich
ott dig wegen ihres Zorns. Wenn sie das alles nur der Lietbe
selh ©S anbefehlen konnten, so das sie Vergebung ﬁnden. und sich
ch St und anderen vergeben konnten — welche Befreiung von
.Ul kénnte erreicht werden und welche Freude wiirde aus
DenI: Wesen stromen.
Befreiung von Schuld und Selbstvergebung fithren zu
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- einem wunderbaren Annehmen des eigenen Selbst und zu einer

groBen Freude. Sogar dann, wenn ich sehe, daB ich bedeckt bin
von Wunden, kann ich lachen und mich freuen. Mit Paulus kann
ich iiber diese Schwiche frohlocken, die durchstrahlt ist von der
Starke Christi. Und hier findet die groBe Heilung statt.
Ich mochte an dieser Stelle eine persénliche Bemerkung ein-
schalten. Friiher dachte ich, daB die groBen Heiligen des Ostens
und des Westens von aller Angst und allem Verhaftetsein befreit
wiren und daB sie sozusagen angekommen waren. Jetzt erkenne
ich, daB das eine Illusion ist. Der gréBte Heilige oder Weise ist
schwach; der groBte Heilige oder Weise hat seine Probleme und
seine Niederlagen. Seine Grofle liegt nicht in seiner hochsten
Befreiung, sondern in seinem Wissen um seine Nichtigkeit. Und
er darf nie vergessen, daB die Heilung nicht durch seine eigene
Anstrengung geschieht, sondern durch die Gnade eines An-
deren.

v

Betrachten wir die Wunden einmal genauer. Sie kénnen, grob
gesprochen, in zwei Kategorien eingeteilt werden. In die erste
Kategorie fallen die Wunden, die aus unseren Beziehungen z¥
anderen Menschen entstehen, die bis in die Kindheit und in den
Mutterleib zuriickgehen. Unter diesen sind die schédlichsten ein
verschleppter Zorn oder ein Mangel an Vergebung. Wenn ich
(auch nur unbewuBt) Zorn nihre, schidige ich mich selbst mehr
als die Person, die ich hasse. Daher besteht die Heilung darin,
daB ich das Ressentiment hochkommen und sich entfernen lasse
und an seine Stelle Liebe, Mitgefiihl und Vergebung setze. Oder
die Heilung kann auch darin bestehen, daB ich zulasse, wie dieser
Zom sich in einen leidenschaftlichen Drang nach Gerechtigkeit
verwandelt. Aber zusammen mit dem Zorn wird es noch andere
Frustrationen geben — ungeweinte Trinen, nicht ausgedriickte
Angst, ins UnbewuBlte verdrangte Schocks, halb vergessene
Traumata, sexuelle Unterdriickung. Diese konnen durch die
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?“Bel'e Situation noch stark intensiviert worden sein — durch eine
In einem Polizeistaat verlebte Kindheit, durch eine Situation der
GeWalttéitigkeit, durch politische Entwurzelung oder Ablehnung.
s ist nicht auszudenken, wie viele psychische Wunden Kindern
N der modernen Welt zugefiigt werden, und man fragt sich
Vielleicht: Wie kann das alles geheilt werden? Und doch gibt es
das merkwiirdige Paradox, daB Menschen, die unter so schreckli-
chen Begleitumstinden aufwachsen, manchmal gesiinder sind
a1§ die wohlhabenden. Ein Freund von mir, der in Kambodscha
m}t Fliichtlingen gearbeitet hat, bemerkte einmal: »Ich sah, daf
WIr, die Helfer, ebenso verwundet waren wie die Fliichtlinge —
ur in anderer Weise. «
€nnoch stehen wir, wenn alle diese Wunden konfrontiert und
8eheilt oder angenommen worden sind, der tiefsten aller Wunden
8egeniiber, namlich unserer Beziehung zum Absoluten. Dies ist
35 Grundproblem des menschlichen Lebens und steht hinter
N anderen Problemen. Der Buddhismus spricht davon auf
Seine Weise. Er spricht von der groBen Illusion, die unser
»8etrenntes Selbst« ist, und von der destruktiven Isolation, die
U dem Aufbau des Ego kommt. Parallel dazu ist das christliche
Oblem der Trennung von Gott und das gro3e Bediirfnis nach
CrsShnung und Erlésung zu sehen. Konkret gesprochen, kann
'8ses Problem wiederum die Form eines tiefen Selbsthasses
all.nehmen’ durch den ich mich von anderen, von der Totalitit der
Nge und von Gott abschneide. Ich sagte bereits, daB die
Moderne Psychologie die traurige Tatsache ans Licht gebracht
A, daB viele Menschen sich selbst hassen und iiberzeugt sind,
Sie nicht liebenswert seien. Das hat zur Folge, da8 sie nicht
Ur die Liebe anderer Menschen, sondern auch die Liebe Gottes
on sich weisen. Wie Adam und Eva laufen sie in ihrer Scham
VOn. Was fiir eine Wunde! Ich glaube, sie kann nur geheilt
ferden, wenn wir durch die Gnade Christi lernen, unser Herz zu
0, um die Liebe, menschliche und géttliche Liebe, zu
Mpfangen. Wenn wir das tun, wird eine Zeit kommen, in der wir
tWeder schlagartig oder allmahlich existentiell erkennen wer-
°N, daB wir Vergebung erlangt haben, daB wir von Gott geliebt,

6
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~ von Ewigkeit an auserwihlt, von Jesus Christus erlost und bei
unserem Namen gerufen sind. Dann werden wir mit groBer
Freude befreit werden. Und erst dann, wenn unsere Beziehung zu
Gott ins reine gebracht ist, werden unsere menschlichen Bezie-
hungen geheilt werden.

\Y

Der Heilung unserer Beziehungen zu anderen Menschen und
unserer Beziehung zu Gott entsprechen die beiden Nichte der
christlichen Mystiker. Die erste Nacht kreist um Affektivitat,
Sexualitit und die Beziehungen zu anderen. Aber die zweite
Nacht kreist um die sogenannten theologischen Tugenden des
Glaubens, der Hoffnung und der Nichstenliebe, durch die wir
direkt mit Gott in Beziehung treten. Sie macht alle unseré
Sicherheiten zunichte, so daB wir um Gottes willen an Gott
glauben, um Gottes willen auf Gott hoffen, um Gottes willen
Gott lieben.

Der heilige Johannes vom Kreuz behandelt diese beiden Néchte
getrennt und in systematischer Weise. Er schreibt wie ein
Mensch in Eile, denn er will auf die erste Nacht keine Zeit
verschwenden. Es gibt geniigend Biicher iiber sie. Wesentlich
bedeutsamer ist die zweite Nacht, die Nacht des Glaubens, in der
die Seele in Gott verwandelt wird. Ja, die Heilung dieser zweiten
Nacht ist nichts Geringeres als die Vergottlichung der menschli-
chen Person. Erlosung bedeutet genau dies. Gott wurde Mensch,
um uns zu erlosen: Gott wurde Mensch, damit der Mensch Gott
werden kann. Daher kann Paulus sagen, da8 das freie Geschenk
viel groBer ist als die Verletzung, als wollte er damit sagen, da8
die Heilung noch viel wunderbarer ist als die Beseitigung der
Wunde.

Es gibt noch einen weiteren Punkt. Die spanischen Mystiker
sprechen immerfort iiber eine ganz besondere Wunde, die Wund®
der Liebe. Es kommt eine Zeit in ihrer Erfahrung, wenn sie von
Gott verwundet werden. Sie diirfen einen Blick auf die gottliche
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SFhﬁnheit werfen, und dann werden sie von einer Sehnsucht,
€inem Durst nach Gott verzehrt, der nur durch eine Vision gestillt
Werden kann. Dann rufen sie aus, daB sie krank sind vor Liebe
und zitieren aus dem Hohenlied:

Des Nachts auf meinem Lager

suchte ich, den meine Seele liebt.

Ich suchte; aber ich fand ihn nicht..
Hoheslied (3,1)

Die Lyrik des Johannes vom Kreuz kreist um diese Wunde, die
M durch die Vision vom Geliebten geheilt werden kann. Jeder
Cringere als Gott ist nur ein Bote, und in der heiligen Not seiner
ZehnSlICht ruft er aus: »LaB ab, mir nur zuweilen Botschaften
UZusenden: Was ich erlechze, konnen sie nicht spenden. «*
1d 5o finden wir eine Sehnsucht nach Tod und Auferstehung.
wfrnn der Mystiker erkennt, daB dies die hochste Heilung ist. Sie
8chd kommen. Sie wird dann kommen, wenn »Gott wird abwi-
Sei:n alle Trinen von ihren Augen, und der Tod wird nicht mehr
» hoch Leid noch Geschrei noch Schmerz wird mehr sein;
°nn das Alte ist vergangen« (Offb 21,4).

Vom Mutterschof8 zum Grab
I

B‘ssher W_ird deutlich geworden sein, da sowohl im Buddhismus
: chiuch im Christentum die Heilung der Erinnerung von wesent-
st g Bedeutung fiir den Weg des Heils ist. Welches Geheimnis
ung oo die menschliche Erinnerung! Sie ist voll von Schonheit

Voll von Abfall. Diese wunderbare menschliche Fahigkeit
der Ee vom Urbeginn des BewuBteins an verletzt — von der Zeit
B} Mpfingnis und von dem Augenblick, als wir von siindigen

™ in eine stindige Welt geboren wurden. Konnen wir nicht
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alle mit dem Psalmisten rufen: »Siehe, ich bin als Siinder
geboren, und meine Mutter hat mich in Siinden empfangen«
(Ps 51,7)? Und sind wir nicht in einer Welt aufgewachsen, in
der Verwundung, Ablehnung und Leiden zum Lebensproze8 ge-
héren? Spricht nicht Paulus von einer Welt, die den Michten
der Finsternis unterworfen ist?

Doch diese selbe Welt wurde von einem liebenden Vater erschaf-
fen und einem liebenden Heiland erlost. So wie Verwundung
zum LebensprozeB gehort, so gehort auch die Heilung dazu. Wir
alle erfahren manchmal die spontane Heilkraft, die dem mensch-
lichen Geist und Korper innewohnt. Wir wissen, da8 Wunden
und Verletzungen, sowohl spirituelle wie physische, sich selbst
heilen. Wir wissen, daB wir unseren Problemen entwachsen —
obwohl die Urverletzung, die sogenannte Erbsiinde, bis zum
Ende vorhanden ist.

Es gibt auBerdem die Heilkraft der Meditation, von der ich
gesprochen habe. Ich kann vor Gott sitzen oder stehen und meine
verwundete Erinnerung der heilenden Liebe ausliefern, die durch
das Verdienst Jesu Christi zu uns kommt. Auf diese Weise
durchlebe ich wieder die Vergangenheit. Ich erfahre lebendig
und existentiell, daB Gott in allem Geschehenen gegenwiirtig
war. Ich weiBl mit Sicherheit, daB alles gut wird. Etwas Ahnliches
wird téglich von denen vollzogen, die die sogenannte Gewissens-
erforschung iiben. Lange Zeit galt diese »Priifung« nur als ein
Aufspiiren von Fehlern, eine schuldbewuBte Suche nach Siinden,
aber seit jiingerer Zeit sehen wir in ihr eine »Priifung des
BewubBtseins«, in der wir nach dem Wirken Gottes in unserem
BewuBtsein Ausschau halten —und dabei der Handlungen gewahr
werden, die nicht von Gott sind. Das ist tatséichlich ein heilender
Vorgang.

Manchmal kann man erkennen, daB Gott in allem gegenwiirtig
war, was seit dem Leben im Mutterleib geschah. Ich méchte
hierbei erwihnen, daB man auf zweierlei Weise Zugang zum
Leben im Mutterleib haben kann. Die erste ist die, daB man sich
jene symbolischen Traume ins Gedichtnis ruft, die Aussagen
iiber das prinatale Leben machen. Der andere Weg geht iiber die
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mystische Erfahrung, die jene BewuBtseinsebenen beriihrt, die
&ewohnlich tief verborgen sind. Es ist wirklich interessant, wie
Viele religitse und mystische Autoren sich des Lebens im Mutter-
leib sensibel bewuBt sind. Denken wir an das Bardo Thidol (Das
tibetische Buch der Toten) mit seinen lebendigen Schilderungen,
die so wirken, als erinnere sich der Verfasser seines eigenen
vorgeburtlichen Lebens. Und beim Psalmisten heiBit es:

Denn du hast meine Nieren bereitet
und hast mich gebildet im Mutterleibe.
(Ps 139,13)

Spricht der Psalmist hier von etwas, das er von anderen erfahren
at? Oder von etwas, woran er sich erinnert? Und in einem
anderen Psalm hiilt er Riickschau in der Erinnerung und ruft:

Du hast mich aus meiner Mutter Leibe gezogen;
du JieBest mich geborgen sein an der Brust meiner Mutter.
Auf dich bin ich geworfen von Mutterleib an,
du bist mein Gott von meiner Mutter SchoB an.
(Ps 22,10.11)

§ehr erleuchtete Menschen, deren Erinnerungen von Blockaden,
8sten und Verletzungen geheilt und gereinigt ist, konnen in
Panoramaarti ger Schau bis zu dem Liebesakt zuriickgehen, durch
®nihre Eltern ihnen das Leben schenkten. Eine solche Vision ist
Nicht unjhnlich derjenigen, die hdufig im Augenblick des Todes
®Intritt. Wenn sie in einer Weise vom Glauben begleitet wird, daB
Il}an in allem Geschehenen das Wirken Gottes wahrnimmt, kann
S€ ungemein heilend sein.

I

f_‘lm Verstindnis des menschlichen Erinnerungsvermogens ist es
lne Hilfe, den sogenannten Lebenszyklus zu betrachten, der
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viele hervorragende Psychologen unserer Zeit fasziniert hat. Das
ist die Reise vom Mutterleib bis zum Grab mit ihren Krisen oder
Durchgingen, mit ihren Toden und Auferstehungen. Ihre
Betrachtung im Licht des Evangeliums hilft uns zu sehen, wie die
menschliche Erinnerung verwundet und geheilt, immer wieder
verwundet ind geheilt wird, bis sie schlieBlich durch den Tod
befreit wird. Mit Jung mdchte ich von vier Krisen sprechen: von
der Geburt, der Adoleszenz, der Lebensmitte und dem Tod.
Die erste Krise, die mit dem Hervorgehen aus dem Mutterleib
beginnt, erstreckt sich iiber die ersten sechs oder sieben Lebens-
jahre. Ihr ging eine Zeit vollkommener Abhangigkeit von der
Mutter voraus, in deren liebendem SchoB das Kind gebildet
wurde. Dieses Kind kann bereits seine Erschiitterungen und
Angste mitgemacht haben, und dann kommt das Trauma der
Geburt. Ich brauche hier nicht von der Notwendigkeit zu spre-
chen, die Nabelschnur zu durchtrennen, iiber den Abschied von
der Mutter, iiber den radikalen Beginn der Reise zur eigenen
Reife. Dariiber wurde bereits genug geschrieben.

Die zweite Krise kommt mit der Adoleszenz. Jetzt ist die Zeit
gekommen, selbstiandig zu werden, auf eigenen FiiBen zu stehen,
nicht mehr als Kind, sondern als Erwachsener zu den Eltern in
Beziehung zu treten. Dies ist oft eine Zeit des unvermittelten
Bruchs mit der elterlichen Autoritit, eine Zeit des Kampfes und
des emotionalen Sturms und Drangs. Es ist interessant zu beob-
achten, wie die groen Religionen, vor allem das Judentum, das
Christentum und der Konfuzianismus, den Gldubigen in dieser
Krise Hilfestellung geben, indem sie den Wert der reifen Liebe
und der Ehrfurcht vor Eltern und Ahnen betonen. Die Psycholo-
gie seit Freud hat in erster Linie unterstrichen, daB eine solche
Pietit sich nicht ohne weiteres einstelit. Sie ist die Frucht von
Kampfen und Leiden, und manchmal kommt sie zu einem spiten
Zeitpunkt im Leben, wenn die Eltern bereits gestorben sind. Die
Psychologie sagt uns aber auch, daB diese Pietit der Schiiissel zur
emotionalen Reife und sogar zur sexuellen Identitt ist.

Wie kann diese Beziehung zu den Eltern und Ahnen geheilt
werden, wenn sie verwundet ist?
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Wir haben eine Menge iiber das Annehmen der Eltern und das
Annehmen von sich selbst gehort, iiber Vergeben und Vergeben-
Wwerden, iiber das Neuerleben einer verwundeten Beziehung in
der Phantasie. Aber das ist nicht genug. Denn unsre Beziehung
Zu Vater und Mutter beruht auf einem archetypischen Leben, das
von der Erbsiinde und von den Wunden des Lebens ebenfalls
Verletzt wurde. Ja, es ist das Vaterbild und das Mutterbild, die
geheilt werden miissen. Ich persénlich glaube, daB im christli-
chen Leben diese Heilung durch eine pietitvolle Hingabe an Gott
als Vater und eine zirtliche Liebe zur Maria als Mutter bewirkt
Wird. Wenn durch das Erlebnis der Liebe zu Gott und zur Mutter
Gottes die Archetypen geheilt sind, wird es moglich, in authenti-
Scher und schoner Weise zum irdischen Vater und zur irdischen
Mutter in Beziehung zu treten. Dann erkennt man ihre menschli-
chen Schwichen und Unvollkommenheiten; man versteht die
lJl'obleme, mit denen sie zu kiimpfen hatten, und ehrt sie wahrhaft
als Personen und hochste Wohltiter.
Was ich iiber Vater und Mutter als Archetypen sage, gilt auch fiir
andere menschliche Archetypen. Gewaschen mit dem Wasser
der Taufe, genihrt mit dem Leib und Blut Christi, entsiihnt durch
d?S Sakrament der Vershnung, finden glaubige Christen auf
dieser tiefen archetypischen Ebene, die dem ganzen menschli-
Chen Gewebe zugrunde liegt, ihre Heilung.

¥as ich hier sage, beruht natiirlich auf der Jungschen Psycholo-
8¢, und ich méchte hier bemerken, daB Jung die katholische

Ingabe an Maria sehr zusagte. Er war sich bewuBt, daB8 der

lUtter- Archetyp in manchen Religionen schrecklich vernachlés-
s‘gt wurde, und er begriite mit Freuden, daB die katholische
Kirche die Lehre von der Himmelfahrt Marias definierte. Er
Crkannte klar die therapeutische Dimension der Marienverehrung
Und war gliicklich iiber ihre Erhohung.
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Gehen wir jetzt zur dritten Krise iiber, der Lebensmitte. Dies ist,
meine ich, in erster Linie eine religiése Krise. Jung spricht dies in
einer bemerkenswerten Passage aus, wo er iiber Patienten
spricht, dié-{iber fiinfunddreiBig sind:

Ich méchte folgende Tatsachen zum Bedenken geben: Seit 30 Jahren
habe ich eine Klientel aus allen Kulturkindern der Erde. Viele Hunderte
von Patienten sind durch meine Hinde gegangen; es waren in der
GroBzah! Protestanten, in der Minderzahl Juden und nicht mehr als fiinf
bis sechs praktizierende Katholiken. Unter allen meinen Patienten
jenseits der Lebensmitte, das heiBt jenseits 35, ist nicht ein einziger,
dessen endgiiltiges Problem nicht das der religidsen Einstellung wiire.
Ja, jeder krankt in letzter Linie daran, daB er das verloren hat, was
lebendige Religionen ihren Gliubigen zu allen Zeiten gegeben haben,

und keiner ist w1rk11ch geheilt, der seine religiose Einstellung nicht
wieder erreicht . .

Die Krise der Lebensmitte ist eine Sinnkrise. Jung war der
Meinung, daB die groBen Religionen den Sinn vermittelten, nach
dem die Menschen in ihrer Lebensmitte lechzen. Wenn es in
friiheren Krisen um zwischenmenschliche Beziehungen geht
(insbesondere um die Bezichung zu den Eltern), dann geht es in
der Krise der Lebensmitte um die Beziehung zu Gott. Jetzt
erkennt man die Unzulinglichkeit selbst der schonsten menschli-
chen Beziehung. Man erkennt mit Augustinus, daB unser Herz
fiir Gott gemacht und rastlos ist, bis es in ihm Ruhe findet. In
dieser Zeit ruft man vielleicht aus, daB nur noch Gott helfen kann,
denn die Hilfe von Menschen ist vergeblich. Die friiheren Krisen
betreffen die erste Nacht, die Nacht der Sinne; die Krise der
Lebensmitte betrifft die zweite Nacht, die Nacht des Glaubens.
Hier empfinden wir am ehesten den Widerhall von lama sabach-
thani (Mt 27,46).

Die letzte Krise ist der Tod. Dariiber wissen wir nur wenig, doch
deutet immer mehr Beweismaterial darauf hin, daB der Tod eine
Zeit der potentiellen Erleuchtung werden kann, zu einer Zeit des
Wachstums, einer Zeit der Heilung — die Vergangenheit mag
panoramaartig voriiberziehen, und man unterwirft sich voll
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Freude der Zukunft. In gewisser Hinsicht weisen alle fritheren
Krisen auf diese hin, denn sie sind alle Erfahrungen von Tod und
Auferstehung. Konnen wir uns aber auf den Tod in einer Weise
Vorbereiten, da er wahrhaftig und tief zu einer Heilung wird?
Das Bardo Thédol bietet ein Ritual, in dem der Lama neben dem
Sterbenden steht und ihm Worte der Warnung und der Trostung
ins Ohr spricht. Der Vorgang erinnert an die mittelaiterliche Ars
Moriendi, die Kunst zu sterben, und an die letzten Riten, die in
der Kkatholischen Liturgie heute noch vollzogen werden. Das
Bardo Thodol spricht deutlich davon, daB der Sterbende zwei
Méglichkeiten gegeniibersteht: entweder dem Eintritt in einen
UtterschoB zur weiteren Liuterung im Drama eines neuen
Lebens oder dem Eingang in nirvana und damit in die Befreiung
Yom Kreislauf der Geburt und des Todes. Doch die letzte
efreiung kommt nicht von der personlichen Anstrengung, son-
demn von der Gnade Amidas.
Obwohi ich, wie schon erwihnt, die Reinkarnationslehre person-
lich niche annehme, erkenne ich in ihr trotzdem einige wertvolle
insichten. Die erste ist die, dal wir letztlich nicht durch unsere
Cigenen Anstrengungen zur Befreiung gelangen, sondern nur
durch die Gnade. Die alten christlichen Autoren betonten dies,
Wenn sie vom »Beharren in der Gnade« sprechen und damit
Meinen, daB niemand diese letzte Befreiung durch sein Verdienst
Crlangt, Sie ist ein freiwilliges Geschenk des barmherzigen
Ottes.
Zweitens sehe ich in der Reinkarnationslehre mit ihrer Lauterung
Und Befrejung von schlechtem karma, um den Eintritt in nirvana
Zu ermdglichen, eine Parallele zur katholischen Lehre des Fege-
€uers. Diese besagt, daB viele oder die meisten Menschen eine
it der Lauterung durchmachen miissen, bevor sie endgiiltig ins
€Wige Leben eingehen konnen.
Tittens erkenne ich etwas Wichtiges in dem buddhistischen
lauben, daB man Erl6sung nicht innerhalb des Kreislaufs von
ben — Tod — Leben — Tod, samsara genannt, findet, denn
rlosllng findet auBerhalb statt. Konkret gesprochen, kénnen wir
Mit einem Psychiater in der Zeit zuriickgehen; wir kdnnen alle
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Wunden bis zu unserer Empfingnis wiedererleben. Aber erst
dann, wenn wir iiber unser Leben im Mutterleib hinaus zu
unserem Dasein im Geist Gottes gefiihrt werden, kénnen wir
Heilung finden. Die Erlosung kommt nicht aus der menschlichen
Erinnerung, sondern von auBerhalb.

Kurz gesagt, wir werden nur dann geheilt, wenn wir wie Jeremia
die an uns gerichteten Worte der Liebe und Auserwihlung
vernehmen: »Ich kannte dich, ehe ich dich im Mutterleibe
bereitete . . .« (Jer 1,5). Ja, bevor ich empfangen war, kannte und
liebte mich Gott. »Der Herr . . . hat meines Namens gedacht, als
ich noch im Schof der Mutter war« (Jes 49,1). Dies ist die
Stimme, die in das Leben des Christen eingeht, nicht dramatisch,

sondern leise und schlicht. Es ist die Stunme auf die Christen
antworten: » Vater unser.

Diese Stimme kann zu verschiedener Zeit im menschlichen
Leben zu vernchmen sein. Jeremia horte sie als Jingling und
protestierte, er sei zu jung, um ihre Weisungen zu befolgen.
Doch er hort dieselbe Stimme viele Male wihrend seines Lebens.
Und auch wir horen sie viele Male. Aber wie oft oder selten wir
sie auch in unserem alltiglichen Leben héren mégen, wir alle
hoffen, sie im Augenblick unseres Todes zu vernehmen. Denn
dies ist die hochste Zeit des Anklopfens an die Tiir. Dies ist die
Zeit, wenn wir ausrufen méchten: »Komm, Herr Jesus !« (Offb
22,20).

C. G. Jung: Westen und Osten
I

Jung wuBte genau um die kollektive Krankheit und das kollektive
Bose der Welt, in der er lebte. Er sah den Aufstieg und Sturz des
Nazitums; er sah die Konzentrationslager und die Liquidierung
der Juden; er sah die Zerstorung Dresdens; er sah den Holocaust
von Hiroschima und Nagasaki. Fiir ihn war all dieses Bose die
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Spiegelung eines menschlichen UnbewuBten voll gravenhafter
und gewalttitiger Barbarei — einer Barbarei, die in dem entsetzli-
chen Weltbrand der vierziger Jahre die Erde iiberzog. Christlich
gesprochen, war die Gewalttitigkeit der Welt eine Spiegelung
der Erbsiinde und der personlichen Siindhaftigkeit, die Geist und
Herz des Menschen verdunkelt.

Jung wuBte insbesondere um die Krankheit des westlichen Gei-
Stes, und in einer aufschluBreichen Passage schreibt er diese
Krankheit zum Teil der gewaltsamen Unterdriickung der
Instinkte zu, die mit dem Aufstieg des Christentums Hand in
Hang ging:

Wir diirfen unsere geschichtlichen Pramissen nie vergessen: erst vor
€twas mehr als tausend Jahren sind wir aus den krudesten Anféngen des

Olytheismus in eine hochentwickelte orientalische Religion hineinge-
allen, welche den imaginativen Geist des Halbwilden auf eine Hohe

Ob, die dem Grade seiner geistigen Entwicklung nicht entsprach. Um

1ese Hohe einigermaBen zu halten, war es unvermeidlich, daf die
I"Stmktsphare weitgehend unterdriickt werden mufte. Das Unter-
driickte wird natiirlich nicht entwickelt, sondern vegetiert in urspriingli-
cher Barbarei im Unbewuften weiter.’

Diese unterdriickte Barbarei brach in den Jahren 1939 bis 1945
aus und richtete die entsetzliche materielle und spirituelle Ver-
€erung an, deren Zeugen wir waren.

g verbunden mit dieser Auffassung ist Jungs Theorie von der
SPaltung des westlichen Geistes. Der bewuBte Geist des westli-
chen Menschen, so meinte er, war durch die Wissenschaft,

hllosophle und Theologie hoch entwickelt. Gro8e Dinge waren
durch das wissenschaftliche Denken geschaffen worden (Jung
Ware der letzte gewesen, dies zu leugnen), aber das UnbewuBte

Inkte nach. Es entwickelte sich nicht in entsprechender Weise.

dhrend der bewuBte Geist sich mit grandiosen Ideen und
Idealen zum Himmel erhob, blieb das UnbewubBte ein Pfuhl der
Barbarei. Anders ausgedriickt: das westliche yang war voll
Schi?'ﬁnheit, wihrend das yin voll HiBlichkeit war. Der Geist
®rfubr eine drastische Spaltung.
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Es erhebt sich natiirlich die Frage: Wie kann dieses barbarische
UnbewuBte geheilt werden?

Darauf antwortet Jung, das UnbewuBte des menschlichen Men-
schen sei »noch geladen mit jenen Inhalten, die zuerst noch
bewuBtwerden miissen, bevor man sich von ihnen befreien
kann«.” Darauf zielt die Jungsche Psychologie hauptséchlich ab:
»Mache das UnbewuBte bewuBt. Oder, richtiger gesagt, erlaube
dem UnbewuBten, bewuBt zu werden! Bringe die Dinge ans
Licht! LaB die haBlichen Inhalte des UnbewuBten hochkom-
men!« Dies kann durch Psychoanalyse geschehen, indem man
seine Traume reflektiert, aber hauptsichlich geschieht es durch
die Kunst, innerhalb der Psyche Wachstum stattfinden zu lassen.
In diesem Kontext zitiert Jung einen Brief einer seiner Patien-
tinnen:

»Das Stillehalten, Nichtverdringen, Aufmerksamsein, und, Hand in
Hand damit gehend, das Annehmen der Wirklichkeit der Dinge, wie sie
sind, und nicht wie ich sie wollte — hat mir seltsame Erkenntnisse, aber
auch seltsame Krifte gebracht. . .

So werde ich nun auch das Spiel des Lebens spielen, indem ich
annehme, was mir jeweils der Tag und das Leben bringt, Gutes und
Béses, Sonne und Schatten, die ja bestindig wechseln, und damit
nehme ich auch mein eigenes Wesen mit seinem Positiven und Negati-
ven an, und alles wird lebendiger. «®

Der Leser wird feststellen, daB dies groBe Ahnlichkeit hat mit
dem Nicht-Handeln oder wu-wei des Taoismus, mit dem Zen-
Weg und dem Proze8 der christlichen Kontemplation. In all
diesen Formen der Meditation sitzt man still da und 148t die Dinge
geschehen, oder ~ christlich gesprochen — man 148t Gott handeln
und kdmpft nicht gegen den Téopfer (Jes 64,7). Jung befiirwortet
also nichts Geringeres als eine Bewegung zur Kontemplation als
die hichste Therapie fiir die Reinigung des UnbewuBten. »Diese
Einstellung ist im echtesten Sinne religios und darum therapeu-
tisch, denn alle Religionen sind Therapien fiir die Leiden und
Stérungen der Seele.«’
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Ich sagte vorhin, daB der Weg, den Jung empfiehlt, in der
Christlichen Kontemplation zu finden ist. Das ist richtig. Doch als
lung dies schrieb, war die christliche Kontemplation auSierhalb
der Konvente und Kloster wenig bekannt. Die Folge war, daB
Viele geistig Suchenden im Westen, die in der Mystik das
€xklusive Monopol éstlicher Religionen sahen, sich dem Zen,
dem Yoga und der tibetischen Mystik zuwandten. Hier, so
einten sie, sei ein Weg, der ihre Wunden heilen und zu der
SPirituellen Erfahrung fithren konnte, die sie ersehnten.
ung beobachtete diese Hinwendung zum Osten, und sie beunru-
Higte ihn. Seine eigene Haltung den 6stlichen Religionen gegen-
Uber war ambivalent. Einerseits pries er enthusiastisch die Errun-
8enschaften des dstlichen Geistes; andererseits war er AuBerst
vor, sichtig, was das Praktizieren von Zen und Yoga seitens
Westlicher Menschen betraf. Erstens sah er es nicht gemn, wenn
“€nschen des Westens ihre eigene Tradition aufgaben. Es liegt
€In Ton fast poetischen Zornes in seinem Ruf: »Was niitzt uns die
eisheit der Upanishaden, was die Einsichten des chinesischen
08a, wenn wir unsere eigenen Fundamente wie iiberlebte
Trﬁmmer verlassen und uns wie heimatlose Seerduber an frem-
N Kiisten diebisch niederlassen?«*°
UBerdem war er der Ansicht, daB die Psyche des westlichen
€nschen fiir die dstliche Meditation nicht geeignet sei und diese
brauchen wiirde. »Er wird unfehlbar einen falschen
Jebrauch vom Yoga machen, denn seine seelische Disposition
St eine ganz andere als die des 6stlichen Menschen. Ich sage,
“{em ich kann: >Studieren Sie den Yoga. Sie werden unendlich
Viel daraus lernen, aber wenden Sie ihn nicht an; denn wir
Uropier sind nicht so beschaffen, da wir diese Methoden ohne
Weiteres anwenden konnten. <!
Cr Jung sorgfiltig liest, merkt jedoch, daB seine Einwénde
8egen die ostliche Meditation fiir westliche Menschen sich nicht
u}' auf kulturelle Unterschiede zwischen Osten und Westen
8hindeten. Es gab noch etwas Wichtigeres. Er erkannte, dafl man
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die dstliche Praxis nicht ohne den dstlichen Glauben iibernehmen
kann. »Die Yogapraxis ist undenkbar und wire auch unwirk-
sam«, schrieb er, »ohne die Yogavorstellungen.«!? Und mit
einem Anflug von Humor fihrt er fort:

Und insbesandere méchte ich warnen vor der so oft versuchten Nachah-
mung und Anempfindung &stlicher Praktiken. Es kommt dabei in der
Regel nicht mehr heraus als eine besonders kiinstliche Verdummung
unseres westlichen Verstandes. Ja, wer es fertig brichte, in jeder
Hinsicht auf Europa zu verzichten und wirklich auch nichts anderes zv
sein als ein Yogin mit allen ethischen und praktischen Konsequenzen,
und im Lotussitz auf dem Gazellenfell unter einem staubigen Banyan-
baum dahinzuschwinden und seine Tage in namenlosem Nichtsein zu
beschlieBen, einem solchen wiirde ich es zugestehen miissen, da8 er den
Yoga auf Indisch verstanden hat. Wer das nicht kann, der soll auch nicht
tun, als ob er den Yoga verstiinde." '

Genau hier liegt das Problem. Jung wuBte sehr wohl, daB di€
oOstlichen Religionen das UnbewuBte benutzen konnten, um
auBerordentliche Krifte verschiedenster Art zu entwickeln. Er
war vertraut mit kundalini; er kannte die als siddhis bekannten
psychischen Krifte; er wuBite, welch grofes menschliches Poten-
tial durch die Praxis von Yoga entfesselt werden konnte; und ef
sah, daB der westliche Mensch diese Kraft auf tragische Weise
miBbrauchen wiirde. Wihrend der Hindu, der seinen traditionel-
len Yoga praktiziert, von einem schdnen, ihm zugrunde liegen-
den Glauben beschiitzt ist, der Gewaltlosigkeit, Nicht-Stehlen,
Wahrheitsliebe, Keuschheit, Mitgefiihl und eine ganze Reih€
von Tugenden einschlieBt, wiirde der westliche Mensch dies€
ganzen tugendhaften Reden iiber Bord werfen und die Macht
beniitzen, um die Welt in die Luft zu sprengen, die Luft z¢
verpesten und sich selbst zu zerstéren. »Mehr >Kontrolle<, mehf
Macht iiber die Natur in und um uns kann ich als Europder dem
Europier nicht wiinschen.«'
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Wie prophetisch Jung dies alles vorausgesehen hat! Die Men-
Schen des Westens tun genau das, was er prophezeite, und die
Menschen des Ostens machen es ihnen leider nach. Sie trennen
die Kraft von dem ihr zugrunde liegenden Glauben. Hoffen wir,
daB sie diese psychischen Krifte nie zur Herstellung von Ultra-
Waffen verwenden werden.
Jung erkannte klar, daB man einen Glauben, eine Religion, einen
Ythos haben muB, um weise und effektiv zu meditieren. So riet
®r den westlichen Menschen, mit den dstlichen Religionen zwar
lf’ DiaIOg zu treten, ihre Wurzeln jedoch in ihrer eigenen Tradi-
ton zy finden. »Die Weisheit und die Mystik des Ostens«, so
schﬁgb er, »sollen uns an das erinnern, was wir in unserer Kultur
A Ahnlichem besitzen und schon vergessen haben...«!
TA‘"deHlOrts tat er den beriihmten Ausspruch: »Der Westen wird
'™ Laufe der Jahrhunderte seinen eigenen Yoga hervorbringen
llnd. zwar auf der durch das Christentum geschaffenen
asis, (16
Stes 50, daB der Westen seinen eigenen Yoga hervorbringt?
ch. méchte die AuBerung geme qualifizieren, denn die Welt ist
:’en_ergegangen, seit Jung diese Worte der Weisheit nieder-
Chrieb, Das Christentum ist nicht mehr etwas dem Westen
~ehoriges, das nach Osten schaut. Es gibt bereits Millionen von
gﬁlSChen Christen auf dem Subkontinent, und einige von ihnen
o affen ihren eigenen Yoga — der nicht westlich, sondern
.hrlStlich ist. In derselben Weise werden japanische Christen
N eigenen Zen schaffen, und sie tun es bereits. Auch das
Cstliche Christentum wird, in Treue zu seiner eigenen Vergan-
g.enheit, von den Friichten des fernéstlichen Christentums profi-
S:Ten und eine Neomystik hervorbringen. Dies nehmen wir
On jetzt wahr, und ich halte es fiir einen der hoffnungsvollsten
SPekte des modernen Christentums.
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Erlésung

Kehren wir nun zur heilenden Kraft der Erlésung zuriick. Wenn
Jung recht hat und wenn wir ihn ernstnehmen wollen, dann
miissen wir zulassen, daB die Barbarei an die Oberfliche kommt.
Dies bedeiitet, daB wir sie ausleben miissen — ohne Verdréngung.
Das bedeutet, daB wir die ganze Gewalttitigkeit und HaBlichkeit,
Angst und Grausamkeit annehmen und uns mit all dem identifi-
zieren miissen. Was fiir eine Aussicht! Welches Leiden liegt
darin beschlossen! Wenn es schon schrecklich ist, die Wunden,
die Verletzungen und das Bose in unserem persénlichen Unbe-
wubBten zu akzeptieren, wieviel schrecklicher ist es noch, dem
archetypischen Bosen im kollektiven UnbewuBten ins Auge zu
blicken! Wie entsetzlich, den Schreien der Bedrangten und dem
Bosen des Unterdriickers vom Anbeginn des menschlichen
BewuBtseins gegeniiberzutreten! Wie griaBlich, sich mit all dem
Zu identifizieren!

Ja, ich glaube mit Jung, dafl dies geleistet werden muB. Ich
glaube, da8 Einer es getan hat. Ich glaube, daB dieser Eine das
Leiden und die Siinde der Welt auf sich nahm. Es war jener
Mensch, der im Garten Gethsemane Blut schwitzte. »Denn er hat
den, der ohne Siinde war, zur Siinde gemacht, damit wir in ihm
die Gerechtigkeit werden, die vor Gott gilt« (2. Kor 5,21). Jesus
ist das Lamm Gottes, das die Siinden der Welt tragt. Indem e€f
dies tat, lotete er in die Tiefe menschlicher Schwachheit,
menschlichen Leidens, des menschlichen Bosen. »Eli, Eli, lema
sabachtani« (Mt 27,46). »Aber er ist um unsrer Missetat willen
verwundet und um unsrer Siinde willen zerschlagen. Die Strafé
liegt auf ihm, auf daB wir Frieden hitten, und durch seiné
Waunden sind wir geheilt« (Jes 53,5).

Jesus ist all diesem Leiden und dem Bosen gegeniibergetreten
und hat sich damit identifiziert, und durch ihn sind wir gerettet-
Die christlichen Mystiker identifizieren sich mit Jesus auf ganz
radikale Weise, denn sie rufen mit Paulus: »Nun freue ich mich in
den Leiden, die ich erdulde; denn damit ergénze ich in meinem
irdischen Leben, was an den Drangsalen Christi noch fehlt, filf
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S?inen Leib, das ist die Gemeinde« (Kol 1,24). Und so konnen sie
Sich mit Paulus in ihrem Leiden freuen und iiber das Kreuz Jesu
?hﬁSti frohlocken. Ihr groBes Ideal ist, seine Leiden zu teilen,
m gleich zu werden in seinem Tod, damit sie zur Auferstehung
Von den Toten gelangen mdgen (Phil 3,10).
0}&ret gesagt, identifizieren sie sich mit Jesus und lassen das
iden des personlichen UnbewuBten zur Oberfliche kommen —
das ist die erste Nacht. Sie lassen auch zu, daB das Leiden des
koll?ktiven UnbewuBten an die Oberfliche tritt — das ist die
ZWeite Nacht. In dieser zweiten Nacht identifizieren sie sich mit
d‘?n Schreien der Armen und der Qual des Menschengeschlechts.
eile sind nicht mehr mit ihrem eigenen kleinen Ich und ihren
8enen kleinen Leiden beschiftigt, sondern sind zu universellen
Dschen geworden, die das Leid der Welt auf sich nehmen.
zuUf di?se Weise stehen sie in der Nachfolge Christi. Sie werden
ErIOSem, wie Jesus der Erloser war. Wie Jesus von seinem
e:senuher gottlich war, so sind sie gottlich durch die Gnade. Wie
un(:ls ul}er Tod und Leiden siegte, so siegen auch sie iiber Tod
. Leiden. Wie Jesus starb und auferstand, so sterben und
CIstehen auch sie. Dank ihrer Vereinigung mit Jesus sind wir
Cheilt ung gerettet.




8 Liebe: menschlich und géttlich

Moderne Menschen interessieren sich stark fiir zwischenmensch-
liche Beziehungen, fiir Freundschaft und Liebe. Wir sind davon
iiberzeugt, daB es keine gréBere Freude gibt, als einen anderen zu
verstehen und selbst verstanden zu werden. Wir wissen, daf es
keine groBere Ekstase gibt, als zu lieben und geliebt zu werden.
Wir erkennen aber auch, daB es ein schreckliches Risiko ist, sich
tief auf andere Menschen einzulassen, und dieses Risiko bringt
notgedrungen Schmerz und Leiden mit sich. Ja, wenn wir intime
Beziehungen wollen, miissen wir den Preis dafiir bezahlen. Der
Preis ist hoch. Die moderne Literatur und das Leben erinnern uns
stindig an die Niederlagen — oberflichlicher Beziehungen, fliich-
tiger Begegnungen, zerbrochener Ehen, Treulosigkeit in der
Freundschaft, Verrat in der Liebe. Das ist ein sehr trauriges Lied,
das AnlaB gibt zu nagenden Zweifeln und schmerzhaften Fragen:
Sind tiefe menschliche Beziehungen iiberhaupt méglich? Gibt es
eine dauerhafte Hingabe an eine andere Person oder an eine
Gemeinschaft? Haben stindige Schwiire einen Sinn? Gibt es
menschliche Treue {iberhaupt? Ist die Ekstase einer dauerhaften
Liebesbeziehung mehr als nur der euphorische Traum romanti-
scher Narren?

Die sakramentale Dimension
I
Die Menschen suchen wieder eine Antwort bei den grofien
Religionen. Denn es ist klar, daB menschliche Beziehungen eine

religiése oder sakramentale Dimension besitzen. Das gilt insbe-
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Sondere fiir die Ehe, die in allen Religonen mit einer sakralen
Zeremonie umgeben ist. Dasselbe gilt jedoch auch fiir eine
8eistige Fithrung, die idealerweise eine religiése Begegnung
Zwischen zwei Menschen ist, die sich in ihrem Wesenskern in
einer Atmosphéire der Liebe und des Vertrauens begegnen.
Denken wir an den ostlichen Meister. Als eine hocherleuchtete
Personlichkeit fiihrt er seinen Schiiler zu einer gleichen Erleuch-
tung. Er ist der transparente Spiegel, in dem der Schiiler sein
Cigenes Selbst erblickt; und oft findet das Erwachen oder die
Erkenntnis des wahren Selbst wihrend ihrer kurzen Begegnung
Statt. Der Meister besitzt eine groBe Liebe, die so frei ist von
allem Verhaftetsein, daB sie ihn manchmal bewegt, seinen Schii-
ler weit fort zu schicken. Der Schiiler wiederum ist bereit, fiir
Seinen Meister zu sterben. Zwischen ihnen besteht ein seidenes
and, das Zeit und Entfernung nicht zerreiBen konnen: es reiBt
Ne ab. Diese Beziehung beginnt in der Vertikale und kulminiert
I der Ebenbiirtigkeit; Meister und Schiiler stehen einander
gelgem'iber wie zwei Spiegel, die ihre gegenseitige Leere spie-
Cln,
I‘fh habe von einem Hindu-Lehrer gehért, der in den Westen
8ing, ym die geistige Fithrung Jesu im Johannesevangelium zu
Studieren. Dies ist in der Tat ein faszinierendes Thema. Was fiir
Clne tiefe religiose Erfahrung war es doch, Jesus zu begegnen und
zu fragen: »Rabbi — das bedeutet: Meister —, wo ist deine
Herberge?« (Joh 1,38). Und aus dieser Meister-Schiiler-Bezie-
Ung entwickelt sich eine auBergewshnliche Freundschaft: »Ich
neflne euch nicht mehr Knechte; denn ein Knecht weifl nicht, was
Sein Herr tut. Euch aber habe ich Freunde genannt. . .« (Joh
5, 15). So offen ist Jesus mit seinen Schiilern, daB er ihnen sagen
ann, er habe ihnen alles kundgetan, was er von seinem Vater
8ehért hat. So frei ist Jesus von allem Verhaftetsein, daB er sagen
ann, seine Jiinger gehdren dem Vater: »Sie waren dein, und du
ast sie mir gegeben« (Joh 17,6). Was die Schiiler angeht, so
teuern sie, daB sie bereit seien, fiir Jesus zu sterben, obwohl in
©r Krise ihre menschliche Schwachheit den Sieg davontrigt.
Ende ist ein gegenseitiges Innewohnen, wobei die Schiiler in
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Jesus wohnen und Jesus in ihnen, wie die Reben im Weinstock
und der Weinstock in den Reben. Es gibt keine Schranken mehr
zwischen Jesus und den Seinen. Erist der Spiegel, in dem sie sich
selbst und in dem sie den Vater erblicken.

Zu anderen Zeiten ist die Weisung Jesu eher voriibergehender
Natur, wie im Falle der Frau, die im Ehebruch ertappt wurde.
Dann gibt es noch die schéne Szene, in der die Frau zu den Fiien
Jesu kniet und seine Fiile mit ihren Trinen benetzt und mit ihrem
Haar trocknet. »Deswegen sage ich dir: IThre vielen Siinden sind
vergeben, denn sie hat viel Liebe erwiesen . . .« (Lk 7,47). Liebe,
Vergebung, Heilung in einer personlichen Begegnung mit dem
Herm!

Ahnliche Erfahrungen wurden immer und immer wieder im
katholischen Beichtstuhl gemacht, wo die Menschen geheilt und
versohnt wurden und Vergebung erlangten, oft unter Trinen in
der sakralen Begegnung mit einer anderen Person. Oder in der
geistlichen Unterweisung ist es oft vorgekommen, daB zwei
Menschen plétzlich der Tatsache innewurden, daB zwischen
ihnen eine ungeheure Liebe voll der Gegenwart Gottes existiert,
eine Liebe jenseits aller Vernunft, denn sie quillt aus den verbor-
genen Tiefen, die wir den Mittelpunkt der Seele nennen. Diese
Liebe umfingt Geist, Herz und Leib mit einer Totalitit, daB die
Menschen sagen: Wie ist es méglich, so sehr zu lieben? Oder sie
rufen mit Jeanne Frances de Chantal: »Unsere Liebe hat keinen
Namen in irgendeiner Sprache«, als wollte sie sagen, daB diese
Liebe sich so sehr von dem unterscheidet, was sonst Liebe
genannt wird, daB sie eines anderen Namens bedarf.

I

Es ist ndmlich so, daB es auf dieser Welt eine Art von Liebe gibt,
die sowohl menschlich als auch géttlich ist. Dies ist die Liebe,
iiber die es im 5. Buch Mose heiBt: »Und du sollst den Herrn,
deinen Gott, liebhaben von ganzem Herzen, von ganzer Seele
und mit aller deiner Kraft« (5. Mose 6,4). Dies ist die Liebe, von
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der Paulus sagt, »sie ertriigt alles, sie glaubt alles, sie hofft alles,
sie duldet alles. Die Liebe hort niemals auf« (1. Kor 13,7.8).
Dies ist die Liebe, die notgedrungen extrem ist, denn sie ist
Schrankenlos, grenzenlos, bedingungslos. Es ist die Liebe, die
durch den Heiligen Geist, der uns gegeben ist, in unser Herz
8egossen wird. Sie ist menschlich, weil sie im menschlichen
Herzen existiert; sie ist gottlich, weil Gott ihre Quelle und ihr
Gegenstand ist.
Diese Liebe ist der Kern, das Wesen und der Mittelpunkt des
christlichen Lebens, und wenn sie im menschlichen Herzen zur
Eﬂtfaltung kommt, wird sie nichts anderes als Mystik. Zuerst ist
sie vielleicht nur ein winziger Funken, kaum wahrnehmbar, der
uns still in die Wolke des Nichtwissens, in die Liebe zur Einsam-
keit und Stille, in die Sehnsucht nach dem Unendlichen hinein-
Zieht. Doch allmahlich wird er, wenn man ihn hiitet, zu einem
Tasenden Feuer, der auf schone Weise die ganze Person erfalt. Er
Wird zy dem, was der Verfasser der Wolke »eine blinde Liebes-
Tegung« nennt, eine Bewegung auf dem Grund oder im Kern des
esens, die »blind« oder »nackt« ist, weil sie sich nicht in Worte
Oder Begriffe kleidet. Diese Liebe hat keine menschliche Erkli-
Nng — sje ist, wie Ignatius es nannte, eine »Trostung ohne
Grund«. Dies ist die Liebe, die den heiligen Johannes vom Kreuz
Zu den Worten inspirierte:

O regste Liebeslohe,
die zértlich mich verwundet
bis in der Seele Kern und tiefsten Leben!!

Manchmal ersteht diese Liebe im Herzen eines Kindes und ist
1hm sein ganzes Leben lang eine Leuchte. Ein andermal kommt
Sie spiter durch Bekehrung. Sie ist tatsichlich ein Zeichen des
Unmitte]baren Wirkens Gottes in einer siindigen Welt.
Ich sagte zuvor, daB diese Liebe schrankenlos, grenzenlos und
dingungslos ist. Damit meine ich nicht, daB sie vollkommen ist
(denn vollkommene Liebe gibt es nicht im schwachen menschli-
Chen Herzen), sondern da8 sie immer und immer weiter geht —
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“und daB Gott ihr Gegenstand ist. Ich méchte jedoch hinzufiigen,
daB diese Liebe nicht nur auf Gott, sondern auch auf Menschen
gerichtet werden kann. Erstens kann sie sich auf den auferstande-
nen Jesus richten, der zugleich menschlich und gottlich ist. Wie
miichtig schlédgt sie ihm in der groBen Szene (dem Hohepunkt des
Johannesevangeliums) entgegen, wo Thomas vor ihm kniet und
die Worte ausspricht: »Mein Herr und mein Gott!« (Joh 20,28).
Oder als Petrus mit Schmerzen beteuert: »Herr, du weiBt alles, du
weiBt doch, daB ich dich lieb habe« (Joh 21,17). In beiden Fillen
ist die Liebe als Agape schrankenlos, grenzenlos, bedin-
gungslos.

Aber — und das ist wichtig — wenn diese Liebe sich auf Jesus
richten kann, dann kann sie sich auch auf alle Menschen richten,
die seine Glieder sind und von denen er sagte: »Was ihr einem
von diesen meinen geringsten Briidern getan habt, das habt ihr
mir getan« (Mt 25,40). Welch tiefe Agape wohnte im Herzen des
guten Samariters! Lukas betont offensichtlich, daB die Liebe des
Samariters grenzenlos war. Er konnte einfach nicht genug des
Guten fiir den ungliicklichen Juden tun, der ausgeraubt und
geschlagen am StraBenrand lag. Er goB Ol und Wein auf seine
Wunden, er band ihn auf sein Pferd, er brachte ihn in die
Herberge, er bezahlte mit seinem Geld, er sagte, daB er zuriick-
kommen und noch mehr bezahlen wiirde. Und so geht es weiter —
nichts ist ihm zuviel.

m

Die tiefe, bedingungslose Liebe, die wir Agape nennen, kann
sich zuerst auf viele Menschen richten, aber sie miindet in eine
einzige, allesumfassende Liebe. Dies ist die Erfahrung vieler
Menschen, die einander oder andere sehr tief lieben — und
entdecken, daB sie von einer Liebe in Besitz genommen sind, die
weit liber die eine geliebte Person oder Personen hinaus die ganze
Menschheit meint, ihr Haupt, den einen Menschen Jesus Christus
und den Vater. Sie driicken diese Erfahrung aus, indem sie sagen,
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daB sie Christus im Angesicht eines anderen Menschen sehen
Oder seine Gegenwart in Gesellschaft anderer erleben.

Hat dies nicht einen engen Bezug zu dem alten philosophischen
Problem der »Einheit und Vielheit?« Seit Parmenides wissen die
Philosophen, daB je tiefer der Geist in die Wirklichkeit eindringt,
er die Entdeckung macht, daB hinter den vielen Dingen letztlich
hur das Eine steht. Daher fragten sie: Wie kann es vieles geben
und dennoch nur Eines? Parallel dazu fragen die Mystiker: Wie
kann es viele Weisen der Liebe geben und dennoch nur eine
Liebe? Die theologische Frage ist schmerzlich komplex, die
CXistentielle Antwort entwaffnend einfach.

Das Problem wird in einem bekannten Zen-Koan folgenderma-
Ben gestelt:

Ein Ménch fragte Joshu: »Wenn alle Dinge zu dem Einen zuriickkehren,

Wohin kehrt dann das Eine zuriick?«

Joshu antwortete: »Als ich in der Provinz Sei war, fertigte ich ein
ewand, das sieben Pfund wog.«?

Hier haben wir den Kontrast zwischen »allen Dingen« und
»einem Ding«. Wer dieses Koan losen will, muB das Eine
Werden, das zugleich viele Dinge ist. Fiir den Buddhisten ist
dieses Eine die Buddha-Natur, die auch das wahre Selbst ist.
ieses Koan, mochte ich hinzufiigen, ist umgeben von ergénzen-
den Spriichen wie: »Wenn eine einzige Blume bliiht, ist es iiberall
Fl'ﬁhling«, und: »Ein Tupfen von einer Pflaumenbliite, und die
dreitausend Welten duften. « Das erinnert auch an den englischen
ichter, der das Universum in einem Sandkorn erblickte, sowie
an den christlichen Glauben, daB Gott, das All, in jedem Splitter
der Materie im Universum voll gegenwartig ist.
Damit méchte ich sagen, daB die Person, die das christliche
ben intensiv lebt, erkennen lernt, da8 es zwar viele Personen,
aber nur eine Person gibt. Es gibt viele Arten der Liebe, aber nur
Cine Liebe. Wie Maria, die zu Fiien Jesu saB, erkannte, da8 nur
ines nottat, so erkennt auch der Christ, daB Eines nottut.
Tr0tzdem miissen auch die vielen Verrichtungen Marthas getan
Werden.
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Betrachten wir dies aus einem anderen Gesichtswinkel. Wir
wissen, daB die Liebe zur Vereinigung strebt und daB wir uns
danach sehnen, eins zu sein mit dem, was wir lieben. Die
menschliche Liebe dringt uns, mit der Person oder den Personen,
die wir lieben, eins zu sein. Die gottliche Liebe dringt uns, mit
dem All eins zu sein. Die Lyrik des heiligen Johannes vom Kreuz
vibriert von dem schmerzlichen Schrei dessen, der sich nach
Vereinigung, nach Schauung sehnt.

Freilich ist das Leiden in der Liebe mitenthalten, denn die
Vereinigung, nach der die Liebe sich sehnt, ist in diesem sterbli-
chen Leben nicht zu finden. Wir kénnen nicht total und vollstén-
dig eins sein mit einer anderen Person, und wir kénnen auch nicht
mit Gott total und vollstindig eins sein. Daher die Qual der
Mystiker und ihre Sehnsucht nach dem Tode, der allein das Tor
zur endgiiltigen Vereinigung ist. Denken wir an Paulus, der im
Brief an die Philipper schreibt: »Ich sehne mich danach, aus der
Welt zu scheiden und bei Christus zu sein, was auch viel besser
wiire« (Phil 1,23). Und der heilige Johannes vom Kreuz bittet
Gott, den Schleier des sterblichen Lebens, der ihn vom Geliebten
trennt, hinwegzureiBen: »Tilg, daB mein Herz gesundet, dem
siiBen Treffen tilg die Trennungswehen.« Hier ist das Leiden
dessen, der Gott leidenschaftlich liebt, ihn aber nicht zureichend
erkennen kann. Mit Begriffen der Scholastik ausgedriickt: Es ist
das Leiden eines Menschen, der Gott in seinem Willen besitzt,
dessen Vernunft jedoch, vom Glauben verdunkelt, die innere
Schau entbehrt.

Und hier befindet sich auch seltsamerweise der vitale und prakti-
sche Berithrungspunkt zwischen Christentum und Buddhismus.
Denn obgleich dér Buddhismus nichts iiber eine Wunde der Liebe
aussagt, kreist er ginzlich um Vereinigung, Einheit, Nicht-
Dualitit, und behauptet, die grofite Siinde sei das getrennte
Selbst. In der ganzen buddhistischen Meditation geht es genau
um diesen Punkt. Aber der Westen hat diese buddhistische
Erfahrung leider allzu voreilig »monistisch« genannt, wihrend
dieser sogenannte Monismus (hier wird der Dialog duBerst rele-
vant) in Wirklichkeit an eine christliche Wahrheit erinnert, die
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Mman allzu oft verkannt hat. Ich meine die Wahrheit der Einheit
aller Dinge und unsre Einheit mit Gott. Ja, mit der Vernunft
haben wir das wohl immer gewuft, aber oft, allzu oft, haben wir
die praktischen Folgen iiber das christliche Leben nicht erkannt.
Wenn wir das Evangelium wirklich lebten, insbesondere das
-'Ohannesevange]ium, finden wir uns liberraschenderweise mit
den Buddhisten vereint. Auch in diesem Punkt kénnte die intime
Kenntnis der fernostlichen buddhistischen Kulturen dem Chri-
Stentum helfen, sein Selbstverstindnis zu erweitern.

v

Ich mgchte jetzt noch ein Wort iiber die Merkmale der Freund-
Schaft sagen, wobei diese Beziehung zwischen Eheleuten, zwi-
Schen Eltern und Kindem, zwischen Lehrer und Schiiler, zwi-
Schen ehelosen Personen oder in jeder anderen Kombination
Solcher Personen bestehen kann.

Das erste Merkmal der Freundschaft ist, daB sie auf Gegenseitig-
keit beruht. Darin unterscheidet sie sich von der Liebe des guten
SaInariters oder jedes anderen, der seine Feinde liebt. Wie Gott
Wiinscht, daB wir seine Liebe erwidern (»LaBt uns lieben, denn er
hat ups zuerst geliebt« [1. Joh 4,19]), und wie die Liebe Gottes
Richt ganz vollstindig ist, bevor sie nicht erwidert wird, so ist
auch die menschliche Liebe unvollstindig, wenn die Dimension
der Gegenseitigkeit fehlt. Doch wenn Liebe so erwidert wird, daB
Zwei Menschen einander in der Tiefe ihres Wesens lieben, dann
kann die Mystik in der empfundenen Gegenwart des auferstande-
Ten Jesus ihren Hohepunkt erreichen.

pm zu diesem Punkt zu gelangen, miissen die Betreffenden
Jedoch nicht nur selbst lieben, sondern sie miissen auch Liebe
annehmen. Wie Jesus vor der Tiire steht und anklopft, wartend,
daB der andere ihm 6ffne und ihn zu dem Festmahl hereinbitte, so
Miissen vielleicht auch Menschen an der Tiire stehen und warten.
Es ist nicht leicht, einem anderen die Tiire zu 6ffnen. Der Mensch
Neigt dazu, die Invasion des Geliebten, der drauBen steht und
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anklopft, abzuwehren. Es gibt eine Neigung im Menschen, die
Tiire geschlossen zu halten und niemandem, nicht einmal Gott,
den Eintritt zu gestatten. So oft haben wir Angst und fiihlen uns
von dem liebenden Eindringling bedroht. Aber solange wir diese
Tiir geschlossen halten, kénnen wir mit einem anderen Menschen
nie intim séin.

Wenn wir aber die Tiire 6ffnen und den Geliebten eintreten
lassen, verwandeln wir uns — in unsere wahre Identitdt. Wir sind
unsrer selbst entleert, um von einem anderen erfiillt zu werden.
Dies kann zunichst eine berauschende und beunruhigende Erfah-
rung sein. Doch am Ende sind wir unserer selbst entleert, damit
wir nicht nur vom anderen, sondern auch von Gott erfiillt
werden.

Wenn wir die Tiire 6ffnen, gehen wir eine Bindung ein, und dies
ist ein weiteres Merkmal der Freundschaft. Die Liebe, die wir
vom anderen empfangen, kann nicht in uns schlummemn. Sie
schnellt zum anderen zuriick, und aus der Liebe zweier Men-
schen bildet sich etwas Neues. Jetzt beginnt eine Liebesbezie-
hung, die vielleicht voll Kampf, Schmerz und Unsicherheit ist -
eine Liebesbeziehung, deren Schliissel die Treue ist. Dies trifft
insbesondere auf die Ehe zu, die mit dem Treueschwur bis zum
Tode besiegelt wird. Hier ist Treue nur durch Agape méglich, die
grenzenlos und schrankenlos ist und niemals endet. Agape ist die
Manifestation des Goéttlichen im Menschlichen.

Ein weiteres Merkmal der Freundschaft ist die Selbstoffenba-
rung. Dies meint Jesus, wenn er sagt, daB8 der Knecht nicht wei8,
was sein Meister tut. »Euch aber habe ich Freunde genannt; denn
alles, was ich von meinem Vater gehodrt habe, habe ich euch
kundgetan« (Joh 15,15). Diese Selbstoffenbarung vollzieht sich
langsam und still zwischen zwei Menschen, die sich einander
zuwenden, sich verstehen, sich kennen und einander lieben. Auf
diese Weise werde ich zum Spiegel, in dem der andere sich
erblickt; und der andere wird zum Spiegel, in dem ich mich
erblicke. Aber so etwas braucht Zeit, denn von diesem Spiegel
muB viel, sehr viel Staub entfernt werden.

Beim Abendmahl begannen die Jiinger endlich, in den transpa-
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renten Spiegel zu schauen, der Jesus war, und darin erblickten sie
den Vater. »Wer mich sieht, der sieht den Vater. . .« (Joh 14,9).
Es kann eine Zeit kommen, wenn Freunde eben diese Worte von
Jesus entlehnen. Sie sind selbst Christus geworden, in dem das
Bild des Vaters sich spiegelt.

Der Weg der Freundschaft
I

FS ist somit klar, daB Freundschaft ein hoher, christlicher Wert
ISt. Jesus selbst ist der groBe Freund. Er war nicht nur ein Freund
der zwplf Apostel, sondern auch von Lazarus, Martha und Maria.
Seine Liebe war so groB, daB er sein Leben fiir seine Freunde
hingab, Sein Verhiltnis zu ihnen war so intim, daB er ihnen
auftrug, in jhm zu wohnen, so wie er in ihnen wohnte; und er
fishrte sie hin, daB sie mit ihm im Vater wohnten. Die Freund-
Schaften Jesu endeten auch nicht mit diesem irdischen Leben. In
Herrlichkeit auferstanden, ist er der héchste Freund fiir Millionen
von Christen, die ihn in der Eucharistie empfangen und sich ihm
In Zejten des Kummers und in Zeiten der Freude anvertrauen —
Und die mit ihm zum Vater gehen. Diese Erkenntnis hat Heilige
Wie Thomas a Kempis dazu inspiriert, mit zartlicher Hingabe
liber seine vertraute Freundschaft mit Jesus zu schreiben: »Den
muBt dy lieben und zum Freunde haben, der dich nicht verliBt,
Wenn alle dich verlassen. Er duldet nicht, daB du letztlich
Untergehst. «* Mit diesen Worten betont Thomas a Kempis die
Treue Jesu. ». . .und wie er die Seinen, die in der Welt waren,
8eliebt hatte, so liebte er sie bis zur Vollendung« (Joh 13,1).
Jesus ermahnte seine Jiinger, einander so zu lieben, wie er sie
8eliebt hatte, und machte damit die Freundschaft zu einem
Zentralen Wert im christlichen Leben. So war es seit den friihe-
Sten Zeiten, mit besonderem Glanz in den Schriften des Bernhard
Von Clairvaux, Aelred von Rievaulx und anderen Ménchen des
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Zisterzienserordens. Sich auf die Heilige Schrift sowie Aristote-
les und Cicero berufend, initiierten die groBen Zisterzienser eine
Theologie der Freundschaft, die leider nie ausreichend entwik-
kelt wurde. Aber wenn auch die Theologie schwach war, so war
doch die Freundschaft im Christentum immer ein zentraler Wert.
Ich denke an die tiefe Liebe zwischen Ignatius und Xavier — wie
Xavier die Briefe seines Freundes auf den Knien, oft unter
Tranen, las. Es gibt auch noch die klassischen Freundschaften
wie die zwischen Franz von Sales und Jeanne Frances de
Chantal.

Im christlichen Leben ist Freundschaft jedoch nicht nur eine
Quelle groBer Freude, sondern auch ein Weg zur Erleuchtung
und Vereinigung. Im folgenden méchte ich auf diesen Aspekt der
Freundschaft eingehen.

1|

Ich habe bereits gesagt, daB Liebe, menschliche und géttliche,
sich nach Vereinigung sehnt — der Vereinigung mit der anderen
Person und der Vereinigung mit dem All. Bei Menschen kann die
Vereinigung sich auf verschiedenen Ebenen vollziehen, am
offensichtlichsten auf der physischen, sexuellen Ebene der
Mann-Frau-Beziehung. Dies ist natiirlich sehr wichtig, und auf
ihr beruht das Uberleben des Menschengeschlechts. Doch in
einer Liebesbeziehung ist sie keineswegs der Mittelpunkt. Ja, es
ist eine Binsenweisheit, da8 Ménner und Frauen sich physisch
vereinigen und trotzdem in Geist und Herzen einander fremd
bleiben kénnen. Andererseits konnen sie sich spirituell vereini-
gen ohne den physischen Ausdruck der sexuellen Vereinigung.
Dies hat einige Psychologen veranlaBt, in der Sexualitit eine
spirituelle Dimension wahrzunehmen. Sie sagen, daB ein Mann
nicht in seinem Korper, sondern in seinem Geist und seinem
Herzen am ménnlichsten ist, so wie eine Frau nicht in ihrem
Kérper, sondern in ihrer Psyche und Seele am weiblichsten ist.
Und die Vereinigung von Mann und Frau, die auf der spirituellen

200

und psychischen Ebene stattfindet, ist ungeheuer kreativ. Ja, die
Physische Vereinigung ist ihrem Ideal nach ein kérperlicher
Ausdruck dieser tiefen Liebe — ein korperlicher Ausdruck, der die
Liebe nicht erzeugt, obwohl er im ehelichen Leben die Liebe
fordert, heilt und stirkt, die bereits vorhanden ist und sich danach
sehnt zu wachsen.
Die groge Herausforderung ist also eine Vereinigung von Herz
und Geist, durch die Menschen desselben oder entgegengesetz-
ten Geschlechts iiber den Eintritt in eine tiefe Freundschaft
Erleuchtung erlangen, ihr wahres Selbst finden, sich selbst
transzendieren und zusammen ausrufen konnen: »Abba, lieber
Vater I« Dies ist in der Tat eine Herausforderung.
Wie Johannes vom Kreuz an seiner Sehnsucht nach Vereinigung
mit dem All gelitten hat, so leiden Menschen an ihrer Sehnsucht
Nach Vereinigung miteinander. Sie leiden, weil es so viele
Schranken gibt, die sie trennen — zumeist unsichtbare Schranken,
Weil sie im UnbewuBten vorhanden sind. Ich spreche von Angst,
Schuldgefﬁhlen, Zorn, HaB und allen méglichen Blockaden,
deren die Menschen sich kaum bewuBt sind. Hier treten wir
Wieder der entsetzlichen Verheerung gegeniiber, die im personli-
chen und kollektiven UnbewuBten von dem angerichtet wurde,
Was Christen Erbsiinde nennen. Die Buddhisten kommen (auf-
8rund ijhrer Meditation) zu einer dhnlichen Erkenntnis, und wie
die Christen sind sie der Ansicht, daB die schrecklichste Verwun-
dung die Isolation, die Trennung, die Unfahigkeit zur Kommuni-
katiOn, der Verlust der Einheit ist. In seiner extremen Form ist
das die Hélle, und leider gibt es eine Spur davon in jedem
Menschen.

ach dem Verstindnis von C.G. Jung geht dieses Chaos zum
Teil auf verletzte Archetypen zuriick — auf Figuren, die sich von
der Personlichkeit abgespalten haben und autonom im UnbewuB-
ten leben. Am bedeutendsten von ihnen fiir unsere Betrachtung
15t die anima im Mann und der animus in der Frau. Ein Wort iiber
diese beiden ist hier angebracht.

Ir wissen heute, daB kein Mensch vollkommen ménnlich oder
Vollkommen weiblich ist. So wie das komplementére yin und
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yang sich durch die gesamte Natur zieht, so gibt es im Mann eine
weibliche Dimension entsprechend dem yin, sowie eine ménnli-
che Seite in der Frau gemiB dem yang. Und ebenso wie die
chinesische Medizin darauf abzielt, einen Ausgleich von yin und
yang im menschlichen Korper herzustellen, so will die Jungsche
Psychologie’ das Minnliche und Weibliche, animus und anima
genannt, in der menschlichen Psyche ausgleichen. Ich mochte an
dieser Stelle eine Passage von Jung zitieren:

Jeder Mann triigt das Bild der Frau von jeher in sich, nicht das Bild
dieser bestimmten Frau, sondern einer bestimmten Frau. Dieses Bild ist
im Grunde genommen eine unbewuBte, von Urzeiten herkommende
und dem lebenden System eingegrabene Erbmasse, ein »Typus«
(»Archetypus«) von allen Erfahrungen der Ahnenreihe am weiblichen
Wesen ein Niederschlag aller Eindriicke vom Weibe, ein vererbtes
psychisches Anpassungssystem. Wenn es keine Frauen gibe, so lieBe
sich aus diesem unbewuBten Bilde jederzeit angeben, wie eine Frau in
seelischer Hinsicht beschaffen sein miiBte. Dasselbe gilt auch von der
Frau, auch sie hat ein ihr angeborenes Bild vom Manne. Die Erfahrung
lehrt, daB man genauer sagen sollte: ein Bild von Mdnnern, wihrend
beim Manre es eher ein Bild von der Frau ist. Da dieses Bild unbewuBt
ist, so ist es immer unbewuBt projiziert in die geliebte Figur und einer
der wesentlichsten Griinde fiir leidenschaftliche Anziehung und ihr
Gegenteil .

Der Mann, der seine anima nicht integriert hat, projiziert sie auf

eine Frau, und ebenso projiziert die nicht integrierte Frau ihren '

animus auf den Mann. Solange diese Projektion andauert, kon-
nen sie wohl rasend ineinander verliebt sein, aber keiner von
beiden ist innerlich frei. Denn bis zu einem gewissen Grad lieben
und hassen sie sich selbst im anderen, so daB sie possessiV,
eifersiichtig oder manipulierend werden oder nur erobern wollen.
Es ist eine Tatsache, daf durch diese unbewuBten Figuren
Menschen haufig in einer infantilen Beziehung zum Vater oder
zur Mutter befangen sind, die der Kldrung und Heilung bedarf.

Solange Anima und Animus im UnbewuBten leben, machen sie
sich unangenehm bemerkbar und konnen Menschen sogar ruinie-
ren. Wenn sie jedoch einmal integriert werden, dann verleihen
sie dem Mann oder der Frau, die sie besitzt, Ganzheit, Schénheit

202

und Stirke. Jung liebte seine eigene Anima, wie aus seiner
Autobiographie klar hervorgeht. Er liebt es, mit dieser Frau in
Seinem Inneren Zwiesprache zu halten. Er findet in ihr eine
Quelle der Inspiration und der tiefen Weisheit.
Hier méchte ich einen Augenblick abschweifen und die Bemer-
kung anbringen, daB meiner Meinung nach die meisten ménnli-
Chen Mystiker eine sehr starke Anima hatten, die sie durch hartes
Ringen schlieBlich akzeptieren und integrieren konnten. Ein
typisches Beispiel dafiir ist der heilige Johannes vom Kreuz, der
Si.ch in seinen Gedichten mit der liebeskranken Braut identifi-
Zlert. Vor zwei Jahrzehnten wurden viele fromme Christen
dadurch in Verwirrung und Verlegenheit gestiirzt — ein Zolibatir,
der von sich selbst als der Braut spricht! Doch im Lichte der
F‘-l'kennmisse Jungs ist das alles sehr normal, denn ein Mann
Wentifizjert sich mit seiner Weiblichkeit und eine Frau mit ihrer
Mﬁnnlichkeit. Dazu ist nimlich nur der integrierte Mensch
Imstande; und die Tatsache, daB eine bestimmte Kultur von der
Sprache des Johannes vom Kreuz oder Bernhards von Clairvaux
vor den Kopf gestoBen ist, zeigt, daB diese Kultur ihre gegenge-
Schlechtliche Dimension bedauerlicherweise abgelehnt hat.
"Olcch kehren wir zur Integration von Anima und Animus zu-
riick .
Die Jungianerin Jolande Jacobi ist der Ansicht, daB diese Integra-
tion normalerweise wihrend oder nach der Lebensmitte stattfin-
det, und schildert die innere Harmonie, die sie mit sich bringt:

Hat man das Gegengeschlechtliche in der eigenen Seele durchschaut
““‘_1 bewuBt gemacht, so hat man sich und seine Emotionen und Affekte
Weitgehend in der eigenen Hand. Das bedeutet vor allem wirkliche
Nabhingigkeit, wenn auch gleichzeitig Einsamkeit — jene Einsamkeit
des »innerlich freien« Menschen, den keine Liebesbezichung oder
erschaft mehr in Ketten zu schlagen vermag, fur den das andere
‘eschlecht seine Unheimlichkeit verloren hat, weil er dessen Wesens-
Zu_ge in den Tiefen der eigenen Seele kennenlernte. Auch »verliebt«
W‘}'d ein solcher Mensch kaum mehr sein kénnen, denn er kann sich an
Cinen anderen mehr verlieren; er wird aber um so tieferer »Liebe« fahig
Se‘_n im Sinne einer bewuBten Hingabe an das Du. Denn seine Einsam-
€1t entfremdet ihn der Welt nicht, sie schafft nur die richtige Distanz zn
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ihr. Und indem sie ihn fester verankert in seinem eigenen Wesen,
ermdglicht sie ihm sogar ein riickhaltloseres, weil seine Eigenart nicht
mehr gefihrdendes Eingehen auf seinen Mitmenschen.$

Diese Integration ist nichts anderes als der Vollzug einer innerli-
chen Ehe, eine conjunctio oppositorum, eine Vereinigung des
Mainnlichen und Weiblichen in der menschlichen Person. Sie
ermoglicht die Vereinigung mit anderen Menschen, in der es
wenig Projektionen gibt und in der iibermaBiges Sichanklam-
mermn und Angst erheblich reduziert sind. Jetzt wird es moglich,
den anderen als anderen zu lieben, zu schitzen und zu genieBen,
ohne ihn oder sie an mich zu reifen. Jetzt kann ich der klare
Spiegel werden, in dem der oder die andere sich erblickt.
Umgekehrt kann jetzt er oder sie auch der klare Spiegel werden,
in dem ich mich selbst sehe. Jetzt habe ich eine Offenheit, die es
dem anderen erlaubt, einzutreten und das Liebesmahl mit mir zu
feiern.

Aber wie kommt diese klare Offenheit zustande? Und inwiefern
fallen die Barrieren?

Jung hat seinen eigenen spirituellen Weg mit seinen Traumanaly-
sen und seiner Heilung der Psyche skizziert. Aber ich meine, dal
ein dhnliches Ziel durch das Gebet, die Eucharistie, die Hingabe
an die Jungfrau Maria und andere Praktiken im christlichen
Leben erreicht wurde. Vor allem jedoch wurde es durch ausdau-
ernde Caritas — die Liebe zum Nichsten und zu den Armen —
erreicht, sowie durch Treue in der Freundschaft, von der ich
gesprochen habe. Unter Treue verstehe ich den Willen, trotz
Niederlagen, Enttiuschungen, Frustrationen und Riickschligen
weiterzumachen. Die Person, die »alles ertrigt, alles hofft, alles
duldet . . .«, wird durchkommen. Aber dies ist nur méglich mit
der Hilfe eines Anderen.

m

Eine solch schone Freundschaft ist aber nicht das Ende, denn das
Wesen des Menschen ist zur Gottwerdung aufgerufen, und Gott
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wurde Mensch, auf daB der Mensch Gott werden kann. An dieser
Stelle miissen wir uns vergegenwirtigen, daB es gewéhnliche
und aulergewdhnliche Freundschaften gibt. In dieser Hinsicht ist
die Freundschaft wie das Gebet.

Die Autoren aus alter Zeit sprachen oft vom gewdhnlichen
Gebet, das allen Christen zugénglich ist, und von einem auBerge-
Wohnlichen Gebet, das eine charismatische Gabe ist. In gewis-
$em Sinn ist dieses auBergewohnliche Gebet sehr gewdhnlich,
sehr simpel und unspektakulir, denn es ist eine geteilte Mystik,
eine geteilte, eingeleitete Kontemplation. Niemand kann eine
Solche Freundschaft erzwingen; sie ist Geschenk und Gnade. Sie
Ist eine Manifestation des Géttlichen im Menschen, eine Mani-
festation der Gegenwart Gottes in siindigen Menschen.

Denn das Vorbild einer solchen Freundschaft ist die Beziehung
Jesu zy denen, die er liebte. Erinnern wir uns, wie er seinen
Jingern auftrug, in ihm zu wohnen, wie die Rebe im Weinstock
Wohnt: »Bleibt in mir und ich in euch« (Joh 15,4). Indem sie in
ihm wohnen, wohnen sie im Vater, so wie der Vater in ihnen
Wohnte. Ja, er betete darum, da8 die menschliche Freundschaft
€ine Spiegelung seiner Liebe zum Vater sein moge — »damit sie
alle eins sind. So wie du, Vater, in mir bist und ich in dir, so
Sollen auch sie in uns sein. . .« (Joh 17,21). Er forderte jedoch
auch heroische Selbstlosigkeit, als er sagte: »Hattet ihr mich lieb,
SO wiirdet ihr euch freuen, daB ich zum Vater gehe. ..« (Joh
14,28). Jesus spricht hier von einer Freude, die von Leere und
Schmer erfiillt sein kann. Von der Freude und vom Leiden der
Trennung!

Diese Passagen aus dem Johannesevangelium deuten auf eine
EI'fahrung des Innewohnens, das erst in der Auferstehung, bei der
Parousia vollkommen sein wird. In diesem sterblichen Leben ist
Jedoch ein Vorgeschmack einer solchen Vereinigung méglich,
und zwar, wenn zwei Menschen sich in ihrem Wesenskern und
!m Mittelpunkt ihrer Seele begegnen. Sie konnen vom gleichen
Geschlecht oder gegengeschlechtlich sein, denn ihre Vereini-
8ung geht weit iiber solche Unterscheidungen hinaus zum Herzen
des Gottlichen. Diese Begegnung ist eine tiefe, das Universum
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erschiitternde Erleuchtung. In dieser geteilten Intimitét und die-
sem wechselseitigen Innewohnen liegt eine Einheit mit Jesus,
worauf die Freunde einstimmig rufen: »Abba, lieber Vater!«
Hier ist es nétig, ein Wort iiber das Zolibat zu sagen.

vV

Von Anfang an stand im Christentum das Zolibat oder die
Jungfriulichkeit in der Nachfolge Christi und der Jungfrau Maria
in hohem Ansehen. In der frilhen Kirche wurde es mit dem
Martyrertum assoziiert, nicht, weil dieses schmerzhaft, sondern
weil es Ausdruck und Zeugnis der hochsten Liebe war: »Nie-
mand hat groBere Liebe als die, daBl er sein Leben 148t fiir seine
Freunde . . .« (Joh 15,13). Daher wurde das Zélibat, dhnlich wie
das Mirtyrertum, als Ausdruck und Zeugnis der hochsten christ-
lichen Liebe, der Agape.

Die frilhe Kirche unterschied auBerdem zwischen Zolibat als
Charisma und Zolibat als aketische Errungenschaft. Dieses letz-
tere, das gewaltsame Bezwingen der sexuellen Leidenschaft, in
manchen Religionen hoch geachtet, wurde nie als eine christliche
Tugend betrachtet. Das Zblibat wurde vielmehr damit erklart,
daB manche Menschen iiber die leidenschaftliche Geschlechts-
liebe hinaus von einer Liebe angezogen sind, die grenzenlos,
schrankenlos und bedingungslos ist. Diese Liebe in ihrer intensi-
ven Form ist nichts anderes als Mystik. Es ist dies die blinde
Liebesregung, die lebendige Liebesflamme; die eine unerklarli-
che Anziehung auf manche Menschen ausiibt, so daB sie »um des
Himmelreichs willen« das Zélibat wihlen. »Dies Wort fassen
nicht alle, sondern nur die, denen es gegeben ist« (Mt 19,11).
Infolgedessen war die zolibatire Liebe immer eine sehr kostbare
Perle im Schatzhaus des Christentums.

Wenn ich von zélibatirer Liebe spreche, mochte ich jedoch
bemerken, daf} diese nicht ein Vorrecht des geistlichen Standes
ist. Auch Eheleute sind dazu aufgefordert, eine tiefe, zolibatire
Liebe zu praktizieren. Wenn Verheiratete sich dem Dienst an den
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Armen, den Miihseligen und Beladenen widmen, praktizieren sie
zélibatire Liebe. Wenn sie auBer ihren Ehepartnern Freunde und
Verwandte lieben, dann praktizieren sie zélibatire Liebe. Wenn
sie einander lieben und sich fiir eine Zeit des Geschlechtsverkehrs
enthalten — und wie wir wissen, fiihlen Eheleute sich manchmal
aufgerufen, eine solche Enthaltsamkeit zu liben —, ist ihre Liebe
zélibatir. Ich meine also, daB die zolibatire Liebe ein integraler
und méchtiger Bestandteil des christlichen Lebens ist, ob dieses
Leben in der Ehe oder der Jungfriulichkeit gelebt wird.
Es kommt oft vor, daB geweihte Zolibatire desselben oder des
Cntgegengesetzten Geschlechts intime Freundschaft schlieBen.
Eine solche Freundschaft kann nach der Lebensmitte entstehen,
wenn zwei gereifte Menschen durch Gebet, Einsamkeit und
Schweigen bereits eine hohe Stufe der psychischen Integration
Crreicht haben. Nun kénnen sie einander in der Tiefe und radikal
lieben, mit einer Liebe, die weit iiber den sexuellen und eroti-
Schen Ausdruck, wie er zum ehelichen Leben gehért, hinausgeht.
_Da ihre gegengeschlechtliche Dimension mehr oder weniger
Integriert ist, sind sie weitgehend frei von Bediirfnis, Sichan-
ammern und Hunger. Trotzdem kann das Verlangen nach
l(fil'perlichem sexuellen Ausdruck auftreten, das sie aber leicht
transzendieren konnen, weil sie sich einer einigenden mystischen
Liebe bewuBt sind, die iiber die physische Sexualitit hinausgeht
uUnd von der Gegenwart Gottes erfiillt ist. Dies ist eine Liebe, die
Sich mit der Liebe Jesu zu Maria Magdalena und ihrer Liebe zu
lhm vergleichen laBt. In der Geschichte des Christentums gibt es
®ine Fiille von Beispielen solcher auBergewohnlicher Freund-
Schaften zwischen Mystikern.
Manchmal schlieen auch Zglibatire auf einer weniger fortge-
Schrittenen Stufe der Kontemplation eine tiefe Freundschaft. Da
§ie noch unreif und da ihr Animus oder ihre Anima noch nicht
Integriert ist, miissen sic um Befreiung von Besitzanspriichen
Und Selbstsucht ringen, um auf reife Weise lieben zu konnen. Sie
Wachsen innerlich, wenn sie sich das Ideal der liebenden Freund-
Schaft vor Augen halten, wie das Johannesevangelium sie schil-
dert. Von diesem Ideal geleitet, entsagen sie der sexuellen

207




Intimitét, die zum ehelichen Leben gehort, und kultivieren die
Keuschheit entsprechend ihrem Geldbnis des Zolibats. Dies ist
nicht leicht. Denn sie empfinden wohl die Verlockungen Evas —
vielleicht sogar sehr heftig —, aber sie sind entschlossen, diese zu
transzendieren, um in die z6libatire Beziehung einzugehen, die
ein Spiegel’ des Lebens des dreieinigen Gottes ist. Wenn sie
diesen Weg gehen, werden sie befreit und geheilt, und sie
entdecken, daB ihr Herz sich nicht nur fiireinander, sondern fiir
alle Menschen und fiir die Gegenwart eines Anderen 6ffnet, der
immer bei ihnen ist.

Dies ist méglich, weil sie zumindest im kleinen jene mystische
Liebe erfahren haben, die aus der Seelenmitte und aus den tiefen
Hohlen kommt, in denen der Heilige Geist wohnt. Das ist die
Liebe jener Bereiche der Seele, wo man die Tréstung ohne Grund
erfahrt — der geheimen Bereiche, die dem Intellekt und Verstand,
der sexuellen Leidenschaft und dem erotischen Begehren weit
entriickt sind.

Dies ist freilich ein schwieriger und anspruchsvoller Weg. Er ist
voll Kampf, er verlangt Opfer, er bedarf des heroischen Glau-
bens, er ist fiir Menschen bestimmt, die die Einsamkeit lieben
und nach Mystik streben. Denn er griindet auf der mystischen
Liebe, die in der Stille wéchst — »sie ertrigt alles, sie glaubt alles,
sie hofft alles, die duldet alles« (1. Kor 13,7). Wer diesen Weg
geht, wird manchmal hinfallen oder in den Schlamm stiirzen,
aber das ist keine Tragddie, wenn man nur wieder aufsteht und
den Weg fortsetzt. Die Gefahr, so scheint mir, kommt nicht aus
der menschlichen Schwiche, sondern von den Rinken desjeni-
gen, der sich als Engel des Lichts maskiert. Ja, die Gefahr kommt
von der subtilen und listigen Schlange, die ihr verfiihrerisches
Haupt im Paradies erhob: »Ihr werdet sein wie Gott... Da
wurden ihnen beiden die Augen aufgetan, und sie wurden
gewahr, daf} sie nackt waren . . .« (1. Mose 3,5-7). Die mensch-
liche Fahigkeit der Selbsttauschung ist geradezu unglaublich.
Unsere Stirke liegt in der Demut. Unsere Zuversicht ist die
arztliche Liebe und der Schirm einer anderen Frau, die das Haupt
der Schlange zertrat, die sie in die Ferse stechen wollte.
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Ich habe vom Zélibat und von zélibatirer Liebe gesprochen, aber
€s liegt auf der Hand, daB eine ahnliche Reise auch innerhalb der
Ehe moglich ist. Denn die christliche Ehe beruht auf der schran-
kenlosen Agape, die Paulus beleuchtet, wenn er den Ephesern
schreibt: »Ihr Minner, liebt eure Frauen, wie auch Christus die
Gemeinde geliebt hat« (Eph 5,25). Paulus fordert weiter, da8 die
Eheminner ihr Leben fiir ihre Frauen hingeben, so wie Christus
sein Leben fiir die Gemeinde dahingegeben hat. Er sagt Ihnen,
daB sie jhre Frauen lieben sollen wie sich selbst und ihren eigenen
Leib. Dies ist wahrhaftig eine bemerkenswerte Vereinigung.
Sie wird durch denselben Kampf, dasselbe Fallen der Barrieren,
dieselbe Integration der Personlichkeit moglich. Es bedarf nicht
der Erérterung, daB sich in der Ehe die erotische und sexuelle
Vereinigung in totaler Selbsthingabe grandios auslebt, und da
die gegenseitige Liebe sich normalerweise auch auf die Kinder
und Kindeskinder erstreckt. Doch das Ideal, das fiir gewohnlich
im spiteren Leben kommt, ist die geteilte Intimitit, das vollkom-
Mmene Innewohnen, die Vereinigung im Zentrum der Seele, das
Bild des dreieinigen Gottes.

Sowohl in der Ehe wie im Zolibat, und sei die Liebe, die
Intimitﬁt, das Miteinander noch so groB, erkennt man schlie-
lich, daB das Wichtige in dieser Beziehung die Gegenwart des
Anderen ist. Man erkennt, vielleicht zuniichst mit Trauer, daB
Mann und Frau nicht fiireinander, sondern fiir Gott geschaffen
Sind. Man erkennt, daB Minner und Frauen Reisegefahrten sind
auf der StraBe nach Emmaus. Sie helfen einander, teilen mitein-
ander, ermutigen und lieben einander. Aber das Herz des Men-
Schen ist fiir das Unendliche geschaffen, und die héchste Liebes-
beziehung besteht nicht zwischen Mann und Frau, sondern
Zwischen der menschlichen Person und Gott.
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Liebe und Tod
I

Jesus gab sein Leben dahin fiir seine Freunde, wie der gute Hirte
sein Leben-fiir seine Schafe 148t. Er liebt seine Freunde, und er
stirbt gern fiir sie. Sein Leben wird ihm nicht genommen:
»Niemand nimmt es von mir, sondern ich lasse es freiwillig«
(Joh 10,18). :

Es war ein totaler Tod. »Eli, Eli, lema sabachtani 7« (Mt 27,46).
Der Vater schien sehr ferne zu sein. Uber seine Freunde und die
ganze Menschheit steht geschrieben: »Sie werden den sehen, den
sie durchbohrt haben« (Joh 19,37).

Und in jenen traurigen Tagen, als er gekreuzigt worden war und
sein Leib im Grabe lag, starben auch die Jiinger. Sie starben zwar
nicht kérperlich, aber sie erlitten einen wirklichen psychischen
und emotionalen Tod. Petrus starb, Johannes starb; Thomas
starb. Die Mutter Jesu starb, als sie am FuBe des Kreuzes stand.
Sie alle starben. Und die beiden Jiinger, die zusammen nach
Emmaus wanderten, driickten das Gefiihl der Gruppe aus: »Wir
aber hofften . . .« (Lk 24,21).

Durch diesen erschiitternden Tod wurde jedoch eine neue Bezie-
hung geboren. Denn es gibt eine geheimnisvolle Verbindung
zwischen Tod und Geburt, zwischen dem Leiden der Mutter und
der Geburt ihres Kindes: »Wenn eine Frau ein Kind zur Welt
bringt, muB sie leiden . . . aber ich will euch wiedersehen, und
euer Herz soll sich freuen, und eure Freude soll niemand von
euch nehmen« (Joh 16,21.22). Ja, die Jiinger entdeckten, daB
durch ihr Leiden und durch den Tod Jesu etwas Neues geboren
worden war: eine neue Beziehung, eine Beziehung des vollkom-
menen Innewohnens. Die Schranken der Trennung und Isolation
waren gefallen und gaben einer wunderbaren Vereinigung, einer
gegenseitigen Innerlichkeit und einer auBergewéhnlichen, geteil-
ten Intimit4t Raum. Nun wohnte der auferstandene Jesus in ihrem
Inneren. Jetzt konnten sie mit Paulus sprechen: »Nun lebe nicht
mehr ich, sondern Christus lebt in mir« (Gal 2,20). Nun hatte es
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einen Sinn bekbmmen, in Jesus zu wohnen wie die Reben im
Weinstock. Nun hatte es es einen Sinn, in Jesus zu wohnen, wie
er in ihnen wohnte und wie alle im Vater wohnten. Nun verstan-
den sie die geheimnisvollen Worte, die spater im Johannesevan-
gelium vorkommen: »Wer mein Fleisch it und mein Blut trinkt,
der bleibt in mir und ich in ihm« (Joh 6,56).

Eine solche Beziehung war ganz unméglich vor dem Tod Jesu
und dem scheinbaren »Tod« derer, die er liebte. Wéhrend Jesus
auf Erden weilte, war seine Vereinigung mit ihnen notgedrungen
beschrinkt und unvollkommen. Er muBte leiden. Er mubBte
Sterben. Das sagte er mit aller Deutlichkeit: »Aber ich sage euch
die Wahrheit: Es ist gut fiir euch, daB ich weggehe ...« (Joh
16,7). Es ist, als wollte er damit sagen, daB er sich von seinen
Jiingern trennen muste. »Denn wenn ich nicht weggehe, kommt
der Beistand nicht zu euch« (Joh 16,7). Damit wollte Jesus
offenbar sagen: Ich muB fortgehen, damit ich in anderer Form
Wiederkehren kann, und es wird eine neue Intimitit zwischen uns
herrschen, so daB ich in euch bleibe und ihr in mir. Dies ist die
Vereinigung, die ihren Hohepunkt erreicht, als er sie anblést und
Sagt: »Nehmt den Heiligen Geist . . .« (Joh 20,22). Da geht der
Geist Jesu in sie ein, und sie sind selbst Christus, eins mit ihm und
eins mit dem Vater. Es kann keine Trennung mehr geben. Jesus
Wird bei ihnen sein bis ans Ende aller Zeit. Deshalb kehren sie mit
8roBer Freude nach Jerusalem zuriick.

)i

Wiederholt sich dieser Ablauf nicht in jeder Liebesbeziehung? Ist
Nicht der Tod unvermeidlich in der Ehe, in der Freundschaft, in
der kindlichen Liebe, der elterlichen Fiirsorge, in der Hingabe an
eine Gemeinschaft, im Gelobnis Gott gegeniiber? »Daran haben
Wir die Liebe erkannt, daB jener sein Leben fiir uns gelassen hat;
und wir sollen auch das Leben fiir die Briider lassen« (1. Joh
3,16).

Es gibt viele Formen des Todes. Es gibt die Marter des physi-
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schen Todes, den die Mirtyrer freudig auf sich nahmen. Es gibt
den psychischen und emotionalen Tod, der von der Trennung,
~vom Verlust, von scheinbarer Zuriickweisung, von der Enttiiu-
schung und der Niederlage kommt. Es gibt den Tod, der not-
wendigerweise den iiberkommt, der durch die Finsternis geht,
das Bekannte hinter sich 148t und sich auf unbekanntes Gelinde
und in nicht vertraute Erfahrungsbereiche begibt. Es gibt einen
Tod, den Paulus erlebte: »Um seinetwillen ist mir das alles ein
Schaden geworden . . .« (Phil 3,8). Die Vereinigung mit dem,
den er liebte, war teuer erkauft. Er muBte sterben.
Natiirlich will niemand sterben, und es ist eine groe Versu-
chung aufzugeben, das Handtuch zu werfen, sich zuriickzuzie-
hen. Oder man ist versucht, sich anderen, oberflichlicheren
Beziehungen zuzuwenden, die verniinftig, attraktiv, berau-
schend und viel faszinierender sind als die Verborgenheit der
dunklen Nacht.
Bei all dem kénnen Christen sich Inspiration und Kraft aus dem
Beispiel der buddhistischen Entschlossenheit holen: Die Worte
»Wenn ich auch stiirbe . ..« sind stindig auf den Lippen des
Bodhisattva. »Wenn ich auch stiirbe, halte ich daran fest.« In den
Hallen der buddhistischen Tempel erklingt der unerbittliche
Gesang dieser die Erde erschiitternden Schwiire:

Der fithlenden Wesen sind ungezihite
ich gelobe sie zu erleuchten

Die Leidenschaften sind unerschépflich
ich gelobe sie auszul6schen

Die Lehre des Dharma ist unermeBlich
ich gelobe sie zu meistern

Der Buddha-Weg ist unendlich
ich gelobe ihm zu folgen

Dies ist keineswegs nur eine leere Gebetsformel. Wenn ein
Buddhist sich einmal verpflichtet hat, ist ein Zuriick auf dem
Weg der hichste Verrat. Er kann sich sehr gut mit den Worten
Jesu identifizieren: »Wer seine Hand an den Pflug legt und sieht
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zuriick, der ist nicht geeignet fiir das Reich Gottes« (Lk 9,62).
Und daher spricht er: »Wenn ich auch stiirbe . . .«

John Henry Newman priigte das gefliigelte Wort, daB auch
tausend Schwierigkeiten nicht einen Zweifel machen. Er meinte
damit, daB man sich allen Schwierigkeiten, allen Angsten, allen
Schmerzen stellen kann und muB. Man kann und muB sich der
Méglichkeit aussetzen, den Verstand und das Leben zu verlieren.
Aber Entschlossenheit und Glauben brauchen dadurch nicht
erschiittert zu werden. »Wenn ich auch stiirbe . . .«

Denn was eine Beziehung trigt, was sie dauerhaft und unsterb-
lich macht, ist die schrankenlose und bedingungslose Liebe, die
menschlich und zugleich gottlich ist. Sie ist menschlich, weil sie
die tiefste Realitidt im menschlichen Herzen ist; sie ist gottlich,
weil sie ein Geschenk von oben und die tatsdchliche Gegenwart
Gottes im Menschen ist. Diese Liebe ist keineswegs blind. Sie
Spendet Licht und zeigt den Weg. Das Wissen, das aus dieser
religiosen Liebe kommt, nenne ich Glauben.

Genau an diesem Punkt treffen sich Christen und Buddhisten.
Hier konnen sie sich die Hand reichen und gemeinsam gehen.
Beide Religionen sprechen vom Glauben — einem Glauben der
totalen Hingabe, einem Glauben, der alles trigt. Es stimmt zwar,
daf der Gegenstand unseres Glaubens nicht derselbe ist und daB
unsere Formen der Andacht sich unterscheiden. Aber wir streben
gemeinsam nach der bedingungslosen Hingabe an die Wahrheit,
und unsere innere Disposition, unsere innere Dynamik, unsere
innere Entschlossenheit dhneln sich sehr. Gemeinsam kénnen
Wir ausrufen: »Wenn ich auch stiirbe . . .1«

EESTRSE R



Epilog

In ganz Ostasien findet man Bildnisse von Kannon oder Kuan-
yin, dem Bodhisattva der grenzenlosen Barmherzigkeit, der
geschworen hat, alle fiihlenden Wesen zu retten. Urspriinglich
als Diener des Buddha Amida von ménnlicher Gestalt, wurde
Kannon spiter mit weiblichen Ziigen dargestellt und als Frau
bekannt. In Zeiten der Verfolgung stellten japanische Christen
Statuen der Kannon her, die sie als Maria, die Mutter Jesu,
verehrten. Viele dieser Statuen sind als Schétze der Kunst und
Religion heute noch erhalten, und die dargestellte Dame wird
»Maria Kannon« genannt.

Das Wort Kannon, urspriinglich Kan-ze-on, bedeutet »einer, der
den Tonen der Welt lauscht«. Angeblich soll Kannon die
Erleuchtung erlangt haben, indem sie jedem Ton lauschte. Ein-
fach durch das Horen auf den Klang des Regens, des Windes, des
Flusses und Wasserfalls. Einfach durch Héren! Und durch diese
unmittelbare, intensive Wahrnehmung gelangte sie zu der groSen
Erleuchtung, die sie einswerden lieB mit dem Universum.
Kannon bedeutet also »einer, der jedem Ton lauscht«. Es gibt
jedoch noch eine andere Ubersetzung, die zu Kannons unerme8-
licher Barmherzigkeit und Liebe noch besser paBt. Demgemi
heiBt Kan-ze-on:

Die, welche hort

auf die Schreie der Armen
oder:

Die, welche hort

auf das Leiden der Welt

Hier, so meine ich, entdecken wir die authentische Kannon, di€
in der Vorstellung von Millionen Asiaten lebt, die mit Hoffnung
und Vertrauen zu ihr aufblicken.
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Denn hier haben wir die Kannon, die voll Mitgefiihl den verzwei-
felten Schreien der Armen, Kranken, Lahmen, Blinden, Belade-
hen, Behinderten, Erniedrigten, Nackten und Sterbenden
lauscht. Jeder Leidende kann ihres mitfithlenden Verstindnisses
gewil} sein, denn sie hort auf die Schreie der Armen.

Interessanterweise sind ihre Gesichtsziige nicht vom Leiden und
Schmerz verzerrt. Im Gegenteil, ein mildes Licheln des Mitge-
fiih]s spielt beinahe unmerklich um ihre zarten Lippen, und ihr
Banzer Korper strahlt Frieden aus. Ihre Liebe ist so gro8, daB sie
sich weigerte, in nirvana einzugehen, bevor alle fithlenden
Wesen gerettet sind. Und da steht sie nun auf ihrem Sockel in
Asien, als Holzschnitzerei von erlesener Schonheit, als Bronze
oder in Stein gehauen, und horcht und horcht auf die Schreie der

en.

I

Wir kénnen alle viel von Kannon lernen. Auch wir konnen auf
jeden Ton horen. Wenn wir durch den Wald gehen, kénnen wir
das Rascheln des Laubes, den Wind im Geiést und alle Laute
dieser wundersamen Welt vernehmen. Oder wenn wir am Meer
ntlang wandern, kénnen wir der Brandung lauschen, dem Schrei
der Mo6wen, dem Knirschen des Sandes unter unseren Fiiien.
Sogar in der GroBstadt kénnen wir auf den Maschinenlarm, auf
das Hupen der Autos und das Heulen der Sirenen héren. Und
Wenn wir all diesen Gerduschen, die die meisten Leute so
Verzweifelt ausschalten wollen, Aufmerksamkeit schenken, wei-
den wir uns an diesen so vernachlissigten Sinnen und entdecken,
dag im Herzen jedes Lautes ein mystisches Schweigen herrscht.
Und dann sind wir der Erleuchtung nicht mehr fern.

Abeér von Kannon kénnen wir auch lernen, auf die Schreie der
Armen zu héren, die uns heute mit einer noch nie dagewesenen
Verzweiflung entgegengellen. Von Kannon kénnen wir lernen,
auf die Schreie der Unterdriickten, der Ausgebeuteten, der Ver-
Sklavten, der Zuriickgewiesenen, der Gejagten, der Unterprivile-
8ierten, der Behinderten, der Opfer von Ungerechtigkeit und
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Gewalt zu horen. Alle diese Schreie sind Teil der Wirklichkeit
unserer Welt, und wir diirfen, wir kénnen unsere Ohren nicht
. verschlieBen.

Doch wenn wir auf alle diese Schreie héren und immer wieder
héren, stoBen wir auf etwas, das schrecklicher ist als Leiden. Wir
begegnen dem Bosen: nacktem HaB und Ungerechtigkeit, Grau-
samkeit und Ausbeutung. Das ist ein groBer Schock.

Aber das Schrecklichste kommt erst.

Wenn ich beim Morgenkaffee etwas iiber die groBe, schlechte
Welt in der Zeitung lese, bin ich mir angenehm bewuBt, da8
dieses ganze Bose »da drauBenc ist, weit entfernt von mir, etwas,
gegen das mein selbstgerechtes Ich zu Felde ziehen kann. Es ist
wirklich schrecklich, aber weit weg von mir. Doch wenn ich
hére, nur immer hore wie Kannon, entdecke ich, daB das Bose
nicht nur »da drauBen«, sondern auch in mir ist. Ich bin ein Teil
davon. Dies kann eine erschiitternde Entdeckung sein. Ja, wih-
rend ich hére, hore, hore, entdecke ich in mir selbst die Gewaltti-
tigkeit, den HaB und den Zorn, der die Welt drauBen erschiittert.
Es ist im Inneren und drauBen, innen und rundum. Ich sehe meine
eigene entsetzliche Fahigkeit zum Bosen. Ich bin ein Spiegel, der
das Leiden und das Bose der Welt widerspiegelt.

Das kann eine fast unertrigliche Erfahrung sein. Der tapferste
Mensch méchte weglaufen und vor ihr fliehen. Alles, nur nicht
diese Vision des Schreckens und der Holle! Dann muB man sich
Kannon vergegenwirtigen, die es vorzog zu bleiben, die sich
weigerte, in nirvana einzugehen, bis alle fijhlenden Wesen
gerettet wéren. Sie horchte und horchte und horchte auf die
Schreie der Armen; sie teilte ihr Leiden; sie identifizierte sich mit
ihnen; und sie erreichte eine wunderbare Erleuchtung, aus der ein
Mitleiden hervorging, das Millionen von Asiaten Trost und
Zuspruch gab. Auch ich werde, wenn ich ausharre und durch die
zornige Finsternis hindurchgehe, nicht nur das Bose und das Leid
der Welt in mir entdecken, sondern auf einer tieferen Ebene
entdecke ich auch die GroBe und die Schonheit Gottes. Aus
dieser tiefen Mitte wird ein sanftes Mitleiden flieBen, das mein
verwundetes Selbst und die verwundete Welt heilen wird.
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Bei all dem denke ich natiirlich an die ungeheuren sozialen
Probleme, die uns heute bedringen, und ihre Beziehung zu der
Art von Gebet und Meditation, iiber die ich in diesem Buch
geschrieben habe. Wir konnen auf keine Losung dieser Probleme
hoffen, wenn wir nicht wie Kannon auf die Schreie der Bedriick-
ten héren und immer wieder horen. Nur durch das Horen errei-
chen wir die Wurzeln; nur durch das Héren erkennen wir das
wirkliche Bose, das in uns und unserer Umwelt liegt; nur durch
das Horen gewinnen wir Zugang zu den Quellen des Mitleidens,
von dem allein die Heilung kommen kann.

Manche Menschen weigern sich zuzuhdren. Sie ziehen es vor,
taub oder blind zu sein. Und deshalb erzeugen sie tddliche
Waffen, werfen Bomben auf unschuldige Menschen ab, verpe-
Sten die Umwelt verarmter Nationen, beuten mit Hungerléhnen
hilflose Arbeiter in der Dritten Welt aus und machen jede Art von
Ungerechtigkeit mit. Aber sie sind gliicklicher, wenn sie von den
FOlgen ihrer Handlungen nichts sehen oder héren.

Andere Leute horen in einem gewissen Ausma zu. Sie sind sich
des Hungers und der Unterdriickung in verschiedenen Teilen der
Erde durchaus bewuBt und méchten aufrichtig Hilfe geben. Es
sind gute, fromme Menschen, oft aus dem geistlichen Stand, die
auf jhrem Gebetsschemel knien oder auf ihrem Kissen sitzen und
Sagen: »Herr, Herr !« Doch in ihrer eigenen Umwelt treten sie die
Menschenrechte mit Fiien und vernichten wehrlose Menschen
Ohne Gewissensbisse. Das geschieht deshalb, weil sie ihr Leben
in Schubladen eingeteilt haben. Sie horen die Schreie mancher
Armen, sind aber sorgfiltig abgeschirmt gegen die Schreie
derjenigen, die sie selbst vernichten — solche Schreie dringen
€infach nicht in ihr BewuBtsein. Sie horen wohl, aber nicht
Benug,

Andere horen mit gutem Willen. Doch der Anblick des Leidens
und der Ungerechtigkeit 16st ihren hemmungslosen Zorn aus. Sie
Werden vom HaB verzehrt und wenden sich der Gewalt zu. Aber
Gewalt, wie wir sie kennen, erzeugt Gegengewalt, und solche
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Menschen zerstdren hiufig sich selbst und andere. Wenn sie nur
wie Kannon durch Zorn und Gewalt hindurchgehen kénnten in
jene inneren Raume, wo Frieden und Mitleiden herrschen! Dann
wiirden sie erleben, wie ihr blinder Zorn sich in eine leidenschaft-
liche Liebe zur Gerechtigkeit und Wahrheit verwandelt.
Andere Leute gleichen eher Kannon. Sie sind vollkommen offen.
Sie horen anderen zu, und sie héren sich selbst zu. Ihr Leben ist
nicht in Schubladen geteilt. Sie schlieBen nichts aus. Wenn sie
Christen sind, wissen sie, da den Armen zuzuh6ren dasselbe ist,
als horten sie Jesus zu. Natiirlich erfahren sie, manchmal qual-
voll, den ganzen HaBl und Zorm, die Gewalt und Angst, die zu
dieser Aufmerksamkeit gehort, aber es wirft sie nicht um. Solche
Menschen sind erleuchtet und mitfithlend. Sie sind das Salz der
Erde.

Denn der Heilige Geist, der Geist Jesu, spicht zu solchen Men-
schen und leitet sie und sagt ihnen, was sie tun sollen. Manche
von ihnen leitet er auf eine Weise, daB sie bloB zuhéren — wie bei
Kannon besteht ihre Berufung darin, daB sie einfach zuhéren, bis
alle Menschen gerettet sind. Er kann andere anleiten, die Ster-
benden auf den Strafien der Grofstddte aufzulesen und den
Kranken Trost zu spenden. Andere wiederum leitet er an, ibf
Leben fiir den Schutz der Menschenrechte einzusetzen. Andere
werden vielleicht angeleitet, gegen die Strukturen des Bosen in
einer Gesellschaft zu kéimpfen, die Millionen von Menschen
versklavt. Was immer sie tun, sie werden Mitgefiihl nicht nur fiir
die Unterdriickten, sondern auch fiir die Unterdriicker haben. Sie
werden die Gerechtigkeit nicht nur in weit entlegenen Lindern
lieben, sondern vor ihrer eigenen Tiir.

Auch hier ist ein Punkt, wo Buddhisten und Christen einander
begegnen konnen. Wir konnen auf die Schreie der Armen héren.
Und wenn wir sie gehért haben, kénnen wir uns die Hinde
reichen und nach einer konkreten Losung der vielen Probleme
suchen, die heute unsere Welt bedréngen.

Anmerkungen

Zu Kapitel I: Interreligioser Dialog

w N

“

o

® -~

Bernard Lonergan, A Second Collection, Westminster Press, Philadel-
phia; Darton, Longman und Todd, London 1974, S. 71. Lonergan spricht
hier von »Theologen aus der Zeit von Suarez, de Lugo und Bafiez«. Diese
Theologen hatten EinfluB auf die Seminare, in denen die kinftigen
Missionare studierten.

Ebd., 5. 79.

Siehe das scholastische Sprichwort: Quidquid recipitur per modum
Yecipientisrecipitur, d. h.: »Was aufgenommen (gewuBt) wird, wird durch
den Modus des Aufnehmenden aufgenommen (gewuBt).« Dies betont die
Schépferische Rolle des Aufnehmenden in jeglichem Wissen.

Notto Thelle, »From Anathema to Dialogue: Buddhist-Christian Rela-
Yions in Japan«. Japanese Religions. Kioto, Dezember 1978.
Dokumente des Zweiten Vatikanischen Konzils, Bd. II., Art. 1, S. 713.
Das Konzil fiigte auBerdem hinzu: ». . . und anders erhebt die Wahrheit
nicht Anspruch als Kraft der Wahrheit selbst, die sanft und zugleich stark
den Geist durchdringt« (ebd. S. 715).

John Coulson, Newman and the Common Tradition. Oxford University
Press, Oxford 1970, S. 151.

Ebd,, s. 152.

In meinem Buch The Inner Eye of Love (Harper & Row, New York;
Collins, London 1978) unterscheide ich zwischen »faith« (»Glaube« im
Sinne von Vertrauen) und »belief« (»Glaube« im Sinne von Glaubens-
liberzeugung) und stelle fest, daB Buddhismus und Christentum auf der
E.bene des reinen, nackten Glaubens, der eine mystische Erfahrung ist,
€inander am nichsten kommen.

Auf diesen transzendentalen Grundsitzen beruht Bemard Lonergans
Methode. Im nichsten Kapitel werde ich ausfiihrlicher auf sie und ihre
Grundlage zu sprechen kommen.

Raymond Panikkar unterscheidet in The Intrareligious Dialogue, Paulist
Press(New York 1978)zwischeneineminterreligidsenundeinemintrareli-
8idsen Dialog. Der letztere ist »ein innerer Dialug in mir selbst, eine
Begegnung in der Tiefe meiner personlichen Religiositit, nachdem ich
eine andere religitse Erfahrung auf dieser intimen Ebene kennengelernt
habe« (S. 40). Ich mochte an dieser Stelle erginzen, da8 einer der
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bedeutendsten religiosen Dialoge aller Zeiten zwischen Thomas von
Aquin und Aristoteles gefiihrt wurde. Thomas von Aquin kam es weniger
darauf an, Aristoteles nach den Normen der modernen hoheren Erkennt-
niskritik zu interpretieren, als den christlichen Glauben im Lichte Aristo-
teles’ neu zu durchdenken.

" Sieche D. T. Suzuki, Essays in Zen Buddhism: Second Series, Rider,
London 1970, S. 95ff.

12 Es gibt einen Zen-Spruch: »In unserer Sekte gibt es keine Buchstaben, die
man aufschreiben kénnte, keine Worte und Sitze, die man wissen, keine
Téuschurg, von der man befreit werden, und keine Erleuchtung, die man
erlangen konnte.«

' Rabbi Gunther Plaut, »Jewish-Catholic Dialogue on Divine Election«,
The Ecumenist, November-Dezember 1978.

" Ichiro Okumura, O.C.D., »Dialogue with Other Religions«, The Third
Asian Regional Meeting of the Federation of Asian Bishops. Tokio, 27
Mirz 1979.

' Ebd.

' Ebd. Okumura macht geltend, daB das Christentum eine Religion beson-
derer Artist: »Das Christentum ist gleichsam eine Zusammensetzung aus
Christus und Religion. Zunichst ist das Christentum insofemn mit anderen
Religionen identisch, als sein religiéser Charakter es zu einer Religion
macht, und so sollte es auch sein. Dies ist die causa materialis, in der
scholastischen Philosophie. Zweitens ist die einzigartige, absolute Exi-
stenz Christi, die es in keiner anderen Religion gibt, die causa formalis
seu exemplaris.«

7 Ebd.

*® Ein Dialog mit Buddhisten ist etwas ganz anderes als ein Dialog zwischen
Christen. Zieldesletzterenist vollkommene Einheit gemiB dem Gebet Jesu
um die Einheit seiner Jinger. Buddhisten und Christen dagegen geht €5
gegenwirtig nicht darum, zu einer Religion zu werden.

¥ Ich glaube, daB der Glaube an Jesus Christus eine Erleuchtung andel‘\‘=r
Art ist.

Zu Kapitel 2: Selbstverwirklichung

! Ich méchte an dieser Stelle zwischen Selbsterkenntnis und Selbstaktuali-
sierung unterscheiden. Letztere istin meiner Terminologie ein horizontaler
ProzeB, in dem ich mein gesamtes menschliches Potential aktualisiere
und gebrauche. Dies ist hier nicht mein Anliegen. Selbsterkenntnis
dagegen ist eine vertikale Bewegung, durch die ich in die Tiefe meines
Wesens eindringe, mein wahres Selbst entdecke und zu meinem wahren
Selbst werde.
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: Bernard Lonergan, A Second Collection. Westminster Press, Philadel-

Phla Darton, Longman and Todd, London 1974, S. 269.

* Ignatius von Loyola, Geistliche Ubungen, »Zur Unterscheidung der

Geisterc, 5. Regel (Herder, Freiburg-Basel-Wien 1967), S. 109.

¢ Zenkei Shibayama, Zu den Quellen des Zen. O. W. Barth, Bern—

Munchen—VVlen 1976, S. 3f.

Ebd »S. 118.

* Ebd.

" Siehe insbesondere das ausgezeichnete Buch von Kakichi Kadowaki, Zen

and the Bible, Routledge and Kegan Paul, London 1979.

* Edward Conze (Hrsg.), Buddhist Texts. Harper & Row, New York

1964,

0 * Zu den Quellen des Zen, S. 192.

}S'n Teresa von Avila, Die innere Burg. Goverts, Stuttgart 1966, 1. Kap.,

20f.
" Ebd., §. 20.
12
Ebd., 2. Kap., S. 26.

Der gezstltche Gesang, 36. Strophe.
Ebd » 36. Strophe, Nr. 5.
Blbelforscher riicken jetzt ab von dem naiven Realismus, der besagte,
dag einige Zeugen die Fakten sahen und andere spiter eine Deutung
verfaBten und daB wir folglich diesen ersten Zeugen Glauben schenken
diirfen, wihrend wir uns vor den sogenannten Interpreten hiiten miissen.
Peter Chirico sagt mit Recht: »Hinsichtlich Christi . . . ist jeder Bericht
von seiner Titigkeit, sei er wahr oder falsch, eine lnterpretation. Die
Kirchenviiter, die Konzile und die scholastischen Theologen haben uns
lediglich Deutungen iiberliefert. Selbst die Verfasser des Neuen Testa-
Ments und die urspriinglichen Zeugen vor ihnen besaBen nicht die
konkrete Wirklichkeit Christi, und konnten sie daher auch nicht iiberlie-
fern, sondern nur ihre beschriinkten Deutungen. Alle diese Anschauun-
8en sind notwendigerweise Interpretation, weil die Einsichtigkeit der
konkreten Wirklichkeit so ungeheuer groB und die Moglichkeiten der
Menschlichen Vernunft so begrenzt sind, daB ein totales Erfassen der
erklichkeit, das keine Interpretation wire, unmoglich ist.« Chirico
fiihrt weiter aus, daB die Interpretation von Augenzeugen nicht unbedingt
Wwertvoller ist als diejenige spéterer Autoren. Siehe Peter Chirico, »Hans
Kiing's Christology: An Evaluation of Its Presuppositions«, Theological
Studies, Juni 1979.
Karl Rahner, Schriften zur Theologie, Bd. V. Benzinger, Einsiedeln—
Ziirich-KolIn 1962, S. 227 f. Rahner stellt fest: » Wissen ist ein vielschichti-
8es Gebilde, so daB bezogen auf diese verschiedenen BewuBtseins- und
Wissensdimensionen durchaus etwas zugleich gewuBt und nicht gewuBt
sein kann.«
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" C. H. Dodd, The Interpretation of the Fourth Gospel. Cambridge
University Press, Cambridge 1970.

Zu Kapitel 3: Korper und Atem

! Tomio Hirai, Zen and the Mind. Japan Publications, Tokio 1978, S. 51 ff.
Dr. Hirai schreibt: »Die verlingerte Ausatmung istein Weg, die Anzahl der
Atemziige zu reduzieren. Man soll sehr langsam und so sanft einatmen,
daB der Luftstrom eine an der Nasenspitze befestigte Feder nicht bewegen
wiirde. Am Ende der Ausatmung wird die Luft schnell in die Lungen
eingesogen. «

? Dr. Hirai sagt, daB das Singen der buddhistischen Sutras in einem
bestimmten Takt den Atem rhythmisch macht. Ich glaube, dasselbe gilt fiir
den gregorianischen Gesang in den christlichen Klostern. Weiter sagt Dr-
Hirai, daB ein Satz aus einem Gedicht oder Lied, den man nach einem
festgelegten Takt wiederholt, den Atem rhythmisiert.

3 Anthony de Mello, Sadhana: A Way to God. Institute of Jesuit Sources,
St. Louis 1978, S. 24.

* Katsuki Sekida, Ubers., Two Zen Classics: Mumonkan and Hekigan-
roku. Weatherhill, Tokio 1977, S. 29.

5 Shunryu Suzuki, Zen-Geist, Anfinger-Geist. Theseus, Ziirich 31982, S-
29.

¢ Mircea Eliade, Yoga: Immortality and Freedom. (Princeton University
Press, Princeton, N. J., 1969) S. 56.

? Ebd.

* Siehe Diana Mary Law, »The Breath of Contemplative Prayer in East and
West«. Magisterarbeit, Sophia University, 1979.

® Augustinus, Bekenntnisse, 10. Buch, Abs. 6. Goldmann, Miinchen
1963, S. 208.

 Lebendige Liebeslohe, 4. Strophe.

" Kommentar zu Str. 4,

12 Zu den Quellen des Zen, S. 115.

" Bede Griffiths, Return to the Center, Templegate, Springfield, Ill.;
Collins, London 1976.

" Lebendige Liebeslohe, 1. Strophe.

!5 Ebd., Kommentar zu Str. 1.

6 Sermo 63 de Passione, 12, c. 7.

1" Bekenntnisse, L. vii, c. 4.

® In IV Sentent, Dist. 12 q. 2, a. 1.

' Johannes Tauler, Predigten, Herder, Freiburg-Basel-Wien 1961, S-
235f,

» Gebet aus dem Missale Romanum.
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Zu Kapitel 4: Worte und Schweigen

' Anthony de Mello, Sadhana: A Way to God, Institute of Jesuit Sources,
, St. Louis 1978, S. 112.
aPanese—Englxsh Buddhist Dictionary. Daito Shuppansha, Tokio
1965.
Man kann zwischen dem Namen Jesu, von dem es nur einen gibt, und den
Beinamen unterscheiden, die zahlreich sind. Jeder Beiname erdffnet den
Zugang 7y einem Aspekt des Geheimnisses seines Namens.
Karman ist definiert als »eine Tat, die durch eine Handlung des Geistes
hel'VOl'gebracht wird. Das manifestierte Karman wird entweder verbal oder
Physisch . .. durch den Geist, Korper oder Mund (d. h. durch Worte)
herVOrgebracht die in die Zukunft weiterwirken« (Japanese-English
Buddhis Dictionary). Im Buddhismus, im Judentum und im Christentum
ist das Klassische Beispiel eines Wortes, das nicht widerrufen werden
ann, der Schwur. Erinnern wir uns der traurigen Geschichte von Jeftah:
”ACh meine Tochter, wie beugst du mich und betriibst du mich! Denn
ich habe meinen Mund aufgetan vor dem Herrn und kann’s nicht
Widerrufen« (Ri 11,35). Eine shnliche Denkweise war wohl die des
€rodes, als er Salome sein furchtbares Vesprechen hielt und Johannes
den Tiufer enthaupten lieB.
ObWOhI im Zen viel die Rede von BewuBtheit ist, habe ich dort keinen
inweis auf das »dunkle Empfindender Gegenwart«gefunden. Manchglal
fragte ich Zen-Meister iber dieses Empfinden der Gegenwart, aber ich
and keinen, der es erkannt oder fiir wertvoll gehalten hiitte.
»Unter dem Wort ist jeglicher Ausdruck eines religiosen Sinnes oder
Teligioser Werte zu verstehen. Sein Trigerkann Intersubjektivitit sein oder
Kunst, Symbolik, Sprache oder die erinnerten und dargestellten Leben
Oder Taten oder Leistungen von Individuen, Klassen oder Gruppen.«
emard Lonergan, Method in Theology. Seabury, New York; Darton,
L°ﬂgman and Todd, London 1972, S. 112.
“fsneg zum Berge Karmel. 2. Buch, Kap. 27. Kosel, Miinchen 1983, S.

'S

w

)

~

X Ebd-, S. 250.
Ebd

Nach dem heiligen Johannes vom Kreuz konnen innere Worte und

ingebungen einer der folgenden drei Quellen entspringen: dem Heiligen
Geist, dem bésen Geist und dem eigenen Selbst. Er war auBerdem in
einer Theologie geschult die eine klare Trennung zwischen dem Natiirli-
chen und dem Ubernatiirlichen setzte und besagte (oder wenigstens
deutliche Hinweise darauf gab), daB das, was vom Selbst kommt, nicht
Von Gott komme. Im Licht der modernen Psychologie und Theologie
Ziehe ich es jedoch vor zu sagen, da8 alle diese Worte und Regungen aus

223




dem Selbst kommen — unter dem EinfluB Gottes oder des bosen Gei-
stes.

" Aufstieg zum Berge Karmel, 2. Buch. Kap. 27, S. 256.

2 Ebd., Kap. 28, S. 257.

3 Ebd., S. 260.

¥ »Und in Wahrheit, nicht nur der Seele ist solche Weise unbegreiflich,
sondern einem jeden, und auch dem Damon. Denn der Meister, der jene
lehrt, weilt wesenhaft im Innern der Seele, dort, wohin weder der Ddmon
noch die natiirlichen Sinne noch die Erkenntniskraft zu dringen vermd-
gen.« Die dunkle Nacht der Seele, 2. Buch, Kap. 17.

" Aufstieg zum Berge Karmel, 2. Buch, Kap. 29, S. 262.

6 Ebd., S. 261.

7 Ebd., S. 263.

1 Ignatius von Loyola, Geistliche Ubungen, Regeln fiir die Unterscheidung
der Geister, Zweite Woche, Regel 2.

¥ Siehe Harvey Egan, S. J., The Spiritual Exercises and the Ignatian
Moystical Horizon. Institute of Jesuit Sources, St. Louis 1976, S. 52.

¥ Lebendige Liebeslohe, 4. Strophe.

2 Ebd., Kommentar zur 4. Strophe.

2 Ebd.

Zu Kapitel 5: Die heiligen Biicher

! Gandhi las die Bhagavad Gita immer wieder. Im engeren Sinn ist die
BhagavadGitakeineheilige SchriftderHindus, sie wurde jedochimmerals
ein heiliges Buch verehrt.

? Die heiligen Schriften der Buddhisten gliedern sich in drei Teile, di¢
Dpitakas oder »K6rbe« genannt werden. Sutrapitaka enthilt die Schriften,
die angeblich vom Buddha gelehrt wurden, jedoch viele spitere Ergidn-
zungen enthalten. Vinaya-pitaka ist eine Sammlung ethischer Regeln.
Abhidharmapitaka enthilt Abhandlungen iiber die beiden obengenann-
ten. AuBer den Tibetern verwenden die meisten Mahayana-Buddhisten
die chinesische Fassung.

3 Jap. Hoke-kyo, sanskr. Saddharma-pundarika-sutra. Dieses Sutra sol!
sechsmal vom Sanskrit ins Chinesische iibersetzt worden sein, doch dre!
von diesen Ubersetzungen waren bereits im Jahre 730 verschollen.

* Eine ausgezeichnete Schilderung des Korper-Lesens der Koans und def
Bibel findet sich bei Kakichi Kadowaki, Zen and the Bible, Routledge and
Kegan Paul, London 1979.

5 Die Nachfolge Christi, 4. Buch, 11. Hauptstiick, Pustet, Regensburg
1974, S. 358.

¢ »Dogmatische Konstitutionen iiber die géttliche Offenbarung«, c. 6. Di€
Vorstellung, daB die Kirche die Heilige Schrift so verehrt wie den Leib des
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Herm findet sich bei den Kirchenvitern, besonders bei Hieronymus und
Augustinus. Siehe Augustine Bea, The World of God and Mankind,
Herald Press, Chicago 1967, S. 267.

Die Nachfolge Christi, 3. Buch, 2. Hauptstiick, S. 137.

Mumonkan ist eine Sammlung von achtundvierzig Koans in einem
Faszikel und wurde von Mumon Ekai kompiliert. Hekiganroku ist eine
Sammlung von hundert Koans in zehn Faszikeln.

Mumonkan 1. Deutsch in: Zenkei Shibayama, Zu den Quellen des Zen.
O. W. Barth, Miinchen 1976, S. 31.

Koans werden nach verschiedenen Gruppen eingeteilt, zu denen die
hanto, die schwer durchzuarbeitenden, gehoren. Eine Darstellung der
verschiedenen Koan-Gruppierungen findet sich bei Isshi Miura und Ruth
Fuller Sasaki, Zen Dust, First Zen Society, Kioto 1966.

Hekiganroku 3.

Ebd. 63.

Sandra Schneiders zitiert einen eminenten Bibelgelehrten, der in den
finfziger Jahren duBerte: »Wenn alle Gelehrten vollkommen objektiv
Wwiren, wire eine vollige Ubereinstimmung der Exegese theoretisch
moglich; denn die Bedeutung der Bibel wurde von ihren Autoren
bestimmt, nicht von ihren Interpreten.« Siehe Sandra M. Schneiders,
»Faith, Hermeneutics, and the Literal Sense of Scripture«. Theological
Studies, Dezember 1978.

»Dogmatische Konstitution iiber die gttliche Offenbarung«, Kap. 2, Nr.

7
8

9

1
[}
13

[H

Ebd,

Zu Kapitel 6: Die Transformation des Gefiihls

! Ignatius von Loyola, Geistliche Ubungen, Zweite Woche, Fiinfte Be-

, Tachtung,
Ignatius weinte heftig wahrend des Gebets und wenn er das Opfer der
Messe darbrachte. Inseinem Tagebuchschreibter: » Vor, wihrendundnach
der Messe eine groBe Fiille von Andacht und Trénen. « Solche Eintragun-
gen finden sich bei ihm immer wieder. Siehe Ignatius von Loyola, Das
8eistliche Tagebuch, hrsg. von A. Haas und P. Knauer. Herder, Frei-

, burg-Basel-Wien 1961, S. 145.

] Lebendige Liebeslohe, 3. Strophe.

. In dunkler Nacht, 5. Strophe.
?- G. Jung, Gesammelte Werke, Bd. 16, Praxis der Psychotherapie, S.

85f.

® C. S. Lewis, The Allegory of Love, Oxford University Press, Oxford

1936, S. 4.
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7 Ebd., S. 2.

$ Sieche besonders Denis de Rougemont, Love in the Western World.

Doubleday, New York 1957. Dies ist die englische Ubertragung von

L’'Amour et L' Occident, das 1939 in Frankreich erschien. Martin D’ Arcy

faBt den Inhalt folgendermaBen zusammen: »In diesem Buch geht de

Rougemont das Wagnis ein, dessen Lewis sich enthilt: er versucht zu

erkliren, warum die romantische Liebe sich von der christlichen so sehr

unterscheidet; und dies ist das Uberraschende: er gibt als Grund an, daB
die romantische Liebe einer unheiligen, verbotenen Quelle entspringe,
dem fremdartigen, wilden Eros, der nekromantischen und ungetauften

Hexe, die eine unversohnliche Feindin des Christentums ist und den

wahrhaft Liebenden immer in ihren Bann schlagen méchte., Es gibt zwei

Arten von Liebe, meint de Rougemont, die um die Seele des Menschen

ringen, Eros und Agape, und jede hat ihre eigenen definitiven Merkmale,

an denen wir sie erkennen. « Siehe The Mind and Heart of Love von M. C.

D’Arcy. Holt, New York 1947, S. 28.

In dunkler Nacht, 6. Strophe.

® Im Mittelalter sagte man, daB Gott sich manchmal »ohne Mittel« (sine
medio) mitteilt, und der Verfasser der Wolke spricht von einer Liebe, die
durch keinen Vermittler, sondern durch »die Lieblichkeit Gottes in sich
selbst« inspiriert sei. Dies ist die »Trostung ohne Grund« des Ignatius-
Ich habe iiber diese Mitteilung »ohne Mittel« in meinem Buch The
Mysticism of »The Cloud of Unknowing«, S. 108, geschrieben.

¥ D. T. Suzuki, Indian Mahayana Buddhism, hrsg. Edward Conze
Harper & Row, New York 1968, S. 131.

2 Ebd., S. 151. Das Wort nembutsu bedeutet wortlich »an den Buddha
denken«. Es bestehtimRezitierender Formel: NamuAmida Butsu: » Anbe-
tung dem Buddha«.

13 Teresa von Avila, Die innere Burg, hrsg. und ibers. von Fritz Vogel‘
sang, »Die sechste Wohnung«, Kap. 7. Goverts, Stuttgart 1966, S. 156, Im
selben Kapitel ermahnt Teresa die Menschen, nicht unabldssig im Gebet
der Ruhe verharren zu wollen: »An Jesus haben wir einen sehr guten
Gefihrten. Nie sollten wir uns von ihm und seiner heiligsten Mutter
trennen« (S. 160). Ich bin auf Teresas Auffassung der Menschlichkeit
Christi in meinem Buch Silent Music (Teil 1I, Kap. 7) niher einge-
gangen.

o

Zu Kapitel 7: Heilung und Erlésung
! Mircea Eliade, Yoga: Immortality and Freedom. Princeton University

Press, Princeton, N. J., 1969, S. 184.
2 Ebd., S. 185.
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* Ebd., S. 271.
* Der gezstltche Gesang, 6. Strophe.
* C.G. Jung, Gesammelte Werke. Walter, Olten—Frenburgl Br., Bd. 11
(Zur Psychologie westlicher und 6stlicher Religionen), S. 362.
Gesammelte Werke, Bd. 13, S. 55.
7 Ebd,
® Ebd.
i . Ebd., 8. 56.
" Gesammelte Werke, Bd. 15, S. 69.
Gesammel:e Werke, Bd. 11, S. 576.
* Ebd., S. 575.
: Ebd., S. 614.
Ebd., S. 576.
* Ebd., S. 632.
* Ebd., S. 580.

Zu Kapitel 8: Liebe: menschiich und géttlich

Lebendlge Liebeslohe, 1. Strophe.

Hektganroku. Fall 45.

Lebendzge Liebeslohe, 1. Strophe.

* Die Nachfolge Christi, Pustet, Regensburg 1974, 2. Buch, 7. Haupt-
Stuck

Gesammelte Werke, Bd. 17, S. 224.

¢ Jolande Jacobi, Die Psychologie von C. G. Jung. Walter, Olten-Freiburg
i.Br. 1971, S. 189f.
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