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Das Thema dieses Beitrags enthilt drei vage Begriffe, dieinihrer Un-
waégbarkeit genau der Situation entsprechen, die sich in der europa-
ischen Geistesgeschichte spatestens mit dem Zusammenbruch des
biirgerlichenFortschrittsoptimismus im Inferno des Ersten Weltkrie-
ges angekiindigt hat. Nach dem Zweiten Weltkrieg hat sich daraus
ein neuer Zeitgeist entwickelt, von dem einige sagen, daf er nicht
Geist, sondern Ungeist sei, weil wesentliche kulturelle Werte, die das
Abendland bisher geprégt hatten, im pluralistischen Allerlei unter-
zugehen drohten. Andere hingegen sehen in diesem Bewuftseins-
wandel die Voraussetzung fiir das Uberleben der Menschheit. Der
»Osten” ist uns ndhergertickt, und die Frage, ob dies komplementa-
re Erginzung oder geistige Uberfremdung bedeutet, 148t sich ver-
mutlich nicht unabhéngig von der je konkreten Situation beantwor-
ten.

Selbstverstidndlich stimme ich der im Thema dieses Beitrags ange-
sprochenen Erweiterung unseres Horizontes zu, nicht nur aus kul-
turkritischen Erwédgungen, sondern weil ich diesen Weg selbst zu
gehen versuche. Was aber bedeutet das? Was wird hier — wie und
von wem — vertieft? Wissen wir eigentlich, wer wir sind, wenn wir
doch meinen, von ,eigener” und ,fremder” Tradition sprechen zu
kénnen? Einige grundsétzliche Fragen miissen gestellt werden.

Was heifit,,Osten”? Seit dem Ende des vorigen Jahrhunderts und
nach den sogenannten Boxeraufstdnden gegen die européische Ko-
lonialherrschaft im Jahr 1900 in China nahm man Ostasien als die
~Gelbe Gefahr” wahr und projizierte damit abendldndische Identi-
titsdngste auf einen geographischen Raum, der kulturell-religids
alles andere als homogen ist. Heute spricht man von der Faszination
~asiatischer Spiritualitdt” und setzt damit unzuldssigerweise die
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Verallgemeinerung, nur mit umgekehrten Vorzeichen, fort. Die ge-
radezu atemberaubende Vielschichtigkeit innerhalb der asiatischen
Kulturen, von denen es mindestens vier grundlegend verschiedene
Paradigmen gibt, nimlich Indien, Tibet, China und Japan, wird
weniger deutlich wahrgenommen. Allerdings haben vor allem In-
dien und Tibet auf der einen, China und Japan auf der anderen Seite
einander kulturell durchdrungen und befruchtet.In einemkreativen
Spiel der Krifte hat diese Bewegung in einer langen Geschichte
immer neue Bliiten und Friichte hervorgebracht. Diese Kreativitait
pragt auch heute das Geschehen in Indien und Japan, wohl auch in
China. Dasbeunruhigt den Abendlénder. Er hilt sich die Beunruhi-
gung vom Halse, indem er —abwertend - vom ,Neo”-Hinduismus,
»Neo”-Buddhismus usw. spricht. Die Bezeichnung spiegelt vor, als
sei Einordnung und damit Bewéltigung des Unverstandenen gelun-
gen und man kénne zur Tagesordnung iibergehen. Nein, diese Igno-
ranz verstellteher den Blick dafiir, dal die Geschichteder ,,Buddhis-
men” und ,Hinduismen” eine fortwédhrende Entfaltung neuer Ge-
staltungen ist, die man in Asien nicht einzuordnen braucht, weil sie
als Spiel der Kréfte des Schopferischen gelassen betrachtet werden
konnen. Pluralitit ist kein auszumerzender Wildwuchs, sondern —
indisch gesprochen - die lila des Gottes, der sich an diesem seinem
eigenen Spiel erfreut und in der Lust des Spielens vielleicht — aber
auch nur vielleicht - eine Erziehung des Menschengeschlechts an-
strebt.

Vielleicht spricht sich hier schon die erste Einsicht aus, die in
unserem heutigen Kontext unverzichtbar ist: Denn ,die Gelbe
Gefahr”oder ,die asiatische Spiritualitdt” sind zu Begriffen geronne-
ne Wahrnehmungsweisen, die in ihrer Vereinfachung eigene Erwar-
tungen oder Angste projizieren. Beide hingenmit einer bestimmten
Form von Identitdtssuche zusammen, die bei den Griechen im
Begriff des ,Barbarischen” Ausdruck fand, weil sie sich aufSerhalb
ihres Kulturraumes nur die Unkultur von Ungebildeten vorstellen
konnten und somit einen eigenen horror vacui durch Schein-Homo-
genisierung des eigenen Lebensmusters, das dann als einzig kulti-
viertes erschien, verdriangten. Aus der gleichen psychologischen
Grundhaltung mufite das friihe Christentum die Héresie erfinden,
die,, Abspaltung” von dem (nicht nur im Dogma) erstarrten Spiel der
Krifte, die wiederum zur Identitdtsgewinnung notwendig wurde.
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Kurz: Der ,, Absolutheitsanspruch des Christentums” hat viel tiefere
Waurzeln als gemeinhin angenommen, er bliiht keineswegs nur auf
dem Boden einer bestimmten Form der Christologie.

Der zweite frag-wiirdige Begriff in unserem Thema ist , Vertie-
fung”. Er setzt voraus, daf3 Seichtes wahrgenommen wird. Die Ober-
fliche eines Gewaissers schaut gleich aus, unabhéngig von der Tiefe
des Flusses oder Sees. Auslotbar ist Tiefe nur, wenn man das Wasser
durchquert oder entlangfihrt. Der Gegensatz zur Tiefe ist also das
Seichte, und es ist a priori nicht auszumachen, wo Tiefen und Untie-
fenliegen. Allein der begangene oderbefahrene Weg wiihlt das Fluf3-
bett des Lebensstromes auf, das in der Tragheit und Gewohnheit des
Selbstverstandlichen immer wieder zu versanden droht. Hier gibt es
keine geographischen Unterschiede — westliche wie Ostliche Fliisse
sind von der Versandung bedroht und verlegen naturgemif3 ihr
Delta.

Der dritte Begriff ist der schwierigste. Was sind Glaubenssysteme?
Im Neuen Testament ist es der Begriff pistis, den die Vulgata mit fides
iibersetzt hat und den wir mit ,,Glaube” wiedergeben. Die Grundbe-,
deutung ist: Vertrauen, und zwar Vertrauen in Gott, in die Giite der
Schépfung, in seine unbedingte Liebe und Zuwendung zum Men-
schen (gerade indem sich der Mensch als nicht vertrauens-wiirdig
erfahrt).

Dies trifft sich mit dem Sanskrit-Begriff, der fiir Glaube steht,
$raddha. Hier geht es um das Vertrauen in die Wahrhaftigkeit des spi-
rituellen Meisters. Nur aufgrund eines Vertrauensvorschusses wird
man sich nach seinen Anweisungen auf den Ubungsweg begeben,
um selbst zur Erfahrung kommen zu kénnen. Wéahrend nun aber
Vertrauen in die Wahrhaftigkeit und Liebe Gottes im Christentum
als letztgiiltige und unbedingte Haltung verstanden wurde, ist das
Vertrauen in den Meditationsmeister vorldufig und bedingt: vorlau-
fig, bis der Ubende selbst zur Erfahrung gelangt ist;bedingt, insofern
der Ubende den Meister auswihlt nach Kriterien, dieallerdings kul-
turell vorgeprigt sind. Letzteres ist eine Einsicht, die bei der Uber-
tragung buddhistischer und hinduistischer Ubungswege nach
Europa von Bedeutung ist.

Oft wird dem ,,christlichen Glauben” die ,,0stliche Weisheit” ge-
geniibergestellt, wobei der Eindruck vermittelt werden soll, daf3 die
jeweiligen Begriffe paradigmatisch fiir die entsprechende Kultur
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stehen sollen. Dies ist irrefiihrend. Der Glaube ist Voraussetzung fiir
die zu erlangende Weisheit, und die Weisheit kann als Frucht oder
Inbegriff des Glaubens in beiden Kulturbereichen gelten. Selbst
wenn man — christlich — den Glauben mehr als Gehorsamsakt be-
schreiben und im Bereich des Willens beheimaten will und —hindui-
stisch/buddhistisch —die Weisheit als transformative Erkenntnis be-
zeichnet werden kann, so sind Wollen und Erkennen im jeweiligen
Vollzug der Praxis so eng ineinander verschréankt, dafl die abstrahie-
rende Suche nach dem Primat des einen oder anderen kiinstlich
wird. Dies im einzelnen nachzyweisen ist hier nicht der Ort.

Glaube ist primér jedenfalls alles andere als ein System. Es diirfte
kein Zufall sein, dafl sowohlim Griechischen (pistis) als auch im Sans-
krit (prajfid, Weisheit) die jeweiligen Worte weiblich sind. Weisheit
wird empfangen, der Glaube ist ein geduldiges Sich-Offnen, kein
heroischer Willensakt. Ein System ist hingegen der Versuch, kogni-
tiv die Welt so vorzustellen, dafi sie be-greifbar wird. Dieses Begrei-
fen ist der Gegensatz zum Empfangen. Aber auch hier wire es falsch,
~den Westen” mitjener, ,,den Osten” mit dieser Haltung zu identifi-
zieren. Wenn wir das tun, projizieren wir nur das Unbehagen an
unserer einseitig entwickelten Lebensweise spiegelverkehrt auf die
andere Kultur, entdecken vielleicht im Spiegel das Bild des in uns
selbst Verdrdngten, nehmen aber den anderen nicht wahr.

Begreifen und empfangen erscheinen jedenfalls im Meditations-
prozefl (und gewifd auch beim Vorgang des Denkens) als zwei Pole
einer Oszillationskurve, die nur so lange stabil bleibt, als beide Pole
ihre Potenzen entfalten konnen. Wer meditiert, weif das, und es ist
an dieser Stelle vermutlich kein groler Unterschied, ob nach der
Methode des Zen, des Herzensgebets oder einer indischen japa-
Ubung gearbeitet wird.

Die Vertiefung in ein Glaubenssystem, also das formulierte
Gehause unserer Wahrnehmungsraster, ist notwendig, wenn Tiefen
und Untiefen erkannt werden sollen, so dafl der Weg begehbar wird.
Das Gehen des Weges aber ist die Praxis, und das System dient der
Geh- oder Fahrkunst (wie man im Buddhismus sagt), nicht umge-
kehrt. Ein dstliches System ist nicht weniger steril als ein westliches,
wenn es nicht durch die Ubungspraxis stindig neu erprobt, aufge-
sprengt, neuformuliertund letztlich wohl auch zuriickgelassen wird
—denn die Landkarte ist nicht die Landschaft.
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Wenn ich also im folgenden keine Begriffsvergleiche anstelle,
dann nicht, weil ich das begriffliche Denken fiir iiberfliissig hielte (es
muf seine begrenzte Aufgabe erfiillen, und zwar so genau und um-
fassend wie moglich), sondern weil einige Beobachtungen aus der
Praxis zundchst die Erscheinungen bewufitmachen miissen, die es
dann zu be-denken gilt. Dieses Denken wird nur dann sachgemaf
sein, wenn es die Instrumente der abendldndischen wie der hindui-
stisch-buddhistisch-taoistischen (und gewifl auch der konfuziani-
schen) Begrifflichkeitanwendet, weil die Erscheinungen bereits Nie-
derschlag interkultureller Begegnung sind. Dies trifft aber, es sei wie-
derholt, bereits fiir den in sich nicht homogenen asiatischen Raum
und fiir den in sichimmer weniger homogenen européischen Raum
zu. Die Methoden zum Vollzug dieses Denkens zu finden ist ein
anderes Thema.

IL

1. Die Begegnung mit den Religionen Asiens hat in der christlichen
Theologie das Interesse an der eigenen mystischen Tradition
geweckt. Dies ist zu begriifien, weil — vor allem im Zuge des Ratio-
nalismus auch in der Theologie — die christliche Tradition sehr ein-
seitig rezipiert worden war. Ein gewisser Gegenschlag gegen die hi-
storisch-kritische Forschung muf ja keineswegs die Bedeutung
dieses Forschungszweiges vermindern, sondern kann aufzeigen,
dafl es mehrere Zugédnge zur Welt des Geistes gibt. Historisch-kriti-
sche Forschung muf kritisch bleiben, auch gegeniiber der Mystik,
sonst wird Religion reaktionér. Die Mystik erweist sich aber selbst
als kritisches Potential, das jeder Verdinglichung von Glaubenser-
fahrungen —die ideologisch mifibraucht werden kénnen —entgegen-
wirkt. In diesem kritischen Sinn werden nun gerade auch die Mysti-
ker wiahrend der letzten Jahre von kritischen Protestanten und Ka-
tholiken gelesen. Besonders das feminine Element in der Geschichte
christlicher Spiritualitét tritt auf diese Weise deutlicher zutage.
Dennoch sei in diesem Zusammenhang ein Problem angespro-
chen, das sich in der gingigen Meinung ausdriickt, dal praktische
Integration 6stlicher Ubungswege iiberfliissig sei, weil man ja das
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Gleiche in der eigenen Geschichte auch habe, es sei nur verschiittet.
Statt Zen also Exerzitien, oder — noch fragwiirdiger — ,,christliches
Zen” und , christlicher Yoga”.

Um die Legitimation vor wachsamen Institutionen zu erhalten,
mogen derartige Versuche pragmatisch sinnvoll sein, mehr aber
nicht. Denn christliche Mystik ist selbstverstdndlich anders als
buddhistische. Die geistige Haltung eines Menschen im 2. Jahrhun-
dert istanders als die eines Zeitgenossen der Reformation oder der
Aufkldrung. Diese diachronische Differenz trifft natiirlich Asien ge-
nauso wie Europa. Abstrahierend kann man Ahnlichkeiten feststel-
len. Spirituelle Ubungswege sind aber konkret, und iiberspitzt 148t
sich sagen, daf es so viele Wege wie Ubende gibt. Ma8stiabe und
Ubungsanweisungen freilich sind nichtbeliebig, aber sieunterliegen
dem geschichtlichen Wandel und der situationsbedingten Aktuali-
sierung.

Es kommt hinzu, daf uns die christlichen Meister (meist) in
Biichern, die asiatischen Ubungswege hingegen (hoffentlich) in au-
thentischen lebenden Lehrem begegnen. Die miindliche Uberliefe-
rungist gegeniiber der schriftlichen primér, und zwar zu allen Zeiten
und in allen Religionen. Genau diese Erkenntnis wird uns zuteil,
wenn das gewif Wertvolle — aber nur schriftlich Uberlieferte - nicht
mitdemmiindlich Vermitteltenin Konkurrenz zu treten vermag. Die
»Ostlichen Glaubenssysteme” treten also, wo sie transformativ
wirken und nicht nur intellektuelle Neugier befriedigen, in Gestalt
von Personen auf. Verschriftlichte Anweisungen hingegen helfen
wenig in der Ubungspraxis. Daf8 Gott ,,in allem erfahrbar* ist, kiin-
den Menschen aus beiden Traditionen. Aber das wuflten zumindest
die Kenner der Geschichte christlicher Spiritualitidt schon immer.
Daf3 diese Erfahrungals Erfahrung und nicht nur als gedachtes Kon-
zept gegenwartig wird, setzt aber normalerweise einen angeleiteten
Ubungsweg voraus.

Das will nicht heifSen, da8 es keine kompetenten christlichen
Lehrer gebe, die nicht nur in Meditations-, sondern in Lebensiibung
einfiihren kénnten. Sie werden aber als solche kaum wahrgenom-
men, und die Aggressionengegen das eigene ,Glaubenssystem”,die
oft aus Kindheitstraumata (Heuchelei im Elternhaus, in der Kirche
usw.)stammen, sind so gravierend, daf8 der notwendige Vertrauens-
vorschuf3 oft nicht erbracht werden kann. Der Weg iiber das Fremde,
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das unzureichend bekanntist und selektiv wahrgenommen wird, hat
in diesem Sinne kathartische Funktion.

Das Argument, man habe Ahnliches in der eigenen Tradition und
bediirfe daher der Offnung fiir das Fremde nicht, widerspiegelt also
nur das Dilemma, aus dem derjenige auszubrechen trachtet, der asia-
tischen Lehrern folgt: das Dilemma der kognitiven Verengung der
Spiritualitat.

2. Die 6stlichen Meditationswege werden in Europa vorwiegend als
integrale Ubungswege aufgenommen. Das sind sie in ihren Heimat-
landern keineswegs immer und iiberall gewesen. Unter integral ver-
stehe ich eine Ubung, die das leib-seelisch-geistige Kontinuum im
Blick hat und nicht die asketische Abspaltung des einen vom anderen
anstrebt. Die Leibfeindlichkeit frithbuddhistischer Meditationsprak-
tiken sind uniibersehbar (Meditationder Unreinheit des Kérpers, um
Begierden abzutdten). Hinduistische Askeserituale stellen selbst mit-
telalterlich-christliche Buflpraktiken in den Schatten.

Sowohl Yoga als auch Sufi-Ubungen und Zen erscheinen also in
Europa als Methoden, die psychosomatische Zusammenhinge er-
kennenlassen und bestdtigen. Eméhrungsphysiologische Erwédgun-
gen (Vegetarismus) erhalten ein Gewicht, das in Asien zumindest
anderen Begriindungsmustern folgt. Wenn man dann beispielswei-
se die Eméhrung in einem Zen-Kloster kennengelernt hat, wird man
darauf dringen, diese aus ganz anderen historischen Zusammen-
hédngen resultierende Praxis nicht zu iibernehmen, was auf Wider-
stand der ,,Orthodoxen” auf allen Seiten stof3t.

Ich habe dieses Beispiel gewahlt, weil an ihm deutlich wird, daf3
das hier zu beschreibende Phanomen nicht einfach die Begegnung
zweier festgelegter Grofien (Ost und West) ist. Man kann vielmehr
formulieren: Wenn der abendliandische Mensch einem &stlichen
Ubungsweg folgt, begegnet er sich selbst, aber dieses ,Selbst” ist
nicht kulturell abgeschlossen. In der Ubung begegnet er auch dem
asiatischen Partner, aber wiederum in einer nicht aus der Tradition
allein definierten Gestalt, sondern in der (neuen) interkulturellen
Ubungssituation. Sie verwandelt beide. Das ist wesentlich und
darum bewufltzumachen, mithin zu begriifien.

3. Es kommt darauf an, Einseitigkeiten zu iiberwinden. Vor allem ist
es die Einseitigkeit des Rationalismus, die den westlichen Menschen
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aus der lebensnotwendigen Geborgenheit vertrieben hat. Diese
Uberwindung kann nicht bedeuten, die Funktion des mental-kriti-
schen Verstandes aufzugeben und etwa hinter die Aufklarung zu-
riickzufallen. Feindschaft gegeniiber dem Denken kann sich weder
auf christliche mystische Tradition und noch viel weniger auf
buddhistische Meister berufen. In der Sprache desZen ausgedriickt:
Nicht nur das Denken ist zu iiberwinden, sondern auch das Gegen-
teil von Denken, das Nicht-Denken. Der Gegensatz als solcher 16st
sich in der Zen-Ubung auf. Das Resultat ist ein befreites Leben, das
projektions- und vorurteilfreies Denken einschlielt. Zen ist radikal-
kritisch, nicht vorkritisch.

Dies trifft nicht auf alle dstlichen Ubungswege in gleicher Weise
zu. Gerade der hier vorgetragene Gesichtspunkt kdnnte es erlauben,
Spreu vom Weizen zu trennen. Denn selbstverstiandlich hat es auch
innerhalb des Hinduismus und Buddhismus eine Geschichte der
Substantialisierung des Denkens gegeben, eine Verkndcherung in
die rationalistische Form des Begriffs, die als sekundir abgetan
werden konnte, wenn mit ihrer Hilfe nicht repressive Strukturen le-
gitimiert wiirden! Andieser Stellekdnnteder Religionsdialog fiiralle
Seitenbesonders fruchtbar werden, und er wiirde diesbeziiglich ver-
mutlich intensiver gefiihrt, wenn man nicht ahnte, daf er fiir alle
Partner schmerzlich ist.

4. Nicht erst seit Erich Fromm wissen wir, daf3 es zwei Grundhaltun-
gen gibt, die alle Lebensbeziige durchdringen: die Haltung des Seins
und die desHabens. Auch und gerade in der Spiritualitit ist dies ein
Problem, das im Buddhismusunter dem Stichwort des Nicht-Anhaf-
tens, im Christentum vor allem im Zusammenhang mit der Gnade

“erdrtert wird. Es geht in beiden Fillen nicht einfach um theoretische
Einsichten, sondern um praktikable Verhaltensweisen bzw. um
Ideale, die auf Praxis hinweisen.

Die spirituelle Erfahrung — was auch immer ihr Inhalt sein mag -
kann zum Besitz werden, den das Ich fiir sich reklamiert. Um hier
einen Riegel vorzuschieben, spricht der Buddhismus von Nicht-Ich
und das Christentum von Gnade. Natiirlich sind beide Begriffe me-
taphysisch oder theologisch in einem véllig verschiedenen Bezie-
hungsfeld entstanden. Ihre psychologische Bedeutung fiir die
Ubungspraxis istaber durchaus in dem hier angedeuteten Sinn ver-
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gleichbar. Das Christentum ist besonders aus diesem Grunde vor-
sichtig gewesen, mystischen Erfahrungen allzu grofie Bedeutung
beizumessen; sie konnen das Ich inflationdr aufbldhen und damit
gerade den Prozef verhindern, den solche Erfahrungen ankiindigen:
die spirituelle Transformation des Ich in eine universale Geist-Wirk-
lichkeit hinein, die sich dem Begriff und damit der egozentrischen
Berechenbarkeit entzieht.

Auf diesem Hintergrund ist es wenig sinnvoll, die dstlichen Wege
als Erfahrungswege zu beschreiben, diein einem Sich-lassen gipfeln,
wihrend die abrahamitischenReligionenanden Willenappellierten,
der im Gehorsam gegeniiber Gott sein Ziel finde. Man muf3 hier viel
genauer fragen, was gelassen wird und inwiefern Gehorsam méglich
ist. Was wire das Subjekt des Gehorsams, auch des Glaubens? Auch
die christliche Mystik findet hier zu einer zweifelsfrei nicht-dualisti-
schen Sprache. Der spirituelle Weg formt alle psychischen Krifte, in
unterschiedlichem Mafle und mit nicht gleichbleibender Gewich-
tung, gewif. Aber diesbeziiglich den westlichen vom dstlichen Weg
abgrenzen zu wollen, ist schwerlich moglich. Die Anspannung und
das Loslassen, die Aktivitit und die Passivitit, das Streben und das
Geschehenlassen sind Kréfte, die in Harmonie gebracht werden
miissen, damit die echte Losung gelingt. Das weif2 der Zen-Ubende
genauso wie der erfahrene Beter in christlicher Tradition. Gerade an
dieser Stelle wird inder Diskussion zwischen christlichen Theologen
und Anhédngern dstlicher Spiritualitiat zu viel theoretisiert, ohne daf3
man die tatsdchliche Praxis hinreichend kennen wiirde. Vertiefung
kann jeder in jeder Situation erfahren, der — aus sich selbst oder an-
gestofien durch einen Lehrer aus welcher Tradition auch immer -
diese Harmonie herzustellen vermag. Sie ist nicht nur fiir den einzel-
nen lebenswichtig, sondern in unserer historischen Situation auch
von absehbarer gesellschaftlicher Bedeutung.

5. Schliefllich sei als letztes Problemfeld das Verhiltnis von Erfah-
rung und ihrer Deutung angesprochen. Es gibt die Meinung, man
konne eine absolute undreligionsiibergreifende Erfahrung von ihren
relativen religionsbezogenen Deutungen trennen, die Zen-Erfah-
rung als Christ also durchaus vollziehen, ohne sich ihrer buddhisti-
schen Deutung aussetzen zu miissen. Das ist problematisch. Es gibt
keine ungedeutete Erfahrung. Das Argument sei hier nur ganz
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knapp umrissen: Die BewufStwerdung von Erfahrung setzt die Ein-
ordnung in geistige Strukturen voraus. Eine nicht-bewufte spiritu-
elle Erfahrung aber ist ein Unding. Also ist Erfahrung — nicht erst,
wenn sie mitgeteilt wird — voller Be-deutung, d.h. gedeutet.

Im Verlaufe der Diskussion der letzten Jahrzehnte hat man immer
wieder versucht, eine absolute mystische Erfahrung jenseits von
Deutungen zu konstruieren. Dies hat sich als naiv erwiesen. Merk-
wiirdigerweise ist jede mystische Erfahrung verschieden, und unter
diesen Begriff mdchte ich jetzt auch Zen-Erfahrungen usw. fassen,
obwohl es berechtigt ist zu fragen, ob diese automatisch mystisch
genannt werden kénnen. Treten derartige Erfahrungen bei ein und
demselben Individuum auf, sind sie ebenfalls verschieden. Sonst
gébe es keine fortwidhrende Reifung in der Schau der Wahrheit, und
das wird von keiner Religion behauptet.

Dennoch gibt es Grundmerkmale oder Strukturen, die entspre-
chende Erfahrungen charakterisieren und tiberall vorkommen. Die
Religionspsychologie hat dies zu beschreiben versucht, und unter
dem Begriff der Einheit, Ganzheit, Verschmelzung usw. sind solche
Strukturen mehr oder weniger addquat beschrieben worden. Eine
echte spirituelle Erfahrung ist aber zum Beispiel nie ein blof8 rausch-
haftes ozeanisches Gefiihl, bei dem die einmalige Differenziertheit
der Situation, in der die Erfahrung gemacht wird, vernichtet wiirde,
sondern sie ist die Erfahrung des geeinten Bewufitseins in dieser je
konkreten Situation. Nur so kann vermieden werden, daf die Welt
wieder in ein Uberwundenes und ein zu Erstrebendes zerfillt. Die
sakrale Totalitdt oder Totalitdtdes Sakralen verlangtdanach,leer von
Bestimmungen zu sein, wie man im Buddhismus sagt. Wenn diese
Leere aber als Gegensatz zu Bestimmungen (und Deutungen) auf-
tritt, ist sie nicht leer. Es handelt sich um eine Leere, die den Gegen-
satz transzendiert. Das klingt vage und unscharf, liegt aber in der
Natur der Sache: Jede echte Erfahrung (eines Geschmacks, eines
Klanges usw.) ist nicht beschreibbar, es sei denn in Abstraktionen.
Deutungen sind also das Kolorit von Erfahrungen.

Zieht man aus diesen Erwidgungen Konsequenzen, so liegt der
Schluf3 nahe, daf es nicht die eine spirituelle Kultur geben kann. Re-
ligionen werden auch in Zukunft unterschieden bleiben, so wie die
Sprachen der Menschheit nicht miteinander kompatibel sind. Jede
Sprache erzeugt ihr eigenes Spektrum der Wahrnehmung. Das trifft
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auch auf die Religionen zu. Sie sind Wahmehmungsweisen von
Wirklichkeit. Synthesen kénnen neue, vertiefte, andere Wahrneh-
mungsweisen ergeben, aber sie reproduzieren nicht einfach den
Modus der Vergangenheit.

Schon in der Vergangenheit haben Kulturen, Sprachen, Religio-
nen, Methoden einander durchdrungen und neue schépferische
Synthesen erzeugt. So ist es auch heute. Erfahrungen kénnen einan-
der spiegeln oder gegenseitig einen Resonanzraum eréffnen, in dem
ganz neue und noch nie gehdrte Obertdne hérbar werden. Das ist ein
schopferischer Akt, eine Erfahrung von Vertiefung. Vertiefung be-
deutet, in der Ver-Tiefung das immer wieder Festgehaltene — die Po-
sition des Habens —loszulassen und in die Bewegung des Gehens zu
kommen. DenndasSeinistim Gehén. Diesist ein Weg des unbeding-
ten Vertrauens, der kein Ende hat.

Wer sich béispielsweise auf Zen einldfit, macht oft die Erfahrung,
dafi sein Christentum neu zu leben beginnt. Der Ton liegt auf neu. Es
ist nicht die Wiederbelebung einer verschiitteten Kindheit, sondern
kreative Weitergestaltung abendldndischer Spiritualitét. Die Identi-
fikation mit dem Christus etwa, die in diesem Zusammenhang er-
fahrbar werden kann, ist etwas anderes als die traditionelle From-
migkeit. Mir scheint, daf} hier nichts verschleiert werden sollte: Das
Weizenkorn muf sterben, damit es Frucht bringt, und dieser Satz gilt
in diesem Zusammenhang allemal. Christlich gesprochen: Im wirk-
lichen Durchbruch zu spiritueller Erfahrung vollzieht sich das Nie-
derreifilen des Tempels und der Neuaufbau einer immer tieferen
Wirklichkeit jeweils neu. Die Wiederentdeckung der Wurzel des
Christlichen ist gleichzeitig eine neue Gestaltung aus der Kraft des
Impulses, der mit Christus in die Welt kam. Das Christentum hat dies
die Wirkung des Heiligen Geistes genannt, und jede konkrete Erfah-
rung des Christus kann nur auf dem Grund der Einheit der Schop-
fung und in der Kreativitit des Geistes authentisch sein. Das ist die
ganzheitlich-trinitarische Struktur, die jede christliche Erfahrung
auszeichnet. Sie hat, wie mir scheint, ihre Entsprechungen auch im
Hinduismus und Buddhismus. Denn daf8 der wirkliche spirituelle
Durchbruch ein Sterben und Auferstehen ist, wird etwa im Zen nur
allzu deutlich. Gefahr droht dort, wo eine gewonnene Tiefe als die
Tiefe verdinglicht (friiher sagte man: vergétzt) wird, weil damit der
Freiheit des Geistes ein Ende gesetzt wiirde, das Sein also wieder
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zum Haben des Ich verkehrt wire, was man christlich Siinde,
,Ostlich” Verblendung (avidya) genannt hat.

Aus allen fiinf Gesichtspunkten wird ersichtlich, daf8 es nicht darum
geht, Glaubenssysteme um ihrer selbst willen zu beleben, zu bewah-
ren oder zu iiberwinden. Es geht um den Weg des Menschen. Er
besteht in der Menschwerdung, die zum Ziel kommt, wenn sich das
Ichin Gott losldfit oder im Unsagbaren seineIdentitdt gewinnt. Wem
das zu niichtern oder zuwenig ist, der sei an eine alte christliche An-
ekdote erinnert. Ein Schiiler fragt den Meister, was Vertiefung in
echte Spiritualitit sei. Der Meister antwortet: Mache es wie Gott -
werde Mensch.

Subjekt dieses neuen Menschseins ist aber nicht das kleine Ich,
sondern der inkarnierte Gott, also das, was Christen in der Liebe
Christi erfahren, diedemzufolge Ursprung, Grund und Wurzel jeder
Erfahrung ist. Ein Buddhist wird dies anders formulieren. Entschei-
dend aber ist in jedem Falle: Meditationserfahrung weist tiber sich
selbst hinaus.

III.

Abschlieend méchte ich auf einige Gesichtspunkte hinweisen, die
bei der Inkulturationdstlicher Ubungswege in die geistig-kulturelle
Welt des Westens bedenkenswert sind, wobei gerade hier im einzel-
nen genauer zu priifen wére, ob nicht die sozialen, psychologischen
und konfessionell geprédgten Religionsverhéltnisse in den verschie-
denen europdischen Regionen durchaus unterschiedlich sind, so daf8
die folgenden Aussagen allgemein bleiben miissen, im Detail aber
differenziert zu behandeln wéren.

1. Es kann nicht nachdriicklich genug hervorgehoben werden, daf3
spirituelle Wege Wege sind. Sie sind keine Methoden, die in zeitlich
mefSbaren Abstinden zu einem bestimmten Resultat fiihren, das
dann als erreicht gelten kann. Spirituelle Wege sind nicht abgeschlos-
sen, d.h. sie sind in die Zukunft hin offen. Die Ubung hort nicht auf,
sonst ist der geistige Tod vorgezeichnet, der sich dann meist in Ich-
Inflation ausdriickt. Es besteht eine Gefahr, daf dies nicht hinrei-
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chend beachtet wird. Meditationsiibungen erscheinen dann entwe-
der als zweckgebundene Therapieform oder als Variante olympi-
scher Selbstglorifizierung: Statt ,,schneller, weiter, hoher” heifit es
dann nur , vollkommener, erfahrener, tiefer”, und der Ehrgeiz, den
anderen iibertrumpfen zu wollen, macht sich in spirituellem
Konsum Luft. Daf3 Ubungswege Lust und Leid, Ho6hen und Tiefen,
Lichtvolles und Dunkles durchschreiten, wird dann nicht zugelas-
sen oder verdrangt. Einen Weg zu gehen — althochdeutsch lidan, von
dem unsere Worte leiden wie leiten abgeleitet sind — ist eine langwie-
rige, nicht endende Aufgabe. Manche Klassifikationen des Stufen-
wegs der Meditation, wie sie uns etwa im Mah@yana Buddhismus be-
gegnen, haben im Westen falsche Vorstellungen erzeugt, als konne
man allméhlich die spirituelle Stufenleiter emporklimmen, irgend-
wo ankommen und dann die Groéfle des vergéttlichten Ego geniefSen!

2. Buddhistische und hinduistische Spiritualitdt strebt nach Er-
fahrung des letztgiiltigen Grundes. Dabei darf nicht vergessen wer-
den, daf es viele vor-letztgiiltige Ebenen der psychischen und part-
nerschaftlich-sozialen Beziehungen gibt, die ebenfalls der Lauterung
bediirfen. Probleme des Herzens, emotionale Verspannungen,
menschliches Leid kénnen und diirfen nicht einfach ausgeatmet
werden. Auch im Zen gibt es subtile Ubungsformen, mit diesen Be-
reichen etwa im Klosteralltag, in der Arbeit, im kiinstlerischen Aus-
druck usw. umzugehen. Was aber in Europa an Ubungspraxis ver-
mittelt wird, ist oft von diesem psycho-sozialen Hintergrund abge-
16st, und nur die I"Jbung des Sitzens und Atmens findet Beachtung.
“Das Resultat kénnen leblose Persénlichkeiten sein, die das Spontane
“der Herz-Ebene unterdriickt haben. Dies ist nicht dem Zen als
“solchem anzulasten, sondern einer Ubungsform, die in eine andere
Umwelt verkiirzt libertragen ist. Hier gilt es, wachsam zu sein. Wir
miissenentsprechende Aquivalente fiir die Ubung der psycho-sozia-
len und emotionalen Bereiche aus und in unserem Alltag finden.

3. Die Rolle, die der Guru in Asien spielt, ist abhéngig von dortigen
Zuordnungen des Individuums zur Gruppe oder zum Kollektiv.
Daf sich die Beziehung von Individuum und Kollektiv in Europa
anders darstellt als in asiatischen Kulturen — und hier liegen die
Dinge in Ostasien wiederum sehr anders als in Indien, wobei aber
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auch Korea und Japan etwa ganz verschieden sind -, bedarf keiner
langen Erorterung. Was das tatsdchlich bedeutet, wird heute sowohl
in der Sozialpsychologie als auch von Meditationsgruppen, die
diesem Problem unmittelbar ausgesetzt sind, noch unzureichend
verstanden. Um aber weitgehend projektionsfreie und heilsame Be-
ziehungen von Meditationslehrer und -schiiler im europédischen
Kontext des 20. Jahrhunderts zu gestalten, ist Klarheit in dieser Frage
ein ganz dringendes Anliegen. Vermutlich kann und sollte die
Gruppe viele Aufgaben des Guru gegeniiber dem einzelnen wahr-
nehmen, was um so eher moglich ist, wenn der Lehrer tatsichlich
kompetent ist und die Fiihrungsposition nicht zur Stabilisierung
seines Ego mifbraucht. Theoretisch ist zwar auch der 6stliche Guru
aufgefordert, den Schiiler zu sich selbst zu bringen, d.h. unabhingig
zu machen. Daf3 oft das Gegenteil der Fall ist, hingt aber nicht nur
anmenschlicher Schwachheit, sondern an den ganzanderen psycho-
sozialen Mustern, auf die asiatische Meditationslehrer in Europa
treffen. Sie vermogen darauf nicht angemessen zu reagieren. Um so
mehr bedarf diese Frage einer zuverldssigen Antwort, die sich wie-
derum nur aus unserer eigenen reflektierten Praxis ergeben kann.

4. Aufgrund des geschichtlichen Hintergrundes wird der Européer,
der hinduistische oder buddhistische Meditationswege geht, die
Friichte der Meditation in abendldndischen geschichtlich-sozialen
Zusammenhdngen ausdriicken miissen. Mit anderen Worten: Das
Bodhisattva-Ideal der heilenden Hinwendung zu allen Wesenbedarf
der politischen Konkretion. Aufgrund der prophetischen Tradition
des jiidisch-christlichen Glaubens ist es angemessen, diese Konkre-
tion im Sinne kosmischer Solidaritiit zu vollziehen. Was das je konkret
heifdt, erweist sich im Alltag. Meditation macht verwundbarer, sen-
sibler fiir das konkrete Leid der Welt. Wer Ungerechtigkeit und Um-
weltkatastrophen wegmeditieren will, ohne zur konkreten politi-
schen Tat veranlafit zu werden, iibt nicht ganzheitlich oder — wie
schon angedeutet ~ integral. Daf hier die Akzente anders liegen
konnen, als sie in den gegenwirtigen asiatischen Traditionen er-
scheinen, fordert zu gegenseitigen Neuinterpretationen von Ost und
West heraus.

Neuinterpretationen sind aber im Zusammenhang spiritueller
Wege keine Begriffsiibungen, sondern neue Selbstdeutungen der Le-
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benspraxis, die sich konkret auswirken. Wenn Christen &stliche
Ubungswege gehen, werden sie in ihrem Menschsein, dasdurch ihre
Verwurzelung in der Liebe Christi bestimmt ist, vertieft. Ich habe
auch viele Buddhisten getroffen, die, vom Christentum beeindruckt,
ihren buddhistischen Weg in einer Vertiefung des Menschlichen neu
buchstabieren lernten. Darum geht es.
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