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Vorwort

Wenn sich Religionswissenschaftler oder Soziologen mit buddhistischer
Praxis beschiftigen, kommt es allzu oft vor, dass alles Mogliche ent-
deckt und erforscht wird, nur nicht das, worum es den Praktizierenden
in der Praxis eigentlich geht. Man entdeckt beispielsweise Macht- und
Geschlechterverhiltnisse,! politische und 6konomische Verwicklungen,
Hierarchien, institututionelle Eigenarten in Scholastik und Uberliefe-
rung, synkretistische Vermischung von Weltanschauungen unterschiedli-
chen Ursprungs sowie nicht zuletzt Ritualformen in der einen oder ande-
ren kulturspezifischen Brechung. Ublicherweise riickt dabei die Tatsache
aus dem Blickfeld, dass die buddhistischen Lehren — wie auch andere spi-
rituelle Traditionen — soteriologische Systeme sind. Der griechische Be-
griff owtnoia (soteria) bedeutet Rettung, Erlosung und Heil.

Der Buddhismus stellt dabei eine besondere Form der Heilslehre dar.
Aus einer westlichen Perspektive erscheint sie als eine Soteriologie ohne
Gott und findet ihren Ausdruck gleichsam in einer Praxis, die auf die Leere
ausgerichtet ist, sofern wir die buddhistische Lehranweisung wortlich neh-
men, alle Phinomene wesensmifSig als leer und essenzlos zu betrachten.

Zudem ist es ein weiterer Fakt, dass die unterschiedlichen buddhisti-
schen Schulen im Westen Zulauf haben und sich in den letzten 30 Jahren
mehr oder weniger erfolgreich in Form von Schulungszentren, Medita-
tionshdusern und teilweise auch klosterahnlichen Gemeinschaften insti-
tutionalisieren konnten. Ebenso ist feststellbar, dass viele der westlichen
Schiiler teilweise bereits seit Jahrzehnten mit hohem Engagement und
personlichem Einsatz ihre spirituelle Praxis aufrechterhalten. Thr Aus-
gangspunkt, den buddhistischen Lehren Gehor zu schenken, war oftmals
eine existenzielle Krise und in den Berichten unserer Gesprachspartner
wird deutlich, dass viele von ihnen in der einen oder anderen Form Hei-
lung gefunden haben. Dass die buddhistischen Gemeinschaften im Wes-
ten Uberwiegend durch Laien getragen werden, bestarkt nochmals die
soteriologische Motivlage. Denn in der Regel gibt es nur wenige Perso-
nen, die als Monche von den weltlichen Verpflichtungen entlastet sind
und es sind keine grofSeren monetiaren Verdienstmoglichkeiten inner-
halb der buddhistischen Institutionen erwartbar. Die Mehrzahl der Hel-
fer, wie auch die buddhistischen Lehrer arbeiten auf ehrenamtlicher Ba-
sis. Durch die engagierte Praxis lasst sich kaum auf unmittelbare Weise
weltlicher Gewinn erzielen. Folglich geht es den Ausiibenden wohl um
ihr Seelenheil.

1 Der Einfachheit halber nutzen wir in diesem Buch das generische Maskulinum
zur Bezeichnung von Akteuren und Gruppen beider Geschlechter, denn die Ge-
schlechterfrage ist nicht Thema dieser Untersuchung.
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DIE PRAXIS DER LEERE

Worin aber besteht dieses Seelenheil und in welcher Beziehung steht es
zu einer Praxis, die beansprucht alle sinnlichen Phanomene als wesens-
mafSig leer zu betrachten? Findet sich hier lediglich eine Praxis, oder je
nach buddhistischem Schulungsweg gar mehrere, unterschiedliche, di-
vergierende Praxen, die moglicherweise auch mit verschiedenen Heils-
zielen verbunden sind?

Um diesen Fragen nachgehen zu konnen, haben wir sechs im deutsch-
sprachigen Raum vertretene Schulungswege und die hiermit einherge-
henden spezifischen Formen ihrer Praxis auf Basis einer rekonstrukti-
ven Studie untersucht. Im Sinne einer mehrfachen komparativen Analyse
wurden dabei sowohl unterschiedliche Phasen und Grade des Engage-
ments betrachtet (so wurden Novizen, mafSig wie auch existenziell enga-
gierte Schiiler sowie Langzeitpraktizierende und Lehrer befragt) als auch
unterschiedliche Traditionen berticksichtigt. Im Bereich des Theravada-
Buddhismus haben wir uns mit den Schiilern des Vipassana-Vereinigung
e.V. (in der Tradition S. N. Goenkas) beschiftigt sowie mit den Grup-
pen, die mit Ayya Khema und dem Buddha-Haus Meditations- und
Studienzentrum e.V. verbunden sind. Den tibetischen Buddhismus be-
treffend wurden insbesondere der Diamantweg e.V. (Ole Nydahl) und
Rigpa Deutschland (Sogyal Rinpoche) beriicksichtigt. Um ein Bild von
der Landschaft der Zen-Schulen zu erhalten, befragten wir fir den Soto-
Zen Schiiler der Zen-Vereinigung Deutschland e.V. (Ludger Tenbreul)
sowie Praktizierende der Rinzai-Tradition in der Dharma-Nachfolge von
Rei Shin Bigan Roshi.

Anstatt essentialistisch zu fragen, was westlicher Buddhismus ist und
wie sich seine Auspragungen und Erscheinungsformen typisieren las-
sen, stand fiir uns die originar praxistheoretische Fragestellung im Vor-
dergrund, wie die unterschiedlichen Formen des westlichen Buddhis-
mus als institutionalisierte Schulungswege und individuell gelebte Praxis
durch soziale und gemeinschaftliche Praktiken hergestellt werden. Da-
bei sind wir von einer reflexiven und sich wechselseitig konstituieren-
den Beziehung zwischen Lehrsystem, den in gemeinschaftlicher Praxis
induzierten Erfahrungen und der jeweiligen Institutionalisierungsform
der Schulungswege ausgegangen. Entgegen der iiblichen Selbststilisie-
rung als erfahrungsorientierte Spiritualitidt wird damit die buddhistische
(Selbst-)Erkenntnis in mehrfachem Sinne als ein zugleich gemeinschaft-
lich wie auch gesellschaftlich eingebettetes Phinomen betrachtet. Der
entscheidende Punkt ist, dass wir hierbei weiterhin darauf Wert gelegt
haben, immer auch den soteriologischen Eigenanspruch der buddhisti-
schen Lehren im Blick zu behalten.

In diesem Sinne mussten wir uns nicht zuletzt auch der Frage der
Erleuchtung stellen, also dem expliziten Heilsziel der buddhistischen
Lehren, ohne dieses in naiver Weise mit einem Seinszustand oder einer
bestimmten phianomenalen Erfahrungsqualitat zu verwechseln. Denn
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VORWORT

wenngleich die buddhistischen Lehren in ihrer Selbstbeschreibung eine
universelle Erfahrungsebene betonen, die unterhalb des sprachlich zu
verortenden Sinns basiert ist, kann die soziologische Gegenbeobachtung
entdecken, dass Erfahrung innerhalb der Schulungswege weiterhin sinn-
haft interpretiert ist und daher nur retrospektiv als Erfahrung angeeig-
net werden kann. Die mystische Dimension der Erleuchtung ist damit
immer auch als kommunikatives Phinomen anzusehen, das kontrafak-
tisch zur Erlebbarkeit und Realisierbarkeit durch die westlichen Adepten
eine wichtige Rolle in der soteriologischen Sinnbestimmung einnimmt.

Als Ergebnis liegt nun zum ersten Mal eine umfassende rekonstruktive
Studie vor, welche den Eigenanspruch der buddhistischen Praxis bertick-
sichtigt, ohne jedoch dabei vorschnell Theorie und Praxis zu verwech-
seln. Die Landkarte ist nicht das Gebiet und der Pfad nicht derjenige,
der auf ihm wandert. Aber ohne Karte gibt es keinen Pfad, dessen Bege-
hen sich lohnen wiirde, ebenso wire es unmoglich zu erfahren, dass Weg
und Ziel eins werden konnen, wenn man sich nicht auf den Weg begibt.

Daher soll mit diesem Buch der Blick zunidchst mit besonderem Au-
genmerk auf die soteriologische Vision der buddhistischen Schulen da-
rauf gelenkt werden, was Schiiler und Lehrer hieraus konkret machen.
Hierdurch entsteht zum ersten Mal ein umfassendes Bild westlicher bud-
dhistischer Spiritualitdt in ihren unterschiedlichen Schattierungen. Drei
weitere, kleinere Buicher sollen folgen, in denen das Augenmerk starker
auf die Besonderheiten der einzelnen Schulen, die Beziehung von Traditi-
onalitat und Modernitit sowie die unterschiedlichen Modi der Adaption
an Systeme buddhistischer Spiritualitat gerichtet werden soll.

An dieser Stelle mochten wir zunichst der Deutschen Forschungsge-
meinschaft fir die Finanzierung des dieser Monografie zugrunde liegen-
den Forschungsprojektes danken. Dartuber hinaus gebiihrt Odilia Pliet-
ker Dank, nicht zuletzt fiir ihre grofle Hilfe fiir den Zugang zum Feld
und die eine oder andere Hilfestellung, die notig war, um die fir den Au-
Benstehenden in Sinn und Dynamik oftmals nur schwer nachvollzieh-
baren Praxen des tibetischen Buddhismus besser verstehen zu konnen.
Insbesondere mochten wir hier nachdriicklich Selma (Ulrike) Ofner dan-
ken, die erst spater als wissenschaftliche Mitarbeiterin zu unserem Pro-
jekt gestofSen ist. Mit ihrer ebenso sensiblen wie erfahrenen Interview-
fiihrung sind einige der fiir dieses Buch zentralen Interviewgespriche
zustande gekommen. AufSerdem danken wir ihr fiir ihre kontinuierliche
kulturwissenschaftliche Unterstiitzung und Kritik dieses Buchprojekts.
Wir danken Juliane Slotta fiir ihre ebenso sprachsensible wie griindli-
che Lektoratsarbeit. Ebenfalls ist hier Tabea Rossol und Juliane Schell
zu danken, die als studentische Hilfskrafte das Projekt an verschiedenen
Stellen unterstiitzt haben.

Vor allem mochten wir jedoch den vielen Interviewpartnern danken,
die uns allesamt wichtige Einblicke in ihr spirituelles Leben gegeben

9
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DIE PRAXIS DER LEERE

haben und auch in aller Offenheit mit uns tiber ihre Krisen gesprochen
haben. Vor den Gesprichen sagten wir zu, dass wir in allen Darstellun-
gen sowohl ihre Anonymitit wahren,? als auch in der Analyse eine wert-
schitzende Sprache verwenden werden. Wir danken hier nochmals aus-
driicklich fur das uns entgegengebrachte Vertrauen.

2 Um insbesondere bei den ausfiihrlichen Fallanalysen die Anonymisierung sicher-
zustellen, sind Namen, Orte und teilweise auch andere Erkennungsmerkmale ver-
fremdet worden.

I0
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Einleitung

»Nach der Begegnung mit dem Absurden ist alles er-
schiittert. Diese Vorstellung ,ich bin‘, meine Art zu
handeln, als hitte alles einen Sinn (selbst wenn ich
gelegentlich sage, dass nichts Sinn habe), all das wird
durch die Absurditit eines moglichen Todes auf eine
schwindelerregende Weise Liigen gestraft.“

Albert Camus (2013, S. 70).

»Die Losung des Problems des Lebens merkt man
am Verschwinden dieses Problems. (Ist nicht dies der
Grund, warum Menschen, denen der Sinn des Lebens
nach langen Zweifeln klar wurde, warum diese dann
nicht sagen konnten, worin dieser Sinn bestand?)*

Ludwig Wittgenstein (1990, Proposition 6.521).

Jede tiefe Auseinandersetzung mit dem westlichen Buddhismus muss von
Anfang an einen fiir die weiteren Uberlegungen zentralen Aspekt beriick-
sichtigen. Und zwar besteht mit den Worten Luc Ferrys die ,,Achillesver-
se“ des Buddhismus darin, den ,,Sinn des Lebens“ darin zu sehen, ,,zu
einer Weltsicht zu gelangen, in der die Frage nach dem Sinn verschwin-
det* (Ferry 1997, S. 32).

Nibbana (Paliy Sanskrit: nirvana), die soteriologische Vision des Bud-
dhismus, scheint auf den ersten Blick eine eher befremdliche Perspektive
der Befreiung zu vertreten, die sich positivsprachlich nicht so recht fas-
sen lisst, sondern zunichst an dieser Stelle mit ,,Verloschen 3 tibersetzt
wird.* Als ebenso kontraintuitive Konzeption erscheint die buddhistische
Lehre des Nicht-Selbst, der Unpersonlichkeit (anatta), die besagt, dass
die eigentliche Befreiung des Menschen in der Einsicht und Auflésung
der Ich-Illusion liegt, sodass letztlich ,,niemand® ins nibbana eingeht.

3 Im Pali-English Dictionary heifSt es: ,, The meanings of nibbana are: 1. the going
out of a lamp or fire (popular meaning). 2. health, the sense of bodily wellbeing
(probably, at first, the passing away of feverishness, restlessness). 3. The dying
out in the heart of the threefold fire of raga, dosa & moha: lust, illwill & stupidi-
ty (Buddhistic meaning). 4. the sense of spiritual wellbeing, of security, emanci-
pation, victory and peace, salvation, bliss“ (Davids/Stede 1992, S. 362).

4 Es wundert deshalb nicht, dass die buddhistischen Lehren in der frithen europi-
ischen Rezeption (man denke etwa an Arthur Schopenhauer) mit einer eher de-
pressiven Konnotation verbunden werden. Eine solche Interpretation steht jedoch
in starkem Widerspruch zur Auffassung nahezu aller bestehenden buddhistischen
Schulen, die nibbana als etwas absolut Positives ansehen (King 1964, S. 89f.).

II
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DIE PRAXIS DER LEERE

Gerade in Kombination mit der altindischen Wiedergeburtslehre wirken
solche Aussagen unsinnig, schwer verstiandlich oder paradox. Es hat den
Anschein, dass sie auf ein ,Dahinter® verweisen, auf eine Weisheit oder
Wahrheit, tiber die man nicht sprechen kann, bzw. die nur der verstehen
kann, der sie selbst erfahren hat.’

Vor allem in den traditionellen buddhistischen Landern hat sich bis-
lang nur eine kleine Anzahl von Menschen gefunden, die an der Verwirk-
lichung der Lehre des Nicht-Selbst, also an der mystischen Dimension
des Buddhismus interessiert sind. Die grofSe Mehrheit der Buddhisten
hat in Bezug auf die Rezeption der buddhistischen Lehren einen eher re-
ligiosen Modus gewahlt und sich vorrangig mit der Rezitation von se-
genbringenden Texten und dem Vollzug von Ritualen beschiftigt, die
Erfolg und Glick in diesem und im kiinftigen Leben versprechen. Dem-
entsprechend hat sich in den buddhistischen Gemeinschaften eine Auf-
gabenteilung ergeben. Die buddhistischen Laien widmen sich nicht der
Erleuchtung, sondern folgen dem Glauben, durch gute Taten (insbeson-
dere mittels Spenden an die Monche) ihr Schicksal zum Besseren wenden
bzw. im kiinftigen Leben eine bessere Wiedergeburt erlangen zu konnen.
Zudem ist ein nicht unerheblicher Teil der Monche mit scholastischen
und rituellen Aufgaben betraut (etwa der Pflege und Kommentierung der
kanonischen Texte und dem Vollzug von Segens- und Begrabnisritualen).

Auch im buddhistischen Klerus beschiftigt sich nur eine Minderheit
(etwa die Waldmonche in Sri Lanka und Thailand) vorrangig mit der
meditativen Schulung, die auf die Erlangung von nibbana zielt.

Im Gegensatz dazu prisentiert sich der Buddhismus im Westen vor-
nehmlich als eine Laienbewegung, deren Akteure eher an Meditation
und individueller spiritueller Erfahrung oder Erlosung interessiert sind
denn am Vollzug volkstiimlicher Rituale oder am intensiven Studium alt-
indischer Schriften.® Im Kontext der Buddbist Studies ist viel tiber das
Spannungsverhiltnis zwischen dem traditionellen, ethnischen Buddhis-
mus und den westlichen Konvertiten geforscht und geschrieben worden.”

5 Eward Conze schreibt entsprechend: ,, Fiir alle diejenigen aber, die noch nicht bis
zum Nirwana gelangt sind, mufS der Glaube an eine Individualitat so naheliegend
erscheinen, dafs sie das Vorhandensein einer objektiven Grundlage dafiir als sicher
annehmen. Dies war die schwichste Stelle der buddhistischen Ausriistung, und
das Problem hat buddhistische Theoretiker zu allen Zeiten beunruhigt. Der ket-
zerische Glaube an ein Selbst drang sogar in die Reihen des Ordens selbst ein.
(Conze 1983, S. 161)

6 Die textkritische Exegese kanonischer Schriften wird eher an universitiaren indo-
logischen, tibetologischen und japanologischen Instituten kultiviert als in den von
uns untersuchten Schulen des westlichen Buddhismus. Hier werden die Texte viel-
mehr ausschnittsweise im Kontext einer Belehrung vorgestellt und mit Blick auf
die Bedeutung fiir die spirituelle und meditative Praxis interpretiert.

7 Siehe etwa Gregory (2001), Numrich (1996; 2003), Prebish (1999; Prebish/Tanaka
1998), Seager (1999), Williams (1999), McMahan (2004; 2008), Gombrich
(1983) und Bechert (1984).
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EINLEITUNG

Dabei zeigt sich tibergreifend als bemerkenswerte Pointe, dass der mo-
derne Buddhismus zunichst vor allem von westlich ausgebildeten indi-
genen Eliten der asiatischen Kolonien als religiose und philosophische
Gegenbewegung zur christlichen Dominanz in Stellung gebracht wurde.
Auf dem Chicagoer Weltparlament der Religionen konnte ein solcher-
mafSen direkt an die aufgeklidrte Moderne anschlieSender Buddhismus
im Vergleich zum Christentum als die verntunftigere und mit wissen-
schaftlichen Werten eher zu vereinbarende Konzeption auftreten.

Die magischen und religiosen Anteile des Volksbuddhismus wurden
damit gleichsam links tiberholt in Richtung eines ,globalen Buddhis-
mus“ (Baumann 20071). Als paralleler Zweig der Rezeption entstand mit
der theosophischen Gesellschaft eine Bewegung, die im Sinne einer philo-
sophia perennis® die Suche nach einer religionsuibergreifenden Wahrheit
in den Vordergrund stellte und zunichst aus einer esoterischen Perspek-
tive Anschluss an buddhistisches Denken suchte.” Gerade dem gebilde-
ten Publikum, das auch in kultureller Hinsicht immer mehr mit den pro-
testantischen und katholischen Religionsangeboten haderte, erschien das
Gedankengut der Buddhalehre mehr als interessant.

Unter diesen Rezeptionsbedingungen verwundert es nicht, dass die er-
sten Europder, die als buddhistische Monche und Nonnen in Asien or-
dinierten, vor allem Kontakt zu den wenigen Klostern suchten, in denen
die meditative, auf Erleuchtung ausgerichtete Schulung im Vordergrund
steht.!® Schliefflich begannen in den 1970er Jahren vermehrt buddhi-
stisch ausgebildete westliche Lehrer sowie eine Reihe asiatischer Medi-
tationslehrer, Meditationsschulen in Westeuropa und den USA aufzu-
bauen, die primir an ein Laienpublikum gerichtet waren.

Auf diese Weise erschien der Zen-Buddhismus, der im Kontext des
japanischen Amitabha- und Nichirin-Buddhismus im eigenen Land
eher ein Schattendasein fithrte, im Westen als zentraler Reprasentant
des Mahayana-Buddhismus. Homolog zeigte sich fiir den Theravada-
Buddhismus eine recht iiberschaubare Gruppe burmesischer und thai-
landischer Monche als das Nadelohr der Vermittlung der Vipassana-
Meditation, wie sie im 20. Jahrhundert zum ersten Mal auch Laien
gelehrt wurde.!! Fur den tibetischen Buddhismus stellt sich die Situati-
on zwar ein wenig anders dar, doch auch hier entwickelte sich im Kon-
text der tibetischen Exilgemeinden in den 1960er und 1970er Jahren

8 Siche hierzu spiter —auch im Anklang an buddhistisches Denken — Huxley (1987).

9 Aus dem Umkreis der theosophischen Gesellschaft wurden spiter viele Uberset-
zungsarbeiten aus dem Altindischen geleistet. Man denke hier etwa an die per-
sonellen Verbindungen zur Pali-Text-Society.

10 Fiir den deutschsprachigen Raum sind hier zu erwihnen: Anton Guth (Nyana-
tiloka), Fritz Hungerleider, Karl Seidensticker, Siegmund Feniger (Nyanaponi-
ka), Ilse Kussel (Ayya Khema), Ernst Lothar Hoffmann (Anagarika Govinda).

11 Man denke etwa an Ledi Sayadaw als Schlusselfigur.
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DIE PRAXIS DER LEERE

eine starke Orientierung am breiten westlichen Laienpublikum. Diesem
wurden meditative Praxisanweisungen gelehrt — und zwar selbst die ver-
meintlich geheimen tantrischen Belehrungen—,'> wohingegen die Laien
in der traditionalen tibetischen Gesellschaft tiblicherweise nicht in Me-
ditation unterrichtet wurden.

Nach der Uberwindung einiger Anfangsschwierigkeiten (man denke
etwa an falsche Erwartungen gegeniiber den asiatischen Heilmethoden
und den kulturellen Clash zwischen einer libertiren westlichen Gesell-
schaft und den autoritiren monastischen Haltungen) konnte sich eine
Reihe unterschiedlicher buddhistischer Schulen im Westen etablieren —
und zwar sowohl in Hinblick auf die Doxa (d. h. in Referenz auf einen
Kanon relevanter Lehren) wie auch in Bezug auf die Ausbildung von
Lehrern (also der Sicherung der sogenannten Dharma-Nachfolge). Da
eine Vielzahl westlicher Adepten der Meditations- und Schulungspraxis
mittlerweile seit 20 bis 30 Jahren anhingt, konnte in einigen Schulen
eine tragende Trias aus Anfingern, okonomisch abgesicherten Langzeit-
praktizierenden und Lehrerpersonlichkeiten entstehen.!® Viele Gruppen
verfiigen inzwischen auch tber selbst finanzierte Zentren. Sowohl in
Hinblick auf die 6konomische Basis als auch auf die Reproduktion der
personellen Struktur scheint eine hinreichende Stabilitidt aufgebaut wor-
den zu sein, sodass wir nunmehr durchaus von einer erfolgreichen Insti-
tutionalisierung des Buddhismus im Westen sprechen konnen.

Zusammengefasst treffen wir in Hinblick auf die Geschichte der spi-
rituellen oder religiosen Transmission der buddhistischen Lehren auf die
denkwiirdige Bewegung, dass die Praxis ihres (vermeintlich) spirituellen
Kerns in den buddhistischen Ursprungslandern zunachst auf wenig Re-
sonanz stief$, woraufhin sie im 20. Jahrhundert vor allem durch westli-
che Laienschiiler reaktualisiert wurde, was den einschlagigen Klostern
im asiatischen Kontext wieder zu Auftrieb und Bedeutung verhalf.'

Wenngleich die frithen Begegnungen des Westens mit dem Buddhismus
stark durch protestantische Denkweisen gepragt zu sehen sind (McMa-
han 2008; Baumann 1997) und die spatere erfahrungsorientierte Rezep-
tion insbesondere durch die Gegenkulturen der T960er Jahre beeinflusst
wurde," zeigt sich heute deutlich, dass der westliche Buddhismus nicht

12 Siehe etwa Guinther/Trungpa (1975) sowie Trungpa (1992).

13 Langzeitpraktizierende iibernehmen uiblicherweise spezifische Dogmen der bud-
dhistischen Lehre (Phillips et al. 2009), sodass hier, wie auch Phillips/Hayden
(2005) fiir Australien feststellen, eher eine Riickkehr zu einem traditionalen Stil
des religiosen Engagements zu beobachten ist, der sich erheblich vom ,new age
style“ einer individualisierten Popularreligion unterscheidet.

14 Der tibetische Buddhismus stellt hier erneut einen Sonderfall dar, wobei jedoch
auch hier gilt, dass die Exilkloster hoher Lamas in Sikkim, Bhutan, Indien und
Nepal wohl nur mit westlicher Unterstiitzung tiberleben konnen.

15 Siehe als Reprisentant dieser Bewegung den Whole Earth Catalog und als gelun-
genes Beispiel seiner kulturhistorischen Aufarbeitung Diederichsen/Franke (2013).
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einfach als eine Variante westlicher Kultur — etwa im Sinne einer indivi-
dualisierten New Age-Spiritualitit — verstanden werden kann (vgl. Kno-
blauch 1989). Dass man den westlichen Buddhismus mit Robert Sharf
(1995) durchaus als eine spirituelle Neuerfindung (oder Wiederentdek-
kung) betrachten kann, die nur bedingt an die buddhistischen Traditio-
nen der asiatischen Lander anknupft, steht nicht im Widerspruch zu der
Tatsache, dass gerade auch unter westlichen Schiilern ein Zugang zur
urspriinglichen soteriologischen Vision des Buddhismus im Sinne einer
Rickkehr zu den Quellen gesucht wird.'¢

Die vorangegangenen Ausfihrungen zeigen auf, dass der westliche
Buddhismus als zeitgenossische Bewegung komplexe kulturelle Lagerun-
gen in sich vereint und dabei in seinen dominanten Formen weder einsei-
tig der aufnehmenden Kultur des westlichen Individualismus zugerech-
net noch naiv als die Fortfithrung traditioneller buddhistischer Lehren
verstanden werden kann. Wie in einer Reihe empirischer Studien deut-
lich wird (s. etwa Finney 1991; McKenzie 2011; Scherer 2009), finden
innerhalb der unterschiedlichen Schulen elaborierte Aushandlungspro-
zesse statt, wie eine gewissermafSen authentische Lehrtradition vor dem
Hintergrund spezifischer westlicher Bedurfnislagen auszusehen hat und
wie diese hergestellt werden kann. Auch wenn man mit Sharf (1995) den
modernen Buddhismus gerade in Hinblick auf seine Erfahrungsorientie-
rung per se als eine soziale Konstruktion jiingeren Datums betrachten
kann, bleibt fir die Adepten eines spirituellen Weges die Frage der ,,rich-
tigen“ Konstruktionen trotzdem virulent, weil sich aus der emischen Per-
spektive ein soteriologisches System nicht nur als soziale Konstruktion
darstellen kann. Fir die jeweiligen Anhdnger bleiben die Fragen nach
den Qualitdten des Lehrers und der praktizierenden Gemeinschaft un-
hintergehbar, was nicht zuletzt auch anhand der jungeren Diskussionen
um die verstorenden Konsequenzen moralischen Fehlverhaltens buddhi-
stischer Lehrer deutlich wurde (s. etwa Coleman 2002, S. 139ff.).

Insgesamt ist festzuhalten, dass es wenig Sinn macht, generell und in
einem ahistorischen Sinne von dem Buddhismus zu sprechen, vor al-
lem weil sich die drei hauptsachlich im Westen verbreiteten Traditionen
(Zen, tibetischer Buddhismus und Theravada-Buddhismus) und deren

16 Gleichzeitig dringen aber buddhistische Denkfiguren sehr wohl auch in die west-
liche Popularkultur ein. Sei es in Form von Hollywoodfilmen und Pop-Avant-
gardisten (Seager 1999, S. 33ff.), der Integration von meditativen Praktiken
in therapeutische Settings (Baer 2006; Kabat-Zinn 2003; Weiss/Harrer 2010),
Massenveranstaltungen mit dem Dalai Lama oder einfach nur durch die At-
traktivitit der Buddhafigur als Werbetriger — Buddhismus ist populir, erscheint
im Vergleich zum Christentum und Islam als die sympathischere Religion (sie-
he Maher et al. 2008; fir Deutschland siehe George et al. 1996) und gewinnt
an gesellschaftlichem Einfluss. Wuthnow und Cadge (2004) schitzen auf Basis
einer empirischen Untersuchung, dass jeder achte Amerikaner bereits Kontakt
mit dem Buddhismus hatte oder von ihm beeinflusst wurde.
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unterschiedliche Gruppen und Schulungswege in ihren Lehren und ri-
tuellen Formen, in der Bedeutung und Stellung des Lehrers sowie den
meditativen Praxen erheblich voneinander unterscheiden. Ubergreifend
zeichnet sich der westliche Buddhismus jedoch dadurch aus, dass er
vorwiegend eine Laienbewegung ist, dass also buddhistische Praxen in
weltliche Lebensformen eingebettet zu denken sind und dass seine Ad-
epten eher an Meditation und buddhistischer Philosophie interessiert
sind denn an den liturgischen und aberglaubischen Elementen buddhi-
stischer Traditionen. Dariiber hinaus werden schulentibergreifend einige
Kernelemente der Weltanschauung geteilt, z. B. dass die Anhaftung an
sinnlichen Erfahrungen als die Ursache von Leiden anzusehen, die Er-
scheinungswelt als unbestindig zu erachten ist und dass die Grenzerfah-
rung der Erleuchtung angestrebt wird.

Erste Zuginge zum Verstindnis des
westlichen Buddhismus

Eine soziologische Untersuchung des westlichen Buddhismus kommt
nicht umhin, den soteriologischen Anspruch zu beriicksichtigen, den
die Adepten mit ihrer Praxis verbinden. Es stellt sich jedoch die Frage,
wie dies in einer dem Gegenstand angemessenen Weise konzeptualisiert
werden kann.

Die religionssoziologische Anniherung an den westlichen Buddhismus
ist insofern problematisch, als dass der religionswissenschaftliche Dis-
kurs recht eurozentrisch orientiert ist (vgl. Matthes 1993). Daher stellt
sich die Frage, ob und inwieweit viele der Praxis- und Theorieformen des
Buddhismus unter dem Blickwinkel einer soteriologischen Philosophie
(Pagis 2010a; Pickering 1997) oder einer Form der indischen Psycholo-
gie (Petzold 1988) angemessener verstanden werden konnen als unter
der Perspektive einer Religion ohne Gortt.

Wenn man an religionssoziologische Diskurse anschlieffen mag, er-
scheint es in der Betrachtung des westlichen Buddhismus deshalb sinn-
voll, mit Georg Simmel (1995) eher die Religiositdt denn die Religion
zu pointieren. Unter ersterer sind vor allem im Diesseits realisierte For-
men zu verstehen, die auf Vermittlung in und zwischen Gruppen basie-
ren. Mit Clifford Geertz (1983) wiren die Auspriagungen des westlichen
Buddhismus als besondere Formen kultureller Praxis anzusehen, die zu-
gleich Modelle fiir und von Kultur generieren und enaktieren, um auf
diese Weise eine eigene, durch diese Praxen stabilisierte sinnhafte Ord-
nung hervorzubringen, mittels der sich Tod, Unfall, Zufall und Leid in-
tegrieren lassen. Dartiber hinaus ldsst sich im Sinne Oevermanns (1995)
vermuten, dass eine buddhistische Praxis immer auch mit einem Bewih-
rungsmythos verbunden ist (etwa der sogenannten Erleuchtung), der
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kontrafaktisch zu seiner Realisation durch die ihm Folgenden, durch die
Gemeinschaft der Anhdnger wie auch durch charismatische Lehrperson-
lichkeiten verbiuirgt wird.

Neben der Angemessenheit der Perspektive hat die Auseinanderset-
zung mit dem westlichen Buddhismus aufSerdem zu beachten, dass die
soteriologische Losung, welche die buddhistischen Schulungswege an-
bieten, auflerhalb des sprachlich verfassten Sinns zu liegen scheint, wie
bereits weiter oben mit Ferry angedeutet wurde.

Eine Wissenssoziologie, die Religions- und Sprachsoziologie gleich-
setzt und entsprechend religiose Phinomene als ,,gesellschaftliche Kon-
struktionen® versteht, um in Hinblick auf ,,mittlere* und ,,grofSe Trans-
zendenzen“ Deutungsangebote zu generieren (Luckmann 1985, S. 29ff.),
muss an dieser Stelle passen, da hier weder eine Vergemeinschaftung
denkbar ist, die auSerhalb der Sprache liegt, noch tiberhaupt eine Er-
fahrungsdimension konzeptualisiert werden kann, welche aufSerhalb der
Subjekt-Objekt-Dichotomie einer pradikativen Sprache liegt.

Der soziologisch geschulte Blick darf sich vor diesem Hintergrund
jedoch nicht mit dem Verweis zufrieden geben, dass man iiber (mysti-
sche) Erfahrungen nicht sprechen konne. Insbesondere Peter Fuchs hat
am Beispiel des Lehrer-Schiiler-Verhiltnisses in der Zen-Praxis herausge-
arbeitet, dass die ,,Mystik“ des Zen bei genauerem Hinsehen vor allem
mit der ,Kommunikation und nicht mit dem Schweigen* beschaftigt ist
(Fuchs 1997b, S. 93). Die Suspension von Sinn ist hier also wiederum in
sinnhafte Arrangements eingewoben, wodurch fiir den Schuler Fragen
des ,,richtigen Nichtverstehens“ virulent werden (Fuchs 1997a, S. 64f.).

All dies lasst deutlich werden, dass entgegen der Selbstbeschreibung
der buddhistischen Schulungswege als primar meditations- und erfah-
rungsorientiert sowohl die institutionelle Einbettung dieser Praxen als
auch die Funktion der Kommunikation eine wichtige und in ihrer Dy-
namik bislang zu wenig verstandene Rolle spielt.

Mit Neitz und Spickart (1990) eroffnet sich daruber hinaus eine
methodologische Position, welche in Anschluss an Csikszentmihalyis
Studien (s. etwa Csikszentmihalyi 1985) zum flow zwar die Indukti-
on aufleralltaglicher Erfahrungen anerkennt, diese allerdings mit Alf-
red Schiitz an eine vorkonzeptionelle soziale Erfahrung geteilter innerer
Zeit anbindet, was in hohem Mafe im Einklang mit aktuellen kogniti-
onswissenschaftlichen und phinomenologischen Studien steht.'” Hier-
bei weist aber Yamane (2000) mit Recht darauf hin, dass auch im Rah-
men dieser Konzeptualisierung der Erfahrungsbegriff nicht ohne ein
Verstindnis der Narrative zu haben ist, in die Referenzen auf Erfah-
rung eingebettet sind. Das unmittelbare Erfahren und die Erfahrung als
linguistisch formatierte rekonstruktive Gattung sind zwei verschiede-
ne Dinge, die nur lose miteinander gekoppelt sind, sich aber sehr wohl

17 Siehe zur Einfithrung Gallagher/Zahavi (2008).
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sich wechselseitig strukturierend aufeinander beziehen. Die untersuch-
ten spirituellen und religiosen Phinomene erscheinen damit gleichsam
als ,,selbstgesponnene Bedeutungsgewebe“ (Geertz 1983), in denen kos-
mologische und religiose Interpretationsschemata, kollektiv induzierte
Erfahrungen und Stimmungen sowie deren generalisierte Interpretation
Hand in Hand gehen. Die hieran angebundenen Wissensbestinde haben
eine vorreflexive Dimension, die nichtsdestotrotz einen sozialen bzw. ge-
meinschaftlichen Charakter hat, dartiber hinaus jedoch in die abstrak-
ter typisierenden kommunikativen Zusammenhange eingebettet ist. Karl
Mannheim spricht von ersterem als ,,konjunktivem Wissen*, von letz-
terem als ,kommunikativem Wissen“ (Mannheim 1980, S. 155-312).
Diese Differenz kann nutzbar gemacht werden in der methodologischen
Unterscheidung von dokumentarischem und immanentem Sinngehalt.'$

Nicht zuletzt leiden die meisten religionssoziologischen Untersuchun-
gen unter dem Manko, dass die korperlichen Dimensionen religioser
oder spiritueller Schulung vernachlassigt werden. Dies ist insbesondere
bei der Untersuchung des westlichen Buddhismus problematisch, da er
in hohem MafSe mit korperorientierten Meditationsiibungen einhergeht.
Dies kann allerdings nicht durch einen naiven Erfahrungsbegriff kom-
pensiert werden, der Erfahrung als sozial unvermittelt begreift. In Hin-
blick auf Arbeiten zum westlichen Buddhismus hat bislang nur Michal
Pagis (2009; 2010a; 2010b) in einer Untersuchung zur Vipassana-Medi-
tation ein methodologisches Reflexionsniveau verwirklicht, mit dem sich
den oben genannten Anforderungen gerecht werden lasst.

Darin wird am Beispiel einer konkreten Schulungsinstitution deut-
lich, wie auf der einen Seite die hochgradig abstrakten und theoreti-
schen Lehren des Theravada-Buddhismus und auf der anderen Seite die
durch das besondere Setting des Meditationscenters induzierten, oftmals
schmerzhaften Erfahrungen zueinander in eine reflexive Beziehung ge-
bracht werden. In dieser Studie wird aufSerdem ersichtlich, dass die stille
Meditationspraxis in hohem MafSe in nonverbale Kommunikationszu-
sammenhange eingebettet ist, da die Aufforderung zu schweigen die re-
flexive Orientierung am signifikanten Anderen (insbesondere an den al-
teren Schiilern und den Lehrern) keineswegs aufhebt, sondern vielmehr
noch pointiert. Weitere Ansatze zu dem hier geforderten Zugang finden
sich in Prohls religionsasthetischem Blick auf die Zen-Praxis, die andeu-
tet, wie sich beabsichtigte belastende korperliche Erfahrungen, das Ge-
samtkunstwerk der rituellen Szenerie und das soteriologische Ziel zu ei-
nem tibergeordneten Arrangement verbinden (Prohl 2004).

Mit Knoblauch ldsst sich zudem fragen, ob sich solchermafSen erfah-
rungsmafSig verkorperte und reproduzierte Spiritualitat als eigenstandige
Form ,religioser Vergemeinschaftung® begreifen lasst. Mit Blick auf das

18 Siehe Bohnsack (2007) und zur methodologischen Ausarbeitung Kapitel II.8.
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oben Gesagte ist allerdings darauf hinzuweisen, dass eine Transzendenz-
erfahrung auch symbolisch, d. h. im Kontext eines jeweils spezifischen
Wissenssystems religios oder spirituell zu deuten ist und nicht allein in-
nerweltlich, etwa im Kontext einer ekstatischen Kultur, verstanden wer-
den kann (Knoblauch 2006).

Der westliche Buddhismus steht hier im Spannungsfeld zwischen ei-
ner hochgradig erfahrungsorientierten populdren Spiritualitdt und der
den buddhistischen Lehrsystemen inhirenten Dogmatik, welche die An-
reicherung von Ego und Subjektivitit durch aufleralltigliche Erfahrun-
gen eigentlich ablehnen muss. Buddhistische Lehrer stehen damit vor
der paradoxen Aufgabe, diese Bediirfnisse durch die vermittelten medi-
tativen Praxen zu reifizieren, obwohl die Lehren zugleich fordern, den
hiermit verbundenen ,,spirituellen Materialismus“ (Trungpa 1973) zu
durchschneiden bzw. den hiermit verbundenen ,,expressiven Individua-
lismus“ (Taylor 2009) als der buddhistischen Idee zuwiderlaufend zu-
rickzuweisen. "

Allein schon diese kurzen Ausfithrungen lassen deutlich werden, dass
Buddhismus im Westen ein komplexes Phanomen darstellt, das unter-
schiedliche kulturelle und sozialanthropologische Dimensionen beriihrt
und das sich nicht auf den ersten Blick erschliefst.

Aufbau des Buches

Ein zentrales Anliegen dieses Projekts besteht darin, Reflexion, Empi-
rie und Theorieentwicklung in ein rekursives Verhiltnis zu bringen und
dieses auf mogliche Transformationen von Selbst- und Weltverhaltnis-
sen anzuwenden. Deshalb mochten wir uns der Problematik auch in der
Ergebnisdarstellung auf zyklische Weise annidhern.

Im ersten Zyklus geben wir eine Einfiihrung in die zentralen Figuren
der buddhistischen Lehren. Buddhismus erscheint hier zunichst als eine
recht abstrakte theoretische Konzeption, innerhalb der aus dem indi-
schen Denken heraus eine soteriologische Vision entwickelt wird (I.1).

Am Beispiel des Interviewausschnitts einer Meditationsschiilerin wird
anschlieffend das Augenmerk unmittelbar auf die Umsetzung der Leh-
ren in eine konkrete Lebenspraxis gelenkt (I.2). In einer ersten ausfiihr-
licheren Interpretation, in der schon vorab auf Kontextwissen zurtickge-
griffen werden muss, das erst spater erarbeitet wird, kann damit bereits
ein grobes Bild von der komplexen Charakteristik der Beziehung von
individueller Erfahrung, buddhistischer Lehre, meditativem Schulungs-
system und den ubergreifenden kulturellen Institutionen entstehen. An-
schliefend werden die Entwicklungsmodelle der buddhistischen Schu-
lung anhand ausgewihlter Quellenliteratur aufgezeigt (I.3). Auf diese

19 Siehe in diesem Sinne auch McMahan (2008, S. 214).
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Weise entsteht ein Bild der Selbstbeschreibung des soteriologischen Ei-
genanspruchs der hier untersuchten buddhistischen Traditionen.

Um das Reflexionsniveau auf den derzeitigen Stand sozialanthropo-
logischer, kognitionswissenschaftlicher und religionswissenschaftlicher
Forschung anzupassen, steht im zweiten Zyklus die Beziehung von An-
thropologie, Soziologie und Soteriologie von einer primar theoriegelei-
teten Perspektive aus gesehen im Vordergrund. Im letzten Kapitel dieses
Zyklus wird im Rekurs auf die Phinomenologie von Maurice Merleau-
Ponty und die Reflexionslogik von Gotthard Gunther ein integrativer
Zugang entwickelt, iiber den sich Erfahrung, Leiblichkeit, Ich-Du-Per-
spektivitit und divergierende kulturelle Lagerungen als korperlich ver-
ankerte polykontexturale Arrangements verstehen lassen (IL.7). Die ih-
rer Natur nach eher allgemein formulierten Darstellungen der einzelnen
Kapitel werden durch gezielte Einwiirfe aus selbst erhobenem oder teil-
weise auch aus anderen Quellen stammendem empirischem Material er-
gianzt. Diese jeweils in einem Rahmen prisentierten Zitate dienen nicht
nur der Illustration, etwa um die empirische Relevanz der Ausfiihrungen
zu unterstreichen, sondern auch als Irritation, um gegebenenfalls in in-
kongruenter Perspektive Spannungslagen und Widerspriiche deutlicher
hervortreten zu lassen.

Im dritten Zyklus wird zum ersten Mal in dieser Veroffentlichung das
Augenmerk auf die rekonstruktive Arbeit auf Basis vergleichender Fall-
rekonstruktionen gelegt. Dies geschieht zundchst anhand der Analyse
von drei Fallbeschreibungen, die einen umfassenden Einblick in indivi-
duelle Lebens- und Leidenswege Praktizierender geben sollen und damit
wichtiges Vorwissen fiir die anschliefSfenden komparativen Analysen be-
reitstellen. Im Anschluss an die Fallbeschreibungen werden in drei ge-
sonderten Kapiteln das Verhiltnis von Reflexion, Erleben und Praxis,
die Bedeutung der Lehrer-Schiiler-Beziehung sowie das Verhaltnis von
Frucht und Pfad, also die Frage der sogenannten Erleuchtung, am Bei-
spiel ausgewahlten Materials deutlich gemacht.

Im letzten Zyklus widmen wir uns abschlieSenden Fragen und Ver-
gleichen und diskutieren, inwiefern die Moderne, das Absurde und die
Spiritualitit als sich wechselseitig bedingende Sinnformen die Bestand-
teile eines zeitgenossischen Arrangements des Lebens ausmachen konn-
ten. Hier wird sich auch nochmals die Frage nach der Beziehung von
Dogmatik und Praxis bzw. von Erleben und Reflexion stellen. Ebenso
wird hier die Lehrer-Schiiler-Beziehung, die Frage nach der Bedeutung
des soteriologischen Ziels der Erleuchtung sowie die Frage der Uberset-
zung bzw. Ubertragung des Buddhismus in eine hochgradig individuali-
sierte Gesellschaft aufzugreifen sein.
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Erster Zyklus:
Abstrakte Lehren — konkrete Praxis

Die buddhistische Lehre entspringt in allen ihren Ausformungen einer
scholastischen Tradition. Homolog zu den monotheistischen Religionen
und im Kontrast zu miindlichen Uberlieferungsformen schamanischer
Kulturen liegt sie in Schriftform vor. Wenngleich in unterschiedlichen
Sprachen und in Bezug auf die verschiedenen Traditionen in abweichen-
der Kanonisierung, sind die Lehren in editierter, systematisierter und mit
Kommentartexten versehener Form einsehbar.?

Auf der anderen Seite steht die lebendige Lehrer-Schiiler-Interaktion
im Rahmen der personlichen Unterweisung, die auf den Transfer der
Lehren in eine konkrete spirituelle Lebenspraxis zielt. Denn die Texte
der kanonischen Schriften, die tblicherweise als Anleitung zur Medita-
tion verstanden werden (so etwa die Maha Satipatthana Sutta-Anleitung
fur die Vipassana-Meditation), sind — wie auch Robert Sharf (2000) be-
merkt — zu abstrakt formuliert, als dass sie als konkrete Praxisanwei-
sung geeignet wiren. Die Beziehung zwischen den kanonisierten Lehren
und den Meditationsschulungen ist also keine unmittelbare, sondern
eine vermittelte. In diesem Kontext treffen wir auf Lehrpersonlichkeiten
— oder Meditationsmeister —, die in Berufung auf Ermachtigung durch
die Lehrer ihrer Traditionslinie die abstrakten Lehren interpretieren und
in konkrete Schulungsanweisungen tibersetzten. Diese werden wiederum
von ihren Schiilern vor dem Hintergrund ihrer jeweils spezifischen kul-
turellen Prigungen verstanden und rezipiert.

In Bezug auf die Interpretation durch Lehrer und Schiiler treten die ab-
strakten Lehren des buddhistischen Kanons der unterschiedlichen Tradi-
tionen in ein komplexes Reflexionsverhiltnis. Wir beschiftigen uns des-
halb zunichst mit den buddhistischen Lehren als abstraktem Text, d. h.
im Kontext der buddhistischen Schliisselkonzepte, an die alle Traditio-
nen und Schulen in ihrer eigenen Form anschliefSen.

Der zweite Teil des Kapitels berichtet demgegeniiber von der konkre-
ten Praxis einer langjahrigen Vipassana-Schulerin.

20 Der Pali-Kanon als die ilteste und und umfassendste zusammenhingende Uber-
lieferung der Lehrreden Siddharta Gautomas, des Buddhas, wurde allerdings erst
im ersten Jahrhundert n. Chr. in schriftlicher Form tberliefert. In den vorherge-
henden Jahrhunderten wurden die kanonischen Texte in Form von Lehrgedich-
ten tberliefert, die aufgrund von Redundanzen und anderen memotechnischen
Hilfen (wie etwa der Verwendung von Zahlenreihen) gut errinnert werden konn-
ten. Die Visuddhi-Magga als erste systematische Darstellung der buddhistischen
Lehren enstand im fiinften Jahrhundert n. Chr., also gut Tooo Jahre nach dem
Tod des historischen Buddhas.
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ERSTER ZYKLUS: ABSTRAKTE LEHREN — KONKRETE PRAXIS

AbschliefSend wird das Wechselspiel von ,,Pfad“ (magga) und ,,Frucht“
(phala), also dem Praxisweg und dem soteriologischen Ziel der Erleuch-
tung ausfihrlicher erortert.

I.1 Buddhistische Lehren als Text und
symbolische Systeme

Auch wenn die Lehren des Buddhismus allgemein als Gegenbewegung
zum vedischen Opferkult, dem hinduistischen Kastensystem und einer
damals wie auch heute noch vorhandenen lebensverneinenden Asketen-
bewegung gesehen werden, bleiben sie weiterhin in der Matrix des indi-
schen Denkens verwurzelt.

Um 600 v. Chr., zu Lebzeiten des historischen Buddhas, hatte sich die
Gesellschaft im Norden Indiens lingst zu einer Hochkultur entwickelt.
Der Handel blithte. GrofSe Stiddte entstanden. Unter diesen fruchtbaren
Bedingungen gediehen Kultur, Philosophie und Religion. Den Menschen
erschien der vedische Opferkult tiberholt und sie suchten nach anderen
Wegen, ihr Leben und ihre Welt zu erkldren. Viele Menschen begaben
sich in die Hauslosigkeit, um die Wahrheit der Natur des eigenen Geistes
zu erforschen. Das Wandermonchswesen entwickelte sich zu einer kraft-
vollen Bewegung. Auf der Suche nach Antworten auf das ideelle Defi-
zit entstand eine Vielzahl von religiosen und philosophischen Systemen,
wobei sich materialistische, religiose und mystische Systeme parallel und
nebeneinander entwickelten. So gab es zum Beispiel die Lokayata, wort-
lich ,,die der wahrnehmbaren Welt Zugewandten, die als Materialisten
die Vorstellung an eine jenseitige Welt spottisch ablehnten.

Als Erneuerungsbewegung bildete sich die geheimnisvolle, auf innere
Selbstverwirklichung ausgerichtete Upanishadenlebre aus. Die Anhanger
dieser Geheimlehre versuchten Zugang zu Atman, der Urseele, zu finden,
in der alle individuellen Seelen eins seien. Daneben entwickelte sich die
Praxis des Asketentums, deren Anhinger mittels strengster Disziplin und
Selbstkasteiung ihre physische Bedingtheit zu tiberwinden versuchten.

Auf dem fruchtbaren Boden dieses philosophischen und religiosen
Pluralismus entwickelte sich die Lehre von Siddhartha Gotama, dem
Buddba (s. etwa Schuhmann 1994). Er integrierte die schopferischen
Ansitze verschiedener Richtungen zu einem neuen Erkenntnissystem,
in dem anstelle der Suche nach der Seele der Prozess des Werdens im
Vordergrund steht. Alles, was uns im Laufe des Erlebens erscheint, ent-
steht hier aus einem immerwdahrenden Fluss der Gestaltungen. In diesem
Fluss gibt es nichts Festes, keine Seele, keine absolute Wahrheit. Nach
diesem Verstandnis ist die buddhistische Lehre ein Prozesssystem, sie ist
die ,,alte Philosophie der Selbstorganisation®, um mit Jantsch (1982) zu
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sprechen. Sie zeigt auf, wie Geist und Bewusstsein im aktiven Prozess des
Werdens zu dem geformt werden, was sie sind, und wie sich der Geist
in einer heilsamen Weise selbst gestalten kann. Im Folgenden gehen wir
ausfuhrlicher auf die in unserem Zusammenhang bedeutsamen Schliis-
selkonzeptionen der buddhistischen Lehre ein.?' Nach der buddhisti-
schen Lehre wird unser gegenwirtiges Bewusstsein durch die Qualitit
unseres vergangenen Wirkens, durch unsere kammischen Handlungen
bestimmt. Kamma®? ist sowohl das Wirken, die aktive Tat, sei sie korper-
lich, in Worten oder auch nur in Gedanken ausgefuhrt, wie auch ihr Re-
sultat. Unser aktuelles Bewusstsein, also das, was wir gerade erkennen,
ist die Folge unseres vergangenen Wirkens. Die Verkettung dieses Prozes-
ses wird durch das Gesetz der bedingten Entstehung (paticca samuppada)
beschrieben. Dieses besagt, dass sich fortwahrend korperliche und geisti-
ge Vorginge zu neuen Formationen verbinden, wobei analytisch in den
buddhistischen Lehren finf Aggregate (khandha) unterschieden werden:

1. Rapa-khandha, die Korperlichkeitsgruppe,

2. Vifiiana-khandha, die Bewusstseinsgruppe,

3. Sanfa-khandha, die Wahrnehmungsgruppe,

4. Vedana-khandha, die Gefihlsgruppe,

5. Sankhara-khandha, die Gruppe der Geistesformationen.

Diese fiinf Aggregate bilden ein auf den ersten Blick recht einfaches und
von allen buddhistischen Schulungssystemen verwendetes Modell zur
Klarung der Relation von Geist und Materie. Jedes dieser Aggregate —
oder auch Gruppen genannt — erfillt seine spezifische Aufgabe in der
Ausbildung der geistig-korperlichen Formation (nama-ripa). Ein ober-
flachlicher Beobachter konnte meinen, dass es sich bei der Anhdufung
dieser Gruppen um eine Personlichkeit in ihren korperlichen (ripa) und
geistigen Erscheinungen (nama — beinhaltet die vier folgenden khand-
has) handelt. Aus dem Blickwinkel der buddhistischen Lehren hingegen
handelt es sich dabei um einen dynamischen Prozess, in dem aus einem
Strom materieller und geistiger Fliisse in einer wechselseitigen Kopro-
duktion immer neue Formationen entstehen.

Ripa, die erste Gruppe, steht fur Korperlichkeit. Sie reprasentiert die
materiellen Erscheinungsformen in ihren vier unterschiedlichen Qua-
lititen bzw. Elementen (dhatu). Ripa entspricht damit den physischen
Aspekten unseres Erlebens, also dem Fithlen von Festigkeit, Warme,

21 Die Einfuhrung in den vohergehenden Absitzen ist Vogd (2014b, S. 13f.) entlehnt,
die folgenden Ausfithrungen orientieren sich teilweise an Vogd (2014Db, S. 122ff.).

22 Sanskrit: Karma. Kamma ist ein Schliisselbegriff der buddhistischen Lehre. Die tie-
feren Bedeutungsschichten von kamma konnen nur in Verbindung mit der Leh-
re von der bedingten Entstehung (paticca samuppada) verstanden werden. Nach
Davids und Stede (1992) ist die urspriingliche Bedeutung dieses Wortes: ,,Either
building or weaving“ (siche Pali-English Dictionary).
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Bewegung, Gewicht sowie der Adhision von fliissigen und festen Stof-
fen.?

Vifiiana, die erste der den Geist betreffenden Gruppen, bezieht sich
auf das Bewusstsein der Sinne (Seh-, Hor-, Riech-, Schmeck-, Fiithl- und
Geistbewusstseinsakte). Die buddhistische Lehre fasst auch geistige Ob-
jekte, wie zum Beispiel Gedanken und Imaginationen, als Sinnesobjekte
auf, da das Bewusstsein Objekte solcher Art zum Gegenstand haben kann.
Vififiana erscheint somit gleichsam als ein Gefafs, in dem alles Erleben
gleich welcher Art vereint ist. Aus dieser Perspektive unterscheidet sich
das Sehbewusstsein eines sichtbaren Objekts von seinem Wesen her nicht
vom Denkbewusstsein, welches einen Gedanken vergegenwirtigen lasst.

Safifia lasst sich am ehesten mit ,erkennende Wahrnebhmung* tiber-
setzen.?* Entsprechend fritherer Erfahrungen und Konditionierungen
wird ein Sinneseindruck erkannt und gemaf$ der vergangenen Pragun-
gen interpretiert und bewertet.

Vedana wurde oft mit ,,Gefithl“ tibersetzt. Vielfach ist jedoch die Be-
zeichnung ,, Empfindung® treffender, da weniger die emotionalen Kom-
plexe gemeint sind, die bereits kognitive Bewertungen und Reaktionen
enthalten. Vedana bezeichnet vielmehr die unbewerteten und noch nicht
weiter verarbeiteten Kérperempfindungen. Je nach Qualitat des Sinnes-
eindruckes treten im Korper Empfindungen auf. Diese haben ihrerseits
die Qualitit ,angenehm®, ,unangenehm* oder ,neutral“. Entsprechend
der Ursache der Empfindung kann zudem zwischen durch Seh-, Hor-,
Riech-, Schmeck-, Fiihl- oder Denkeindriicke bedingten Empfindungen
unterschieden werden.

Sankhara, die letzte Gruppe, kann mit ,, Formation*, ,,Gestaltung*“
oder ,,Bildung“ ubersetzt werden. Sankhara hat eine aktive und eine
passive Seite. Der ersteren entspricht die geistige Aktion der Willensau-
Berung (cetana). Der Geist initiiert Begehren nach angenehmen Empfin-
dungen oder Abneigung gegeniiber unangenehmen Empfindungen und
entwickelt daran anschiefSend die Tatigkeit des Gestaltens. Die passive

23 In der buddhistischen Scholastik entwickelten sich unterschiedliche Auffassun-
gen dartber, wie das Verhiltnis von materiellen Elementen und geistigen Fliissen
zu verstehen ist bzw. ob eine der Ebenen als grundlegend anzusehen ist, oder ob
sich alles aus einem bedingten, holistischen Beziehungsgeflecht ergibt. Im tibeti-
schen Buddhismus, in einigen Mahayana-Schulen wie auch in den Schriften des
Abhidhamma (die in Hinblick auf die Textart eigentlich nicht dem frithen Bud-
dhismus zuzurechnen sind) gewinnen die hiermit verbundenen philosophischen
Fragen an Bedeutung. Grund dafiir ist, dass hier ausgefeilte kosmologische Sy-
steme entwickelt werden, die mehr epistemische und philosophische Vorfestle-
gung verlangen als der frithe Buddhismus, der philosophischen Spekulationen
generell recht ablehnend gegeniiber steht.

24 Davids und Stede (1992, S. 320) geben im Pali-English Dictionary auch folgende
Ubersetzungsmoglichkeiten von saiifia an: sense, perception, discernment, reco-
gnition, assimilation of sensations, awareness.
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Bedeutungsebene umfasst das Ergebnis dieses Prozesses, das Gestaltet-
sein.” In diesem Sinne sind mit ,,sankhara“ all die verkorperten, zu ei-
ner materiellen Struktur verdinglichten Produkte der vergangenen kam-
mischen Handlungen gemeint. Hierunter fallen alle gewordenen Gebilde
und Formationen, die Anlass zu weiteren Bewusstseinsprozessen geben.

Damit existieren die fiinf Daseinsgruppen also nicht unabhingig von-
einander — eine solche Auffassung wiirde dem buddhistischen Denken
grundlegend widersprechen —, sondern sie bedingen sich wechselseitig.?

Der Prozess des Bewusstwerdens stellt sich also als kreisformiger psy-
chosomatischer Prozess dar, in dem das Geistige das Korperliche bedingt
und das Korperliche wiederum das Geistige: Das Sinnesbewusstsein
(vifiiana) bewirkt Empfindungen (vedana) im Korper. Die Empfindun-
gen erzeugen entsprechend der friheren Konditionierungen des Geistes
(safifia) Reaktionen in Form von Abneigung oder Begehren. Diese Reak-
tionen fiihren zu einer entsprechenden Wirkung (sankhara). Als Resultat
dieser Wirkung entsteht ein neues Sinnesbewusstsein. In sankhara, dem
Gestalten und dem Gestaltetsein, verkorpert sich Geist. Erkenntnis ma-
terialisiert sich in physischer Struktur (ripa). Der physische Korper und
seine Umwelt sind die Verkorperung des kammischen Gestaltens und
gleichzeitig der Trager des zukiinftigen geistigen Prozesses. Geist und
Korper erscheinen damit zugleich voneinander unterschieden wie auch
wechselseitig durcheinander bedingt.

Da dieser Prozess in Hinblick auf heilsame und unheilsame Ursachen
und Wirkungen formuliert wird, ergibt sich eine soteriologische Perspek-
tive, die darauf beruht, Handlungen und Kognitionen normativ aufzu-
laden, indem sie entweder als heilsam oder unbeilsam angesehen wer-
den. Dies geschieht im sogenannten Gesetz der bedingten Entstehung
(paticca samuppada).

Das Gesetz der bedingten Entstebhung (paticca samuppada)

Innerhalb der buddhistischen Psychologie ist das Gesetz der bedingten
Entstehung (paticca samuppada) eine der wichtigsten Lehren. Es schil-
dert das Geflecht der Bedingungen fiir die Entstehung aller korperlichen
und geistigen Erscheinungen. Innerhalb der Kette von Bedingungen las-
sen sich zwolf Glieder unterscheiden:

25 Nyanatiloka schreibt im buddhistischen Worterbuch: ,,Sankhara bezeichnet so-
wohl die Tatigkeit des Gestaltens als auch den passiven Zustand des Gestaltet-
seins, das Gestaltete, das Gebilde*“ (Nyanatiloka 1989a, S. 200).

26 Nyanatiloka (1989a, S. 108) formuliert: ,,Gefiihl, Wahrnehmung und Geistes-
formationen nidmlich bilden genau genommen blofS verschiedene Aspekte oder
Gesichtspunkte jener unaufhorlich aufeinanderfolgenden BewufStseinsmomen-
te, die mit ungeheurer, unmefsbarer Geschwindigkeit alle Augenblicke aufblit-
zen und dann unmittelbar darauf fiir immer verschwinden.
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»Durch Unwissenheit (1. avijja), ihr Monche,

bedingt sind die Karmaformationen (2. sankhara),

durch die Karmaformationen das BewufStsein (3. vifiiana),

durch das BewufStsein das Geistige und Korperliche (4. nama-ripa),
durch das Geistige und Korperliche,

die sechs Grundlagen (5. ayatana),””

durch die sechs Grundlagen der BewufStseinseindruck (6. phassa),
durch den BewufStseinseindruck das Gefiihl (7. vedana),

durch das Gefiihl das Begehren (8. ranha),

durch das Begehren das Anhaften (9. upadana),

durch das Anhaften der WerdeprozefS (ro. bhava),

durch den Werdeprozef$ die Wiedergeburt (11. jari);

durch die Wiedergeburt aber bedingt entstehen Altern und Sterben,
Sorge, Klage, Schmerz, Triibsal und Verzweiflung (12. jara-marana).
So, ihr Ménche, kommt es zur Entstehung dieser ganzen
Leidensfiille.«?$

Wieder stoflen wir auf die fiinf Aggregate des Geistes, die hier aber in ei-
nen Prozess verwickelt sind, der Schmerz, Verzweiflung und Elend ent-
stehen lasst. An erster Stelle der Kette steht namlich jene Unwissenheit,
die durch Ignoranz gegentiiber dem Gesetz der bedingen Entstehung Kar-
maformationen hervorbringt, die mit Sorge und kiinftigem Leid einher-
gehen. Die bedingte Entstehung verlauft dabei als kausaler, zeitlich ge-
richteter Prozess, der sich in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft
untergliedern ldsst: Vergangenes Wirken (sankhara) hat den Korper und
die Umwelt gestaltet, die ein Lebewesen aktuell erfihrt, wobei es in der
Regel nicht weif$ (avijja), dass sein jetziges Leben und Erleben auf ver-
gangenen Handlungsketten beruht. Entsprechend der durch vergange-
ne Prozesse komponierten korperlich-geistigen Formationen werden der
gegenwartige Bewusstseinseindruck (phassa) und die damit verbundenen
Empfindungen (vedana) ermoglicht. In Folge der hiermit einhergehenden
Gefiihle entstehen Impulse des Begehrens von angenehmen Empfindun-
gen sowie der Aversion gegeniiber unangenehmen Zustanden (ranha).
Das Geschehen wird mit Bedeutung aufgeladen und die Anhaftung an
erscheinende Muster setzt ein (upadana). Die Realitit verfestigt sich (jati)
und bringt den Keim fur eine leidvolle Zukunft mit sich (jara-marana),
da alles, was entstanden ist, wieder vergehen und sterben muss. Also ist
das Anhaften an die mit den Sinneseindriicken einhergehenden Zustin-
de mit Agonie, Kampf und Leid verbunden.

Die in den unterschiedlichen Kettengliedern benannten Faktoren,
welche diesen psychophysiologischen Prozess vorantreiben, laufen

27 Die sechs Grundlagen (ayatana) bezeichnen die Sinnesorgane mit ihren ver-
schiedenen Sinnesobjekten. Die sechste Grundlage ist das geistige Bewusstsein mit
seinen geistigen Inhalten, wie zum Beispiel Gedanken.

28 Paticca samuppada Sutta, Samyuttankaya X1I, 1, zit. nach Nyanatiloka (1981, S. 206).
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gleichzeitig ab und beeinflussen sich gegenseitig. Die bedingte Entste-
hung ist deshalb nicht als geradliniger Vorgang anzusehen, sondern
eher als Gewebe parallel stattfindender, sich unterstiitzender Beziehun-
gen und Bedingungen.

An dieser Stelle ist die Aufmerksambkeit auf vier Aspekte der beding-
ten Entstehung zu richten: die Doppelbedeutung des Begriffs Wiederge-
burt, die Rolle des Kammaprozesses und die beiden Wurzelursachen Be-
gehren und Unwissenbeit.

Die Idee der Wiedergeburt (jati) hat innerhalb der buddhistischen Leh-
ren einen wichtigen Stellenwert. Dies wird unter anderem am Gesetz der
bedingten Entstehung (paticca samuppada) deutlich, wo jati das Binde-
glied ist, uber welches die kammischen Handlungen zu den kuinftigen,
leidbringenden Verkorperungen fuhren. Wiedergeburt bedeutet dabei je-
doch nicht nur die Wiederverkorperung einer Lebensform nach dem phy-
sischen Tod, sondern sie ist in einem umfassenderen Sinne zu verstehen,
namlich als die Neuentstehung eines Bewusstseinsmomentes. Denn jedes
Aufblitzen eines Bewusstseins ldsst sich gewissermafSen als das Entste-
hen einer neuen Lebensform verstehen, wie etwa Buddhagosa beschreibt:

»Genau genommen ist die Dauer eines Lebewesens aufSerordentlich
kurz: Sie ist nicht langer als die Dauer eines Gedankens. So wie ein Wa-
genrad im Rollen wie im Stehen nur in einem Punkt den Boden beriihrt,
in gleicher Weise existiert ein Lebewesen nur fir die Dauer eines Gedan-
kens. Sobald dieser Gedanke aufhort, hat auch das Lebewesen aufge-
hort, so heifst es. Darum wurde gesagt: Das Lebewesen des vergangenen
BewufStseinsaugenblicks hat gelebt, aber es lebt nicht mehr und wird
nicht mehr leben. Das Wesen eines zukiinftigen BewufStseinsaugenblicks
wird leben, aber es hat noch nicht gelebt, und es lebt noch nicht. Das
Lebewesen des gegenwirtigen BewufStseinsaugenblicks lebt (wirklich),
hat aber nicht gelebt, noch wird es in Zukunft leben.“ (Visuddhi-Magga
VIII, zitiert nach Govinda 1992, S. 167)

Das Modell der bedingten Entstehung beschreibt korperliche und gei-
stige Prozesse als diskontinuierlichen Prozess, in dem bewusste Identita-
ten nur fiir einen kurzen Moment ausflaggen, um dann als Baumaterial
fur den kammischen Wirkprozess ins Unbewusste abzusinken, woraus
wiederum der nichste Bewusstseinsmoment entstehen kann. Die logi-
sche Verbindung zwischen den einzelnen Bewusstseinsmomenten ent-
steht also nicht durch das Sein, sondern durch ihre Wirkungen, durch
die Art und Weise, wie auf Bewusstseinseindriicke und Empfindungen
mit Unterscheidungen, Bewertungen und Reaktionen geantwortet wird.
Die korperliche Form ist dabei letztendlich nichts anderes als die Ver-
korperung von kammisch wirksamen Bewusstseinsimpulsen. Sie stellt
also im buchstiblichen Sinne Reinkarnation dar, denn jeder Erkennt-
nisakt tragt dazu bei, den kiinftigen Korper zu formen. Dazu Govinda:
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»Korper ist ja seinem Wesen nach materialisiertes Karma, sichtbar ge-
wordenes BewufStsein vergangener Daseinsmomente: Ist doch Karma
nichts anderes als das wirkende Prinzip des BewufStseins, das als Wir-
kung (vipaka) auch in sichtbare Erscheinung tritt. Erscheinungsform ist

¢ <

also wesentlich ,Vergangenheit‘.“ (Govinda 1992, S. 139)

Aus buddhistischer Perspektive ist es dabei nicht notwendig, zwischen
innen und auflen, Organismus und Umwelt zu unterscheiden, da beide
als Gestaltetes Kammaformationen darstellen. Jegliche Gestaltung, un-
abhingig davon, ob als innen oder als aufSen erlebt, fungiert als bedin-
gender Faktor fir den kunftigen Bewusstseinseindruck.

Das Begehren (tanha) ist die eigentliche Triebkraft und Motivation in-
nerhalb des Prozesses der bedingten Entstehung.? Der Geist greift ent-
sprechend seiner jeweiligen konditionierten Vorlieben nach neuen Ge-
staltungen und Werdeprozessen. Auf der kognitiven Ebene stiitzt sich
das Begehren insbesondere auf jene Prozesse, die mit der differenzieren-
den und bewertenden Unterscheidung von Sinneseindriicken verbunden
sind. Aus Sicht der buddhistischen Psychologie ist die Differenzierung
zwischen bedeutsamer und nicht bedeutsamer Information der Schritt,
der das aktive Ergreifen einer kiinftigen Wirklichkeit nach sich zieht.
Erst indem einer Wahrnehmung, einem Gedanken oder einer Empfin-
dung eine Bedeutung gegeben wird, entsteht ein Handlungsimpuls, der
Konsequenzen in Form von Taten oder Dramen folgen ldsst, die zu-
nachst als Phantasien auf der geistigen Biithne aufgefithrt werden.

Deshalb sind entsprechend der buddhistischen Lehre auf subtiler Ebe-
ne alle Formen des sinnlichen Erlebens als Resultat eines unterscheiden-
den, das heifSt Bedeutung gebenden Greifprozesses anzusehen. Aus dem
hiermit verbundenen Anhaften an Sinnesobjekte (womit, wie bereits ge-
sagt, auch Gedanken gemeint sind) lassen sich all die groberen Gestal-
tungsformen der Begierde ableiten:

»Auf das Begehren folgt das Suchen, auf das Suchen das Erlangen, auf
das Erlangen das Entscheiden, auf das Entscheiden die Willensgier, auf
die Willensgier der selbstische Drang, auf den selbstischen Drang die
Besitzergreifung, auf die Besitzergreifung der Geiz, auf den Geiz das
Uberwachen, und beim Uberwachen greift man zu Stock und Schwert,
es kommt zu Streit, Zank, Hader, Zwist, Verleumdung und Liige, und
viele andere tible, unheilsame Dinge stellen sich ein.“ (Angutarra Nikaya
IX, 23 (1984), tibersetzt von Nyanatiloka)

Innerhalb der bedingten Entstehung ist das dem Begehren vorangehende
Glied die Empfindung (vedana). Empfindungen sind per se Indikatoren
fiir Bedeutung. Unangenehmen Gefithlen wird ausgewichen, da sie mit
zu Vermeidendem assoziiert werden. Angenehme Empfindungen werden
gesucht, da sie mit Wiinschenswertem verbunden werden.

29 Der Pali-Begriff tanha wird oft auch mit ,,Durst®, ,,Anhaften® oder ,,Gier® iiber-
setzt.
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Die buddhistische Psychologie sieht hierin den Schliissel fir die Kondi-
tionierung des geistigen Prozesses wie auch fiir die Moglichkeit zur Uber-
windung dieser Konditionierungen. Wenn namlich bestimmten Empfin-
dungen eine andere bzw. keine Bedeutung mehr gegeben wird, konnen
sich die entsprechenden Reaktionsmuster andern. Bereits hier wird also
deutlich, dass die buddhistische Lehre zumindest in ihrer Lesart als bud-
dhistische Psychologie auf eine Transformation von Bedeutungsgebung
abzielt.

Unwissenbeit (avijja) und die drei Daseinsmerkmale (tilakkhana)

Entsprechend der buddhistischen Lehren gestaltet jeder Erkenntnisakt
eine Wirklichkeit, die Bedingungen fur das zukiinftige Bewusstsein be-
reitstellt. In diesem Sinne sind Lebewesen gleichsam als Schopfer ihrer
eigenen Wirklichkeit anzusehen. Da sie sich jedoch in der Regel dieser
Prozesse nicht bewusst sind, also nicht wissen, wie sie sich mittels ihrer
kognitiven Prozesse selbst konditionieren, wird die Unwissenbeit neben
dem Begehren als zweite Wurzelursache aller Erscheinungen angesehen.
Nur Wesen, die zu Selbst-Bewusstsein fahig sind, verfiigen iiber die Mog-
lichkeit, die Ignoranz gegenuiber der Entfaltung und Konditionierung der
eigenen Daseinsprozesse zu durchdringen.

Die Befreiung von den eben geschilderten Konditionierungen wird
erst moglich, wenn im Prozess der Selbsterkenntnis die drei grundle-
genden Daseinsmerkmale (tilakkhana) erkannt werden: Die Unbestdin-
digkeit (anicca), die Ichlosigkeit (anatta) sowie die Wahrbeit vom Lei-
den (dukkha).

All das, was erlebt wird, ist aus buddhistischer Perspektive nur ein
fluchtiges Phanomen im Fluss (sota) des Daseinsstroms (bhavanga). Im
Prozess der bedingten Entstehung taucht es als vergangliche Erscheinung
auf. Selbst die Elemente des materiellen Flusses (dhatu-vavatthana) diir-
fen nach buddhistischer Auffassung nicht als bestindige Dinge aufge-
fasst werden, sondern unterliegen ebenfalls dem Prozess des Entstehens
und Vergehens.*® Gleiches gilt fiir die nichtkorperlichen Geist- und Got-
terwesen des indischen Pantheons, von denen die kanonischen buddhis-
tischen Schriften berichten. Auch sie werden als verganglich und damit
sterblich betrachtet. Selbst brahma, das hochste gottliche Wesen der in-
dischen Kosmologie, hat in Verbindung mit dem Ende eines Weltzyklus
den Tod zu erfahren.

Das neben der Unbestindigkeit zweite Daseinsmerkmal anarta wird
oft mit ,,Ichlosigkeit tibersetzt. Dabei wird der Begriff ,,anarta“ viel-
fach missverstanden, denn es wird hier nicht die Moglichkeit eines sub-
jektiv erfahrbaren Ich-Bewusstseins geleugnet. Das Ich im Rahmen von

30 Siehe hierzu auch die Visuddhi-Magga (Buddhaghosa 1993, S. 152ff.).
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anatta wird vielmehr als etwas Unbestandiges, dem Fluss von Entstehen
und Vergehen Unterworfenes gesehen, als etwas, das bedingt und damit
in Abhingigkeit entsteht und folglich keine eigene Essenz bzw. keine
unabhingige Seelensubstanz besitzen kann.?! Das Ich — oder besser das
reflexive Selbstbewusstsein — erscheint wie bereits erwahnt als momen-
tanes Aufblitzen von Bewusstseinsmomenten im Daseinsstrom, die aus
einem komplexen Bedingungsgeflecht heraus entstehen. Im eigentlichen
Sinne handelt es sich nicht mehr um ein Bewusstsein im Sinne einer on-
tisch fassbaren Essenz. Stattdessen kann man es als Bewusstwerden be-
schreiben, das auf Prozessen beruht, die nicht einem Selbst zugerechnet
werden konnen, sondern die sich aus unzihligen Faktoren speisen, wel-
che letztlich die ganze Weltdynamik in ihrer Evolutionsgeschichte bein-
halten miissen. Entsprechend verwendet Govinda in diesem Kontext die
Metapher des Flusses:

»Der Strom oder Fluf§ (sota), mit welchem die (die Kontinuitit des Da-
seins ausmachende) Funktion bhavanga verglichen wird, hat mit dieser
weiterhin gemein, daf er als Ganzes beharrend erscheint, obwohl die-
ser Strom, den ich heute sehe, nicht derselbe ist, den ich gestern sah, da
ja nicht ein einziger Tropfen des gestrigen Stromes mehr in dem Strom,
den ich heute sehe, vorhanden ist. Weiterhin ist der Strom ein anderer an
seiner Quelle als in seinem Mittellauf oder an seiner Miindung.

Also besteht weder eine Identitit in seiner raumlichen Erscheinung noch
in seinem zeitlichen Bestand. Aber trotzdem ist seine Existenz nicht in
Frage zu stellen, und zweifelsohne kann man in gewissem Sinne von sei-
nem Bestand reden. Aber dieser ist nicht irgendwie gegenstandlich, son-
dern die Relationen materieller, riumlicher und zeitlicher Art, die unter
den wechselnden Komponenten bestehen, sind das Konstante. Eben-
so erweckt die Stetigkeit der Relationen im dauernd sich erneuernden
Vorgang des BewufStwerdens (denn BewufStsein gibt es nur als Begriff,
nicht aber in Wirklichkeit, die nur ein dauerndes BewufStwerden kennt)
den Anschein einer bestehenden Ichheit oder Personlichkeit.“ (Govinda
1992, S. 170; Hervorhebungen im Original)

Das Verstiandnis von anarta, der Unpersonlichkeit aller geistigen Erschei-
nungen, ist Voraussetzung, um die soteriologische Vision der buddhisti-
schen Lehre nachvollziehen zu konnen. Hierzu Nyanatiloka:

»Wer die Unpersonlichkeit des ganzen Daseins nicht durchschaut und
nicht erkennt, daf§ es in Wirklichkeit nur diesen bestindig verzehren-
den Prozef§ des Entstehens und Vergehens geistiger und korperlicher

31 Der Pali-Begriff ,,arta“ wird in zweifacher Weise verwendet: Zum einen kann arta
als ,,Seele® im Sinne von animistischen Theorien verstanden werden. Zum anderen
kann atta mit ,,selbst“ im Sinne von ,,allein fiir sich“ bzw. einer abgetrennten Ein-
heit tibersetzt werden. Anatta meint also sowohl die Verneinung einer individuel-
len Seele als auch die Negation der Vorstellung eines isolierten Wesens oder einer
Selbst-Einheit.
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Daseinsphidnomene gibt, aber keine Ich-Wesenheit in oder hinter diesen
Daseinserscheinungen, der ist aufSerstande, die vier edlen Wahrheiten im
richtigen Lichte zu erfassen. Er wird glauben, daf$ es eine Ichheit, eine
Personlichkeit sei, die das Leiden erfahre; eine Personlichkeit, die gutes
oder schlechtes Karma vertibe und gemafS ihres Karmas wiedergeboren
werde; eine Personlichkeit, die ins Nirwahn eingehe; eine Personlichkeit,
die auf dem Achtfachen Pfade wandle. (Buddhistisches Worterbuch,
zitiert nach Nyanatiloka 1989, S. 241)

Da innerhalb der Daseinsformen keine Essenz eines Selbst zu finden
ist, spricht die buddhistische Lehre auch von der Leerheit (suiiiata) al-
ler Phanomene. Nur im Kontext des Flusses der bedingten Entstehung
blitzen Phianomene als solide und dinghaft wirkende Erscheinungen auf.
Davon abgesehen sind sie ihrer Natur nach leer, sie besitzen keine eige-
ne inharente Essenz.

Mit der Erkenntnis von anatta, der wahren Natur des Selbst, wird die
konzeptionelle Bedeutung des dritten Daseinsmerkmals der buddhisti-
schen Lehren, des Leidens (dukkha), deutlich. Durch das Anhaften an
etwas, das nicht bestindig ist, entsteht dukkha. Dabei ist Leiden in ei-
nem sehr umfassenden Sinn zu verstehen: Alles, was den Menschen vom
Glucklichsein trennt, bringt Leid mit sich.3> Wer die Ursache des Lei-
dens durchdringt — das Anhaften an ein illusionares Ich-Konzept und
den hiermit verbundenen Wiinschen, Aversionen und Konzepten —, dem
eroffnet sich der buddhistische Weg der Befreiung, ausgedrickt in den
vier Edlen Wabrheiten.

Die vier Edlen Wahrheiten (ariya-sacca)

Die erste der vier Edlen Wahrheiten ist die Edle Wahrheit vom Leiden.
Sie ist das Bindeglied zum Pfad der Befreiung, denn mit der individuel-
len Erfahrung von Leiden entsteht nach buddhistischem Verstandnis der
Wunsch wie auch die Motivation, das Leiden zu tiberwinden:

»Was aber, ihr Monche, ist die edle Wahrheit vom Leiden? Geburt ist
Leiden, Altern ist Leiden, Sterben ist Leiden, Sorge, Klage, Schmerz,
Trubsal und Verzweiflung sind Leiden, mit Unlieben vereint sein ist Lei-
den, von Liebem getrennt sein ist Leiden, kurz gesagt, die fiinf Anhaf-
tungsgruppen [gemeint sind hier die fiinf khandas; Anm. d. V.] sind Lei-
den.“ (Dghanikya 22, zitiert nach Nyanatiloka 1981, S. 15)

32 Davids und Stede (1992, S. 325) schreiben im Pali-English Dictionary: ,, There
is no word in English covering the same ground as dukkha does in Pali. Our mo-
dern words are too specialised, too limited, and usually too strong. Succa and
dukkha are ease and dis-ease (but we are usually using disease in another sense);
or wealth and ilth from well & ill; or wellbeing and ill-ness (but illness means
something else in English). We are forced, therefore in translations to use half
synonyms, no one of which is exact.“
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Wenn das Bewusstsein in der reflexiven Handlung der Selbstbeobach-
tung die Natur und die Ursache seines Leidens erkennt, besteht die Mog-
lichkeit, sich von eben diesem Leiden zu befreien. Dies wird mit der zwei-
ten und dritten Edlen Wahrheit ausgedriickt:

,»Was aber, ihr Monche, ist die Edle Wahrheit von der Leidensentstehung?
Es ist eben jenes Wiederdaseinserzeugende, von Lust und Gier begleitete,
sich hier und da erfreuende Begehren, namlich sinnliches Begehren (kama
tanha), das Daseinsbegehren (bhava tanha) und das Selbstvernichtungsbe-
gehren (vibhava-tanha).

Dies, Monche, ist die edle Wahrheit von der Leidensentstehung. Es ist die
Wiedergeburt bewirkende, wohlgefillige, mit Leidenschaft verbundene
Gier (tanha), die hier und dort Gefallen findet, namlich: Die Gier nach
Lust, die Gier nach Werden, die Gier nach Vernichtung. [...]

Was aber, ihr Monche, ist die edle Wahrheit von der Leidenserléschung?
Eben jenes Begehrens restlose Abwendung und Erloschung, Verwerfung,
Fahrenlassen, Befreiung davon, Nichthaften daran. [...]“ (ebd.).

Begehren nach und Anhaften an etwas, das vergidnglich ist und keine
wirkliche Substanz besitzt, bewirkt nach dem eben Zitierten Leiden.
Die Befreiung von diesem Leiden findet statt, indem die Anhaftung an
die illusiondren Objekte der Begierde aufgegeben wird, das heifSt, in-
dem gelernt wird, diesen Objekten keine Bedeutung mehr zuzuweisen.
Die systematische Schulung der Fihigkeit, von den gewohnheitsmafi-
gen Anhaftungen an die leidbringende Objektwelt abzulassen, wird in
der vierten Edlen Wahrheit dargelegt:

,»Was aber, ihr Monche, ist die Edle Wahrheit von dem zur Leidenser-
16schung fithrenden Pfade? Es ist dieser edle achtfache Pfad* (ebd.).

Der Edle achtfache Pfad gliedert sich in die drei Bereiche ,,Erkenntnis®,
»ethisches Handeln“ und ,, Geistesschulung:

Erkenntnis (paiifia)
1. Rechte Erkenntnis (samma-ditthi)
2. Rechte Gesinnung (samma-sankappa)

Ethisches Handeln (s7la)
3. Rechte Rede (samma-vaca)
4. Rechtes Handeln (samma-kammanta)
5. Rechter Lebensunterhalt (samma-ajjiva)

Geistesschulung bzw. Sammlung (samadhi)
6. Rechte Anstrengung (samma-vayama)
7. Rechte Achtsamkeit (samma-sati)

8. Rechte Sammlung (samma-samadhi)

Alle Glieder des Pfades bedingen sich wechselseitig in ihrer jeweiligen
Entfaltung. So ist zumindest ein momentweises Aufblitzen von Erkennt-
nis notwendig, um die Motivation fiir einen Schritt auf dem Weg der
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Befreiung zu finden. ,,Rechte Erkenntnis® stellt somit einen unverzicht-
baren Schritt im zyklischen Prozess der Befreiung als Heilung dar:

»Dem Sonnenaufgange, ihr Monche, geht, als Vorlaufer und erstes An-
zeichen die aufsteigende Morgenrote voran. Ebenso auch, ihr Monche,
geht den heilsamen Dingen als Vorlaufer und erstes Anzeichen die rech-
te Erkenntnis voran. Dem recht Erkennenden entsteht rechte Gesinnung;
dem recht Gesinnten entsteht rechte Rede [es folgen die anderen Glieder
des achtfachen Pfades; Anm. d. V.]“ (Angutarra Nikaya A X 121, iibersetzt
von Nyanatiloka, 1984, S. 111).%

Aber Einsicht allein geniigt nicht, um den achtfachen Pfad zu gehen.
Von Einsicht befruchtet kann der Mensch tugendhaftes Handeln entwik-
keln. Dieses wiederum beeinflusst seine Geisteshaltung, die ihrerseits die
Erkenntnisentwicklung in einer heilsamen Weise beeinflusst. Wahrend
paiiiia (Erkenntnis) die Motivation fiir das Gehen des Befreiungsweges
aufkommen lasst, ebnet sila (ethisches Handeln) sein Fundament. Der
Zyklus der Heilung lasst sich deshalb ebenso in der Drehrichtung von
stla nach paiifia beschreiben: Hierbei ist stla grundlegende Voraussetzung
fiir den Weg der Selbsterkenntnis, denn sila bildet die Basis fiir die zu er-
langende Qualitit des Geisteszustandes.

Diese Verkniipfung ist natiirlich besonders fir eine soziologische Un-
tersuchung bedeutsam, weil hierdurch eine soziale Dimension eroffnet
wird, an der sich die individuelle Einsicht bewihren muss. Der Geist
kann nur dann gesammelt und konzentriert sein (samadhi), wenn die
personlichen Lebensverhaltnisse gewissermaflen im Gleichgewicht sind
und der Geist nicht allzu sehr durch Gewissenskonflikte belastet ist. Stla
ist also Voraussetzung fiir samadhi, die Sammlung des Geistes. Samadhi
beinhaltet Meditationsiibungen, die geeignet sind, den Geist zu sammeln
und die Konzentration zu férdern, um schliefSlich Achtsamkeit auf die
Natur des eigenen Selbst richten zu konnen. In paiiiia erkennt der Geist
schliefSlich sein eigenes Erkennen.

Der Prozess der Selbstbeobachtung (vipassana bhavana) fiihrt zur Ein-
sicht in die Natur der geistigen und korperlichen Struktur. Auch die Na-
tur des eigenen Erkenntnisvorgangs wird erkannt, wodurch die Illusi-
on des Ich-Selbst durchbrochen wird. Daraus resultierend ist das eigene
Handeln nicht mehr von egozentrischen Zielen geleitet, es wird stattdes-
sen zum ethischen und tugendhaften Handeln. Sila ist also nicht mehr
duflerlich bestimmt, sondern wird zum natuirlichen Bediirfnis, das der
Kenntnis der bedingten Natur des eigenen Selbst entspringt. Es wird,
wie Govinda beschreibt, geleitet durch die ,,Einsicht in die Natur des
Daseins und der Dinge und der sich daraus ergebenden Zielsetzung.
Denn ,recht* (samma) — um bei diesem leider sehr abgebrauchten, aber in
der buddhistischen Literatur eingebiirgerten Wort zu bleiben — bedeutet
mehr als eine Ubereinstimmung mit gewissen vorgefassten dogmatischen
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oder moralischen Ideen, sondern das, was tiber den Gegensatzpaaren
eines einseitigen, ichbedingten Standpunktes liegt. In anderen Worten,
,samma‘ ist das, was vollstandig, ganz (weder zwiespaltig noch einsei-
tig), vollig und in diesem Sinne das jeder Bewusstseinsstufe angemes-
sene ist. Die Bedeutung dieses Wortes erweist sich an dem Ausdruck
,Samma-Sambuddha‘, was einen ,vollig* oder ,vollkommen* Erleuchte-
ten, nicht aber einen ,recht* (oder ,richtig) Erleuchteten bedeutet“ (Go-
vinda 1992, S. 1).

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass der Geist im refle-
xiven Selbst-Bewusstsein gleichsam eine Operation an sich selbst aus-
fuhrt, dass er sich also selbst gestaltet. Geistige Handlungen bewirken
geistige Handlungen. Indem der Geist erkennt, wie er sich im Erkennen
formt und selbst gestaltet, beginnt der Weg der Befreiung. Dies wird
auch in den vier Edlen Wahrheiten (ariya-sacca) ausgedruckt, die hier
nochmals im Kontext der vorangehenden Ausfithrungen rekapituliert
werden:

1.  Wenn der menschliche Geist sich seines Leidens bewusst wird, wird
die Wahrheit vom Leiden zur Edlen Wahrheit vom Leiden (dukkha-
sacca).

2. In der Erkenntnis, dass sich der Mensch im Erlebensprozess seine
Welt buchstiblich selbst erschafft, wird er sich der Ursache seines
Leidens bewusst. Die Edle Wahrheit von der Ursache des Leidens
wird verstanden (samudaya-sacca).

3.  Mit der Erkenntnis der Ursache zeigt sich dem Menschen der Weg,
wie sein Leiden zu iiberwinden ist. Die Edle Wahrbeit von der Auf-
hebung des Leidens wird deutlich (samudaya-sacca).

4. Indem der Mensch diese Wahrheit lebt und seine Wirklichkeit in
heilsamer Form gestaltet, iberwindet er sein Leiden. Er lebt und
verkorpert dann die Edle Wahrheit von dem zur Leidensaufhebung
fiihrenden Wege (magga-sacca).

Demnach ist die Uberwindung des eigenen Leidens gemifl der Lehre
Buddhas nur durch eine selbstbeziigliche Anderung — besser: durch eine
Transformation der eigenen Welt- und Selbstbeziige — zu verwirklichen.
Diese Anforderung wird insbesondere fiir die vorliegende empirische
Studie noch von grofSer Bedeutung sein, weil sich leicht erkennen lasst,
dass ein solcher proponierter Weg nicht einfach umzusetzen ist. Denn
mit der Erleuchtungserfahrung soll die illusionare Erscheinung des Egos
letztendlich vollkommen durchdrungen werden, sodass kein Zweifel
mehr am Pfad besteht.

Im Theravada-Buddhismus wird als erste diesbeziigliche Erfahrung der
»Stromeintritt® (sotapanna) benannt. Dieser wird als so tiefgehend cha-
rakterisiert, dass die drei Fesseln (samyojana) ,,Personlichkeitsglaube“
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(sakkaya-ditthi), ,,Zweifelsucht* (vicikicch) sowie das ,Hangen an Regeln
und Riten* (stlabbata-paramasa) abfallen. Mit der Vertiefung der Ein-
sicht verschwinden sukzessive auch alle anderen Fesseln, von denen im
Einzelnen folgende benannt werden: ,,sinnliches Begehren® (kama-raga),
»Groll“ (vyapada), ,Begehren nach Feinkorperlichkeit® (rapa-raga),
»Begehren nach dem Unkorperlichen® (ariipa-raga), ,,Dinkel“ (mana),
»Aufgeregtheit“ (uddhacca) und ,,Unwissenheit® (avijja).>* Als Folge die-
ser befreienden Erfahrung soll nach den buddhistischen Lehren ein na-
turlicher Habitus in Form einer Haltung umfassender Liebe (metta) und
starken Mitgefiihls gegentiber allen fihlenden Wesen (karuna) entstehen.

Wenngleich nibbana zunichst nur mit ,, Verloschen® iibersetzt werden
kann (s. Davids/Stede 1992, S. 362), besteht die soteriologische Vision
der buddhistischen Befreiungslehre nicht in einem stoischen Nihilismus,
sondern im Gegenteil im Anspruch, den Tod zu tiberwinden. In der Ma-
Jjjhima Nikaya, einer Sammlung von Reden Buddhas im Rahmen des Pali-
Kanons, wird berichtet, dass Buddha in der ersten Rede nach seiner Er-
leuchtung folgende Worte sprach:

,,Geoffnet sind die Tore der Unsterblichkeit (amatassa);

Wer Ohren hat zu horen, fass’ Vertrauen!

Leihet das Ohr, oh Ménche,

Die Befreiung vom Tod ist gefunden!“ (Majjhima Nikaya 2.6, zitiert
nach Govinda 1990, S. 11)

Wie diese Uberwindung des Todes verstanden werden kann, verschlief3t
sich allerdings dem Common Sense, da das Alltagsdenken in der Subjekt-
Objekt-Dichotomie des ichhaften Erlebens gefangen bleibt. Die buddhis-
tische Befreiung darf also nicht so verstanden werden, dass eine Person-
lichkeit im Sinne eines Ich-Selbst die Todlosigkeit erlangt. Stattdessen
ergibt sich eine Annaherung an den Heilsweg auf einer pragmatischen
Ebene, auf der mit der Durchdringung der Illusion vom Ich-Selbst auch
die Angst vor dem Tod des Ichs und die damit einhergehende Unruhe
entschwindet. Wenn die Gedanken an ein Ich abgelegt werden, kann
sich der Friede des Todlosen gewissermafSen naturwiichsig entwickeln:

,,Ich bin‘ ist ein eitler Gedanke! ,Ich bin nicht¢ ist ein eitler Gedanke!
,Ich werde sein‘ ist ein eitler Gedanke! ,Ich werde nicht sein® ist ein eitler
Gedanke! Eitle Gedanken sind eine Krankheit, ein Geschwiir, ein Dorn.
Aber wenn man alle eitlen Gedanken tiberwunden hat, dann wird man
ein stiller Denker genannt. Und der Denker, der Stillgewordene, ent-
steht nicht mehr und vergeht nicht mehr, zittert nicht mehr und wiinscht
nichts mehr.“ (Majjhima Nikaya 140, zitiert nach Govinda 1992, S. 145)

Insbesondere in den Schriften des Frithbuddhismus wurde vermieden,
die transzendentale Dimension von nibbana in einem positiven Sinne zu
definieren. Hiernach ldsst sich nur sagen, was nibbana nicht ist:

34 Siehe zu den 10 Fesseln (sarityojana) ausfiihrlicher Nyanatiloka (1989a, S. 199f.).
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,»Es gibt, ihr Monche, einen Bereich, wo weder Festes noch Flussiges ist,
weder Hitze noch Bewegung, weder diese Welt noch jene Welt, weder
Sonne noch Mond. Das, ihr Monche, nenne ich weder ein Kommen,
noch ein Gehen, noch ein Stillstehen, weder ein Geborenwerden, noch
ein Sterben. Es ist ohne jede Grundlage, ohne Entwicklung, ohne Stiitz-
punkt: Das eben ist das Ende des Leidens.* (Udana V1L, 3, zitiert nach
Nyanatiloka 1989b, S. 136)

Nibbana als das Unbedingte steht innerhalb des buddhistischen Lehrsys-
tems synonym fiir das Todlose. Es ist das Element jenseits des Bedingten
(nibbana dhatu), das Ungewordene, Unentstandene und Unvergangliche.
Es erscheint als reine unermessliche Qualitit des Seins jenseits des Ent-
stehens und Vergehens. Da jede Erfahrung innerhalb der Sphére unserer
Sinne durch den Prozess der bedingten Entstehung hervorgebracht wird,
kann das Unbedingte nicht dem Bereich des sinnlichen Erlebens angeho-
ren. Jeder Versuch, nibbana innerhalb sinnlicher Kategorien zu fassen, ist
deshalb zum Scheitern verurteilt, was allerdings nicht heifSt, dass nicht
auch innerhalb der buddhistischen Tradition — wie bereits angedeutet —
immer wieder versucht wird, hieriber zu sprechen. Nibbana lisst sich
nur Uber das Paradox einer Nicht-Erfahrung verstehen, als Form nega-
tivsprachlicher Kommunikationsbeziige (s. hierzu Kap. I1.6).

Die vorangehend geschilderten Grundelemente der Lehren des
Theravada-Buddhismus finden sich, wie im Folgenden deutlich wird,
auch im Mahayana, also sowohl im Zen wie auch im tibetischen Bud-
dhismus wieder.

Das Herz-Sutra als Schliisseltext des Zen-Buddhismus

Fiir den Zen-Buddhismus lasst sich die Verbindung zur frithbuddhistischen
Konzeption am Beispiel des berithmten Herz-Sutras verdeutlichen, das in
vielen Zen-Gruppen rezitiert wird. Dieser Text beruht auf der sogenannten
Prajiiaparamita-Literatur, die mafsgeblich von Nagarjuna im Kontext der
Madhyamaka-Schule des Mahayana-Buddhismus entwickelt wurde.

Das Herz-Sutra baut auf den fiinf Aggregaten, dem Gesetz der beding-
ten Entstehung sowie den vier Edlen Wahrheiten auf, formuliert diese
jedoch aus einer negierenden Perspektive heraus, die das Negierte nicht
ausschliefSt, sondern transzendiert. Um die Anschliisse zu verdeutlichen,
referieren wir im Folgenden auf einige Elemente des klassischen Textes:

»Avalokitesvara Bodhisattva, in tiefste Weisheit versenkt, erkannte, daf3

die fiinf Skandhas leer sind und verwandelte damit alles Leid und al-
len Schmerz.

Sariputra! Form ist nichts anderes als Leere, und Leere ist nichts ande-
res als Form. Form ist identisch mit Leere und Leere ist identisch mit
Form. Und so ist es auch mit Empfindung, Wahrnehmung, geistiger
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Formkraft und BewufStsein. [,,Form“ entspricht der Korperlichkeits-
gruppe, ,Empfindung®, ,,Wahrnehmung* etc. den anderen vier Aggre-
gaten; Anm. d. V.]

Sariputra! Alle Dinge sind in Wahrheit leer. Nichts entsteht und nichts
vergeht. Nichts ist unrein, nichts ist rein. Nichts vermehrt sich und
nichts verringert sich. Es gibt in der Leere keine Form, keine Empfin-
dung, Wahrnehmung, geistige Formkraft und kein BewufStsein, keine
Augen, Ohren, Nase, Zunge, Korper oder Geist; es gibt nichts zu sehen,
horen, riechen, schmecken, fithlen oder denken, keine Unwissenheit und
auch kein Ende der Unwissenheit, kein Altern und keinen Tod, noch de-
ren Authebung, kein Leiden und keine Ursache des Leidens, kein Aus-
16schen und keinen Weg der Erlosung, keine Erkenntnis und auch kein
Erreichen. Weil es nichts zu erreichen gibt, leben Bodhisattvas Prajna
Paramita und ihr Geist ist unbeschwert und frei von Angst. [Hier wer-
den die Glieder der Bedingten Entstehung sowie die vier Edlen Wahr-
heiten aufgegriffen; Anm. d. V.]

Befreit von allen Verwirrungen, allen Traumen und Vorstellungen, ver-
wirklichen sie vollstindiges Nirvana.“%

In diesen Texten finden wir Anschliisse an die urspriinglichen Lehren des
Pali-Buddhismus vor, aber auch Variationen. Ein wichtiger Unterschied
besteht darin, dass in den Theravada-Texten davon gesprochen wird, dass
die sinnlichen Erscheinungen, die iiblicherweise mit einem Selbst verbun-
den sind, leer und ohne Essenz sind. In der Madhyamaka-Schule wandelt
sich das Adjektiv ,leer” (suiifia; Sanskrit: sinya) zum Substantiv ,,Lee-
re” (suifiata; Sanskrit: Sanyata). Wenngleich Nagarjunas Philosophie auf
einer komplexen Dialektik beruht, die den Begriff der Leere jenseits von
Bejahung und Verneinung — und damit aufserhalb des Seins und Nicht-
seins — konzipiert, 6ffnet sich jedoch ein konzeptionelles Tor zu einer re-
ligiosen Vision, die einen gliicksverheiffenden transzendenten Raum af-
firmiert. Deutlich wird dies etwa im Lotus-Sutra.’® Die auf dem Weg zu
nibbana gewonnene Einsicht in die Essenzlosigkeit der Ich-Personlichkeit
und die sich hieraus entwickelnde habitualisierte Entsagung von Hass,
Diinkel und Begierde sind vor diesem Hintergrund nicht mehr als das so-
teriologische Endziel zu beschreiben, sondern als hoher gestellte Gliickse-
ligkeit, die mit der Vision vollkommener Leere einhergeht.

Eine solche Perspektive ldsst sich zu einer Vorstellung weiterentwik-
keln, nach der der Buddha und andere menschliche Erleuchtete nach

35 Rezitationstext aus der Tradition von Prabhasa Dharma Roshi (http:/www.
buddhistische-gesellschaft-berlin.de/downloads/herzsutra.pdf, aufgerufen am
17.03.2014)

36 Siehe fiir eine deutsche Ubersetzung etwa von Borsig (1992) oder die frei zuging-
liche englische Ubersetzung des Numata Center for Buddhist Translation and
Research (2007): http://www.bdk.or.jp/pdf/bdk/digitaldl/ dBET_To262_ Lotus-
Sutra_2007.pdf, aufgerufen am 27.02.2015.
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ihrem Tode nicht verloschen, sondern in einem himmelsgleichen Bud-
dhaland wiedergeboren werden. Diese Vorstellung wird in den Lehren
des Amitabha-Buddhismus der Schule des Reinen Landes vertreten, die
in Japan und China weit verbreitet ist (vgl. Kleine 2004). In Abkehr
von den auf den ersten Blick eher niichtern erscheinenden Lehren des
Theravada-Buddhismus steht hier als spirituelle Praxis vor allem die Re-
zitation von Mantren und Gebeten im Vordergrund, die eine Wiederge-
burt im Reinen Lande der Buddha-Enantiation Amitabha versprechen.

Der Zen-Buddhismus hingegen wendet sich von solchen religiosen Vi-
sionen ab, um anstelle solcher Projektionen vor allem die unmittelbare
Erfahrung im Hier und Jetzt zu pointieren. Es ist wohl vor allem Dogens
Verdienst, dass das Praktizieren selbst als Ziel des buddhistischen Weges
verstanden wird. Mit ,,Shobogenzo“ hinterlasst Dogen ein umfassendes
und systematisches schriftliches Werk, das in mehreren Abschnitten un-
ter anderem auf Aspekte und Ziele der Meditation eingeht und auch an-
thropologische Uberlegungen iiber das Wesen des Menschen zuginglich
macht. Als ,,Begriinder® der Soro-Schule des Zen widmete sich Dogen
vornehmlich dem absichtsfreien Sitzen (shikantaza), dem ,,Zazen* (japa-
nisch: Versenkung im Sitzen), und schob die Arbeit mit Koans eher an
den Rand der Praxis. Im absichtsfreien Sitzen kommen fiir Dogen Ubung
und Ziel der Ubung zur Deckung: ,,Der Weg sei nicht eine Voriibung, die
zum Ziel fuhrt, sondern ,der Weg ist das Ziel‘, das Sitzen und vollkom-
men achtsame Handeln is¢ die Erleuchtung. Dabei gilt eine vollkommene
Nicht-Dualitit, die sich in der Neuformulierung eines alten Satzes nie-
derschlagt: ,Alle Wesen sind (nicht: haben) Buddha-Natur.*“ (Von Briick
2007, S. 403; Hervorhebungen im Original)

In den berithmten Strophen des ersten Kapitels ,,Genjokoan seines
Buchs ,,Shobogenzo“ schreibt Dogen:

»Den Buddha-Weg zu lernen bedeutet, sich selbst zu lernen. Sich selbst
zu lernen heifst, sich selbst zu vergessen. Sich selbst zu vergessen heifSt,
selbst von allen Phanomenen erleuchtet zu werden. Von allen Phino-
menen erleuchtet zu werden heifSt Ablassen von Korper und Geist, von
sich selbst und anderen. Wenn du dieses Stadium erreicht hast, wirst du
sogar von der Erleuchtung losgelost sein, du wirst sie jedoch fortwih-
rend haben, ohne an sie zu denken.“ (Fuchs 2009, S. 103)”

In der Interpretation dieser Zeilen kommt der Ubende zu dem Schluss,
dass jedes einzelne Wesen (jedes Selbst) durch alles andere bestimmt
wird und somit nichts getrennt voneinander besteht. Zudem soll in die-
ser Haltung die Erleuchtung dadurch erlangt werden, dass das stets dua-
listisch operierende Bewusstsein, welches durch Sprache vermittelt wird,
aufgehoben wird.

37 Siche zu weiteren Ubersetzungen ausgewihlter Kapitel des Shobagenzo auch
http://antaiji.org/archives/deu/gen.shtml, aufgerufen am 27.02.2015.
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Hier ist jedoch nicht der Raum, auf die philosophischen Konsequen-
zen einer solchen semantischen Verschiebung des soteriologischen Zie-
les innerhalb der verschiedenen Schulen des japanischen Buddhismus
(Amitabha, Nichiren und Zen) einzugehen.>® Aus soziologischer Perspek-
tive gehen wir davon aus, dass solche Fragen nicht philosophisch und
vermutlich auch nicht durch Kontemplation geklart werden konnen.

Demgegeniiber pointieren wir aus einer praxeologischen Perspekti-
ve den pragmatischen Vollzug, der mit der Auseinandersetzung mit be-
stimmten Lehren einhergeht, wobei jeweils unterschiedliche, praktisch
realisierte Reflexionsverhiltnisse zu erwarten sind. Moglichweise wer-
den sich dahingehend Unterschiede zeigen, dass einige Buddhisten Erlo-
sung in einem transzendenten Buddhafeld suchen, wohingegen ein an-
derer Teil seinen praktischen Fokus auf Ubungen legt, die darauf zielen,
von den eigenen Begierden und Abneigungen Abstand zu nehmen.

Symbolwelten des tibetischen Buddhismus

AbschliefSend schauen wir, wie sich der tibetische Buddhismus in einer
weiteren besonderen Weise auf die buddhistischen Lehren bezieht. Die
unterschiedlichen Schulen des tibetischen Buddhismus schliefSen an die
bereits vorgestellten Schliisselkonzepte des Theravada-Buddhismus an,
erweitern diese jedoch durch ein grofles Spektrum indischer Mytholo-
gie und yogischer Praktiken, die aus dem Hinduismus vertraut sind.*
Ebenso werden magische Praktiken aus den schamanistischen Kulturen
des Himalaya-Raums sowie der Bon-Religion inkorporiert. Man denke
etwa an Orakel, die darauf beruhen, dass ein Geist oder eine Gottheit
von einem Menschen Besitz ergreift.*

All dies geschieht allerdings im Hinblick auf die dogmatische Selbst-
beschreibung der klassischen kanonischen Texte des tibetischen Bud-
dhismus nicht in unreflektierter Form, sondern mit dem Anspruch, die
Essenz der buddhistischen Lehren unverfilscht weiterzuverfolgen. Die
zentrale Reflexionsfigur fur die Integration neuer, urspringlich dem
Buddhismus eher zuwider laufender Elemente ergibt sich aus dem Be-
griffspaar ,, Weisheit“ (Sanskrit: Prajiia) und , geschickte Mittel” (Sans-
krit: upaya), das in der tibetischen Ritualistik durch das Diamanitzepter
(Sanskrit: vajra; tib. dorje) und die Glocke (Sanskrit: ghanta) symboli-
siert werden. Die Weisheit oder grundlegende Erkenntnis schlieft an die

38 Siehe zu den diesbeztiglichen Debatten und Auseinandersetzungen zwischen den
verschiedenen buddhistischen Schulen des Mahayana etwa Conze (1983).

39 Siehe zu den Beziigen auf yogische und trantrische Praktiken schon Eliade (1988).

40 Siehe zu den Beziigen auf schamanistische Elemente Samuel (1983). Michael
Oppitz (1980; 1981) kann von der anderen Seite synkretistische Bewegungen
aufzeigen. Schamanistische Kulturen haben lingst begonnen, tibetische Symbo-
le und Reprisentationsfiguren in ihre Praxen zu inkorporieren.
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buddhistische Einsicht an, dass keine Erscheinung eine Essenz in sich
selbst hat, sondern dass Erscheinungen erst durch den geistig-korperli-
chen Prozess konstruiert werden und damit verginglich sind.

Unter ,,geschickten Mitteln“ lasst sich die schon in den Schulen des
Mahayana-Buddhismus anzutreffende Haltung verstehen, auch denjeni-
gen Menschen zu Gliick verhelfen zu wollen, die noch nicht fahig oder
bereit sind, die tiefgrundige Wahrheit des Buddhismus zu suchen oder
zu verstehen. Anstatt sich auf einen kleinen Zirkel begabter Monche zu
beschrinken, welche sich in die kontraintuitiven Lehren des historischen
Buddhas einarbeiten, werden gewissermafSen alle Menschen zu Adressa-
ten der buddhistischen Heilsbemtuhungen. Symbolisiert wird dies durch
das Bodhisattva-Gelubde, dessen Hauptaussage darin besteht, dem Gliick
aller Wesen dienen zu wollen.

Aus dieser Perspektive kann nahezu jede religiose, magische und ritu-
elle Praxis in die buddhistischen Lehren integriert werden, sofern sie in
den Kontext des ,,Vorlaufigen* gestellt werden kann. Wahrend im Pali-
Kanon beispielsweise Astrologie und Gebete zur Erlangung weltlichen
Wohles noch vielfach als Aberglaube abgelehnt wurden, werden in den
Lehren des tibetischen Buddhismus diese und andere Formen als padago-
gische Mittel verstanden, um Menschen selbst dann in die buddhistischen
Lehren einzusozialisieren, wenn sie nicht in der Lage sind, deren Kern
zu begreifen. Diese Konzeption beruht auf einer starken Rollendifferen-
zierung zwischen einer kleinen spirituellen oder religiosen Elite auf der
einen Seite, von der angenommen wird, dass sie erleuchtet ist und dem-
entsprechend um die eigentliche Wahrheit weifS. Diese steht der Bevolke-
rung gegentiber, die nur dann bereit ist, dem Buddhismus zu folgen, wenn
die spirituellen Fuhrer an Bedurfnisse ankniipfen konnen, die zunachst
den buddhistischen Lehren zuwiderlaufen. In der buddhistischen Ideen-
geschichte ereignet sich an dieser Stelle der Bruch zwischen den Therava-
dins, welche die Reinheit der urspriinglichen Lehre aufrechterhalten wol-
len, und dem mehr am Volksglauben orientierten Mahayana-Buddhismus.

Der Blick auf die Lander, in denen der Theravada-Buddhismus vertre-
ten ist, zeigt allerdings, dass auch hier volkstimliche Rituale weit ver-
breitet sind. Also stellen sich die Verhiltnisse in der Praxis anders dar,
als in den Selbstbeschreibungen der Lehren kolportiert wird.*' Unter-
schiede zeigen sich auch darin, wie diese Thematik in den kanonischen
Schriften aufgegriffen wird. Im Pali-Kanon etwa wird eine Orthodoxie
der Lehren und des Verhaltens der Lehrer gepflegt, die die monchischen

41 An dieser Stelle wiirde es sich anbieten, im Anschluss an Bourdieu eine sozio-
logische Betrachtung der beteiligten religiosen Felder durchzufiihren, da diese
allein schon aus 6konomischen Griinden immer auch auf das Wohlwollen des
spirituell und religiés naiven Laienpublikums angewiesen sind, um ihre Institi-
tionen aufrechterhalten zu konnen — und dies wiirde ebenso fiir den Theravada-
wie den Mahayana-Buddhismus gelten. Siehe etwa Bourdieu (2000).
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Tugendregeln einzuhalten haben. Demgegentiber kulminiert im tibeti-
schen Buddhismus der Vorrang der Methode in der fiir unsere Studie be-
deutsamen Figur des ,,verriickten Yogis“. Damit ist eine Person gemeint,
die als heilig angesehen wird und die auf Basis einer sogenannten ,,ver-
ruckten Weisheit“ (crazy wisdom) auch transgressives und unmorali-
sches Verhalten an den Tag legt, das jedoch nicht von selbstischen Moti-
ven herrithrt, sondern allein von dem Wunsch, anderen zu helfen.*> Diese
aus naheliegenden Griinden prekare Figur wird im tibetischen Buddhis-
mus in Form des Lamaismus institutionalisiert. Dem Lama, insbesondere
dem Tulku als vermeintlich bewusst Wiedergeborenem, wird attestiert,
dass er nur deswegen zuriick auf die Welt gekommen ist, um den Men-
schen zu helfen. Seine Heiligkeit und damit auch die Freiheit in den von
ihm eingesetzten Mitteln ist weiterhin garantiert, wird jedoch besanftigt
durch die Einsozialisation in jene Linie, welche die Besonderheit des La-
mas erkannt und bestatigt hat.

Im Gegensatz zu den Lehren des Theravada- und Zen-Buddhismus,
welche die durch die individuelle Praxis verwirklichte Eigenerfahrung
pointieren, ergibt sich hieraus im tibetischen Buddhismus eine noch-
mals besonders herausgehobene Stellung des spirituellen Lehrers, dem
nun die Fahigkeit und Hellsichtigkeit zugeschrieben wird, seine Schiiler
auch dann zur Erleuchtung fithren zu kénnen, wenn sie selbst noch nicht
ahnen, worin das Ziel besteht. Die daraus resultierende Sonderstellung
der Lehrer-Schiiler-Beziehung wird vor allem im tantrischen Geliibde
deutlich, das den Schiiler ideell und institutionell fiir immer an den Leh-
rer bindet und letzteren ermachtigt, alles Erdenkliche zu tun, um seinen
Schiiler zur Erleuchtung zu fithren.*

An dieser Stelle gehen wir noch etwas ausfiihrlicher auf die Riickbin-
dung des tibetischen Buddhismus an die frithbuddhistischen Texte ein.
Einftihrend lasst sich diese gut am Beispiel eines der zur Meditation ver-
wendeten Mandalas darstellen, etwa am vielfach verwendeten Manda-
la der Dhyani-Buddhas, in dessen Zentrum die Meditationsgottheit Vai-
rocana steht.

Die grundlegende Struktur eines solchen Meditationsbildes sieht nach
Govinda folgendermaflen aus:

42 Stefan Larssons (2012) zeigt auf, wie diese Figur im Tibet des 15. Jahrhunderts
in Folge der Hagiografie von Milarepa entstanden ist, wenngleich diese Motive
zuvor auch schon in Indien zu finden waren.

43 Allein schon diese Besonderheit des tibetischen Buddhismus lisst eine vergleichen-
de Untersuchung zum Buddhismus im Westen interessant erscheinen. Obwohl die
Figur des nahezu allméchtigen und unfehlbaren spirituellen Fithrers aus der ka-
tholischen Kirche bekannt ist, ergibt sich hier ein interessantes Spannungsfeld zu
den demokratischen und emanzipativen Bewegungen. Insbesondere mit Blick auf
den tibetischen Buddhismus stellt sich damit die Frage der Rolle (und gegebenen-
falls der hiermit verbundenen Probleme) spiritueller Autorititen heraus.
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Abbildung 1: Mandala Grundstruktur, angelebnt an Govinda (1982, S. 106)

Durch die Darstellung der vier Himmelsrichtungen und des Zentrums er-
geben sich funf Platze, die mit den funf Aggregaten (khandhas) des geis-
tig-korperlichen Prozesses besetzt sind. In diesem Bild steht im Zent-
rum die Korperlichkeitsgruppe (Ritpa-khandha), um die sich die anderen
vier Aggregate gruppieren: die Bewusstseinsgruppe (Vififiana-khandha),
die Wahrnehmungsgruppe (Saiifia-khandha), die Gefuhlsgruppe (Vedana-
khandha) und die Gruppe der Gestaltung (Sankhara-khandha). Den Grup-
pen werden zusiatzlich die auch im Pali-Buddhismus relevanten vier Ele-
mente (Feuer, Erde, Wasser, Luft) zugeordnet. Mit jeder Gruppe wird
zudem ein sogenannter Weisheitsbuddha assoziiert, der dafur steht, dass
die Charakteristik des jeweiligen Aggregats nicht mehr aus der weltli-
chen Sicht, sondern aus der erleuchteten Sicht reprisentiert wird.

Mit der Korpergruppe ist die Meditationsgottheit Vairocana verbun-
den, die dementsprechend in der Mitte steht. Sie steht fiir die Weis-
heit, jede Erscheinung in ihrem Sosein annehmen zu kénnen. Akshobhya
stellt die Bewusstseinsgruppe dar und personifiziert die Fihigkeit alles
unterschieds- und vorurteilslos wahrnehmen zu kénnen. Mit der Ge-
fuhlsgruppe ist Ratnasambhava assoziiert, der in der spirituell gereinig-
ten Form den Gleichmut gegentiber allen Empfindungen reprisentiert.
Amoghasiddhi steht fiir die Gruppe der Gestaltung in Form der Weis-
heit, alle Handlungen rein und ohne negative kammische Folgelasten
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auszufithren. Oben ist die Meditationsgottheit Amitabha positioniert. Sie
steht fiir die Fahigkeit, so wahrnehmen und unterscheiden zu konnen,
wie es der Befreiung forderlich ist. Den fiinf Meditationsgottern kénnen
aufSerdem Farben und Symbole zugeordnet werden wie auch bestimm-
te ,,Keimsilben“,* die rezitiert werden konnen, um einen spezifischen
Weisheitsbuddha anzurufen.

Uber die Darstellung in der oben gezeigten Form und durch das dazu-
gehorige Wissen bekommt man einen Eindruck des verschachtelten spi-
rituellen Systems, dessen unterschiedlichste religiose und spirituelle Pra-
xen sich in ein Bild integrieren lassen. So lasst sich auf der einen Seite der
bereits geschilderte Amitabha-Buddhismus praktizieren: Man rezitiert ein
bestimmtes Mantra und visualisiert die Meditationsgottheit Amitabha,
um sich vorzustellen, im ,,Reinen Land“ wiedergeboren zu werden. Auf
der anderen Seite verbirgt sich in den ikonischen Mustern der Manda-
las die Lehre der fiinf Aggregate und der Weg zur Befreiung, wie er in
den vier Edlen Wahrheiten dargelegt wird: Es wird die Weisheit entwik-
kelt, den Dingen, die mit dem Ich und seinen Begierden und Abneigun-
gen verbunden sind, weniger Bedeutung zu geben.

Nicht zuletzt er6ffnen die Meditationsgottheiten der Dhyani-Buddhas
den Weg zum tantrischen Buddhismus, der darauf beruht, die Visuali-
sierung und Yoga-Praktiken des hinduistischen Trantras aus einem bud-
dhistischen Theorierahmen heraus zu entfalten. Ahnlichkeiten zeigen
sich beispielsweise in der sexuellen Symbolik der Vereinigung des Weib-
lichen und Minnlichen, in der Vorstellung eines feinstofflichen Korpers
mit entsprechenden Kanilen und Energiezentren (Chakras) und den hier-
mit assoziierten Mantren und Atempraktiken. Der Unterschied besteht
jedoch — wie bereits gesagt — in der jeweiligen buddhistischen Rahmung.
Die Evokationen der Meditationsgottheiten sind systematisch aufgebaut
und es wird in der Ubung versucht, mit der Visualisierung der jeweiligen
Gottheit und den hiermit verbunden Eigenschaften zu verschmelzen. In
der letzten Phase der Ubung soll die Visualisierung und die Identifika-
tion wiederum dorthin aufgelost werden, woher sie gekommen ist — in
die Leere —, um des konstruierten und relativen Charakters aller Phino-
mene gewahr zu werden. Um die Grundelemente eines solchen Ubungs-
prozesses nachvollziehen zu konnen, geben wir im Folgenden mit Cho-
gyam Trungpa das Beispiel einer tantrischen Meditationsanweisung, die
auf die Identifikation mit dem Dhyani-Buddha Vairocana zielt:

,»On a disc of an autumn moon, clear and pure, you place a seed syllable
emanate immense cooling compassion that radiates beyond the limits of
sky or space. [...] Then from the seed syllable you create a Mahavairocana

44 Keimsilben sind in der indischen Tradition Laute, die aufgrund ihres Klanges als
Mantra geeignet sind und denen eine starke spirituelle Kraft zugerechnet wird
(etwa: ,,Om*, ,Ah“, ,Hum®).
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Buddha, white in color, with the features of an aristocrat — an eight-year-
old-child with a beautiful, innocent, pure, powerful, gaze. [...] He is seat-
ed crosslegged on the lunar disc with his hands in the meditation mudra
holding a vajra carved from pure white crystal. [...] One identifies with
various iconographical figures. [...] You are Mahavairocana. You are ab-
solutely clean, immaculate und pure. Therefore you can identify with your
own purity [...]. In these practices you are in a sense, competing with the
Buddhas and deities. You are making their hand gestures, behaving like
them, trying to become one. But again, it is not really a question of try-
ing, but of thinking that you are one. Vajra pride is the pride that you are
Buddha.“ (Gunther/Trungpa 1975, S. 47ff.; Hervorhebungen im Original)

» There are two stages of the visualization practices: utpattikrama (kyer-
im in Tibetan) and sampannakrama (dzogrim in Tibetan). Literally means
,developing stage‘, and sampannakrama means ,fulfillment stage‘. Utpat-
tikrama is the process of visualizing the yidam [...]. In the self-visualiza-
tion, the practitioner visualizes himself as the yidam. The visualization
arises from shunyata, or emptiness, as do all tantric visualizations. [...] At
the conclusion of the visualization practice, the visualization is dissolved
back into the emptiness and one meditates, or rests, in that nondual state
in the mind. This is sampannakrama, or fulfillment stage. It is said in the
tantric texts that the proper understanding of visualization practice is that
the utpattikrama and sampannakrama stages are not fundamentally dif-
ferent; that is, in this case, the sampannakrama experience of emptiness-
emptiness and the utpattikrama experience of form-emptiness should not
be seen as two things, but as one expression of the world of the Coemer-
gent Mother.“ (Trungpa 2010, S. 126ff.; Hervorhebungen im Original)

In diesen Zitaten finden wir Anschlisse an die Denkfiguren des zuvor
vorgestellten Herz-Sutras des Zen (,,Form ist nichts anderes als Leere*),
wobei hier allerdings nicht auf die fiinf Aggregate und ihre Bezichung
in der bedingten Entstehung referiert wird. Dem Herz-Sutra unterliegt
ein abstrakter Formbegriff, der nicht nur — wie in der Konzeption der
Theravada-Schriften — auf Korperlichkeit referiert, sondern alle Formen,
insbesondere auch die imaginierte einschlieft. Im tantrischen Buddhis-
mus liegt der Fokus demgegentiber auf der Konstruktion einer Visuali-
sierung, die die erleuchtete Qualitdt reprasentiert.

Diese wird hier jedoch im essentialistischen Sinne in Referenz auf die
Leerheit gedacht. Die Dinge erscheinen nicht nur leer, sondern die Leer-
heit erscheint nun vielmehr als eine eigenstindige Qualitat. Dartiber hi-
naus finden wir Verweise auf altindische yogische Systeme, etwa in der
Verwendung von Keimsilben als Mantren, im ritualisierten Ausfithren
von Gesten (Mudras) sowie in der Referenz auf Symbole, die auch aus der
hinduistischen Welt bekannt sind (etwa Vajra und Ghanta). Die Schliissel-
konzepte der buddhistischen Lehren werden also vor allem symbolisch
reprasentiert. Auch Vairocana verweist prinzipiell noch auf die Lehre
von den fiinf Aggregaten, wenngleich die Referenz nicht mehr expliziert
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wird. Im Vordergund stehen jedoch jetzt die Symbolwelten des tantri-
schen Buddhismus.

Mit Bezug auf die urspriinglichen buddhistischen Lehren lasst sich die-
ses Symbolsystem in zweierlei Weise lesen:

1. Als Verweis auf die urspriinglichen Lehren, um die es ,,eigentlich“
geht. Die Referenz auf religiose und mythische Symbolwelten ist
dabei nur ein geschicktes Mittel, um Menschen ideell dort abzuho-
len, wo sie sich befinden. Auf einer tieferen Ebene jedoch wird der
Glaube an Magie, Geister und Damonen als leer, als Konstruktion
und Erfindung des menschlichen Geistes erkannt.

2. Hinter den Lehren verbirgt sich eine Tiefendimension, die erst
durch die tantrischen Lehren geborgen werden kann. Der offen-
sichtliche Sinn der Texte des Theravada-Buddhismus ist also nicht
der eigentliche Sinn der Buddhalehre, sondern es gibt eine esoteri-
sche Bedeutung, die sich nur Eingeweihten erschliefSt.

Insbesondere in der vor allem im tibetischen Buddhismus anzutreffen-
den Lehre von den drei Korpern (Trikaya) zeigt sich die Ambivalenz die-
ser zwei Lesarten: Als Dharmakaya wird die Ebene des Unsterblichen und
Unverginglichen bezeichnet, also dem, was sich in der Erfahrung von
nibbana intuitiv gewiss werden lasst. Es steht fur die Leere, von der das
Herz-Sutra spricht. In diesem Sinne kann Dharmakaya als Korper der
Leerheit gesehen werden.

Nirmanakaya beschreibt demgegeniiber die vergangliche stoffliche
Korperlichkeit in Raum und Zeit. Da der Buddha und seine erleuchte-
ten Schiiler genau wie weniger fortgeschrittene Praktizierende korperlich
erscheinen, manifestiert sich das Unsterbliche in ihnen in der Veriander-
lichkeit ihrer Korperlichkeit. Durch die Betonung der Buddha-Natur al-
ler Wesen hebt das Herz-Sutra die Gleichzeitigkeit des Kérpers der Form
und des Korpers der Leerheit hervor (,,Form ist nichts anderes als Leere,
und Leere ist nichts anderes als Form*, s. 0.).

Der tibetische Buddhismus benennt mit Sambhogakaya noch eine dritte
Ebene zwischen der Leere und den korperlichen Formen. Homolog zur
christlichen Lehre der Dreifaltigkeit, die neben dem unsterblichen Gott
und Christus, seinem sterblichen Sohn, noch den Heiligen Geist kennt,
gibt es auch hier einen geistigen Zwischenbereich, der beide Spharen
verbindet. Die fiinf transzendenten Buddhas (die Dhyani-Buddhas) der
Mandala-Bilder erscheinen aus dieser Perspektive ebenso real wie die
Welten der friedvollen und zornvollen Gottheiten, die das tibetanische
Totenbuch fiir den Zwischenzustand nach dem Tode beschreibt. Damit
ergeben sich auch fur die Interpretation des tibetanischen Totenbuchs
die eben beschriebenen ambivalenten Lesarten. Es ldsst sich einerseits als
eine Kartografie der menschlichen Psyche interpretieren* oder aber als

45 So Chogyam Trungpa (2002) in seiner Einleitung zum tibetischen Totenbuch.
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eine relativ genaue Topografie realer Phinomene im Zwischenzustand
nach dem Tode auffassen.

Mit der dritten Ebene des Sambhogakaya lassen sich nicht nur die Iko-
nen des tibetischen Buddhismus (einschliefSlich der Schutzgottheiten und
Damonen) als real betrachten, sondern auch die fiir den Lamaismus kon-
stitutive Vorstellung der bewussten Wiedergeburt kann hiertiber konzep-
tualisiert werden. Nach der Wiedergeburt kehrt der Lama als sogenann-
ter Tulku*® zurtck, als ein Wesen, das bereits um die Gluckseligkeit von
nibbana weif3, aber aus Mitgefuhl mit der leidenden Menschheit entschie-
den hat, erneut zu reinkarnieren. Uber Sambhogakaya iiberwindet der
Tulku die raumzeitlichen Grenzen, an die Geist und Korper des (noch)
nicht wiedergborenen Menschen gebunden bleiben.

Im tibetischen Buddhismus erhilt der hohe Lama auch in soteriologi-
scher Hinsicht eine Sonderrolle, die iiber die Lehren des Theravada und
des Mahayana hinausgeht. Er ist nicht nur qua seiner Rolle der Vermittler
der Lehren, also als jemand, der sie so gut kennt, dass er sie lehren kann.
Sondern als bewusste Inkarnation ist er eine Manifestation des Buddha
und ist damit in einem absoluten Sinne heilig. Dementsprechend ergibt
sich fiir den eng verbundenen Schiiler eine nichthinterfragbare Bindung
an den Lama und seine Anweisungen.*’

Im Hinblick auf die oben genannten zwei Lesarten kann der Lamais-
mus wiederum einerseits als ein geschicktes Mittel angesehen werden,
namlich als eine besondere Didaktik, die den Lehrer im Modus des Als-
ob als erleuchtet erscheinen lisst, damit dieser sich in mimetischer Iden-
tifikation auch selbst als vollkommen und erleuchtet wahrnehmen kann.
Andererseits mag der Lama aber auch iiber den konkreten didaktischen
Kontext hinausgehend als unfehlbar und mit tibermenschlichen Fahig-
keiten ausgestattet gesehen werden. Diese Ambivalenz driickt sich unter
anderem im Problem der Linienfolge aus, denn auch in einem System der
bewussten Reinkarnation kann gelegentlich etwas misslingen, sodass zu-
mindest in konkreten Einzelfillen dieses Spannungsfeld sichtbar wird.*

46 Siehe zum tibetischen Tulku-System Logan (2004) bzw. aus tibetischer Sicht
Thondup (2011).

47 Vollzogen wird diese Bindung durch die Samaya-Geliibde.

48 Man denke hier etwa an den Konflikt der Linienhalter der Karma Kagyii-Tradi-
tion, die sich nicht dartiber einig sind, wer die richtige Reinkarnation des 16ten
Karmapas darstellt. Da das tantrische Prinzip der bewussten Reinkarnation nicht
in Frage gestellt werden darf, kann dieser Konflikt nur in der Weise gelost wer-
den, dass jede Gruppe die Authentizitit des jeweils anderen Karmapas in Frage
stellt (vgl. Saalfrank 1997). Innerhalb der Geschichte des tibetischen Buddhis-
mus zeigt sich insgesamt ein pragmatischer Umgang mit Widerspriichen. Auch
der Dalai Lama formuliert in diesem Sinne, dass bei der Identifikation einer Rein-
karnation durchaus Fehler unterlaufen kénnten (Dalai Lama 1990, S. 316). Zu-
dem wird in der Regel davon ausgegangen, dass Tulkus noch nicht die Buddha-
schaft erlangt haben und damit weiterhin iiben und praktizieren miissen, um ihre
Reinheit aufrechtzuerhalten. Dementsprechend konne es zu Problemen kommen,
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Gegentiber der urspringlichen Einfachheit der buddhistischen Leh-
ren, die unmittelbar auf eine Entsagung gegentuiber jeglicher Bedeutung
zielt (sodass die ,,Frage nach dem Sinn verschwindet“; Ferry 1997, S.
32), wirken die tantrischen Lehren symbolisch und semantisch regel-
recht tberfrachtet. Im Gesamtzusammenhang des tibetischen Lehrkor-
pus lasst sich jedoch auch hier wiederum eine Rickfithrung auf den
urspriinglichen Kern festmachen. Die tantrische Identifikation mit den
transzendenten Gottheiten ist nimlich nicht die sublimste Lehre, die der
tibetische Buddhismus anzubieten hat. Die didaktischen Mittel des Tan-
trismus hinter sich lassend kommuniziert der Dzogchen (Nyingmapa-
Tradition) bzw. der mahamudra (Kagytipa-Tradition) als hochste Sicht
eine Haltung, die beansprucht, ungekiinstelt auf die ungeteilte Gegen-
wart des unmittelbaren menschlichen Erlebens zurtickzufiihren.

Doch auch hier wird die oben genannte Ambivalenz nicht ganzlich
aufgehoben, denn die Meister dieser hochsten Praxen werden nicht ein-
fach nur als Mystiker angesehen, die aus den religiosen und magischen
Formen der Traditionen aussteigen bzw. diese transzendieren. Thnen wer-
den dagegen aufSergewohnliche tibernatiirliche Fahigkeiten zugeschrie-
ben, wie etwa nach dem Tode in einem Regenbogenkorper aufzugehen.*

Verschachtelte Reflexionsverbdltnisse

Vor dem Hintergrund der Fragestellung unserer Untersuchung ist es
nicht notwendig, noch intensiver auf die Details der tibetischen Lehren
einzugehen. Wir schauen nicht aus einer indologischen oder tibetologi-
schen Perspektive auf die Geschichte des Buddhismus, sondern es reicht
uns, die Elemente der Lehren nachzuvollziehen, die uns fir den Buddhis-
mus im Westen von besonderer Relevanz erscheinen.

Mit Blick auf die Gemeinsamkeiten und die Unterschiede der zentra-
len Lehrdoktrinen des Zen-, des Theravada- und des tibetischen Buddhis-
mus wird deutlich, dass auf einen gemeinsamen Kern zuriickgegriffen
wird, der durch die Lehren des urspriinglichen Buddhismus formuliert
wird. Diese wurden historisch und kulturell bedingt in unterschiedli-
chem MafSe variiert und modifiziert. Insbesondere im tibetischen Bud-
dhismus wurde eine ganze Fiille religioser und magischer Symbolwelten
integriert. Er begriindet sich zwar in den frihbuddhistischen Konzep-
tionen, entfaltet diese jedoch in einem Doppelspiel, in dem sowohl die
Riickbesinnung zu den urspringlichen Lehren als auch eine religiose
bzw. esoterische Lesart moglich ist. Diese Moglichkeitshorizonte bieten

wenn ein Tulku seinen spirituellen Praktiken nicht hinreichend nachgeht bzw.
nicht hinreichend trainiert worden ist (vgl. Thondup 207171).
49 Siehe beispielsweise die diesbeztiglichen Ausfithrungen in Norbu (2012).
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alle Schulungswege, die in der vorliegenden Untersuchung berticksich-
tigt wurden.

Gerade diese Dynamik ist fiir den Prozess der Rezeption buddhisti-
schen Denkens durch westliche Adepten interessant. Wenngleich westli-
che Schiiler oftmals mehr an meditativen Praxen denn an den klassischen
Lehren interessiert sind, stellt sich die Frage, wie mit dem altindischen
Erbe des Buddhismus umzugehen ist. Auf der einen Seite gibt es Vertre-
ter einer Position, die wie etwa Stephen Batchelor dazu aufforderen, so-
gar den Glauben an die Reinkarnation als unnotiges Erbe der indischen
Tradition aufzugeben, um sich mit den vier Edlen Wahrheiten auf die
»eigentliche“ Essenz des Buddhismus zu beschranken.*® Auf der anderen
Seite zeigt sich jedoch auch in gebildeten Kreisen die Bereitschaft, magi-
schen Kausalitdten einen gewissen Realitdtscharakter zuzugestehen, von
denen insbesondere in den tibetischen Schriften berichtet wird."!

Eine soziologische Betrachtung hat den Vorteil, hier nicht Partei er-
greifen zu mussen, denn ihr geht es in religiosen oder spirituellen Fra-
gen nicht um Wahrheitsanspriiche, sondern um Reflexionsverhiltnisse,
die hier in der Praxis des westlichen Buddhismus eine Rolle spielen. Die
Referenz auf die kanonischen Schriften des Buddhismus und die hieraus
ableitbaren Kernlehren ist also nur insofern von Interesse, wie ebendie-
se von Schiilern und Lehrern im Westen aufgegriffen werden. Wir fra-
gen danach, was Schiiler und Lehrer in ihrer Lebenspraxis damit ma-
chen, wie sie sich selbst zu bestimmten Dogmen und Lehren in Beziehung

50 So formuliert Batchelor in ,,Buddhismus aktuell, der Hauszeitschrift der Deut-
schen Buddhistischen Union: ,,Wenn ich beispielsweise in den Pali-Schriften lese,
habe ich immer im Kopf: Kénnte das ebenso ein jainistischer Ménch oder ein brah-
manischer Priester gesagt haben? Wenn es heifit: der Buddha wurde von jemanden
gefragt: ,Meine Mutter ist gerade gestorben. Als was wird sie wiedergeboren?‘ Und
der Buddha antwortete: ,Sie wird im Himmel der DreiunddreifSig wiedergeboren
werden., dann lege ich das hoflich beiseite. [...] Mit anderen Worten: Durch die-
sen Prozess der Auslese gelangen wir moglicherweise zu einem klareren Bild des-
sen, was spezifisch fiir die buddhistischen Lehren ist und nicht aus der indischen
Kultur und ihrer Entstehungszeit abgeleitet werden kann.“ (Batchelor 2013, S. 22)
Siehe hierzu die Aufarbeitung der Erfahrungen mit dem Lehrsystem des tantri-
schen Buddhismus von Stephen Butterfield (1994), in der deutlich wird, inwie-
weit auch hochgradig intellektuelle Schiiler tief in die Weltsichten des tibetischen
Buddhismus versinken. Als besonders tragisches Beispiel wird Osel Tenzin be-
sprochen, der Nachfolger von Chégyam Trungpa als Leiter des Naropa Instituts.
Der an AIDS Erkrankte war offen der festen Uberzeugung, dass seine Erkrankung
beim Geschlechtsverkehr nicht tibertragen wird, da er durch tibetische Mantren
und die hiermit assoziierten Schutzgeister geschiitzt ist. In der Interpretation die-
ses Ereignisses durch die buddhistische Anhidngerschaft zeigen sich wiederum die
zwei unterschiedlichen Lesarten: Eine Gruppe sicht das Problem darin, dass Osel
Tenzin noch nicht hinreichend spirituell entwickelt war, behilt also die magische
Weltsicht bei. Die andere Gruppe sieht ihn sowie seinen Lehrer Chégyam Trung-
pa — wie alle Gurus - als fehlbare Menschen an.

H

5

48

Access - ETEES


https://doi.org/10.5771/9783845277356
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

BUDDHISTISCHE LEHREN ALS TEXT

setzen, welchen Interpretationen und Lesarten sie folgen und was dies
jeweils fur ihre spezifische Praxis bedeutet. Fiir uns sind die buddhisti-
schen Lehren in diesem Kontext nur insofern interessant, als dass sie in
die Reflexionsbeziehungen eintreten, die die Praxis von Schiilern und
Meditationslehrern bzw. deren Interaktion als handlungsleitende Ori-
entierungen bestimmen.

L.2 Beispiel einer konkreten Praxis:
Vipassana-Meditation

Marta MeifSner ist zum Zeitpunkt des Interviews 39 Jahre alt. Sie prakti-
ziert seit 19 Jahren Vipassana-Meditation in der Tradition S. N. Goenkas,
der von dem burmesischen Lehrer U Ba Khin geschult und autorisiert
wurde. Die Einfithrung in Vipassana-Meditation erfolgt hier tiblicherwei-
se in Form von zehntagigen Kursen. Schiilern, die sich schliefSlich diesem
Weg verpflichtet fihlen und eine tigliche Meditationspraxis aufrechter-
halten, stehen auch lingere Kurse zur Verfugung. Frau MeifSner hat ih-
ren ersten zehntagigen Kurs in Indien ,,gesessen®.*> Wir gehen an dieser
Stelle kurz auf das Kurssetting ein.”3

Setting eines Vipassana-Kurses

Die Schiiler werden nur dann fiir die Teilnahme an einem Vipassana-Kurs
zugelassen, wenn sie sich bereit erklaren, fur die ganze Dauer des Kur-
ses dazubleiben und einige Vorschriften einzuhalten. Wihrend des Kur-
ses muss auf Alkohol- bzw. Drogenkonsum und auf sexuellen Umgang
verzichtet werden. Des Weiteren wird der Schiiler aufgefordert, neun
Tage lang mit keinem der anderen Teilnehmer in Wort, Schrift oder Ge-
sten zu sprechen. Diese Regeln sollen eine Atmosphare schaffen, in der
sich die Meditationsschiiler ohne Ablenkungen der Selbstbeobachtung
widmen konnen.
Innerhalb der Kurse gilt folgender fester Tagesplan:

4:00 — 4.30 Gong — Aufstehen

4:30 — 6:30 Meditation in der Halle oder auf dem Zimmer

6:30 — 8:00 Frithstiickspause

8:00 — 9:00 Gruppenmeditation in der Halle

9:00 — 11:00 Meditation in der Halle oder auf dem Zimmer (nach
Anweisung des Lehrers)

52 Diese Formulierung folgt der Ethnosprache der Schiiler dieser Tradition. Dem-
nach ,,sitzt“ man einen Kurs.

53 Die folgenden Ausfithrungen zum Kurssetting sind angelehnt an Vogd (1998, S.
165ff.).
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11:00 — 12:00 Mittagessen

12:00 — 14:00 Ruhepause

14:00 — 14:30 Meditation in der Halle oder auf dem Zimmer

14:30 — 15:30 Gruppenmeditation in der Halle

15:30 — 17:00 Meditation in der Halle oder auf dem Zimmer (nach
Anweisung des Lehrers)

17:00 — 18:00 Teepause

18:00 — 19:00 Gruppenmeditation in der Halle

19:00 — 20:00 Diskurs des Lehrers in der Halle

20:00 — 21:00 Gruppenmeditation in der Halle

21:00 — 21:30 Fragestunde in der Halle

21:30 Nachtruhe, Licht aus

Wihrend der zehntdgigen Kurse wird zunichst dreieinhalb Tage lang
Anapana-Meditation praktiziert. Ziel der Anapana-Meditation ist, tiber
Achtsamkeit in Bezug auf die Atmung seinen Geist zu sammeln und seine
Konzentration zu fordern. Dies geschieht, indem die Achtsamkeit auf ein
Objekt fixiert wird, zumeist die Beobachtung der Ein- und Ausatmung.
Die Schiuler werden angewiesen, ihre Aufmerksamkeit auf den Bereich
zwischen dem Ausgang der Nasenlocher und dem Beginn der Oberlip-
pe zu fokussieren und in einem Zustand muheloser Anstrengung jeden
Atemzug zu beobachten. Wenn der Geist von der Betrachtung des Atems
abschweifen sollte, wird er einfach wieder dorthin zurtickgefihrt. Nach
einer gewissen Ubungsdauer gelingt es dem Schiiler in der Regel, seine
Aufmerksambkeit Giber lingere Zeit hinweg auf die Beobachtung seines
Atems zu fixieren.

Die Einfithrung in Vipassana findet gewohnlich am Nachmittag des
vierten Tages statt. Wahrend bei der Anapana-Meditation der technische
Schwerpunkt auf der Entwicklung von Konzentration und Sammlung
liegt und deshalb die Achtsamkeit auf ein Objekt — den Atem - fixiert
bleibt, besteht in der Vipassana-Meditation die Aufgabe darin, die Na-
tur der geistigen und korperlichen Phianomene in ihrem Entstehen und
Vergehen zu betrachten. Die Aufmerksamkeit des Schiilers kann deshalb
nicht auf den kleinen Bereich der Atmung beschrankt bleiben.

Diese sogenannte ,,Durchdringung der eigenen Wirklichkeit“ findet in
der U Ba Khin-Tradition in systematischer Weise statt. Die Schiiler sind
zundchst aufgefordert, ihre Empfindungen an der Korperoberflache zu
beobachten. Dabei sollen sie methodisch vorgehen und der Reihe nach
die Empfindungen in jedem Korperteil — von Kopf bis Fufs — beobach-
ten. Sobald eine Empfindung wahrgenommen wird, sollte die Aufmerk-
samkeit auf die nachste Korperstelle gerichtet werden. Falls an manchen
Korperbereichen noch keine Empfindung auftritt, ist der Schiiler aufge-
fordert, an diesen sogenannten blinden Stellen fiir etwa eine Minute ge-
duldig zu verweilen und erst dann zur nichsten Stelle iiberzuwechseln.
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Erreichen die Schiiler ein Stadium, in dem sie die ganze Korperoberfli-
che als freien Fluf§ von Empfindungen wahrnehmen, so sind sie aufge-
fordert, die Empfindungen ihres Korperinneren in systematischer Art
und Weise zu beobachten.

Der Schwerpunkt der Achtsamkeit liegt wihrend der Meditation auf
den Empfindungen. Die anderen Bereiche des Erkenntnisprozesses — die
Geisteszustinde und die Inhalte des Geistes, wie z. B. Emotionen, Ge-
danken und Phantasien — sollen dabei aber im Hintergrund mitbeob-
achtet werden. Uber die systematische Beobachtung der Kérperempfin-
dungen soll relativ schnell ein Stadium der inneren Offnung, des freien
Flusses der Empfindungen erreicht werden. Mit diesem Stadium kom-
men zwangsldufig auch die assoziierten mentalen Aspekte des Korper-
Geist-Phanomens ins Bewusstsein. Hierbei kommen die Schiiler mit den
tieferen Schichten ihres Unbewussten in Kontakt und sollen in der gleich-
miitigen Betrachtung dieser Vorgdnge die Moglichkeit haben, belastende
Erlebnisse und Emotionen aufzuarbeiten und sich von ihnen zu losen.

Die eigentliche Kunst der Vipassana-Meditation besteht in der Balance
von Gleichmut und Achtsamkeit. Gleichmut meint hier die vorurteilsfreie
Beobachtung des Erlebens, ohne von den jeweiligen Erfahrungen tiber-
wiltigt zu werden. Achtsamkeit ist die Entwicklung einer Sensibilitat fiir
die eigene psycho-physiologische Wirklichkeit, die eigenen korperlichen
Empfindungen und die damit verbundenen Emotionen und Geistesinhalte.

Die Praxis der Meditation bewegt sich in der Balance, der Mitte zwi-
schen den Polen Offnung und Konzentration. Falls die Gefahr droht,
dass der Schiiler in der Vipassana-Periode von seinen inneren Erfahrun-
gen uberwiltigt wird, lenkt er seine Achtsamkeit wieder zuriick auf die
Atmung, oder — wenn dies ohne Erfolg bleibt — auf grobere Korpervor-
gange, wie zum Beispiel das Spazierengehen. AufSerdem gibt es wahrend
des Kurses regelmaflig Gelegenheiten, mit anwesenden Lehrern (soge-
nannten Assistant Teachers) zu sprechen.™

Am letzten Tag des Kurses, dem sogenannten Metta-Tag, ist es den
Vipassana-Schiillern wieder gestattet zu reden. Sie sind jedoch dazu
aufgefordert, von nun an in einer ethischen und achtsamen Wei-
se zu handeln und zu kommunizieren. Zu Beginn der Aufhebung des
Schweigegebots wird eine weitere Meditationstechnik gelehrt, die
Mettabhavana-Meditation. In dieser Ubung werden in der Vorstellung
aus einer Haltung des inneren Friedens heraus allen Mitwesen positi-
ve Wiinsche uibermittelt. Der Vipassana-Schuler wird hierbei aufgefor-
dert, kurz innezuhalten und den Gedanken ,,Mogen alle Wesen gliick-
lich sein“ zu fassen. Mittels der Technik der Mettabhavana-Meditation
sollen die Errungenschaften der Vipassana-Meditation dem Wohl der
Mitmenschen gewidmet werden. Gleichzeitig stellt der Merta-Tag nach

54 Siehe zur ausfiihrlichen Einfithrung in die Vipassana-Meditation in der Traditi-
on von S. N. Goenka Hart (2006).
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der intensiven Schweigephase eine geordnete, weil spezifisch gerahmte
Riickverortung in den sozialen Alltag dar.

Fortgeschrittene Schiiler, die in ihrem Alltag die buddhistischen Tu-
gendregeln einhalten (insbesondere auf den Konsum von Alkohol und
Drogen verzichten sowie in einer festen Partnerschaft oder sexuell ent-
haltsam leben) konnen auch lingere Meditationskurse (20, 30, 45 Tage)
besuchen, sofern sie ihren tidglichen Meditationsiibungen nachkommen.
Diese Kurse folgen dem gleichen Tagesablauf wie der zuvor geschilderte
zehntigige Kurs und finden im Schweigen statt. Fur ein Drittel des Kur-
ses wird Anapana-Meditation gelibt, anschlieflend Vipassana, am letzten
Tag wieder die Merta-Meditation.

Liebe und Auflosung — doch nur verinderliche Empfindungen

Kommen wir nun zuriick zu Marta MeifSner. Im Interview berichtet sie
von einer eindriicklichen Erfahrung, die sie wihrend eines 20-tidgigen
Kurses erlebt hat:

Frau Meifiner: Und/ und was in dem Zwanziger, auch weil du da gerade
so explizit nachgefragt hattest, dhm, was/ was ich, dh, da fir ein Erleb-
nis hatte, war in/ wihrend der Anapana-Phase, ihm, da hatte ich so ein
ganz vergleichbares Erlebnis wie in meinem ersten Kurs, nur dass es eben
nicht Vipassana war, sondern dass es wirklich nur npna war. Nur in An-
fithrungszeichen. Also ich habe die Macht von Anapana kennengelernt
(Lachen) und/ und bin da wirklich irgendwie in so einer, ja, das klingt jetzt
ein bisschen abgefahren, aber irgendwie so ein/ so einer anderen Dimen-
sion gelandet in dieser einen Sitzung. Da habe ich mal geguckt, wie lange
kannst du Addhitana sitzen (Lachen). Und so nach (lachend) zweieinhalb,
drei Stunden Addhitana ging es dann irgendwie total ab, also ganz genau
kann ich es dir nicht mehr sagen, aber ich weif3, dass ich unge/ in einen
Raum getreten bin, der auch ganz frei war, ganz grenzenlos. Und in dem
Moment eine unglaublich/ also zwei Sachen passiert sind. Einmal Merta,
das war einfach nur noch Metta. Ich habe so eine Liebe und gepaart mit
dieser Liebe so eine Dankbarkeit gespurt. Also diese WAHNSINNIGE
Dankbarkeit kam hoch, ne. Das war auch immer so ein Meilenstein bei
mir. Das ist ja auch eben eine Entwicklungsstufe — glaube ich. Ich habe,
ahm/ ich glaube du bist der Dritte, dem ich das erzihle so. Das/ das/ wie
gesagt, ich rede da normalerweise nicht so dariiber. Ahm, ich habe das
dann einfach mal so stehen lassen und habe dann im Nachhinein mit ei-
nem, ah, damals sehr guten Freund von mir, der mittlerweile auch Assi-
stenzlehrer ist. Der hatte mich dann besucht und dem habe ich das dann
erzihlt. Und der meinte dann, das war nicht so schon, der hat mich nur
angelidchelt und meinte: ,just a game of sensations".

Im Folgenden interpretieren wir diese Sequenz in Hinblick auf die kom-
plexen Reflexionsverhiltnisse, die sich in Hinblick auf das Verhalt-
nis der Schiilerin zu sich selbst, zum Schulungssystem und zu ihrer
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Ursprungskultur dokumentieren (siche zur Konzeption der verkorper-
ten Reflexionsverhaltnisse Kap. II.7). An dieser Stelle erfolgt daher ein
kurzer analytischer Aufschlag, der darauf hinweisen soll, wo die noch
folgenden Rekonstruktionen der Empirie hinfithren kénnten.

In ihrer Erzahlung berichtet Frau MeifSner von einer intensiven Erfah-
rung, die nur aus der Erste-Person-Perspektive zugdnglich ist, denn auf
inneres Erleben ldsst sich bekanntlich nicht zeigen. Das Glick oder der
Schmerz des anderen ist als phanomenale Erfahrungsqualitit nicht erleb-
bar. Sie ist im empathischen Analogieschluss fir denjenigen verstehbar,
der Ahnliches erlebt hat.’* Oder es kann durch wahrnehmbare leibliche
Ausdrucksformen, die die Erzihlung begleiten, auf sie riickgeschlossen
werden, etwa wenn die Erzdhlung eines bewegenden Erlebnisses mit Tra-
nen begleitet wird. Auf diese Weise wird deutlich, dass der entsprechen-
de Bericht auf ein bewegendes Erlebnis verweist, dessen Erinnerungsspur
auch seine emotionale Bedeutung mitfahrt.

Gleichzeitig ist aber zu bertcksichtigen, dass sich der Bericht Frau
Meifsners in eine rekonstruktive Gattung einfiigt, entsprechend der es
sich um eine reflektierte, tiber sprachliche und symbolische Formen an-
geeignete Erfahrung handelt, also um den Nachtrag eines Erlebens, das
bereits durch Interpretation angeeignet wurde.

Mit Sharf lasst sich fragen, inwieweit das Erfahrene von seiner Inter-
pretation zu trennen ist. Im Sinne einer ,,rhetoric of experience* (Sharf
2000) verdecke die Rede von der Bedeutung der personlichen Erfah-
rung den kulturwissenschaftlichen Befund, dass selbst intimste Erfah-
rungsdimensionen kulturell gepragt sind.*® Auch spirituelle Erfahrungen
wie die, von der Frau MeifSner hier berichtet, wiren also in diesem Sin-
ne als extim bzw. transindividuell zu sehen (fast ist man geneigt, ,,trans-
personal“ zu sagen), da sie zwar personlich erlebt werden, aber sowohl
in Hinblick auf ihre Attribute und Symbolik wie auch in Bezug auf ihre
sinnliche Manifestation als kulturell gepragt zu sehen sind.

Die Erzahlung Frau MeifSners beginnt mit einem Verweis auf den spe-
zifischen institutionellen Kontext, der diese Erfahrung evoziert, einen
Meditationskurs fur fortgeschrittene Schiiler. Im hier gewihlten Beispiel
wurde die Schiilerin angewiesen, 19 Tage in Stille zu verharren. Mit Aus-
nahme von wenigen, kurzen Interviews mit der Lehrerin herrscht das
Schweigegebot. Fir to-11 Stunden taglich besteht die Aufgabe darin,
sich auf dem Boden sitzend bestimmten Meditationsubungen zu wid-
men und auch in den Pausenphasen sollten die Achtsamkeitsiibungen

55 Siehe zur Konzeption solch ,,konjunktiver Erfahrungsraume*“ Mannheim (1980)
und Bohnsack (2007).

56 Hubert Knoblauch (1999) weist dies am Beispiel der Nahtoderfahrungen auf
und kann zeigen, dass die religiosen und philosophischen Formatierungen nicht
nur in die Interpretation, sondern auch in die symbolische Ausgestaltung dieser
Erfahrungen hineinreichen.
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beibehalten werden. Abendlich finden Lehrvortrige statt, in denen in
Anlehnung an klassische buddhistische Texte des Pali-Kanons der Sinn
der Ubungen im Zusammenhang mit dem Kurs sowie dariiber hinaus-
gehend fur die Lebenspraxis der Meditationsschiiler erklart wird. Es
handelt sich also um ein institutionelles Setting, das nicht nur bestimm-
te Formen von Erfahrungen evoziert, sondern zugleich einen Reflexi-
onsrahmen liefert, mit dem diese verstanden und interpretiert werden
konnen.

Folglich ist die auf diesem Wege vermittelte Meditationspraxis —
und die damit einhergehenden unterschiedlichen Erfahrungen, seien es
Schmerzen, Zweifel oder aber ekstatische Gefiihle grenzenloser Liebe
oder spirituelle Einsicht — sowohl eine vorreflexive, korperlich vollzoge-
ne Praxis, die dem Erleben und der reflexiven Aneignung vorangeht, als
auch eine reflexiv vermittelte.

In einem dynamischen Wechselspiel von Reflexion und Erleben wird
Erfahrung produziert. Sich von den Schmerzen, die durch das lange Sit-
zen entstehen, nicht von der Meditationspraxis ablenken zu lassen, ver-
langt beispielsweise nach einem Deutungsrahmen, der die Schmerzen
entgegen des Common Sense als positiven Aspekt der Ubung verstehen
und bewerten ldsst. Wenn der Schiiler dann die Erfahrung macht, dass
Schmerzen wieder verschwinden kénnen, wenn er die Ubung in einer be-
stimmten Weise weiterfolgt, werden die Lehren rekursiv bestatigt. Ge-
nau dies erfahrt Frau MeifSner in ihrer Auflosungserfahrung. Was gelehrt
wurde, bekommt dadurch einen wahrhaftigen Charakter.

Bei Frau Meifsner handelt es sich um eine fortgeschrittene Praktizie-
rende, die bereits eine Reihe von Kursen absolviert hat. Sie weif$ bereits
um die theoretischen Konzepte, welche die Meditationspraxis rahmen.
Sie weifs, wie sich andere fortgeschrittene Praktizierende verhalten und
kann sich hieran orientieren, und sie hat nicht zuletzt selbst etliche Zy-
klen im Wechselspiel von Reflexion und Erleben durchlaufen. In gewis-
sem MafSe verkorpert sie damit bereits die Praxis ihres Schulungsweges.

Daruber hinaus deuten sich in ihrer kurzen Erzdhlung schon spezifi-
sche Elemente der Didaktik des Lehrsystems der U Ba Khin-Schule an. Als
Frau MeifSner einem angehenden Meditationslehrer von ihrer Erfahrung
erzahlt, erfihrt sie als ,,nicht so schon[e]“ Reaktion, dass dieser ihr Er-
lebnis ,,runterspielt“. Es sei ,,nur ein Spiel der Empfindungen® und damit
unbedeutend. Diese Szene verweist auf den in dieser Tradition recht typi-
schen Verlauf eines Lehrer-Schiiler-Dialogs. Immer wenn ein Schiler von
einer besonders erhebenden, ekstatischen oder anderweitig eindrucksvol-
len Erfahrung oder gar einem Erleuchtungserlebnis berichtet, weisen die
Lehrer eindriicklich darauf hin, dass das Erlebnis keine Bedeutung habe,
bzw. dass es sich hierbei um ein Artefakt handele, das durch die Ubung
oder andere Faktoren hervorgerufen worden sei und damit keinen beson-
deren Wert im Sinne einer festzuhaltenden Erkenntnis habe.
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Hier offenbart sich also ein Spannungsfeld. Induziert durch die Me-
ditationsiibung macht Frau MeifSner eine dufSerst eindrucksvolle Erfah-
rung, die jedoch kommunikativ als unbedeutend bewertet wird. Entspre-
chend dieses Arrangements schickt es sich normalerweise nicht, hiertiber
zu sprechen. Das Forschungsinterview ist eine der wenigen Ausnahmen,
in denen dieses Spannungsfeld von pragender Erfahrung (,,diese WAHN-
SINNIGE Dankbarkeit kam hoch“) und der Abwertung eben dieser Er-
fahrung (,,das war nicht so schon*) geschildert werden kann. Mit fort-
geschrittenen Schulern kann man in der Regel nicht uber ein solches
Thema sprechen, da dies offenbaren wiirde, dass der Schiiler die Lehre
nicht verstanden hat, nicht an solchen Erfahrungen zu hiangen.

Anfanger und Auffenstehende konnen auflerdem die Erfahrungsquali-
tat kaum nachempfinden und scheiden dementsprechend als kompeten-
te Gesprachspartner aus. Als Referenz bleiben fur die fortgeschrittenen
Schiiler nur noch die Schriften des buddhistischen Kanons selber tibrig,
die solche Erfahrungen als ,,Stadien der Vertiefung“ beschreiben (,,s0 ein
Meilenstein bei mir® und ,,das ist ja auch eben eine Entwicklungsstufe
glaube ich“), diese dann jedoch im Einklang mit der hier zum Ausdruck
kommenden Didaktik und Lehre als Ubergangsphinomene bezeichnen,
die nicht mit dem verwechselt werden diirften, auf das es eigentlich an-
komme (vgl. etwa die Visuddhi-Magga des Buddhaghosa 2003, S. 765ff.).

Wie bereits gesagt haben wir es hier mit der zunichst paradox an-
mutenden Konstellation eines Schulungssystems zu tun, das in Perioden
intensivster Meditationspraxis aufSeralltigliche und bedeutungsvolle
Erfahrungen evoziert, um gleichzeitig zu vermitteln, dass diese als unbe-
deutend zu bewerten sind. In diesem Rahmen begegnen wir einem auf
den ersten Blick recht ungewohnlichen didaktischen Arrangement be-
stehend aus einer tibergreifenden Lehre (einschliefSlich der kanonischen
Literatur), verschiedenen Praktiken der Evokation aufleralltaglichen Er-
lebens (Kurse von 10, 20, 30 Tagen oder noch lingeren Phasen des in-
tensiven Meditierens im Sitzen), dem hierdurch evozierten individuellen
Erleben (seien es Ekstasen, Phasen des Zweifels und der Depression oder
einfach nur Langeweile) und einer spezifischen Form der Reflexion des
Erlebens, das hiermit zur Erfahrung wird. Nicht zuletzt gibt es eine spi-
rituelle Gemeinschaft, die zeigt, wie der richtige Umgang mit solchen Er-
fahrungen aussieht, namlich nicht dartiber zu reden, um zu zeigen, dass
man ihnen keine Bedeutung beimisst.

Eine weitergehende Analyse kann zudem zeigen, dass die Reflexion
der Erfahrung, welche das Erfahrene zur Erfahrung werden ldsst, in
zweifacher Weise kulturell gepragt zu sein scheint, namlich einerseits
durch die Kultur, die sich die Schiiler mit der Sozialisation in einer kon-
kreten buddhistischen Schule aneignen, und andererseits durch die Ur-
sprungskultur, aus der die Adepten stammen.
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Erstere zeigt sich in bestimmten Haltungen (z. B. der ,,richtigen* Sitz-
haltung), spezifischen Formen des Sprechens (z. B. der Verwendung be-
stimmter Phrasen oder Reflexionsfiguren), aber auch in Form von Ta-
bus (das, woriiber man normalerweise nicht miteinander spricht). Hier
sind jeweils Grade der Aneignung zu erwarten, zunachst die oberflach-
liche Aneignung von Redeweisen, dann die mimetische Ubernahme von
Haltungen und schlieSlich die Inkorporation eines Habitus, durch die
Reflexion und Erleben zu einer mehr oder weniger authentischen Ein-
heit finden konnen.

Die zweite, urspriinglichere kulturelle Pragung geschieht durch die mo-
derne westliche Kultur in ihren vielfiltigen Varianten. Erst aus dieser Per-
spektive macht es Sinn, vom Buddhismus im Westen zu sprechen. Als
ubergreifendes Merkmal dieser kulturellen Formation ist vor allem die
moderne, funktional differenzierte Gesellschaft anzusehen, die als Folge
ihrer Ausdifferenzierung vor allem das Individuum affirmiert. Damit ein-
hergehend treffen wir auf eine Kultur, die in einer bestimmten Weise Ge-
schlechterverhiltnisse thematisiert, kritisches Denken pflegt, mit wissen-
schaftlichen Reflexionsformen vertraut ist und zudem auf allen Ebenen
Anspruch auf Partizipation stellt. Dartiber hinaus ist die westliche Kultur
nolens volens durch die christlichen Religionen sowie durch altgriechisch
fundierte Metaphysik gepragt — und sei es nur in der Form, dass sich ihre
Ideengeschichte und spezifische Form der Aufkliarung an den hiermit an-
gelegten epistemischen und ontologischen Grundunterscheidungen ab-
zuarbeiten hat. Dementsprechend ist zu erwarten, dass auch die siku-
larisierte westliche Gesellschaft in Hinblick auf ihre Vorstellungen von
Befreiung und Erlosung weiterhin an christliche Bilder und Narrative an-
kniipft (etwa in Bezug auf die Themen ,,Schuld“ und ,,Sithne*, die Un-
terscheidung zwischen dem ,,Guten“ und dem ,,Bosen®, die Vorstellung
vom Paradies oder dem Verweis auf die allumfassende Liebe Gottes).*”

Die vom indischen oder chinesischen Denken gepragten Kulturen er-
offnen demgegentiber einen anderen kulturellen Raum, der in seiner Epi-
stemologie durch eine andere Konfiguration von Bildern und Unterschei-
dungen gepragt ist. Das indische Denken fasst die Differenz von Himmel
und Holle, Sein und Nicht-Sein (und damit von Leben und Tod) nicht
als AusschliefSungsverhiltnis und bereitet damit den Boden fur eine Phi-
losophie, die eher zyklisch denn linear denken und wahrnehmen ldsst.*

57 Mit Recht weisen kulturphilosophisch sensitive Autoren auf die soteriologische
Nihe des jiidisch-christlichen Denkens zum Marxistischen hin. Siehe etwa Ca-
mus (1953) oder Bloch (1980). Der Zusammenhang zwischen Liberalismus und
Religion wurde von Max Weber (2005) aufgezeigt. Siehe aber auch Benjamins
»Kapitalismus als Religion“ (siche Baecker 2003).

58 Insbesondere fiir China lisst sich dariiber hinaus mit Francois Jullien (1999;
2006) fragen, was es bedeutet, wenn eine Kultur noch nie die Frage nach Gott
oder der Wiedergeburt zu stellen brauchte und dartiber hinaus eine Epistemologie
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Auf den Interviewausschnitt bezogen ldsst sich dementsprechend ver-
muten, dass die Schiilerin die grenzenlose Liebe und die hiermit einherge-
hende Dankbarkeit, von der sie in Hinblick auf ihre Erfahrung berichtet,
vor dem Hintergrund der abendldndischen Geistesgeschichte als soterio-
logisches Ziel sieht, weshalb beides eine auflerordentliche Relevanz fiir
sie bekommt. Im Gegensatz dazu sind im buddhistischen Denken auch
die gottlichen Zustinde — und so auch die Erfahrung grenzenloser Lie-
be — bedingte, vergangliche Zustinde und durfen folglich nicht mit der
Befreiung verwechselt werden. Dies schliefit jedoch nicht aus, dass ge-
rade solche Erlebnisse fiir die Praktizierenden eine grofle Bedeutung ha-
ben konnen. Subjektive Erfahrung und die durch die Lehre vermittelte
Reflexionstheorie treten hier in ein interessantes Spannungsverhiltnis.

Habituelle Verinderungsprozesse: Praxis, Erleben und Reflexion

Die vorangehenden Ausfithrungen diirften zunichst ausreichen, um die
Komplexitit und die sich hieraus ergebenden methodologischen Heraus-
forderungen zu verdeutlichen, der sich eine praxistheoretisch informierte
Untersuchung zum Buddhismus im Westen zu stellen hat.

Als Material liegen uns beispielsweise Berichte von Erfahrungen vor,
doch wir wissen, dass diese als kulturell formatiert zu betrachten sind.
Wir begegnen auflerdem institutionalisierten Schulungssystemen, die be-
anspruchen, den Habitus ihrer Adepten im Sinne einer tertidren Sozia-
lisation®® verandern zu konnen. Resultat dieser Veranderung soll sein,
dass sie gliicklichere Menschen werden, indem sie lernen, Dinge anders
zu sehen und zu erleben als zuvor. Wir finden dartber hinaus einen Cor-
pus kanonisierter Lehren vor, die recht abstrakt formuliert sind, und tref-
fen auf lebendige Lehrerpersonlichkeiten, die diese Lehren interpretie-
ren und in konkrete Schulungswege tiberfuhren. Wir konnen auch eine
Gemeinschaft von Praktizierenden beobachten, die an der Sozialisation
der Adepten teilhat. Bei all dem haben wir es mit der rekursiven Bezie-
hung von Praxis, Erleben und Reflexion zu tun, die unweigerlich in jede
menschliche Praxis eingelagert ist.

Wenn wir uns in Bezug auf die Interpretation dieser Beziehungen auf
die sprachlichen Konstruktionen religioser oder spiritueller Wirklichkeit
beschrianken wiirden, wiirden wir unbeachtet lassen, dass buddhistische

entwickelten konnte, die die Subjekt-Objekt-Unterscheidung weniger hart kon-
figuiert. Hiermit ergab sich in der chinesischen Adaption des Buddhismus, im
Chan (in Japan ,,Zen*), die Moglichkeit, sich auch von einigen typischen religi-
osen Vorstellungen des indischen Denkens zu [6sen.

59 Wenn wir die schulische Sozialisation nach der Familie als den zweiten prigenden
Sozialisationsprozess auffassen, dann gewinnt das intensive buddhistische Training
erst als tertidre Sozialisation Bedeutung, da im Westen Kinder oder Jugendliche in
der Regel kaum intensiver in Kontakt mit intensiver buddhistischer Praxis kommen.

57

Access - ETEES


https://doi.org/10.5771/9783845277356
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

ERSTER ZYKLUS: ABSTRAKTE LEHREN — KONKRETE PRAXIS

Schulungsinstitutionen in hohem MafSe korperliche Erfahrungen evozie-
ren. Wenn wir die langen Perioden meditativen Sitzens im Zen oder in
der Vipassana-Meditation betrachten oder den Vollzug zigtausender Nie-
derwerfungen im Ngdndro des tibetischen Buddhismus, wird deutlich,
dass eine Auseinandersetzung mit buddhistischer Schulung nicht um-
hin kommt, die Verschrankung von Praxis und Erleben zu beruicksichti-
gen. Es wire jedoch unsinnig, die Praxis von ihrer Reflexion zu trennen.
Wenn wir stattdessen Reflexion, Praxis und Erleben als eine dynamische
Wechselbeziehung verstehen, konnen sich hier unterschiedliche Verhalt-
nisse der Aneignung zeigen. Reflexion, Deutung und Sinngebung kénnen
zunichst als dufSere Form erscheinen, etwa in dem Sinne, dass ein Schii-
ler den Lehrreden folgt, obwohl diese fir ihn noch keinen Sinn ergeben.
Wenn der Schiiler dann Teil einer spezifischen Gemeinschaft geworden
ist, mogen sie als sozial vermittelte Form auftreten, denn der Schiiler
weif$ nun, welche Dogmen und Denkfiguren in der Gemeinschaft gelten
und kann sich in den sprachlichen Formen ,,korrekt* bewegen. Als tief-
ste Form der Aneignung folgt schliefSlich der Habitus, d. h. dass Erleben
und Reflexion im Sinne von Bourdieus eine habitualisierte Einheit bil-
den, die im Vollzug natiirlich und authentisch wirkt.

Die Idee der Sozialisation durch die buddhistische Schulung wirkt
plausibel, wenn man einerseits bedenkt, dass der buddhistische Pfad be-
ansprucht, den Habitus der Schiiler zum Besseren wenden zu konnen.
AufSerdem steht hinter der Hinwendung zum Buddhismus oftmals die
Motivation, sich verdndern zu wollen. Vor diesem Hintergrund ist zu
vermuten, dass wir empirisch bei vielen Schiilern auf ein Phinomen tref-
fen, das Bourdieu als einen ,,gebrochenen Habitus“ charakterisiert. Ge-
meint ist hiermit, dass die kulturellen Muster der primaren und sekun-
daren Sozialisation, also all die Aspekte der westlichen Ursprungskultur
in ihren individuellen Auspragungen, (noch) nicht im Einklang sind mit
jenen kulturellen Mustern, die die buddhistischen Praxen der jeweiligen
Schulen als tertidre Sozialisation vermitteln.®

Zugleich — und dies ist ein Punkt, den wir bislang nur ansatzwei-
se bertihrt haben — verweist das Habituskonzept auf die anthropologi-
sche Konstante, dass die menschliche Biologie bestimmte Kognitionen

60 ,,Der Habitus ist weder notwendigerweise angemessen noch notwendigerweise
koharent. Er verfugt tiber Integrationsstufen, die vor allem ,Kristillisationsstu-
fen‘ des eingenommenen Status entsprechen. So lisst sich beobachten, dass wi-
derspriichliche Positionen, die auf ihre Inhaber strukturelle ,Doppelzwinge* aus-
uben konnen, oft zerrissenen, in sich widerspriichlichen Habitus entsprechen,
deren innere Gespaltenheit Leiden verursacht. [...] Folglich kann es geschehen,
dafs — nach dem Paradigma Don Quichottes — die Dispositionen mit dem Feld
und den fir seinen Normalzustand konstitutiven ,kollektiven Erwartungen® in
MifSklang geraten. Dies ist insbesondere dann der Fall, wenn ein Feld eine tiefe
Krise durchmacht und seine RegelmifSigkeiten (oder sogar seine Regeln) grund-
legend erschiittert werden.“ (Bourdieu 2001, S. 205f.)
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ermoglicht. Erfahrungen tiefer meditativer Versenkung, innerhalb derer
Raum- und Zeitkonzepte transzendiert werden, sind offensichtlich psy-
chobiologisch moglich und zunehmend auch erklarbar (s. ausfuhrlicher
Kap. I1.3). Die Psychologie kann inzwischen Bedingungen fiir selbstver-
sunkene menschliche Praxen benennen, die mit Gliickserleben einher-
gehen.®!

Vor allem mit Verweis auf das zuvor interpretierte Beispiel wire es
jedoch ein Missverstandnis, buddhistische Spiritualitat allein mit der
Erfahrung bestimmter Bewusstseinszustande gleichzusetzen. Die bud-
dhistischen Schulungswege beruhen vielmehr auf einem komplexen Ar-
rangement der Induktion von Erfahrungen und deren Reflexion bzw.
der Induktion und Reflexion von ,,Nicht-Erlebnissen, wenn man beto-
nen will, dass es gar nicht darauf ankommt, bestimmte Zustande zu er-
reichen. Dieses Arrangement findet im Kontext einer sozialen Instituti-
on (der jeweiligen Schule) statt, die vermittelt, indem sie Haltungen (re-)
produziert und auffihren ldsst, die zeigen, worum es eigentlich geht.

Im Sinne einer starken praxistheoretischen These erscheint damit ge-
rade auch die Leiblichkeit des anderen als notwendige Voraussetzung,
um solche Verdnderungsprozesse moglich werden zu lassen.?

Die Erfahrungen eines Meditationsschiilers sind vor diesem Hinter-
grund zugleich als soziales wie psychologisches Phinomen anzusehen.
Dariiber hinaus sind Worte, Konzepte und Haltungen, die eingenom-
men, gedacht und reflektiert werden konnen, einer Sphire entlehnt, die
das Individuum immer schon transzendiert, ihm vorrangig ist, da der
Andere mit seiner Geschichte und Kultur immer schon da gewesen ist,
bevor sich mein Selbst im Nachtrag als ein In-Beziehung-Setzen von mir
und dir als diese Beziehung fithlende und damit reprisentierende Refle-
xion ausdifferenzieren kann (s. ausfithrlich Kap. II.7).

Soziologen, die sich mit spirituellen Schulungswegen beschiftigen,
kommen damit nicht umhin, neben der Erfahrung auch dem Sich-mit-
Anderen-in-Beziehung-Setzen besondere Aufmerksambkeit zu schenken,
denn gerade in Letzterem zeigen sich buchstiblich die Arrangements, in
denen Erleben und Reflexion zueinander in Beziehung gesetzt werden.

61 So etwa in der Forschung zum flow (vgl. Csikszentmihalyi 1985).

62 Der Leib des Anderen zeigt als Vorbild oder Spiegel, was dem Adepten aufgrund
der eigenen kulturellen Pragung und dem hiermit einhergehenden Habitus noch
nicht vertraut sein kann, aber durch die Konjunktion mit dem Anderen — iiber
die mimetische Aneignung — vertraut werden kann. Sei es der authentische Leh-
rer, der Meister, dem entsprechende Verwirklichung attestiert wird, der Lama,
der auf seine frithere Wiedergeburt verweist, oder auch nur die Gemeinschaft
der Praktizierenden — die abstrakten und fiir den aufSen Stehenden oftmals kon-
traintuitiven Lehren des Buddhismus werden erst durch das lebendige Gegen-
iiber zur Realitit. Man konnte auch sagen: Nur auf diese Weise konnen sie in-
karniert werden. Siehe hierzu ausfihrlicher vor allem Kap. II.5 und IIL 5.
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Der jeweils spezifische Typus des Arrangements der Beziehung von Er-
leben und Reflexion, in die ein Schulungssystem einsozialisiert, kann also
als Eigenwert dieser buddbistischen Schule gesehen werden.

Eine solche Betrachtungsweise gestattet, die Erlebens- und Erfah-
rungsdimension von Praktizierenden zu beriicksichtigen, ohne davon
ausgehen zu mussen, dass die Schiiler der einen Tradition das gleiche er-
leben bzw. ihre Erfahrung in gleicher Weise reflektieren wie die Schiiler
einer anderen Schule. Es braucht dementsprechend auch keine Einigkeit
dartiber zu bestehen, worin heilsame oder erleuchtende Erfahrungen be-
stehen. Es braucht nicht einmal davon ausgegangen zu werden, dass alle
Schiiler einer Schule die gleichen Erfahrungen machen. Es gentigt ein hin-
reichendes, geteiltes Verstandnis dartiber, wie und durch wen und durch
welche Praxis die Reflexions- und Selbstverhiltnisse reprasentiert wer-
den, in denen sich der ,,richtige* Habitus ausdriickt.

Damit solche Arrangements als soziale Institutionen tragen, bedarf es
der Ausdifferenzierung der Trias von Meister, Anfinger und fortgeschrit-
tenem Schiiler. In dieser Rollendifferenzierung wissen die Anfianger, an
wem sie sich orientieren konnen und dass sie selbst noch nicht wissen,
»worum es geht“. In der Gruppe der Fortgeschrittenen weifs man zwar
bereits, worauf es ankommt und wie man sich im Kontext spiritueller
Gemeinschaften angemessen zu verhalten hat. Jedoch ist man sich auch
der eigenen Unzuldnglichkeiten bewusst sowie der Tatsache, dass man
weiterhin auf dem Weg ist, also noch nicht vollkommen ,,verwirklicht*
oder ,erleuchtet* ist. Der Lehrer mag sich zwar seinerseits bewusst sein,
dass auch er nur mit Wasser kochen kann, nichtsdestotrotz hat er die
Lehre zu reprisentieren und damit eine Rolle einzunehmen, die im Sin-
ne eines Idealselbst immer schon tiber ihn hinausweist. Die Lehrerpositi-
on geht dementsprechend immer auch mit einer gewissen institutionellen
Distanz einher. Die Begegnung mit dem Lehrer ist keine profane, sondern
eine aufSeralltagliche Interaktion, die durch rituelle Formen geschiitzt ist,
etwa indem der Lehrer in Meditationshaltung auf einem erhohten Platz
sitzt. Ein Zuviel an alltdglicher Nihe wiirde diese Rolle korrumpieren
und den dahinter stehenden Menschen mit seinen personlichen Eigenar-
ten zu stark in den Vordergrund stellen.

In der Lehrerrolle soll also einerseits das soteriologische Ideal des je-
weiligen Schulungsweges reprasentieren werden, andererseits kann sie
aber nur von einem konkreten menschlichen Wesen mit seinen jeweiligen
Schwiichen ausgefiillt werden. Hierdurch entsteht ein Spannungsfeld,
das keineswegs als ein Nebenschauplatz buddhistischer Praxis betrach-
tet werden darf, sondern aus einer soziologischen Betrachtungsweise
als konstitutiv fur die Dynamik der buddhistischen Schulungswege an-
gesehen werden muss. Ein religioses oder spirituelles Lehrsystem wird
erst dann lebendig, wenn es in eine konkrete Lebenspraxis tibersetzt
wird. Gegenuber der vermeintlichen Reinheit abstrakt formulierbarer
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Konzepte und Ideale muss das reale Leben aber immer unrein und un-
vollkommen anmuten. Menschliche Lebensvollziige sind viel zu kom-
plex und vielschichtig, als dass sie in eine eindeutig bestimmbare Form
uberfithrt werden konnten.

Vor diesem Hintergrund ist der unperfekte und damit menschlich und
authentisch erscheinende Lehrer die entscheidende Projektionsfliche, an
die im Guten wie im Schlechten angeknupft werden kann. Produktiv ge-
wendet kann dieses Spannungsfeld dazu fiithren, in (mimetischer) Identi-
fikation mit dem Anderen die dem Anderen zugeschriebenen Eigenschaf-
ten selbst zu entwickeln. Negativ gewendet kann hieraus eine unheilsame
Beziehungsdynamik erwachsen, die kultischem Verhalten und der Billi-
gung von Machtmissbrauch Vorschub leistet (s. Kap. IIL.5).

Die einzelnen Schulen unterscheiden sich in Hinblick auf die Frage,
wie stark die hierdurch aufgespannte Dynamik innerhalb der buddhi-
stischen Schulung thematisiert wird. Auf der einen Seite steht der tibe-
tische Tantrismus, der seinen Schiilern empfiehlt, den Lama in allen sei-
nen Ausdrucksformen nahezu gottgleich zu sehen, auf der anderen Seite
die Laienbewegungen des Theravada-Buddhismus, in denen der Medi-
tationslehrer selbst vorrangig Ubender bleibt, wobei aber auf eine Tra-
ditionslinie in hohem Mafle verwirklichter Lehrer verwiesen wird, die
die gleiche Praxis unterrichtet haben. Wenngleich es Unterschiede in der
Gestaltung gibt, so findet jede buddhistische Schulung jeweils in einem
konkreten sozialen Feld statt, das Positionen reproduziert, welche un-
terscheiden lassen, wer den symbolischen Wert des Feldes am besten re-
prasentiert und wer noch am Anfang steht.®

Die konkrete Praxis innerhalb eines buddhistischen Schulungsweges
kann damit als komplexes Arrangement einer tertidren Sozialisation be-
schrieben werden, die in Hinblick auf die sie konstituierenden Merkma-
le und Beziehungen durchaus nachvollziehbar ist. Die Reflexionen Frau
MeifSners tiber eine fur sie hoch signifikante Meditationserfahrung las-
sen ahnen, was dies bedeutet.

I.3 Pfad und Frucht: Erleuchtung am Horizont

Die vorangehenden Ausfithrungen lassen deutlich werden, dass die bud-
dhistischen Schulen auf eine bestimmte Form der Sozialisation ihrer Ad-
epten zielen und hierfiir eine mehr oder weniger ausgearbeitete Didaktik
anbieten. Deshalb werden wir im Folgenden ausfiihrlicher auf die in den

63 Bourdieus Konzeption des sozialen Feldes erklart auch, warum sich unterschied-
liche Schulen nicht einig dariiber zu sein brauchen, ob die Lehrer der jeweils an-
deren Schule ebenfalls entsprechende Qualitdten besitzen. Das entscheidende
Moment ist die im Feld aufgespannte Dynamik und nicht die von einem dufSe-
ren Beobachter feststellbaren Qualititen. Vgl. Bourdieu (2000).
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kanonischen Quellen formulierten Selbstbeschreibungen und theoretischen
Konzepte der unterschiedlichen buddhistischen Traditionen schauen.

Als soteriologische Grundfigur der buddhistischen Lehren haben wir
bereits die vier Edlen Wahrheiten benannt, die an die universelle Erfah-
rung des Leidens andocken und sukzessive auf einen Pfad verweisen,
auf dem sich die Ursachen des Leidens erkennen und tiberwinden lassen.
Das Bild des Pfades suggeriert eine sowohl raumliche wie auch zeitliche
Struktur, da es definierte Stadien gibt, fiir deren Erreichen man Zeit be-
notigt. Zugleich verweist das soteriologische Ziel auf einen Bereich, der
aufserhalb von Raum und Zeit besteht. Da die buddhistischen Lehren
die Ursachen des Leidens im menschlichen Wollen und Begehren sehen,
ergibt sich als weitere paradoxe Beziehung, dass man die Befreiung zwar
anstreben kann (indem man den Pfad geht), man die Frucht aber nicht
wollen darf, da der Wunsch oder die Sehnsucht nach Erlosung in den Be-
reich des mit dem Pfad zu iberwindenden Begehrens gehort.

Folgerichtig gibt es — wie im Zen und im tibetischen Buddhismus for-
muliert wird — nichts zu erreichen und auch keine Erkenntnis zu erlan-
gen (so im Herz-Sutra), denn ,,der grofSe Weg ist ohne Tor* (Mumonkan,
zitiert nach Samy (2014, S. 1) und die sogenannte hochste Sicht besteht
dementsprechend nicht in einer bestimmten spirituellen Ubung, sondern
in einer Haltung, die man eher als Nichtmeditation denn als meditative
Ubung bezeichnen kann.®*

Vor allem der Weg des Zen wird nicht miide zu betonen, dass es nichts
zu erreichen gibt, weil die Erlosung immer schon da ist. Die Buddha-Na-
tur ist nicht zu erlangen, man hat sie bereits, so Dogen Zenji. Wenn wir
aber schon alle Buddhas sind, wozu dient dann eine spirituelle Ubung
bzw. wiirde nicht die Vorstellung von einem Weg bzw. eines graduellen
Zugangs zur Erleuchtung im Widerspruch zur Idee der Buddhaschaft ste-
hen? Wenngleich innerhalb der Geschichte des buddhistischen Denkens
immer auch wieder Positionen vertreten wurden, die die Vorstellung ei-
nes Pfades grundsatzlich ablehnen,® folgen gewissermafSen alle im We-
sten vertretenen Schulen der Konzeption eines Stufenweges, wohlwissend,
dass die Beziehung von Frucht und Pfad nicht ohne logische Briiche in-
einander tiberfithrbar ist, also nur komplex bzw. dialektisch zu fassen ist.

64 So z. B. im Verweis auf Tilopa, den indischen Vater der tibetischen Kagyui-Schule
bei Brown (2006, S. 432).

65 Aber auch hier kann man sich mit Blick auf die Uberlieferung mit Dumoulin
(1985, S. 103ff.) fragen, ob nicht die ,,,Plotzlichkeit des Siidens® und ,Allmah-
lichkeit des Nordens‘“ als paradoxe Einheit zu verstehen sind, und zwar weni-
ger in Bezug auf reale regionale Verortungen denn als konzeptionelles Paar, das
ideell zusammengehort und dementsprechend zusammen zu denken ist.
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Entwicklungsmodell im Theravada-Buddbismus

Im Folgenden werden wir genauer darauf eingehen, wie in den kanoni-
schen Schriften der drei grofSen Traditionen die Beziehung zwischen Pfad
und Frucht (Befreiung) konzeptualisiert wird. Zunichst beschaftigen wir
uns mit der Visuddhi-Magga, der dltesten Lehrsystematik des Theravada-
Buddhismus.®¢ Schon der Titel dieses scholastischen Werkes (Deutsch:
Der Weg zur Reinheit) deutet an, dass wir es hier mit einem Pfad oder
Stufenweg zu tun haben, der in einen gelauterten, reinen Geisteszustand
fihren soll. Das Inhaltsverzeichnis folgt in seiner Gliederung der Rei-
hung der drei im Edlen achtfachen Pfad benannten Zweige ,,Sittlichkeit*
(stla), ,Sammlung® (samadhi) und ,,Wissen“ (paffija). Mit jedem dieser
Felder sind bestimmte Ubungen bzw. Ubungshaltungen verbunden. Fiir
den Bereich der Sittlichkeit werden Lauterungstibungen genannt (etwa
die Eintibung von Freigiebigkeit und Askese), zum Bereich der Samm-
lung gehoren Konzentrationsiibungen (die Visualisierung von geistigen
Ubungsobjekten, sich in Konzentration auf bestimmte Konzepte und
Haltungen sammeln sowie die Methode der Atembetrachtung).

Der Bereich des Wissens geht zunichst mit bestimmten Reflexionsan-
weisungen einher, die schliefSlich in den fortschreitenden Erkenntnisblick,
die intuitive Schau der Realitit der geistig-korperlichen Zusammenhin-
ge, miinden sollen. Als hochste Stufe der Einsicht wird die Erleuchtungs-
erfahrung benannt, wobei die kanonischen Schriften hier noch vier Stadi-
en unterscheiden. Das erste Stadium, der Stromeintritt (sotapanna), wird
als eigentlicher Wendepunkt auf dem Pfad dargestellt. Mit ihm sollen
die drei Fesseln ,,Personlichkeitsglaube (sakkaya-ditthi), ,,Zweifelsucht*
(vicikiccha) sowie das Hiangen an Regeln und Riten (stlabbata-paramasa)
iiberwunden werden. In Folge stehe das Ziel nibbana unerschiitterlich vor
Augen, weshalb nun hoch motiviert an der Uberwindung der weiteren
Fesseln (,,Gier, ,,Anhaftung“ sowie manifestere und subtilere Formen
von Stolz und Diinkel) gearbeitet werden konne, bis schlieSlich im Stadi-
um des Arahat die vollkommene Erleuchtung erlangt werde.®

Die Grobstruktur des Befreiungsweges ist hiermit vorgezeichnet. Be-
ginnend mit der Edlen Wahrheit vom Leiden begibt sich der Mensch
auf die Suche nach einem Weg, seine leidvolle Spannung und das Lei-
den an sich zu tberwinden. Es folgt eine Phase der Geistesschulung,

66 Die Visuddhi-Magga wurde im funften Jahrhundert n. Chr. von dem Monch Bud-
dhaghosa in Sri Lanka verfasst.

67 Es werden ,, 1o Fesseln (samyojana) benannt, die der vollkommenen Erleuch-
tung entgegenstehen: (1) Personlichkeitsglauben (sakkaya-ditthi), (2) Zweifelsucht
(vicikiccha), (3) Hang an Regeln und Riten (silabbata-paramaisa), (4) Sinnliches
Begehren (kama-raga), (5) Ubelwollen (vyapada), (6) Begehren nach feinkorperli-
chem Dasein (riipa-raga), (7) Begehren nach unkérperlichem Dasein (arapa-raga),
(8) Duinkel (mana), (9) Aufgeregtheit (uddhacca), (o) Unwissenheit (avijja).
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in der schrittweise Sittlichkeit und meditative Geistesfassung trainiert
werden, wodurch schliefSlich eine hinreichende mentale Stabilitit ge-
wonnen wird, um auf dieser Basis tiefere Einsichten in den geistigen
Prozess gewinnen zu konnen. Je nach Umsetzung und Lehrkontext fin-
den sich unterschiedliche Auffassungen dartiber, wie lange Sittlichkeit
und Sammlung getibt werden sollen, um dann insbesondere mit der
Vipassana-Meditation die reflexive Aufmerksamkeit auf die Natur des
geistigen Prozesses selber (und damit auch auf die Bedingtheit und die
Bedeutungslosigkeit der durch die Sammlung entwickelten Geisteszu-
stinde) lenken zu konnen. Unabhingig davon, ob die Stufen mit einer
langen oder kurzen Ubungsdauer verbunden werden, ist der Pfad als Stu-
fenweg konzipiert: man bt zunichst eines, um dann im ndchsten Schritt
zu tieferen Einsichten und zu das eigene Leben transformierenden Er-
kenntnissen fahig zu sein.

Die Visuddhi-Magga beschreibt den ,,fortschreitenden Erkenntnis-
blick“ als eine Abfolge von neun aufeinander aufbauenden und analy-
tisch unterscheidbaren Stadien:

»(1) in Betrachtung des Entstehens und Hinschwindens bestehende Er-
kenntnis (udayabbayanupassana-iana),

(2) die in Betrachtung der Auflésung bestehende Erkenntnis
(bhanganupassana-nana),

(3) die im Sichgegenwirtighalten des Schreckens bestehende Erkennt-
nis (bhayatupatthana-iana),

(4) die in Betrachtung des Elends bestehende Erkenntnis
dinavanupassana-iiana),

(
(5) die in Betrachtung der Abwendung bestehende Erkenntnis
(nibbidanupassana-iiana),

(

6) die im Erlosungswunsch bestehende Erkenntnis (muccitukamyata-
Aiana),

(7) die in nachdenkender Betrachtung bestehende Erkenntnis
(patisankhanupassana-nana),

(8) die im Gleichmut hinsichtlich der Gebilde bestehende Erkenntnis
(sankharupekkha-iiana),

(9) die 9. Erkenntnis, die der Wahrheit sich anpassende Erkenntnis
(anuloma-iiana).“ (Buddhaghosa 2003, S. 765)

Mit der zunehmenden Reinheit des fortschreitenden Erkenntnisblicks
soll sich hier zunichst offenbaren, dass Phinomene, insbesondere das
Selbst und die von ihm wahrgenommenen Objekte nicht bestiandig sind.
Mit fortschreitender Meditation kann schlieflich die Auflosung aller
Phianomene, die das Selbst und seine Bediirfnisse ausmachen, erlebt wer-
den. Hiermit einhergehend kann Grauen und Erschrecken gegentiber den
weltlichen Phinomenen erwachsen, was wiederum den Wunsch nach
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Erlosung und Befreiung starken kann. Hieraus entwickelt sich eine ver-
anderte Reflexionsbeziehung gegentiber den Sinnesobjekten. In den vor-
letzten Stufen dieses Zyklus bildet sich eine ebenso gleichmiitige wie
auch alltagspraktisch angemessene Haltung gegentiber den weltlichen
Phianomenen aus.

In der Anpassungserkenntnis, dem letzten Stadium des fortschreiten-
den Erkenntnisblicks, werden die den Erkenntnissen vorangehenden Sta-
dien in die zukunftigen Erfahrungen integriert. Das Erkennen wird zum
Wissen um das Erkennen und um den Pfad des Erkennens, weil es die
Erfahrung reflektiert und so dem Alltagsbewusstsein zuganglich macht.
In der Anpassungserkenntnis wird sich das Erkennen auf einer tiefen
Ebene seiner eigenen Bedingungen bewusst. Das Erkennen reflektiert
hier sozusagen tber sein eigenes Erkennen, den Stand der Bewusstwer-
dung seiner selbst:

»Dies ist aber so, weil die Anpassungserkenntnis auf Grund der Daseins-
gebilde mit ihren Merkmalen der Verginglichkeit, des Elends und der
Unpersonlichkeit entstanden ist. [...] Es pafSt sich namlich die Anpas-
sungserkenntnis den 8 vorangehenden Erkenntnissen an, indem sie gewis-
sermaflen Uber ihre Bedeutung berichtet* (Buddhaghosa 2003, S. 8o1).

Nach der buddhistischen Psychologie ist dieses Erkennen ein Prozess, der
dem Wesen der Daseinsgebilde inharent ist, der von ihren Erscheinun-
gen, einschlieSlich ihrer Verginglichkeit und dem hieraus erwachsenden
Leiden, nicht getrennt ist.

Der Erkenntnisprozess instruiert sich durch diese Reflexion gewisser-
mafSen selbst:®®

»Bei den dem Entstehen und Hinschwinden unterworfenen Dingen
wabhrlich hat die ,Erkenntnis des Entstehens und Hinschwindens® das
Entstehen und Hinschwinden erkannt. [...] Der im ,Sichgegenwairtigen
des Schreckens bestehenden Erkenntnis® wahrlich ist das Schreckens-
volle als Schrecken gegenwirtig. [...] Hinsichtlich der Dinge, von denen
man sich zu erlosen hat, ist die ,im Erlosungswunsche bestehende Er-
kenntnis® erlosungswillig geworden. [...] Das, was man als gleichmiitig
zu betrachten hat, hat wahrlich ,Gleichmutserkennntnis hinsichtlich der
Gebilde‘ mit Gleichmut betrachtet* (ebd.).

In ihrem Wissen um die Befreiung passt sich die Anpassungserkenntnis
nun den Stadien an, die mit der Grenzerfahrung der Erleuchtung verbun-
den werden, namlich an das Wissen um das todlose Element (nibbana
dhatu). Die Stadien der Erleuchtung ricken entsprechend jetzt in den
Horizont der Reflexion:

68 Die Reflexion des Erkennens im Erkennen fordert das Erkennen. U Ba Khin
(19971) benennt dieses Erkenntnisstadium deshalb auch als ,, Wissen, welches die
Befreiung beschleunigt*.
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»Was namlich fir ihn zu tun wire, das hat er bereits getan, als er den
in ,Anpassungserkenntnis‘ endenden Hellblick erweckte. [Es] steigt
ihm unmittelbar nach der Wiederholung der ,Anpassungserkenntnis
die ,Reife-Erkenntnis‘ (gotrabu-nana) auf, indem diese das Bedingungs-
lose, den Stillstand, die Entwerdung, die Aufhebung, das Nirwahn zum
Objekte nehmend, tiber den Rang, die Bezeichnung und Stufe der Welt-
linge hinausgeht und eintritt in den Rang, die Bezeichnung und Stufe
der Edlen (ariya)“ (a.a.O., S. 805).

Allerdings — und dies ist in unserem Zusammenhang ein wichtiger As-
pekt — spielt sich die Anpassungserkenntnis weiterhin im Bereich der be-
dingten Phanomene ab. Letztlich ist auch sie nichts anderes als ein Pro-
zess, in dem sich sinnliches Erleben mit Reflexion verbindet. Wie alle
bedingten Prozesse darf diese Erkenntnis also nicht mit dem Absoluten,
dem Todlosen, dem Aufhoren des Werdens verwechselt werden. Folge-
richtig heifdt es dementsprechend auch in der Visuddhi-Magga:

»50 auch besitzt die Anpassende Erkenntnis blofs die Fihigkeit, die die
Wahrheit verhiillende Finsternis zu vertreiben, nicht aber selbst das Nir-
wahn zu schauen® (a.a.0., S. 8o1).

Dies bedeutet jedoch nicht, dass das Stadium von nibbana seine Bedeu-
tung innerhalb des buddhistischen Stufenwegs verlieren wiirde. Im Ge-
genteil, es ist fur den Pfad weiterhin hoch relevant, denn mit ihm ist das
soteriologische Ziel gegeben, auf das sich der buddhistische Pfad und
die hiermit verbundenen Ubungen und Reflexionen beziehen. Struktu-
rell wird fiir den Pfad also eine transzendente Position benotigt, die au-
Berhalb des Weges und auflerhalb des bedingten Bereichs menschlicher
Erfahrung verortet wird. Sinnlogisch steht sie damit auch aufSerhalb der
Kausalitit sinnlicher bzw. physischer Prozesse und kann dementspre-
chend auch nicht kausal auf sie einwirken:

»50 auch vermag die Reife-Erkenntnis blofs das Nirwahn zu schau-
en, nicht aber die Finsternis der tritben Leidenschaften zu vertreiben*
(a.a.0., S. 806).

Umgekehrt gilt, dass die Erkenntnis von nibbana als Zeichen fungiert,
das gleichsam den Weg und sein Ziel ausleuchtet und in entsprechend
starker Weise motiviert, weiterhin an der Uberwindung der eigenen Lei-
denschaften zu arbeiten:

,Denn obzwar sie (die Reifeerkenntnis) nicht selber das Hinwenden
zum Pfad ist, steht sie doch anstelle des sich Hinwendens, indem sie dem
Pfade gleichsam das Zeichen gibt. [...] Und ohne das von jener Reife-
Erkenntnis gegebene Zeichen zu verfehlen und als unmittelbare Fort-
setzung auf jene (Reife-) Erkenntnis folgend, steigt der Pfad auf, indem
er die zuvor nie zersprengte, nie zertrimmerte Giermasse, Haffmasse
und Verblendungsmasse zersprengt und zertrimmert® (a.a.O., S. 807).
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An dieser Stelle erinnern wir daran, dass das erste Stadium der Erleuch-
tung, der Stromeintritt (sotapanna), neben der Erfahrung der Unperson-
lichkeit (anatta) auch durch den Wegfall des Zweifels definiert ist. Mit
Blick auf den epistemischen Status von nibbana — es ldsst sich nicht sinn-
lich erfahren — ergibt sich also die sinnlogische Konsequenz, dass die
hiermit entstehende Gewissheit im wortlichen Sinne auf nichts gegriin-
det ist. Es handelt sich hierbei allerdings nicht um ein sinnloses Nichts,
sondern um ein sinnvolles, das als Reflexion strukturierend in die Pra-
xis bzw. die Motivation zur Praxis eingreift.

Sich von sich selbst abstrabieren

Schauen wir aus den oben benannten Perspektiven nochmals auf den
Pfad, wie er mit den vier Edlen Wahrheiten formuliert ist und betrach-
ten diesen Pfad nun unter dem Blickwinkel der Verschrankung von sub-
jektiven Erleben und Kommunikation. In kondensierter Form lasst sich
dieser Pfad durch folgenden Vers aus der Dhammapada ausdriicken:

»Wenn immer er die Daseinsgruppen

Entstehen und Vergehen erwigt,

erfiillt Verziickung ihn und Glick,

so er das Todlose erkennt.«

(Dhammapada 37 4, zitiert nach Goenka 1991, S. 91)

Die Daseinsgruppen stellen die Totalitit dessen dar, was das Menschsein
ausmacht: die Kombination von Kérperlichkeit, Bewusstsein, kognitiven
Fihigkeiten, Gefithl und angehiuften Reaktionsmustern. Mit dem oben
genannten Vers wird zunichst eine Reflexionsbeziehung impliziert, weil
die Daseinsgruppen dem Praktizierenden grammatikalisch als Objekt
gegentbertreten. Damit wird ein Spannungsfeld eroffnet zwischen dem
ebenfalls aus Daseinsgruppen zusammengesetzten Subjekt und den ihm
nun zugleich gegeniiberstehenden Daseinsgruppen. Dieses Spannungs-
feld kann auch als polykontexturales Reflexionsverhaltnis beschrieben
werden, das zwischen dem Befinden, Leib zu sein und einen Korper, ein
Bewusstsein etc. zu haben, oszilliert.

Mit dem Entstehen und Vergehen wird eine Eigenschaft der Daseins-
gruppen benannt. Sie treten als fliefendes Phanomen in Erscheinung, das
aufscheint und wieder entschwindet. Diese Eigenschaft des Entstehens
und Vergehens kann erwogen werden. Erwdgen ist eine aktive geistige
Tatigkeit, die mit Durchdenken, Ins-Auge-Fassen oder Kontemplieren be-
schrieben werden kann und die aktive Verlagerung des Wahrnehmungs-
fokus verlangt. Zudem ist Erwagen als Reflexionstatigkeit zu beriicksich-
tigen, die das Erleben im Vollzug eben dieser Reflexion neu konfiguriert.

Insbesondere im buddhistischen Lehrkontext handelt es sich bei die-
ser Reflexion nicht nur um eine philosophische Uberlegung, etwa in dem
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Sinne, dass man feststellt, dass alles flieft. Vielmehr ist sie als Praxisan-
weisung zu verstehen, die gemeinsam mit anderen als Ubung vollzogen
wird.®® Die geforderte Aufmerksamkeitsverschiebung, durch die sinnli-
che Prozesse zugleich wahrgenommen aber auch abstrahierend auf Di-
stanz gehalten werden, ist damit zugleich eine kollektive Praxis. Erst
hierdurch kann sie zu einer habitualisierten Haltung stabilisieren, die fiir
den Praktizierenden zunehmend an Bedeutung gewinnt.

Wenn der Ubende das im oben stehenden Vers Benannte tut, also die
allgemeinen Eigenschaften der Daseinsgruppen —d. h. ihre veranderliche
Natur — kontempliert, dann kann er sich des Erfolges gewiss sein, denn
es erfiillen ihn Verziickung und Gliick. Dieses Gliick ist kein abstraktes
Glick, sondern ein personliches Glick, das ibn betrifft und dementspre-
chend subjektiv erfahrbar ist.

Sinnlogisch stellt sich nun die Frage nach der Ursache des Gliicks-
empfindens. Das In-Erscheinung-Treten einer bestimmten Daseinsgrup-
pe kann nicht als Erkliarung in Betracht gezogen werden, da einerseits
auch unangenehme Daseinsgruppen ins Bewusstsein treten konnen und
andererseits erwilinschte Daseinsgruppen vergehen konnen. Das Verge-
hen einer bestimmten Daseinsgruppe kann ebenfalls nicht die Ursache
des Gliicks sein, da neben dem Unerwiinschten auch Geliebtes und Be-
gehrtes entschwindet. Das empfundene Glick kann also nicht in den
spezifischen Inhalten der Daseinsgruppen grinden, sondern allein in der
vollzogenen Verlagerung der Aufmerksamkeit selber. Erst wenn sich die-
se auf die abstrakte Form des Prozesses selber richtet, kann die Aufgabe
der Kontemplation erfullt werden. Wenn dies geschieht — so das soterio-
logische Versprechen — steigen Verziickung und Glick auf.

Mit dem Todlosen wird schliefSlich der Bereich jenseits des Entstebens
und Vergehens benannt. Dennoch ist das Todlose von jemandem zu er-
kennen. Das Todlose als das Abstrakteste, da per se unsinnlich und nicht
erfahrbar, zeigt sich im Gegenuber eines Subjektes, das als ein Konkretes
sterblich und verganglich ist. Hier tritt ein scheinbares Paradoxon auf.
Wie kann jemand, der sich ausschliefSlich in einer sinnlichen Welt erle-
ben kann, etwas erleben, das nicht im sinnlichen Bereich erfahrbar ist?
Sinnlogisch 16st sich dieses Paradoxon im Vollzug einer Handlung auf.
Die Spannung zwischen dem konkreten, vergianglichen und relativen je-
mand und dem verallgemeinerten Sein des Todlosen wird damit in den
standig zu vollziehenden Prozess des sich sich selbst Gegeniiberstellens
uberfiihrt. Nur jemand kann als konkrete Person die Arbeit leisten, sich
in seiner verallgemeinerten todlosen Form zu erkennen und das Gliick
dieser Erkenntnis zu geniefSen.

All dies kann jedoch nur durch die autonome Handlung eines Subjekts
geschehen, das sich einer Kultur verdankt, deren Beziehungsgeflecht

69 Der Begriff des Ubens ist hier durchaus im Sinne von Sloterdijk (2009) zu verstehen.
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eben dieses Subjekt in seiner autonomen Form hervorgebracht hat. Im
beschriebenen Beispiel sind es die verkorperten buddhistischen Lehren,
die im Praktizierenden zu einer lebendigen Kultur geworden sind. Hier-
durch vermittelt sich das zunidchst abstrakte Todlose in einer konkre-
ten Lebenspraxis, die in der unmittelbaren Auseinandersetzung mit sich
selbst, also in der unmittelbaren Auseinandersetzung mit dem eigenen
Erleben geleistet werden muss.”

Die Erleuchtung als die verallgemeinerte und universelle Form dieses
Erkennens ist zwar prinzipiell immer da (wenngleich nicht erfahrbar).
Als definitives Gluck der Befreiung zeigt sie sich jedoch nur in der stan-
dig zu vollziehenden Erfahrung eines praktizierenden Subjekts, das sich
auf dem Weg der Befreiung sich selbst gegenuberstellt und sich im Von-
sich-selbst-Abstrahieren von den Begrenzungen seines Selbst, also von
seinen Konditionierungen zu befreien versucht.

Die vollkommene Erleuchtung als das endgiiltige Eingehen in das Tod-
lose zeigt sich dabei in einer eigentiimlichen Dichotomie. Auf der einen
Seite bleibt sie fur das Subjekt als Ich-Bewusstsein unerreichbar und ist
in der Absolutheit der unsinnlichen und nicht erfahrbaren Perspektive
per se irreal. Auf der anderen Seite ist die Erleuchtung das spirituelle
Ziel einer Gemeinschaft von Praktizierenden, die im erfahrbaren Hand-
lungsvollzug zunehmend Gewissheit iiber die Wahrheit des Weges und
des hiermit einhergehenden Ziels erlangen. Denn in rekursiver Selbstbe-
statigung wird schlieSlich das erlebt, was gelehrt wurde: Es gibt nichts
zu erreichen. Alles ist schon immer dagewesen, es gibt nichts zu errei-
chen — und dies wird gefiiblt.”!

70 In der Visuddhi-Magga heifSt es entsprechend:

,(1) Sich in Eigenes versenkt habend, sich tiber Eigenes erheben;

) Sich in Eigenes versenkt habend, sich tiber Fremdes erheben;

) Sich in Fremdes versenkt habend, sich iiber Fremdes erheben;

) Sich in Fremdes versenkt habend, sich tiber Eigenes erheben;

) Sich in Korperliches versenkt habend, sich tiber Korperliches erheben;

) Sich in Korperliches versenkt habend, sich iiber Unkorperliches erheben;

) Sich in Unkérperliches versenkt habend, sich tiber Unkorperliches erheben;

) Sich in Unkorperliches versenkt habend, sich tiber Korperliches erheben;

) Sich mit einem Male tiber alle Daseinsgruppen erheben;

10) Sich in die Verginglichkeit versenkt habend, sich tiber das Vergingliche er-
heben;
(r1) Sich in das Elend versenkt habend, sich tiber das Elende und Unpersonliche
erheben;
(12) Sich in das Elend versenkt habend, sich tiber das Elende, Vergingliche und
Unpersonliche erheben;
(13) Sich in die Unpersonlichkeit versenkt habend, sich iiber das Unpersonliche,
Vergingliche und Elende erheben® (Buddhaghosa 2003, S. 790).

71 In gleichem Sinne versteht auch Tugendhat (2006) die mystische Praxis als eine
gefiihlte Wirklichkeit, die auf der Loslésung von den eigenen egozentrischen
Willensimpulsen beruht. Siehe hierzu Kapitel II.3.
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(
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Der buddhistische Pfad im Theravada beschreibt also ein komplexes
Arrangement aus Selbstkonfigurationen, buddhistischen Lehren und ei-
ner buddhistischen Gemeinschaft, die einen mehr oder weniger stabilen
Eigenwert bilden kann, sofern es gelingt, eben diese Praxis des Arran-
gierens habituell zu verankern.

Bedeutung von Schliisselerfabrungen

Auf einer tiefen Ebene gelingt diese Verankerung allerdings nur auf Ba-
sis von Schliisselerlebnissen, welche den hier beschriebenen Pfad beson-
ders evident erscheinen lassen. Diese Erleuchtungs-Erlebnisse konnen
und dirfen allerdings nicht im Bereich des Abstrakten, des Unsinnli-
chen verbleiben, denn ansonsten wiren sie keine Erfahrungen, die eine
Wirkung auf die Handlungs- und Praxismotivation entfalten, geschwei-
ge denn eine Verdanderung der Art und Weise, wie die Welt wahrgenom-
men wird, instruieren konnen.

Unter Beriicksichtigung der zehn Stadien des Fortschreitenden Er-
kenntnisblicks, die der mit einer verdnderten Reflexionsform einherge-
henden Reifeerkenninis vorausgehen, liefSe sich aus einer praxistheo-
retischen Perspektive folgendes Arrangement zwischen Psyche und
Kommunikation formulieren.

Avancierte buddhistische Psychotechniken konnen Stadien der Auf-
l6sung induzieren, wobei je nach Schule unterschiedliche Verfahren zur
Anwendung kommen konnen. Diese Erlebnisse unterscheiden sich in ih-
rer Charakteristik grundlegend von den Ekstasen konzentrativer Vertie-
fung. Wihrend letztere mit Erfahrungen von tiefem Frieden, Liebe und
Gluckseligkeit, manchmal auch von Zeitlosigkeit und Ewigkeit einher-
gehen und dementsprechend religios aufgeladen werden konnen,” sind
erstere verstorende Erlebnisse, die mit Auflosung, Verlust von Identitit,
Schrecken, Furcht und dem Wunsch nach Erlosung verbunden sind (so
die Stadien eins bis sechs des Fortschreitenden Erkenntnisblicks). Anstel-
le sphirischer Ekstasen treffen wir hier auf hochgradig emotionale Er-
fahrungslagerungen, in denen alle Konzepte an Wert verlieren und sich
Hoffnungslosigkeit einstellt. Dementsprechend konnen all die weltlichen
Dinge und Ideen, an die man sich gewohnlich klammern kann, keinen
Halt mehr bieten.

Um hier Peter Fuchs aufzugreifen: Das psychische System kippt im Be-
greifen der Realitit des Todes in eine Leere, die jedoch nicht Nichts ist,

72 Die kanonische Literatur spricht hier von ,gottlichen Verweilungszustinden
(Pali: brahmavihara), die in hohem Mafse mit dem Empfinden von Liebe und
Frieden einhergehen, aber ihrer Natur nach als verginglich betrachtet werden
und damit nicht als anstrebenswerte Zustiande und schon gar nicht als Erlosung
bzw. Befreiung angesehen werden diirften.
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sondern mit einem bestimmten Gefiihl einhergeht: dem ,,Grauen* (Fuchs
2015, S. 240). In einer solchen Situation kann in der Tat ein epistemi-
scher Perspektivenwechsel eintreten, der in die Einsicht miindet, dass es
nichts zu erreichen gibt, dass selbst die durch meditative Praxis erreich-
baren Ekstasen nicht von Dauer sind und religiose und spirituelle Ziele
letztlich nirgendwohin fithren. Ubrig bleibt allein die unmittelbare Rea-
litat der gegenwartigen Praxis und sofern es dem Praktizierenden gelingt,
sich hierin einzurichten, kann er schlieflich Frieden finden — allerdings
jenseits von Furcht und Hoffnung.

Solche Erlebnisse, so ldsst sich vermuten, haben einen irreversiblen
Charakter, da der Praktizierende die buddhistischen Lehren von nun an
vor einem neuen Bedeutungshorizont betrachtet. Nach solchen Erfah-
rungen werden sie nicht mehr als rein gedankliches Konstrukt gesehen,
sondern als Realitdt. Damit erscheinen die egozentrischen Bestrebungen
des Ich-Selbst und die hieraus entstehenden Verwicklungen (s. o.) als Il-
lusion. Ebenso erweisen sich alle Versuche, diesem Leiden durch religi-
ose Riten und Praxen entkommen zu konnen, als vergebliches Bemiihen.

Die Evidenz des Erlebens beseitigt hier den Zweifel. Allerdings wird
an dieser Stelle auch deutlich, dass eine solche Form der Erleuchtung
nicht gewollt oder angestrebt werden kann, denn aus der Perspektive
des strebenden Ichs geht sie mit dem Verlust jeglicher Hoffnung einher.”

Im Stadium der Erleuchtung gibt es in der Tat nichts mehr zu errei-
chen. Man weif$ nun, ,,,Ich bin® ist ein eitler Gedanke! ,Ich bin nicht¢ ist
ein eitler Gedanke! ,Ich werde sein® ist ein eitler Gedanke! ,Ich werde
nicht sein‘ ist ein eitler Gedanke! Eitle Gedanken sind eine Krankheit®
(Majjhima Nikaya 140, zit. nach Govinda 1992, S. 145) und beginnt sich
daran auszurichten. In diesem Sinne wird das erste Erleuchtungsstadi-
um in den Schriften des Pali-Kanons durch nichts anderes charakterisiert
als durch die unbezweifelbare Evidenz der Problematik des Ich-Selbst.

Alle weiteren Lebensprobleme, insbesondere die Leid verursachen-
de Gier sowie Hass und Diuinkel sind mit diesem Perspektivenwechsel
allerdings noch nicht iberwunden. Von aufSen gesehen bleibt der ,er-
leuchtete“ Mensch also vorerst so, wie er ist. Allein seine epistemische
Haltung, seine Perspektive auf die Welt und sich selbst, hat sich veran-
dert. Es bleiben nach wie vor der zu gehende Pfad und der weiterhin
nur abstrakt, weil allein kommunikativ zu vermittelnde, jedoch nicht
zu erlebende Horizont des Eingehens ins nibbana. Nach den Lehren des
Theravada-Buddhismus erreicht selbst ein Buddha das endgiiltige nibbana
erst nach seinem Tod (s. auch Nyanatiloka 1989a, S. 33ff.). Selbst im
Fall der Personifikation hochstmoglicher Heiligkeit gilt entsprechend:
Die vollkommene Befreiung ist eine Reflexionsperspektive, die nur in der

73 Siehe in diesem Sinne auch Krishnamurti (2011), der in der Erleuchtung einen
alles andere als erstrebenswerten Zustand sieht.

71

Access - ETEES


https://doi.org/10.5771/9783845277356
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

ERSTER ZYKLUS: ABSTRAKTE LEHREN — KONKRETE PRAXIS

Kommunikation vorkommen kann. Sie kann nicht erlebt werden, was
jedoch nicht heifst, dass sie das Erleben und Handeln nicht formatieren
konnte, namlich als Reflexion, die andere Reflexionen konditioniert.

Wenn wir uns an dieser Stelle noch einmal an den eingangs zitierten
Verdacht von Sharf erinnern, dass westliche Buddhisten einer rhetoric of
experience aufsitzen, so konnen wir nun den Befunden der Buddbist stu-
dies zustimmen, dass Meditationslehrer und Monche iiber keine definier-
ten Kriterien verfuigen, mit denen eine Erleuchtungserfahrung identifiziert
und zertifiziert werden konnte. Denn eine Nicht-Erfahrung ldsst sich we-
der erkennen, noch lasst sich sagen, wie man dorthin gelangen kann.

Es wire aber falsch, hieraus den Schluss zu ziehen, dass der buddhisti-
sche Pfad und die durch ihn forcierten Stadien keine soteriologische Re-
levanz besitzen. Das Gegenteil ist der Fall. Sofern sich der Praktizierende
von den Lehren affizieren lasst, etabliert sich ein duflerst subtiles System
der Verschrankung von Psyche und Kommunikation, von Erleben und
Reflexion, das letztlich darauf zielt, die Grenze zwischen Immanenz und
Transzendenz obsolet werden zu lassen. So verstanden wire Erleuchtung
also nichts anderes als ein Wechsel der epistemischen Haltung, die zur Ab-
wendung von Projektionen und zur Riickkehr in die vermeintliche Gegen-
wart fithrt. Sie ermoglicht gewissermaflen ein Nachhausekommen in ein
»Sein ohne Sinn“ (vgl. Vogd 2014b, S. 175). Sie kann nicht erlebt, son-
dern nur gelebt werden, namlich als die nun gewiss gewordene Einsicht,
dass die eigene Egozentrik problematisch ist und dass es um nichts ande-
res geht, als die destruktiven Ich-Beztige zu tiberwinden. Vor diesem Hin-
tergrund erscheint auch die Suche nach Erleuchtung bedeutungslos, denn
sobald der Adept einsichtig ist, ist zugleich seine spirituelle Suche suspen-
diert. Die ,,Frage nach dem Sinn verschwindet* (Ferry 1997, S. 32).

Anstelle der Suche tritt nun die Haltung des Boddhisattvas in den Vor-
dergrund, namlich der Wunsch und das Bestreben, dass andere Men-
schen glicklich werden und von ihrem Leid loskommen. Die verdnder-
te epistemische Haltung fuhrt also in die Welt zurtick und wird im Hier
und Jetzt — und das heifSt vor allem innerhalb menschlicher Beziehungs-
netze — erlebt. Der Erleuchtete hat nun Gewissheit dartber, dass der Weg
darin liegt und subjektiv empfundenes Gluck nur darin zu finden ist, von
sich selbst Abstand zu nehmen.

Zugleich indiziert der Verweis auf die drei weiteren Stadien der Er-
leuchtung, dass die Arbeit an der Uberwindung der destruktiven, egozen-
trischen Impulse andauert. Die Schriften zeigen an, dass der in den Strom
Eingetretene (sotapanna) noch bis zu sieben Mal wiedergeboren werden
muss, um endgiltig in nibbana aufzugehen (s. Nyanatiloka 1989a, S.
213). Obwohl das, worum es geht, und die hiermit einhergehende episte-
mische Haltung nun vor Augen stehen, bedarf es weiterhin der kommu-
nikativ vermittelten Reflexionsfigur, dass die endgiiltige Befreiung noch
langst nicht erlangt ist. Das soteriologische Arrangement von Psyche
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und Kommunikation benétigt also weiterhin den Vollzug einer Praxis,
die eben dieses Arrangement ins Leben ruft und immer wieder neu sta-
bilisieren ldsst. Die Arbeit hort nicht auf. Weg und Ziel finden an dieser
Stelle allerdings zusammen, da die Frucht endlich unmittelbar mit dem
Pfad verbunden werden kann. Die Loslosung von den egozentrischen
Motiven wird direkt als Gliick empfunden, nicht mehr nur instrumen-
tell als Mittel, um spater Befreiung zu erlangen.

Die fundamentale Differenz von Psyche und Kommunikation impli-
ziert allerdings auch, dass sich nicht jedes psychische System von einer
solchermafSen gelagerten soteriologischen Kommunikation in der oben
geschilderten Weise anstecken lasst.

Auch unsere empirische Untersuchung zeigt, dass nur derjenige in Re-
sonanz zu diesbeziiglichen Angeboten tritt, der aufgrund seines eigenen
intensiven Leidens intuitiv verstanden hat, dass es fiir ihn so nicht wei-
tergehen kann. Eine solche Motivation geht in der Regel mit einer exi-
stentiell engagierten Praxis und entsprechenden personlichen Krisener-
fahrungen einher.”

Selbstredend sind auch andere Motivationen denkbar, um sich in bud-
dhistischen Angeboten zu engagieren. Seien es die Suche nach Gemein-
schaft, religiose Bedurfnisse (wie etwa die Hoffnung auf ein besseres
Leben nach dem Tod) oder vielleicht auch nur das Bediirfnis nach au-
Beralltaglichen Erfahrungen — gerade westlichen Adepten zeigen sich
vielfiltige Ankniipfungspunkte.

Mit Blick auf die vorangegangene Rekonstruktion des buddhistischen
Pfades zeigt sich jedoch, dass es im Kontext der eben genannten Moti-
vationen (noch) nicht um die Befreiung von sich selbst geht. Es besteht
in diesen Fillen noch keine Gewissheit hinsichtlich der Natur des Pfades
und dementsprechend bestehen auch (noch) Zweifel sowie der Hang an
Regeln und Riten. Auch die habituellen Dissonanzen, die gegebenenfalls
zum Verlassen des Pfades fiihren, bleiben bestehen.

Der Pfad des Zen

Im Folgenden gehen wir der Frage nach, ob im Zen-Buddhismus eine
homologe soteriologische Vision aufgespannt wird.

Im finften Jahrhundert christlicher Zeitrechnung kamen verschiede-
ne Stromungen des Buddhismus nach China. Es entwickelte sich der
Chan, in dem sich Elemente des Mahayana-Buddhismus mit den Lehren
des Daoismus verbanden, um schliefSlich als japanischer Zen nochmals
eine besondere Auspriagung zu finden. Anders als in der indischen Kos-
mologie spielen im chinesischen Denken der Glaube an eine unsterbli-
che Seele wie auch die Lehre von der Wiedergeburt kaum eine Rolle.

74 Siehe hierzu die Fallbeschreibung von Frau Henschel in Kapitel II1.3.
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Vielmehr proklamiert der Chan- bzw. Zen-Buddhismus, eine Nicht-Leh-
re zu sein, die jenseits allen reflexiv tibermittelbaren Wissens allein auf
eine tiefgriindige Haltung zum Leben zielt.”> Zen scheint sich damit zu-
nichst als ein Nicht-Weg bzw. eine Nicht-Uberlieferung zu stilisieren.”®
Da aber in den Klostern sehr wohl mehr oder weniger systematische
Schulungsprogramme durchgefiihrt werden, lohnt es sich auch hier wie-
der, die Differenz zwischen Kommunikation und psychischen Systemen
genauer zu betrachten.

Wie schon im Theravada-Buddhismus finden wir im Zen eine recht
enge Verzahnung von kommunikativ vermittelten Reflexionsangeboten
und einschligigen Praxen vor, die Erfahrungen induzieren. Ebenso gibt
es auch im Zen recht dezidierte Vorstellungen der Stufen (einschliefSlich
moglicher Gefahren und Irrwege), die die Schiiler auf dem Weg der Be-
freiung zu durchlaufen haben. Insbesondere in den Kommentaren zu
den sogenannten Ochsenbildern, der Geschichte vom Ochsen und sei-
nem Hirten, findet sich eine ebenso pragnante wie subtile Schilderung
der zu erwartenden Stadien.”” Die Kommentare zu den Bildern zihlen
sowohl in China als auch in Japan zur kanonischen Literatur des Chan-
bzw. Zen-Buddhismus. Deshalb nehmen auch wir die Kommentare als
Verweis auf die Besonderheiten, die einem auf dem Stufenweg begegnen,
insbesondere im Rinzai-Zen. Im Einzelnen werden benannt:

, 1) Die Suche nach dem Ochsen
2) Das Finden der Ochsenspur
3) Das Finden des Ochsen

75 Der japanische Zen-Meister Daizohkutso R. Ohtsu formuliert: ,,Nachdem Sakya
neunundvierzig Jahre lang weit und breit iiber die Wahrheit gesprochen hatte,
weihte ihm ein Konig Lotusblumen und bat um eine Predigt. Da nahm Sakya
eine der Blumen und zeigte sie vor seinen Horern. Diese waren wie die Narren
und die Stummen und konnten nicht verstehen, was er im Sinn hatte. Nur einer
seiner Schiiler, Kasyapa, winkte mit seinen blauen Augen und lichelte. Da sag-
te Sakya zu ihm: ,In mir gibt es eine Wahrheit. Sie betrifft das Auge des echten
Buddhismus, das Nirwana, das wundersame Herz, das wahre Wesen und das
Nicht-Wesen. Diese Wahrheit, die kein Wort je erreicht und die auflerhalb der
Lehren iiberliefert wird, vertraue ich dir, KAsyapa, an. Dies ist die ,Uberlieferung
der Nicht-Uberlieferung. Seit dieser Uberlieferung wird die echte Zen-Wahrheit
in Indien, in China und auch in Japan verbreitet. Unverindert und unversehrt
haben die nachfolgenden Meister das sich selbst bewahrheitende Zeugnis Saky-
as weitergegeben, gleichwie Wasser, aus einem Glas in das andere gegossen, rein
und unversehrt bleibt. In dieser Weise geschieht die besondere Uberlieferung au-
Berhalb der Lehre.“ (Ohtsu 1988, S. 61)

76 Mit Blick auf die in den Texten iiberlieferte Auseinandersetzung zwischen der
Stid- und Nordschule Chinas wird zudem die Frage gestellt, ob tiberhaupt ein
Pfad hin zu dieser Einsicht fithren konne. Siehe Dumoulin (1985, S. 103ff.).

77 Die Ochsenbilder sind urspriinglich in China entstanden. Siehe zur Geschichte
ihrer Verbreitung Dumoulin (1985, S. 261f.)
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4) Das Fangen des Ochsen

5) Das Zahmen des Ochsen

6) Die Heimkehr auf dem Riicken des Ochsen

7) Der Ochse ist vergessen, der Hirte bleibt

8) Die vollkommene Vergessenheit von Ochs und Hirte
9) Zuriickgekehrt in den Grund und Ursprung

10) Das Hereinkommen auf den Markt mit offenen Hinden“ (Ohtsu
1988).

Die Geschichte vom Ochsen und seinem Hirten handelt von einem Men-
schen, dem Hirten, der sein Selbst, den Ochsen, verloren hat. Er begibt
sich deshalb auf die Suche und sucht in den buddhistischen Lehren Zu-
flucht. Auf diese Weise findet er den Weg zu sich selbst — also zum Och-
sen — und versucht nun, diesen — also seinen Geist — in einer strengen
Schulung zu zihmen. SchliefSlich findet er Befriedung und kehrt dement-
sprechend mit einem gezihmten Ochsen heim. Diese harte, letztendlich
gemeisterte Ubung ist allerdings nur eine Vorstufe zur eigentlichen Ein-
sicht, dass Ochs und Hirte bedeutungslos sind. Erst aus dieser Perspek-
tive ist letztlich Befreiung moglich. Denn der Adept sucht nicht mehr,
strebt nach nichts mehr und kehrt gliicklich zu den anderen Menschen
zurtck und teilt mit diesen nun freimitig sein Gliick (,,Das Hereinkom-
men auf den Markt mit offenen Hinden“). Mit Ohtsu stellt sich die In-
terpretation der Ochsenbilder in Hinblick auf die Zen-Ausbildung fol-
gendermaflen dar:

»Auf der ersten Stufe wird also die erste Entschlossenheit des Schiilers
gezeigt. Die nachfolgenden Stufen bis hin zur sechsten, zur ,Heimkehr
auf dem Riicken des Ochsens‘, schildern die Herzenslage des Schiilers,
wie er mit allem Fleif$ sich iibt und stihlt. Es ist nicht so leicht, in der
sitzenden Zen-Versenkung die echte und schone Lage zu gewinnen. Um
sie zu erreichen, muf$ einer lange Zeit ausdauernd an sich schmieden
und schmieden. Es ist wohl moglich, dafs ihm hierbei das Denken hilft.
Allein, auf der siebenten und achten Stufe, auf denen echte religiose Er-
fahrung gewonnen werden soll, muf$ der Schiiler von jedem Wort, von
aller Sprache und vom Denken ginzlich abgeschieden sein. Dort ge-
schieht eine Zuneigung, in der sich der Mensch sein eigenes Herz, sein
anfingliches Wesen aneignet. Dies ist ein Bereich, in den der Mensch
niemals durch blofSe Theorien gelangen kann.“ (Ohtsu 1988, S. 57f.).

Wir sehen durch Ohtsus Interpretation, dass es sich bei den Ochsenbil-
dern nicht nur um ein abstraktes Gedankenspiel handelt, sondern um
eine harte Ubung, die eine existentielle Motivation verlangt.”® Das Be-
schreiten des Weges braucht dementsprechend eine gewisse Zeit und ist

78 Insbesondere im Westen muss es sich dabei um eine intrinsische Motivation han-
deln, die hiermit verbundenen Torturen auf sich zu nehmen. Denn anders als
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anstrengend und schmerzhaft, da der Leib durch die Ubungen gewisser-
mafSen Zwang an sich selbst austibt. Mit Bourdieu formuliert findet also
eine ,,Gegendressur® statt, um einen neuen Habitus zu gewinnen (Bour-
dieu 20071, S. 220). Und auch hier liegt es in der Natur der Sache, dass
ein solcher Prozess nur in gemeinschaftlicher Form, durch Unterstiitzung
—und mit Druck — durch Andere vonstattengehen kann.

Auf der sechsten Stufe ist die Ubung schliellich so internalisiert, dass
sie zum natirlichen Habitus wird. Der Schuler braucht sich nun nicht
mehr zu zwingen, die Zen-Haltung einzunehmen, denn sie ist zur zwei-
ten Natur geworden. Dumoulin sieht hierin bereits den Vorboten der er-
leuchtenden Befreiung, der von nun an zu einem kontinuierlichen Ver-
gessen und schliefslich zur vollkommenen Erleuchtung fihrt.”” Ohtsu
betont demgegeniiber das krisenhafte und spontane Moment der Er-
leuchtungserfahrung und sieht dementsprechend erst im achten Bild den
soteriologischen Wendepunkt, der die Befreiung einldutet:

»Wenn Alles vergessen ist, bricht er jih in den Bereich der Selbstlosig-
keit ein.“ (Ohtsu 1988, S. 57)

»Hier erfihrt der Schiiler die absolute Nichtigkeit, da das Wesen und
das Anwesende, das Selbst und der Gegenstand sich vollkommen zu
nichts werden lassen. Die wahre und echte Zen-Erfahrung besteht ein-
zig in dieser ,Beraubung von Mensch und Anwesendem‘. Diese voll-
kommene Nichtheit ist der urspriingliche Ort, dem alles Denken und
jedes Wissen entspringt. Aber wenn man hier auch von einem ,Ort

im traditionalen Japan lassen sich die Schiiler hier kaum zur Aufnahme eines
Zen-Retreats oder eines lingeren Klosteraufenthalts zwingen.

79 »Er sucht und erblickt die Spur des Ochsen (2. Bild), es gibt eine Vermittlung,
eine Hilfe, bei der auch religiose Dinge wie Sutren und Tempelkloster eine Rol-
le spielen konnen. Den Spuren nachgehend, findet er den Ochsen (3. Bild), aber
noch ist es nur ein fernes, intellektuelles Wissen oder intuitives Fithlen um den
Ochsen, er zahmt das Tier mit heiffem Bemiihen (4. Bild) und weidet es mit sorg-
filtiger Wachsamkeit (5. Bild). Diese zwei Stufen beinhalten die Ubung in der
Zen-Halle, die harte, peinvolle Ubung bis zum Erfassen der Erleuchtung und
die unabdingbare Ubung des Erleuchteten. Der Ubende erlangt volle Sicherheit,
schon schwingt sich der Hirte auf den Riicken des Ochsen und kehrt, die Flote
spielend, triumphierend heim (6. Bild), die Freude des Hirten und der erhobene
Kopf des schon nicht mehr nach Gras gierenden Tieres zeigen die erlangte volle
Freiheit an. Beide sind nun eins, der Hirte in seiner Freiheit bedarf nicht mehr
des ,Ochsen’, er vergisst ihn wie nach dem berithmten Wort Chuang-tzu’s Fal-
le und Netz unniitz werden, wenn der Hase und der Fisch gefangen sind. So ist
der Hirte allein, ohne den Ochsen (7. Bild). Nun verschwinden beide, Ochs und
Hirte, im griindenden und umfassenden Nichts des Kreisrunds (8. Bild). Wenn
der Hirte wieder erscheint, sind alle Dinge um ihn so, wie sie sind (9. Bild) — der
Alltag des Erleuchteten. Und der Hirte kommt herein in die Stadt und auf den
Markt und beschenkt alle ringsum (1o. Bild). Der Erleuchtete lebt mit allen sei-
nen Mitmenschen und wie alle seine Mitmenschen, aber die Giite, die er aus-
strahlt, rithrt von seiner Erleuchtung her.“ (Dumoulin 1985, S. 261f.)
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sprechen diirfte, bliebe diese Benennung doch nur eine voriibergehende.
Auch wenn man es Ungeborenheit, oder als Nirwana, oder als Wahrheit
kennzeichnen wollte, kénnte man es niemals erreichen. Es liegt vor allen
Benennungen und Aussagen und kein Denken kann bis dahin reichen.
Meister Do-shan sagte einst tiber diesen Sachverhalt zu seinen Schiilern:
,Wenn ihr ihn sagen konnt, bekommt ihr dreiffig Priigelschldge; und
wenn ihr ihn nicht sagen konnt, bekommt ihr ebenfalls dreifSig Priigel-
schlidge®.“ (a.a.0., S. 110)

Hier auf die interpretativen Differenzen in Hinblick auf den Status des
achten Bildes zu verweisen, ist keine Haarspalterei, sondern beriihrt ge-
wissermaflen den soteriologischen Kern des Zen-Buddhismus. Homo-
log einer Pianistin, die nach langjihriger Ubungspraxis in vollkommener
Leichtigkeit ihr Spiel gestalten kann, sicht Dumoulin im Zen eine Pra-
xis, die sich allein auf Basis kontinuierlichen Ubens aneignen lisst. Oht-
su betont aus der Perspektive eines Zenmeisters die Notwendigkeit ei-
ner Diskontinuitdt, einer Ruptur, die tiber die Zerstorung der Gewissheit
des vermeintlichen Selbst fihrt. Dieses Erleben ist kein leiser Prozess des
Vergessens, sondern vielmehr eine Schockerfahrung, die in gewisser Wei-
se auch all das, was zuvor durch spirituelle Ubung und Anstrengung er-
reicht wurde, in Frage stellt. Er zeichnet hiermit ein vollkommen anderes
Bild als die Perspektive der habituellen Vervollkommnung einer antrai-
nierbaren Fahigkeit — und sei es nur die Kunst, ruhig und friedvoll sit-
zen zu konnen.

An dieser Stelle zeigen sich deutliche strukturelle Parallelen zwischen
der von Ohtsu vorgelegten Interpretation der Ochsenbilder und den Sta-
dien von Pfad und Frucht, wie sie der Theravada-Buddhismus bezeichnet.
Auch hier wird auf eine Erfahrungsmoglichkeit verwiesen, die in ihren
Konsequenzen und in ihrer emotionalen Bedeutsambkeit fiir das erleben-
de psychische System hoch relevant ist. Zugleich wird aber markiert,
dass tuber die Reflexionsperspektive, welcher sich diese Erfahrung ver-
dankt, positivsprachlich nichts gesagt werden kann. Auch in Ohtsus In-
terpretation begegnen wir wieder der Verschrankung von einer extremen
Krisenerfahrung (der radikalen Auflosung von Konzepten und Selbst-
strukturen) und einer nur negativsprachlich — d. h. nur als Kommunika-
tion — formulierbaren Reflexionsperspektive. Wenn wir auf Meister Do-
shans Bild von den dreifSig Prugelschlagen zurtickgreifen, stellt sich die
Lage folgendermafen dar: Wenn der Schiiler keine Krise erfihrt, liegt er
falsch, wenn er auf seine Erfahrung mit einer positivsprachlichen Refle-
xionsfigur antwortet, macht er es ebenfalls nicht richtig. Denn er kann
nur performativ zeigen, dass er die Situation bewaltigt, dass er sich also
auch unter diesen paradoxen Bedingungen in der urspriinglichen Prisenz
der Gegenwart geborgen und zuhause fithlen kann.
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Im performativen Akt zeigt sich also eine epistemische Haltung, die
alles Bedingte (einschliefSlich des Strebens wie ein Buddha zu werden)
einklammern ldsst. Auf diese Weise wird es moglich, am Boden des ei-
genen Selbst — das nun leer erscheint — anzukommen und dies als die ei-
gentliche Befreiung zu erleben.®°

Dies zu erreichen und prisent halten zu konnen, bedarf einer lang-
jahrigen Ubungspraxis. Es braucht eine hohe, nur durch intensive
Schulungspraxis zu entwickelnde geistige Stabilitat, um die krisenhaf-
ten Durchbriiche als Befreiung vom Selbst wahrnehmen zu konnen. Um-
gekehrt sind diese Durchbriiche hochgradig motivierend, um weiter auf
dem Pfad zu bleiben, denn als Frucht offenbart sich jene Naturlichkeit
und Einfachheit, von der die letzten beiden Ochsenbilder berichten. Ho-
molog zu den Fruchtergebnissen des Theravada-Buddhismus liegt die
Befreiung also auch im Zen in der Abkehr von religiosen Vorstellun-
gen und der Anhaftung an die Personlichkeitsvorstellung. In Hinblick
auf das soteriologische Ziel zeigen sich letztlich nur marginale Unter-
schiede. Auch die Erleuchtung bzw. nibbana besteht in einer nur nega-
tivsprachlich formulierbaren Reflexionsperspektive, die jedoch auf einer
intensiven Meditationspraxis beruht, die Krisen evoziert, welche unter
eben dieser Perspektive einen epistemischen Perspektivenwechsel bewir-
ken kénnen. Dieser hat zur Folge, dass der Ubende die menschliche Ego-
zentrik, einschliefSlich ihrer spirituellen Bediirfnisse, als eigentliches Pro-
blem ,,erkennt®.

Die Verkorperung der erlangten Wahrheit zeigt sich daraufhin in ei-
ner Haltung von Klarheit und Bescheidenheit, die Anspriiche von Hei-
ligkeit und besonderem Status des Zen-Praktizierenden radikal zurtick-
weist. Die Befreiung zeigt sich als eine aufgeraumte Weite, die zugleich
die Personlichkeit, oder besser das Ich, fraglich erscheinen lasst, was je-
doch nicht mehr problematisch wirkt.

Die hier zum Ausdruck kommende Reflexionsperspektive druckt sich
in einer Vielzahl von Geschichten aus, die im Lehrkontext immer wieder

80 ,,Das Wesen der in der Vorrede genannten Wahrheit liegt in der Buddha-Natur, die
jedes Anwesende und jeder Mensch als sein eigenes und anfangliches Wesen in sich
birgt. Um dieses Wesen zu gewinnen, mufs sich der Schiiler tiben. Wird ihm von sei-
nem Meister ein Koéan aufgetragen, dann muf§ er sich selbst zu diesem Kbéan ma-
chen. Erst wenn er all seine Moglichkeiten erschopft hat und dariiber hinaus noch
einen letzten Schritt getan hat, west das Wesen dieser Wahrheit heran. Diese An-
wesung ist ,satori¢ oder ,kensho‘, das heifst das erblickende Durchblicken des eige-
nen und anfinglichen Wesens. Hier 6ffnet sich die Welt der Abgeschiedenheit und
der Freiheit, welche Welt von aller Sittlichkeit und Vernunft, von Recht und Un-
recht, von Gut und Bose, von Irren und Erwachen, von Gewinn und Verlust, so-
gar von allen Buddhas und Teufeln ginzlich losgelost ist. Hier handelt der Mensch
frei, und ohne ein BewufStsein tiber sein Handeln zu haben. Um in den Bereich ein-
zubrechen, gibt es fiir den Schiiler keinen anderen Weg als den der Versenkung im
Sitzen (Zen) und des unaufhorlichen Sichschmiedens.“ (Ohtsu 1988, S. 62f)
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aufgegriffen werden. An dieser Stelle zitieren wir als Beispiel einen Aus-
schnitt aus dem Gesprach zwischen Bodhi Dharma, dem Ersten Patriar-
chen des Zen, und dem Kaiser Wu-ti aus der Liang-Dynastie:

»Der Kaiser frug den grofSen grofen Meister:

,Was ist der erste Sinn der heiligen Wahrheit?*

Dharma antwortete:

,Weit aufgeraumt. Nichts Heiliges!*

Der Kaiser frug noch:

,Wer ist der, der mir gegentbersteht?*

Dharma sagte:

,Ich weif$ nicht.*“ (,,Gesprach zwischen dem Ersten Patriarchen des
Zen, Bodhi Dharma, und dem Kaiser Wu-ti der Liang-Dynastie®, zi-
tiert nach Bi-Yan-Lu 1980, S. 37)

113

Die vorangehenden Ausfiihrungen verdeutlichen, dass auch im Zen die
Beziehung von Pfad und Frucht weitaus mehr von Reflexion durchsetzt
ist, als es der tiblichen Rhetorik entspricht. Im Sinne Clifford Geertz ist
also auch hier davon auszugehen, dass die Reflexionsfiguren, die durch
die Kommunikation in Form von Geschichten und Lehrkommentaren
bereitgestellt werden, nicht nur als Modelle von der Praxis, sondern
auch als Modelle fiir die Praxis zu verstehen sind (Geertz 1983, S. 46ff.).

Im Vergleich zum Theravada-Buddhismus scheint der Zen-Buddhis-
mus das Problem des Zweifels noch starker zu radikalisieren. Die ange-
botene Losung besteht hier allein darin, das zweifelnde Fragen immanent
als unsinnig zu markieren. Konsequenterweise werden sogar in Hinblick
auf die Frage des Todes keine Hilfskonstruktionen angeboten. Nicht ein-
mal mehr die Vorstellung der Wiedergeburt kann — auch nicht temporar
- Hoffnung geben, wie der tberlieferte Dialog zwischen Meister Gudo
und Kaiser Goyozei illustriert:

»An einem anderen Tag fragte der Kaiser den Gudo: ,Worin geht der
erleuchtete Mensch, wenn er stirbt?¢

Gudo antwortete: ,Ich weif$ es nicht.

,Warum weif$t Du es nicht?‘, fragte der Kaiser.

,Weil ich noch nicht gestorben bin.‘[...]

Der Kaiser schitze Zen und den alten Gudo hoher als seine Erleuchtung
und er erlaubte Gudo sogar, im Winter seine Miitze im Palast zu tragen.
Als Gudo iiber achtzig war, pflegte er oft inmitten des Unterrichts ein-
zuschlafen, und der Kaiser zog sich dann leise in einen anderen Raum
zurtck, so daf$ sein geliebter Lehrer sich der Ruhe erfreuen konnte, die
sein altersschwacher Korper benotigte.“ (Reps 1991, S. 76f.)

Gliick zeigt sich hier in der Rickkehr in die Geflechte mitmenschlicher
Beziehungen, die, sofern man es einmal erkannt hat, nun wichtiger wer-
den als das Streben nach Erleuchtung. Allerdings gilt in Anlehnung an
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Wittgensteins Worte, dass man die Leiter nicht wegwerfen darf, bevor
man auf sie hinaufgestiegen ist (Wittgenstein 1990, Proposition 6.54).

Das heifSt, dass sich die Lebensform der letzten beiden in den Och-
senbildern angezeigten Stadien nur dann authentisch verwirklichen lasst,
wenn bereits erfahren worden ist, auf welch diinnem Eis menschliche
Ziele und eitle Selbstvorstellungen gebaut sind und wie wenig Sinn es
macht, hieran festhalten zu wollen. Nur in Hinblick auf die stufenformi-
ge Anordnung der Schritte ergibt der Pfad Sinn. Auch im Zen gilt, dass
Reflexion nur in Verbindung mit einer Praxis funktioniert, die die Evi-
denz der reflexiv bezeugten Schritte auch erleben lisst.®!

Selbstredend gilt damit auch hier wieder fiir die fundamentale Diffe-
renz zwischen psychischen und kommunikativen Systemen, dass ein in-
dividuelles psychisches System die Reflexionsangebote der Zen-Kom-
munikation annehmen kann, aber nicht muss. Gerade weil es nicht
selbstverstandlich ist, dass Kommunikationsangebote auf die richtige
Weise verstanden werden, haben die unterschiedlichen Schulen jeweils
spezifische Formen der Didaktik entwickelt, die Krisenerfahrungen indu-
zieren, die wiederum mit bestimmten Reflexionsangeboten zu koppeln
versucht werden. Man denke hier etwa an die gezielte Demiitigung von
Schiilern im Rinzai-Zen (siehe ausfiihrlich Kap. III.2 und IIL.5).

Homolog zum Verhiltnis von Pfad und Frucht im Theravada-
Buddhismus haben wir es auch hier mit einer raffinierten Verschrian-
kung soteriologischer Kommunikation zu tun. Diese markiert einerseits
in hohem MafSe Signifikanz und vermittelt aber zugleich, dass das Ge-
sagte allein auf reflexiver Ebene nicht zu verstehen ist, sondern dass nur
erfahren werden kann, dass es letztlich um nichts geht.

Der Stufenweg im tibetischen Buddhismus

Auch die Schulen des tibetischen Buddhismus verstehen sich als Stufen-
weg, wobei die jeder Stufe zugehérigen Ubungen hiufig explizit vorge-
geben und in der Regel an rituelle Einweihungen durch den Lama ge-
bunden sind. Zudem wird tiblicherweise viel Wert auf die Vermittlung
buddhistischer Schliisselkonzepte durch Belehrungen gelegt. Zu nennen
sind hier etwa das ,,Gesetz von Ursache und Wirkung* (Karma), die
Verbindung von Leerheit (Shunyata) und Mitgefiihl (Boddbicitta) und
auf einem fortgeschrittenen Abschnitt des Weges die Konzeptualisie-
rung tantrischer Gottheiten. Diese wird in Verbindung mit spezifischen

81 Um es aus der Perspektive eines Zen-Meisters zu formulieren: ,,Die Schiiler, die
zum Zen entschlossen sind, miissen ein einziges Ziel haben. Dieses Ziel zeigen
die Zehn Ochsenbilder leibhaft, klar und in rechter Ordnung. Sie sind ein guter
Leitfaden. Allein, wie geschickt das Zen auch erldutert werden mag, kann doch
eine Erlduterung nie zum Zen werden. Zen ist immer und durchaus eine Welt
der wirklichen Bezeugung. (Ohtsu 1988, S. 57f.)
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meditativen Praxen angeboten, die in der Regel aus einer Kombination
aus Visualisierungstibung und Rezitation von Mantren bestehen. Insge-
samt zeigt sich im Vergleich zu Zen- und Theravada-Buddhismus eine
wesentlich hohere konzeptionelle und theoretische Aufladung der Pra-
Xis.

Fiir jene Schiiler, die sich entschlieflen, den Weg des tantrischen Bud-
dhismus zu beschreiten, ist der zu beschreitende Pfad relativ klar vor-
geschrieben. Mit Gampopa ldsst er sich in die drei Bereiche, der ,,An-
fangerstufe®, der Stufe der ,,Hingebungsvollen Praxis“ und der zehn
,,Bodhisattva-Stufen® einteilen:

»Die Anfingerstufe entspricht dem Pfad der Ansammlung. Auf ihr wird
unser unreifer Bewusstseinsstrom zur Reife gebracht.

Die Stufe Hingebungsvoller Praxis entspricht dem Pfad der Verbindung.
Voller Hingabe bemiihen wir uns einzig darum, die Bedeutung der Leer-
heit zu verstehen. [...]

Die Stufen der Bodhisattvas reichen von der ersten ,Hochste Freude®
bis zur zehnten, ,Dharmawolken®. [...] Die erste Stufe ,Hochste Freude®
entspricht dem Pfad des Sehens. Hier wird die Bedeutung der Leerheit
wirklich erkannt.“ (Gampopa 1996, S. 245f.)

Zunichst gilt es mit den vorbereitenden Ubungen, dem Ngdndro, Ver-
dienste anzusammeln, die den Praktizierenden in die Lage bringen sol-
len, die weiterfithrenden und zu tieferen Einsichten fithrenden Praktiken
verstehen zu konnen.

Das Ngéndro umfasst im Einzelnen:

1. Niederwerfungen, um die Haltung der Hingabe zu entwickeln.
2. Die Mandalagaben, um die Haltung der Freigiebigkeit zu entfalten.
3. Reinigungsmeditation auf den Buddha Vajrasattva (etwa in Form der
Rezitation des 1oo-Silben-Mantras von Vajrasattva)
4. Eine Visualisierungspraxis zur Verbindung mit den Lamas der Uber-
tragungslinie
Jede dieser Ubungen soll 100.000 Mal vollzogen werden. In vielen tibe-
tischen Schulungswegen, wie auch in den von uns untersuchten Schulen,
wird in der Regel der Abschluss der vorbereitenden Ubungen vorausge-
setzt, um in die hoheren tantrischen Belehrungen eingeweiht werden zu
konnen, was jedoch nicht heifSt, dass es im Einzelfall Ausnahmen geben
kann. Allein schon die schiere Menge der geforderten Ansammlungen
lasst deutlich werden, dass ein kontinuierliches, tiber Jahre andauerndes
Engagement verlangt wird. Selbst hoch motivierte Schiiler benotigen drei
bis vier Jahre, um ihre Ngondro-Praxis abzuschlieflen.
In den Ubungen der zweiten Stufe, der sogenannten Hingebungsvol-
len Praxis, geht es darum, sich tber die Identifikation mit dem Lama,
oder einer tantrischen Gottheit, welche diesen reprisentiert, selbst als
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Buddha zu konstruieren. In mehr oder weniger ausgefeilten Visualisie-
rungen wird eine entsprechende Reprisentation aufgebaut, mit der der
Schiiler schlieSlich verschmilzt, um sozusagen auf dem Umweg einer Si-
mulation zunehmende Gewissheit tiber die eigentliche Bedeutung der
Leerheit und das hieraus erwachsende Mitgefiihl zu erlangen.

Die Langzeitpraktizierende Anna Leiser (Rigpa) wird auf die Thangkas
angesprochen, die im Umgang mit Visualisierungsiibungen gebraucht
werden kénnen:

Frau Leiser: Ja, das sind so ein bisschen modernere Abbildungen. Da
gibt’s auch klassischere und eigentlich geht’s darum, jedes Detail, zum
Beispiel von so jemand wie Vajrakilaya hier rechts, zornvolle Gottheit, zu
visualisieren. Inklusive simtlicher Mandalas um ihn rum. Und da bis ins
kleinste Detail. Weil, jedes Detail ein Attribut ist und hinter jedem Attri-
but befindet sich ein riesiger Belehrungszyklus. Also

Interviewer: Komplex. Ja.

Frau Leiser: Jedes Minidetail symbolisiert irgendwie ein bestimmten As-
pekt des Geistes. Und frither haben die Ménche das und Nonnen das so
gelibt, dass sie dann immer mit einem kleinen Detail begonnen haben.
Das fokussiert haben, die Augen zu gemacht haben und das praktisch
sich eingeprigt und dann wieder geoffnet und so lange bis das safl. Und
dann kam der (lachend) zweite Finger und so. So haben die sich das gan-
ze durchgearbeitet. Und Rinpoche ist total grofSziigig. Also er ist nicht
so ein Hardliner. Er sagt, wenn das nicht geht, dann geht auch nur Licht
oder dann geht auch nur das, was das eigentlich verkorpern soll, nam-
lich wofir das eigentlich steht. Und das reicht auch vollkommen. Wenn
das intensiv genug und man dann einen Rapport dazu entwickeln kann,
dann reicht das. Das stimmt ja eigentlich auch. Im Prinzip ist da/ spart er

sich ziemlich viel Tradition eigentlich.

Wie oben bereits angesprochen, bietet der tibetische Buddhismus als ver-
mittelnde Reflexionsform die Lehre der drei Korper (Trikaya) an. Aus
dieser Perspektive sind die tantrischen Gottheiten realer Ausdruck ei-
nes unsterblichen Buddhas, der das Wissen um die Leerheit reprasen-
tiert (Dharmakaya) und sich aus Mitgefiihl zu seinen Schiilern sowohl
auf korperlicher Ebene (Nirmanakaya), namlich in Form eines mensch-
lichen Lehrers, als auch auf feinstofflicher Ebene (Sambhogakaya), etwa
in Form der Prisenz der visualisierten Gottheiten, manifestieren kann.
Die Blaupause fur diese Lehre liefert das tibetische Totenbuch (s. etwa
Thurman 2003). Der Sterbevorgang wird hier als ein Prozess beschrie-
ben, in dem sich nach dem Tode die korperlich-geistigen Manifestatio-
nen eines Menschen sukzessive in Licht auflosen, um schliefSlich in die
Leere einzugehen. In diesem, prinzipiell befreiten Zustand fiangt der gei-
stige Prozess allerdings wieder damit an, sich an lichthafte Visionen zu
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haften, was in Folge — je nachdem, mit welchen man sich identifiziert —
zu einer guten oder schlechten Wiedergeburt fiihrt.

Das Postulat der Einheit der drei Korper impliziert im Umkehrschluss:
Wenn es einem Menschen gelingt, bereits zu Lebzeiten die richtige Vi-
sualisation aufzubauen und sich mit der hierdurch vermittelten geisti-
gen Form zu identifizieren, ist nicht nur die Befreiung, sondern auch eine
gute Wiedergeburt gesichert. Man wird also befreit, indem man sich auf
richtige Weise als befreit projiziert.

Allerdings stellt sich nun die Frage, woran der Ubende sein Gelingen
erkennt. Dementsprechend muss auch der tibetische Pfad einen quali-
tativen Sprung bereithalten, der eine Sicht ermoglicht, von der aus die
tantrische Simulation als die richtige Projektion — also als die Wahrheit
— wahrgenommen werden kann. Strukturell wird also ein Stadium bzw.
ein Reflexionsort gebraucht, von dem aus der Sinn des Ganzen verstan-
den werden kann.

Auf dem Stufenweg des tibetischen Buddhismus geschieht dies mit
dem Eintritt in die erste Stufe des Bodhisattva-Stadiums, denn erst hier
—um nochmals das Zitat Gampopas aufzugreifen — ,,wird die Bedeutung
der Leerheit wirklich erkannt“. Wie schon die Erleuchtungserfahrung im
Theravada-Buddhismus, markiert dieses Stadium eine deutliche Zasur
zwischen Vorher und Nachher. All die vor dieser Einsicht durchgefiihr-
ten Ubungen erscheinen aus der Retroperspektive nur noch als Mittel,
um den Unwissenden an die Wahrheit heranzufiihren.®

Konsequenterweise bieten die Schriften des tibetischen Buddhismus
auf der Ebene der hochsten Lehren eine kontemplative Praxis an, die iiber
die instrumentellen Haltungen der tantrischen Meditationsiibungen hin-
ausgeht. In der Nyingma-Tradition ist es die Praxis der ,,Groflen Voll-
kommenbheit“ (Dzogchen), in der Kagyui-Tradition das ,,Grofse Siegel
(Mahamudra). Diese Lehre miindet in der paradoxen Ubung einer Medita-
tion der Nicht-Meditation, mit der explizit auf jegliche Konstruktionen,
seien es Visualisierungen oder anderweitige Anleitungen und Erwartun-
gen, verzichtet werden soll.** Aus dieser Perspektive sind alle Phinomene

82 Dementsprechend heifst es bei Gampopa: ,, Warum wird ein stufenweiser Weg
gelehrt? [...] Die Erlduterungen iiber Ursachen, Bedingungen und deren Abhin-
gigkeit sowie die Unterweisungen iiber den stufenweisen Weg werden als Me-
thoden fiir die Unwissenden gelehrt. Wie konnte es in bezug auf den spontanen
Dharma ein stufenweises Uben geben?“ (Gampopa 1996, S. 237)

83 Dazu Tashi Namgyel: ,First, the nonmeditation way is when no ideas [about
meditation] are taken-to-mind. While setting up this mahmudr meditation and
its protection practise, if you were to: (1) meditate having artificially construc-
ted any ideas and their elaborations, or (2) engage in any other [mental] acti-
vity [...]. While being [continuously mindful of] minds real truth, you should
remain free from all the incessant switching and changing [characteristic of or-
dinary meditation]. Furthermore, don’t meditate with any particular motivation
or expectation [of a certain gain] or fear [of a certain failure]. You’ll find nothing
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(Dinge, Tone, Empfindungen, Gefiihle, Gedanken etc.) zunichst einfach
so wie sie sind. Sie brauchen nicht verdndert, also weder abgelehnt noch
affirmiert zu werden. Diese Wahrnehmung geschieht jedoch nicht mehr
aus einer Perspektive des Tag-traumenden-Driftens, sondern auf Basis ei-
ner hochachtsamen Wachbheit, die die Sicht auf die ,,wahre Natur® des
Geistes mitfiihrt.’* Mit letzterem ist im Kontext des tibetischen Buddhis-
mus wiederum das Wissen um die Leerheit der Phinomene gemeint.

Mit Blick auf die Differenz von psychischen Systemen und Kommu-
nikation gilt aber auch hier: Das Bewusstsein erlebt immer irgendetwas
und wenn es nur ein Konzept oder ein subtiles Raumempfinden ist. Die
absolute Leere kann nicht empfunden werden. Dementsprechend gilt
auch in Bezug auf die Leerheit, von der im tibetischen Buddhismus ge-
sprochen wird: Nur in der Kommunikation kann sie zum Gegenstand
werden. Im Bewusstsein konnen allerdings wiederum die kommunikativ
angelieferten Reflexionsfiguren aufgegriffen und mit sinnlichen Erfah-
rungsinhalten angereichert werden. Erfahrungen, die durch bestimmte
meditative Ubungen oder Belehrungen evoziert werden (man denke etwa
an die Einfithrung in die Natur des Geistes durch den Lama), konnen
dann pars pro toto als Verweis auf die Leere genommen werden. Die auf
diese Weise generierten Erfahrungen kénnen sozusagen mit dem Abso-
luten verwechselt werden. Sie erzeugen eine Evidenz, die wiederum die
Reflexion des Alltagserlebens konditionieren kann.

Aus dieser Perspektive wire also die Meditation der Nicht-Meditati-
on als raffiniertes Reflexionsverhaltnis zu sehen, das die Gegenwart un-
ter dem Blickwinkel einer transzendenten Wirklichkeit betrachten lisst,
die jedoch letztlich auch nur auf immanente, d. h. im weltlichen Bereich
erfahrbare Evidenzen rekurrieren kann. Diese Praxis wiirde gleichsam
darauf beruhen, den Unterschied zwischen Realitit und Konstruktion
zu vergessen, denn nur auf diese Weise kann diese Reflexionsperspekti-
ve ungekunstelt, d. h. gewissermafSen nativ in den Weltzugang eintreten.

Anders als im Zen- und im Theravada-Buddhismus wiirde die soterio-
logische Reflexion, welche die befreiende Abstraktion von der weltlichen
Anhaftung als Praxis auf Dauer stellen lasst, damit vermutlich weniger
auf einer Krisenerfahrung beruhen, die das Selbstkonzept grundlegend

either good or bad about the mind’s real truth, so don’t try to do anything in the
meditation to artificially construct anything, nor try to prevent something like
this happen during meditation. [...] If you meditate on something, you only ge-
nerate mind’s [coarse-level] components of consciousness — the mental-perceiver,
the intended object and its characteristics, attachement to these, and clinging to
[dualism].“ (Tashi Namgyel, zitiert nach Brown 2006, S. 430f.)

84 Um es wieder mit Tashi Namgyel zu formulieren: “Second, being undistracted
from the supreme truth is the way. Even when your meditation is not guided by
artificially constructed ideas, you must above all have undistracted mindfullness
[of the mind’s real nature], and never deviate into the [seemingly] ordinary men-
tal continuum.” (Tashi Namgyel, zitiert nach Brown 2006, S. 431)
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erschiittert und in Folge zu einer verdnderten epistemischen Haltung zu
sich selbst und zur Welt fithrt. Sie wiirde vielmehr vorrangig auf einer be-
sonderen Art der Fiktion beruhen, die mit fortschreitender Ubungspra-
xis zunehmend fiir real gehalten wird, da man sich so sehr an die Kon-
struktionen gewohnt hat.

Dies fuhrt allerdings zu einer anderen Weichenstellung in Hinblick
darauf, wie Zweifel gehandhabt werden, was insbesondere im Um-
gang mit der Frage des Todes deutlich wird. Im Zen- und Theravada-
Buddhismus ist die erleuchtete Haltung dadurch charakterisiert, dass
die Frage nach der Fortexistenz des Ich-Bewusstseins nach dem Tode als
unsinnig zuriickgewiesen wird. Sich mit solchen Frage zu beschiftigen,
wirde hier nur als ein weiterer eitler, durch egozentrische Motive gelei-
teter Gedanke angesehen werden, von dem man sich zu losen hat, um
Gliick erfahren zu konnen. Im Zen wird die Frage, was nach dem Tode
geschieht, in noch radikalerer Form mit ,,Ich weif$ es nicht“ beantwor-
tet (Reps 1991, S. 76).

Theoretisch eroffnet auch der tibetische Buddhismus die Option ei-
ner solchen Reflexionsposition, nimlich indem auf der Stufe der Nicht-
Meditation alle Konstruktionen als geschickte Mittel erkannt werden,
die keine Wahrheit oder Essenz in sich selber haben. Hiermit konnte
auch der ontologische Status der rituell aufgebauten Visualisationen —
also prinzipiell der ganzen tantrischen Welt — fraglich und bedeutungs-
los werden. Wie auch im Zen wiirde sich der Zweifel nur deshalb auf-
l6sen, weil man nun weifs, dass man nichts weifs. Doch innerhalb der
tibetischen Lehren wird eine andere Umgangsweise mit dem Zweifel ge-
wahlt. Jenseits der Erfahrung der Essenzlosigkeit aller Konstrukte und
Vorstellungen wird im Bereich der geheimen Lehren ein weiteres Stadi-
um postuliert. So schreibt etwa Lama Norbu:

»Durch die Visionen des Longde und Praxis des Thogal — der letztend-
lichen und allergeheimsten Lehre des Dzogchen — ist es moglich, dass
der Ubende blitzschnell die Knoten der bedingten Existenz l6sen kann
und dadurch die vollkommenste und tiefste Art der Verwirklichung er-
langt. Diese gipfelt in der volligen Auflosung des physischen Korpers in
die Essenz seiner Elemente, das heifst in Licht“ (Norbu 2012, S. 151).

,»Wenn man zu Lebzeiten in die dritte Stufe der Visionen eingetreten ist
- und ,eintreten‘ bedeutet, dass dafiir bestimmte Anzeichen vorliegen
-, dann verschwindet der Korper im Moment des Sterbens langsam in
Licht. Anstatt sich in seine einzelnen Elemente aufzulosen, also auf iib-
liche Art zu verwesen, 16st sich der Korper in die Essenz seiner Elemen-
te auf, das heifdt in Licht. Dieser Prozess kann linger als sieben Tage
dauern. Alles, was vom physischen Korper tibrig bleibt, sind Haare und
Fingernégel, die als dessen Unreinheiten betrachtet werden. Der Rest des
Korpers hat sich in die Essenz der Elemente aufgelost® (a.a.O., S. 156).
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Der tibetische Buddhismus fiihrt also auch in Bezug auf die Erfahrung der
Erleuchtung weiterhin eine Ontologie mit, nach der korperliche Phanome-
ne und geistige Vorstellungen als identisch zu betrachten sind. Wenn aber
eine Visualisierung, sofern sie durch die Erfahrung der Leerheit getragen
ist, nicht verschieden von der physischen Realitit zu sehen ist, gilt als Um-
kehrschluss, dass ein entsprechend verwirklichter Praktizierender die Kon-
trolle tiber die Elemente — und damit auch uiber Leben und Tod - gewinnt.

Ein vollkommen verwirklichter Meister — so die Schlussfolgerung —
wird auch nach seinem physischen Tode wundersame Zeichen® bewir-
ken und dementsprechend sogar gezielt in einem Bereich seiner Wiinsche
wiedergeboren werden konnen:

»Normale Menschen werden, ohne wihlen zu konnen, aufgrund ihres
Karmas in einem Korper wiedergeboren, der den Ursachen entspricht,
die sie in zahllosen vergangenen Leben angesammelt haben. Ein voll-
standig erwachtes Wesen hingegen ist frei vom Zyklus der bedingten
Ursachen und Wirkungen. Dennoch kann ein solches Wesen in einem
Korper inkarnieren, um anderen zu helfen. Der Lichtkorper (auch derje-
nige von jemanden, der den Groflen Ubergang verwirklicht hat) sind Er-
scheinungen, die aktiv dazu genutzt werden konnen, mit denjenigen zu
kommunizieren, die gentgend visionire Klarheit besitzen, solche For-
men wahrzunehmen. Doch um jenen zu helfen, denen es an derlei Fa-
higkeiten mangelt, kann ein vollstindig verwirklichtes Wesen auch in
einem wirklichen Korper inkarnieren [...]. Ein vollstindig verwirklichtes
Wesen kann sich somit aussuchen, ob es in einem Lichtkorper erscheint
oder freiwillig als Wiedergeburt in einem gewohnlichen physischen Kor-
per der grobmateriellen Dimension inkarniert. Es ist jedoch weder durch
seinen Korper noch durch die damit durchgefithrten Handlungen in ir-
gendeiner Weise gebunden.“ (Norbu 2012, S. 157)

Die Lehre der Einheit der drei Korper (Trikaya) impliziert also, sofern sie
nur als geschicktes Mittel genommen wird, das System der bewussten
Reinkarnation. Vor diesem Hintergrund ist der hohe Lama nicht nur ir-
gendein besonders kompetenter spiritueller Lehrer, sondern ein Tulku,
der schon langst Befreiung und Erleuchtung erlangt hat und nur aus Mit-
gefiihl zu den leidenden Menschen erneut eine physische Gestalt ange-
nommen hat. Da einem Tulku schon qua Geburt der Status des Heiligen
zugeschrieben wird, ist er gewissermafSen unfehlbar.®® Seine Handlungen
mogen dem gewohnlichen Menschen manchmal unverstiandlich oder gar

85 So berichtet etwa eine Pressemitteilung des Diamantweg-Buddhismus: ,,Am
ersten Tag von Rinpoches Aufenthalt am Europazentrum wurde er von ei-
nem aufSergewohnlichen doppelten Regenbogen um die Sonne herum begriifst.
Willkommen Zuhause, Rinpoche!“ Siehe: http://europe-center.org/ec-blog/de/
page/6, aufgerufen am o8.ot.20715.

86 Was aber unter tibetischen Lamas mit einem gewissen Humor genommen wird,
denn aus der Alltagsperspektive heraus weifs man, dass auch auf eine Inkarna-
tion nicht immer Verlass ist. So schreibt auch der Dalai Lama in seiner Auto-
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unmoralisch erscheinen, was jedoch nur Unwissenheit indiziert, weil das
Mitgefiihl als eigentliche Motivation hinter diesem Handeln nicht recht
verstanden wurde. In der einschldgigen tibetischen Literatur begegnen
wir hier dem Topos der ,,verriickten Weisheit“ (engl. crazy wisdom), nach
dem hohen Lamas zugestanden wird, vollkommen aus der Rolle zu fal-
len, ohne dass dies ihre Heiligkeit schmalern wiirde.®”

Hiermit kommt dem Lama im tibetischen Buddhismus strukturell eine
Sonderrolle zu. Er ist nicht nur ein spiritueller Lehrer, der den Praktizie-
renden auf ihrem Pfad weiterhelfen kann, sondern er selbst ist imma-
nenter Ausdruck transzendenter Wahrheit. Er reprdsentiert nicht nur die
Lehren, sondern ist Buddha. Die Transzendenz tritt damit nicht nur nega-
tivsprachlich in die menschliche Gegenwart ein (ndmlich als die Reflexi-
onsperspektive des sinnlich nicht erreichbaren nibbana), sondern als Wun-
der, das sich im Diesseits, also immanent und positivsprachlich referierbar
zeigt. In den Geschichten des tibetischen Buddhismus findet sich dement-
sprechend eine Vielzahl an Hinweisen auf solche Zeichen. Man berichtet
von Regenbogenerscheinungen beim Versterben besonders verwirklichter
Lamas, von besonderen Artefakten, die bei der Verbrennung seiner Lei-
che in der Asche gefunden wurden oder einer Reihe hellsichtiger Fahig-
keiten eines noch lebenden Lamas. Den Vertretern der Reinkarnationsli-
nie der Karmapas, auf die sich die Kagyu-Tradition bezieht, wird sogar
zugeschrieben, Details der kiinftigen Reinkarnation benennen zu konnen.

Im Kontext des westlichen Buddhismus gilt allerdings, dass die Prak-
tizierenden solche Zeichen in der Regel nicht selbst wahrgenommen ha-
ben, sondern dass die Evidenz des Wundersamen auf Berichten beruht, in
denen autoritative Sprecher diesbeziigliche Erscheinungen bezeugt haben.

Wie in jeder Kommunikation kann auch hier mit Bedenken oder gar
Ablehnung angeschlossen werden. Die Quelle bzw. der Wahrheitsgehalt
des Berichts kann angezweifelt werden.®® Der bestehende Zweifel kann
gegebenenfalls durch andere Berichte und Erzahlungen beruhigt werden,
die man wiederum nur glauben kann. Anders als im Zen- und Theravda-
Buddhismus kommt der tibetische Buddhismus nicht umhin, auch ma-
gische Elemente in den Pfad der Befreiung zu integrieren, sofern man
hierunter mit Weber die Auffassung versteht, diesseitige Prozesse durch
esoterische Praxen material beeinflussen zu konnen.

biografie, dass bei einigen seiner fritheren Inkarnationen schon mal etwas schief
gegangen sei. Siche Dalai Lama (1990).

87 Siehe Ardussi und Epstein (1978) und aus Perspektive eines tibetischen Lamas
Chogyam Trungpa (20071).

88 Genau dies geschieht auch im tibetischen Buddhismus. Man denke nur an den
zur Spaltung der Kagyiis fiihrende Streit um die Frage, welche von den beiden
Inkarnationen des 16. Karmapa die richtige sei. Vgl. Curren (2006) und Terhu-
ne (2004).
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Weil der tibetische Buddhismus mit der Konzeption des geschickten
Mittels iiber eine Reflexionsfigur verfiigt, die offen halt, ob die eigent-
liche Verwirklichung des Schiilers darin liegt, zu erkennen, dass auch
solche magischen Hoffnungen unsinnig sind, bleiben das Tulku-System
und die hiermit einhergehenden Postulate des tantrischen Buddhismus
ein Oxymoron. Selbst wenn es sich bei der ganzen Sache nur um einen
Trick handelt, darf das Geheimnis nicht geliiftet werden, um das Mittel
nicht zu verderben. Fur den Schuler wird damit die Oszillation zwischen
einer Weisheitslehre, die in eine radikale Immanenz fiihrt, und einer Ge-
heimlehre, die auf eine esoterische Wahrheit verweist, weiterhin fortbe-
stehen. Der Lama ist zugleich von dieser Welt und aufserhalb der Welt
— und gerade deshalb besteht die zentrale Meditationspraxis im tantri-
schen Buddhismus darin, zu versuchen, sich iiber die mimetische Identi-
fikation mit dem Lama zu verbinden.*

In Hinblick auf die hierdurch aufgespannten Reflexionsverhiltnisse
erscheint der tibetische Stufenweg bezuglich seines soteriologischen Fo-
kus bivalent. Einerseits ist er eine erfahrungsbasierte Religion, deren
zentrale Glaubensitze kommunikativ durch entsprechende Tabus abge-
sichert werden mussen. Andererseits zielt er wie auch die anderen bud-
dhistischen Traditionen auf eine radikale Immanenz, die durch eine ha-
bitualisierte Reflexionsperspektive begleitet wird und in ungekiinstelter
Weise die eigene Egozentrik tiberwinden lasst.

Nirgendwo wird diese Ambivalenz deutlicher als in der Phowa-Pra-
xis. Diese mutet zunachst als zweckgerichtete religiose Projektion an, die
darauf zielt, eine bessere Wiedergeburt zu erlangen. Andererseits kann
die Verschmelzung mit der Projektion des Buddha Amirabha bestimm-
te Erfahrungsqualititen generieren, die dem Menschen schon im jetzi-
gen Leben helfen, von seinen eigenen egozentrischen Motiven abzusehen
und mitfithlend auf andere zuzugehen. Mit zunehmender Praxiserfah-
rung gewinnen die hiermit einhergehenden Konzepte und Symbole ge-
wissermafSen ein Eigenleben, das in hohem MafSe instruktiv fur das Le-
ben des Praktizierenden wird — und gerade hierin kann aus Perspektive
der hochsten Sicht der eigentliche Sinn dieser Praxis gesehen werden.”

89 Ein besonders interessanter Fall, in der das hiermit aufgeworfene Spannungsfeld
verschirft zum Ausdruck kommt, sind die tantrischen Geliibde. Auf dieser Stu-
fe gelobt der Schiiler unbedingte Treue zum Lama und seinen Anweisungen, was
wiederum als Voraussetzung fiir das Funktionieren des tantrischen Pfades gese-
hen wird. Siehe zur kritischen Reflexion der hiermit einhergehenden Dynamiken
Butterfield (1994).

90 Manfred Seegers formuliert dies aus der Innenperspektive des tibetischen Bud-
dhismus folgendermafsen: ,,Wihrend der Phowa-Praxis lernt man, seinen Geist
auf Buddha Amitabha auszurichten und sein Bewusstsein in das Reine Land der
GrofSen Freude zu iibertragen. Dadurch ist es moglich, eine sichere Verbindung
mit Buddha Amitabha aufzubauen und zu einem direkten Erlebnis dieses ex-
trem reinen und freudvollen Zustandes zu gelangen. Dies ist insbesondere zum
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Aus einem praxeologischen Blickwinkel ist auch die religios motivier-
te Reflexion, sofern sie hinreichend mit entsprechenden Erfahrungsqua-
litaiten und Emotionen verankert wird, fiir das diesseitige Leben — also
immanent — von Bedeutung.

Praktisch relevant wird dies vor allem in der Frage, auf welche Art
und Weise die Evidenzerlebnisse abgesichert werden, welche die lebens-
praktischen Haltungen instruieren. Der religiose Modus verlangt nach
einem kollektiv verbiirgten Glauben. Die mystische Haltung, auf die die
Erleuchtungserlebnisse des Zen- und Theravada-Buddhismus zielen, be-
ruht demgegenuber auf einer engen Koppelung krisenhafter Selbsterfah-
rungen mit der sich hierdurch bestitigenden reflexiven Gewissheit, dass
das hiermit verbundene Leiden nur durch die Abwendung von der eige-
nen Egozentrik iiberwunden werden kann. Auch diese Reflexionsleistun-
gen sind sozial abgesichert. Es werden Dritte, insbesondere ein Lehrer,
benotigt, um diese Erfahrungen zu bezeichnen und als kognitiv zugiang-
liche Reflexionsformen auf Dauer zu stellen.

Anders als im tibetischen Buddhismus ist hier jedoch keine positiv-
sprachliche Fassung der Transzendenz mehr notwendig. Es bedarf kei-
ner diesseitigen magischen Zeichen oder Fahigkeiten eines entsprechend
ausgewiesenen Lamas. Hier reicht allein der negativsprachliche Verweis,
dass das Gliick und die Erlosung nicht dort sein kénnen, wo das Ego mit
seinen Begehren und Aversionen herrscht. Alle weiteren ontologischen
und epistemischen Geltungsanspriiche konnen vor diesem Hintergrund
zurlickgewiesen werden.

Der tibetische Buddhismus bleibt demgegentiber metaphysisch multiva-
lent. Entsprechend lasst sich an die von ihm angebotenen Reflexionsfigu-
ren mit religiosen, magischen oder mystischen Erwartungen anschliefSen.

Interessanterweise lassen sich bereits an dieser Stelle einige Uberlegun-
gen hinsichtlich der Hervorbringung einer entsprechenden buddhisti-
schen Praxis anstellen, die es ermoglichen, Erleuchtungserfahrungen als

Zeitpunkt des Todes sehr niitzlich. Anstatt durch den Zwischenzustand (tib.
bardo) in eine neue Geburt innerhalb des Kreislaufes der Existenz getrieben zu
werden, geht man direkt in den Zustand hochster Gliickseligkeit, von wo aus
man frei wihlen kann, ob man zum Wohle anderer zuriickkommt oder nicht.
Wihrend man in dem Zustand des Buddhas selbst ist, erhilt man weiterfithren-
de Lehren und entwickelt sich sehr schnell zur Ebene der vollen Erleuchtung.
Tatsédchlich ist es durch diese Praxis sogar moglich, mehr und mehr die wahre
Natur des Geistes zu erkennen. Das bedeutet, dass man das reine Land hier und
jetzt manifestiert. In diesem Fall ist es nicht mehr notwendig, das Bewusstsein
in das reine Land zu tibertragen und macht braucht nicht mehr auf das letzt-
endliche Resultat zu warten, wenn man die Ursachen dafiir aufbaut. Stattdessen
kann man bereits innerhalb dieser Lebenszeit eine grofle Fihigkeit entwickeln,
anderen zu helfen und sie vom Leid zu befreien. Das ist die eigentliche Bedeu-
tung der Phowa-Praxis. Sie ist ein grofles Geschenk und die kraftvollste unter all
den verschiedenen Praktiken auf den Buddha Amitabha.“ (Seegers 2013, S. 273)
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strukturierend fiir Habitusformationen zu deuten. An diese Uberlegung
lassen sich wiederum verschiedene Fragen anlegen, die in den folgenden
Kapiteln zunéchst theoretisch unterfiittert werden sollen.

Entsprechend der benannten Kriterien wurde mit dem Stromeintritt
bzw. der satori-Erfahrung sowohl der einer jeden religiosen Kommuni-
kation innewohnende Keim des Zweifel geklart als auch wie dieser durch
die fur religiose Praxen typische Bindung und durch rituelle Formen wie-
der verschwindet. Glaube scheint sich in Gewissheit zu verwandeln. Din-
ge oder Aspekte, die vorber auf eine bestimmte Weise gesehen wurden, er-
scheinen jetzt in einem anderen Rabmen bzw. Licht. Demnach erscheint
es sinn- bzw. bedeutungslos, buddhistischen Riten zu folgen — etwa be-
stimmte Mantren zu sprechen, um eine bessere Wiedergeburt zu erlan-
gen. Ebenso werden religiose Vorstellungen (und die mit ihnen einherge-
henden Moglichkeiten des Zweifels) bedeutungslos.

Mit Tugendhat liefe sich an dieser Stelle fragen, ob wir es hier tiber-
haupt noch mit einem religiosen Modus zu tun haben, oder ob von nun
an primar eine mystische Haltung in den Vordergrund tritt, die nur noch
darauf zielt, die dem Menschen eigene Egozentrik zu tiberwinden (vgl.
Kap. IL.2). Aus Perspektive des praktizierenden Meditationsschiilers hit-
ten wir es in diesem Fall mit einem epistemic shift zu tun, der auf be-
stimmten, sehr pragenden Erfahrungen aufreitet.

Wie aber lasst sich das erste Merkmal des Stromeintritts, der Weg-
fall des Personlichkeitsglaubens verstehen? — Sofern wir der Unterschei-
dung von Kommunikation und Psyche folgen (s. Kap. I1.6.), kann diese
Einsicht nicht bedeuten, dass das subjektive Zentrum des Erlebens ver-
schwindet, denn auch hier gilt, dass eine Nicht-Erfahrung nicht erlebt
werden kann. Das kommunikative Postulat von anatta (Nicht-Selbst)
darf also nicht als Auflosung einer konkreten Personlichkeit verstan-
den werden (gerade der charismatische Lehrer ist als Personlichkeit sehr
prasent), sondern ergibt nur als Reflexionsperspektive Sinn, mittels der
die Beziehung eines Menschen zu sich selbst konfiguriert werden kann.

Aus dem Protokoll eines Interviews mit einer Zen-Praktizierenden zum
Thema ., Erleuchtungserfabrung® (satori):

Frau Berndres: ,Du denkst da nicht mehr driiber nach, das heif3t, es ist ins
Unbewusste gehoben. Es ist aus einer leichten Bewusstheit heraus ins Un-
bewusste gegangen. So, wenn du das schon mal festhiltst, bist du ja schon
nicht mehr in einer Bewusstheit, sondern schon in einer Unbewusstheit ge-
landet. Und jetzt kommt ja noch was Zweites, was du lernst. Du lernst Uber-
ginge kennen. Und zwar Uberginge, wo du merkst: Aha, ich mache jetzt
eine Pause, ich atme jetzt ein, ich mache wieder eine Pause, ich atme aus, ich
mache wieder eine Pause. Das heifit, du lernst Briiche kennen, Briiche! Und
das ist auch ein ganz wichtiges Wort, denke ich: Briiche. Das heifit, wenn du
in die satori-Erfahrung hineingehst, entsteht ja ein Bruch, namlich bis dahin
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war ja alles so wie immer. Und dann gehst du aus der sarori-Erfahrung her-
aus und dann entsteht wieder ein Bruch. Und diese Bruchstellen, die hast
du gelernt ja zu erkennen. Und anhand dieser Bruchstellen kannst du sagen,
es war etwas anders. Und dann kommt die Reflektion. Was war anders?

Die Erleuchtung konnte aus dieser Perspektive als eine kommunikativ
vermittelte Reflexionsform gesehen werden, die jedoch — und dies ist der
spannende Punkt — im Kontext bestimmter Erfahrungen auch in psychi-
scher Hinsicht dermafsen relevant wird, dass sich in Folge die epistemi-
sche Haltung eines Menschen zu sich selbst verandert. Zumindest das
Ergebnis — oder aus buddhistischer Perspektive: die Frucht des Pfades
— lasst sich einzelnen Menschen zurechnen. Dementsprechend kann der
Lehrer seinem Schuler dessen Erleuchtung attribuieren bzw. zertifizieren.

Ebenso konnen sich Schiiler selbst zurechnen, ein Erleuchtungserleb-
nis gehabt zu haben, oder es konnen strukturell homologe Erfahrungen
durchlebt werden, ohne dass sie als solche herausgehoben und bezeichnet
werden. In all diesen Fillen handelt es sich jedenfalls weiterhin um Er-
fahrungen, die aus der Perspektive eines subjektiven Zentrums gemacht
werden, andernfalls konnten sie niemanden berithren und bei niemandem
zu einem Wandel der Haltung gegentiber der Welt und sich selbst fiihren.

Streng genommen gibe es damit keine erleuchteten Menschen. Es ist
dennoch zu beriicksichtigen, dass es in der Tat bei einigen Menschen
tiefgreifende epistemologische Verdnderungen geben kann, entsprechend
der die Welt zwar einerseits weiterhin eine subjektiv empfundene bleibt,
andererseits aber aus einer veranderten Perspektive betrachtet wird. Aus
dieser Haltung heraus ergeben Zweifel oder der Hang an Regeln und Ri-
ten keinen Sinn mehr und werden damit bedeutungslos.

Im Wittgensteinschen Sinne wiirde die auf diese Weise erlangte Ge-
wissheit auf einem neuen Sprachspiel beruhen, das mit einem verdnder-
ten Weltbild einhergeht, entsprechend dem auf eine andere Weise als
zuvor zwischen wahr und falsch unterschieden werden kann.”* Mit den
Erleuchtungserfahrungen wird also das durch sozial angelieferten Sinn
konfigurierte, jedoch individuell empfundene psychische Erleben in ei-
ner Weise rekonfiguriert, dass die buddhistischen Kernlehren in Folge
evident erscheinen. Praxis, Ubung und Reflexionsform fallen in dieser
Rekonfiguration zusammen und zwar in einer sich selbstbestatigenden
Praxis, die sich wiederum als eigene Habitusformation hervorbringt.

91 Siehe etwa: ,,Aber mein Weltbild habe ich nicht, weil ich mich von seiner Rich-
tigkeit tiberzeugt habe; auch nicht, weil ich von seiner Richtigkeit tiberzeugt bin.
Sondern es ist der tiberkommene Hintergrund, auf welchem ich zwischen wahr
und falsch unterscheide.“ Und: ,,Sichere Evidenz ist die, die wir als unbedingt
sicher annehmen, nach der wir mit Sicherheit ohne Zweifel handeln. Was wir
Jrrtum® nennen, spielt eine ganz bestimmte Rolle in unseren Sprachspielen, und
was wir als sichere Evidenz betrachten, auch.* (Wittgenstein 1992, S. 159)
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Zweiter Zyklus:
Anthropologie — menschliches Leiden und
die Suche nach Befreiung

Um unser Projekt auf das Reflexionsniveau des derzeitigen Stands so-
zialanthropologischer und religionswissenschaftlicher Forschung zu he-
ben, stellen wir im zweiten Zyklus aus einer primir theoriegeleiteten
Perspektive die Beziehung von Anthropologie und Soteriologie in den
Vordergrund. Wir lenken das Augenmerk zunichst in Rekurs auf Willi-
am James auf die besondere Qualitat der religiosen und spirituellen Er-
fahrung (Il.1), um anschlieffend mit Ernst Tugendhat die Frage der Refle-
xion und ihre Bedeutung fiir eine Anthropologie der Spiritualitit naher
zu beleuchten (II.2). Die folgenden Kapitel beschaftigen sich aus unter-
schiedlichen Perspektiven mit den Konstitutionsbedingungen von dem,
was wir ublicherweise als unser Ich-Selbst betrachten.

Aus einer neuro- und kognitionswissenschaftlichen Perspektive stellt
sich zunachst die Frage, ob und wie die Attribute der Ich-Erfahrung und
damit moglicherweise auch ihre Auflosung im mystischen Erlebnis kon-
struiert bzw. dekonstruiert werden konnen (II.3). In einer Verbindung
von kognitionswissenschaftlichen und kulturanthropologischen Zugan-
gen fragen wir anschlieSend ausfithrlicher nach der Funktion und Be-
deutung von Ritualen (II.4). Im darauf folgenden Kapitel beschiftigen
wir uns mit der Rolle mimetischer Prozesse. Hier zeigt sich mit René
Girard die Bedeutung des signifikanten Anderen, der Du-Position fur
religiose und spirituelle Dynamiken und Sozialisationsprozesse (IL.5).
Im Anschluss wird das Verhiltnis von Bewusstsein und Kommunikati-
on niher beleuchtet. Erst auf diesem Wege erschliefSen sich die negativ-
sprachlichen Dynamiken einer religiosen Rede, die von etwas handeln
kann, das nicht dem Sein zugehorig ist (IL.6).

Im letzten Kapitel dieses Zyklus entwickeln wir in Rekurs auf die Pha-
nomenologie von Maurice Merleau-Ponty und die Reflexionslogik von
Gotthard Gunther einen integrativen Zugang, uiber den sich Erfahrung,
Leiblichkeit, Ich-Du-Perspektivitit und divergierende kulturelle Lage-
rungen als korperlich verankerte polykontexturale Arrangements ver-
stehen lassen (I.7). Zur Uberleitung zu den Ergebnissen der vorliegen-
den Studie folgen schliefSlich einige Bemerkungen zur Methodologie und
Datenerhebung (IL.8).

Die ihrer Natur nach eher allgemein formulierten Darstellungen der
einzelnen Kapitel werden durch gezielte Einwurfe aus selbst erhobenem
und teilweise auch aus anderen Quellen stammendem empirischem Ma-
terial ergdnzt. Diese jeweils mit einem Rahmen versehenen Zitate dienen
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nicht nur der llustration, etwa um die empirische Relevanz der Ausfiih-
rungen zu unterstreichen, sondern auch als Irritation, um dadurch teil-
weise in inkongruenter Perspektive Spannungslagen und Widerspriiche
deutlicher hervortreten zu lassen.

II.1 Die Erfahrung — William James

Auch heute noch bildet die von William James 1902 veroffentlichte Mo-
nografie ,, Varieties of Religious Experience: A Study in Human Nature*
den Ausgangspunkt einer jeden wissenschaftlichen Auseinandersetzung
mit spirituellem und religiosem Erleben. ,,Zu den Dingen, die sein Buch
so bemerkenswert machen®, formuliert Charles Taylor, ,,gehort sein um-
fassendes Verstindnis in Verbindung mit einer beispiellosen phianome-
nologischen Durchdringung® (Taylor 2002, S. 25).

Aufschlussreich ist unter anderem, dass James in Hinblick auf die
konkreten Erfahrungsinhalte von einer Vielfalt von Formen ausgeht.
Diese fiigen sich jedoch seiner Auffassung nach in einer tbergreifenden
anthropologischen Perspektive zusammen, entsprechend der eine spiri-
tuelle oder religiose Haltung zum Leben einen wichtigen Unterschied fur
die menschliche Lebenspraxis macht.

Die Moglichkeit von mystischen oder aufseralltiglichen Erfahrungen
und die Interpretation dieser Erfahrungen als in hohem MafSe bedeutsam
scheinen in James Ansatz tief in das menschliche Wesen eingelagert zu
sein. Allerdings klammert er, der wissenschaftlichen Haltung des Prag-
matismus folgend, den epistemischen Gehalt dieser Erfahrung ein. Es
komme weder darauf an, ob wirklich Gottliches oder eine andere spiritu-
elle Dimension erkannt wurde, noch ob diese Erfahrungen intersubjektiv
geteilt werden konnen oder ob unterschiedliche Personen tiberhaupt die
gleiche Erfahrung machen. Der Wert dieser Erfahrungen liege allein dar-
in, dass sie ein Reflexionsverhaltnis konstituieren, das ein produktiveres
Verhiltnis zu sich selbst, zur Welt und zu anderen erméglicht: ,, Mysti-
sche Zustinde haben fiir die Betroffenen Autorititscharakter (aber fiir
niemanden sonst), dennoch brechen sie den Alleinherrschaftsanspruch
rationaler Zustande, sie stirken monistische und optimistische Hypo-
thesen®, heifst es dementsprechend bei James (1997 [1901], S. 9). Re-
ligiose und spirituelle Erfahrungen konstituieren ihm zufolge keine na-
turwissenschaftlichen Wahrheiten in dem Sinne, dass Beobachtungen
intersubjektiv uberpriift werden konnten. Nichtsdestotrotz generieren
sie eine Erfahrungsdimension, welche die individuelle Lebenspraxis mit
Sinn durchzieht, indem sie auf erlebbare Evidenzen verweist.”?

92 ,Wenn das aber stimmt, ist die Forderung der Wissenschaft, die ichhaften Ele-
mente der Erfahrung zu unterdriicken, absurd. Die Achse der Realitdt verlduft
ausschliefSlich durch Orte des Ichs - sie sind auf ihr aufgereiht wie Perlen auf
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Die Disposition, das eigene Leben nach einem solchermafen fundier-
ten Sinn ausrichten zu wollen, ist nach James eine conditio humana. In
Betonung der Tatsache, dass diese Sinnausrichtung durch keine wie auch
immer geartete Wahrheit an sich gedeckt werden kann, spricht James
vom ,, Willen zum Glauben® (James 1975).

Religiositat oder Spiritualitdt kann nicht an bestimmten Inhalten, Er-
fahrungen oder Konzepten festgemacht werden, sondern zeigt sich als
spezifisches Arrangement, in dem Erfahrungen, Reflexionen und tiberge-
ordnete Deutungssysteme zueinander in Beziehung gesetzt werden. Fir
die ,Religionsphilosophie* heifst dies, dass die ,,pluralistische Hypothe-
se ernsthafter in Betracht® gezogen werden muss (James 1997 [19071],
S. 503). Die ,,Varieties“ der religiosen Erfahrung sind also nicht nur in
Hinblick auf ihre Inhalte, sondern auch in Hinblick auf die Charakteri-
stika und die Logik der spirituellen Systeme als Vielfalt zu denken. Ge-
meinsames Moment bleibt die soteriologische Option (bzw. Wahl), die
— wie und in welcher Form auch immer — angeboten wird. Religiositit
lasst sich mit James also vor allem auf die alltagspraktische Dimension
zuriickfithren: ,,Fir das praktische Leben reicht es, die Chance zur Er-
16sung zu haben. Nichts charakterisiert die Natur des Menschen bes-
ser als seine Bereitschaft, auf eine Chance hin zu leben. Der Unterschied
zwischen einem Leben, dessen Grundton Resignation, und einem Leben,
dessen Grundton Hoffnung ist, besteht [...] darin, dass in einem Fall eine
Chance besteht, in dem anderen nicht.“ (ebd.)

Nicht zuletzt wird mit James deutlich, dass religiose Erfahrungen eng
mit der emotionalen Erfahrung von Identitdt verbunden sind. Hiermit
einhergehend werden religiose und spirituelle Transformationen denk-
bar, durch die sich sozusagen das emotionale Zentrum der Person ver-
schiebt bzw. neu konfigurieren kann.”

einer Kette. Die Welt ohne die vielfiltigen Geisteshaltungen zu beschreiben — ob-
wohl diese genauso beschreibbar sind wie alles andere auch —, wire etwa so, als
wiirde man jemandem eine gedruckte Speisekarte als Aquivalent fiir eine echte
Mabhlzeit anbieten. Die Religion begeht diesen Fehler nicht. Die Religion des Ein-
zelnen mag selbstgefillig sein, und die privaten Wirklichkeiten, auf die sie bezo-
gen bleibt, mogen ziemlich beschrinkt sein: so weit wie sie reicht, ist sie trotzdem
unendlich viel weniger hohl und abstrakt als eine Wissenschaft, die sich rithmt,
von privaten Dingen keinerlei Notiz zu nehmen.“ (James 1997 [1901], S. 482)
93 Oatley und Djikic formulieren in Referenz auf James: ,Identity is inescapably
emotional. Each of us has a centre, perhaps of anxiety, perhaps of anger, perhaps
(as in James’ examples of saintness) of love of God and humankind. The rea-
son the centre is emotional is, as James explained (revising his earlier theory)
because emotions are our principal motivators. From the hot centre of an emo-
tion, attention is focused, some actions flow while others are stopped. Identity
is realized. [...] A striking further conclusion of James and our project is that
emotions can have effects on emotions. One emotion can transform to another.
[...] The surfaces of what James called our mental polyhedra are emotions. The
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An dieser Stelle wird deutlich, warum die Jamessche Perspektive re-
levant fir unser Projekt ist. Sie erlaubt die transformatorische Qualitit
spiritueller Praxis anzuerkennen, ohne die Inhalte spiritueller Erlebnisse
zu essentialisieren (etwa indem sie als Verweis auf eine absolute Wahr-
heit begriffen werden miissen). Es muss nicht beantworten werden, ob
es Erleuchtung oder die Begegnung mit dem Gottlichen wirklich gibt.
Um die Bedeutung einer Erfahrung fuir die menschliche Praxis zu wirdi-
gen, braucht ihr epistemischer und ontologischer Status nicht geklart zu
werden. Es reicht, sie in Beziehung zu einer Lebenspraxis zu setzen, die
im doppelten Sinne reflexiv strukturiert erscheint — ndmlich einerseits als
Sinn, der Erleben zur Erfahrung macht, und anderseits als Erleben, das
aufgrund seiner sinnlichen und emotionalen Evidenz Sinn generiert.”

Im Folgenden gehen wir ausfiithrlicher auf einige der emotionalen und
kognitiven Konstellationen ein, die James in seinen ,, Varieties of Reli-
gious Experiences“ beschreibt.

Ein Schiiler von Sogyal Rinpoche berichtet, wie er zum tibetischen Bud-
dhismus gekommen ist:

Herr Schneider: |...] Irgendwie als Psychotherapeut konnte ich es mir
nicht mehr vorstellen, weil irgendwie ich sozusagen attestiert bekom-
men hatte, dass ich kein guter Psychotherapeut wire von Chefarztseite.
Aber das war sozusagen mein Lebensplan oder meine, das was ich wer-
den wollte. Spirituell war ich auch in einer Sackgasse und so weiter und
da war ich schon auch wiirde ich sagen heute, in einer dicken Depressi-
on. Habe mich dann auch erst mal einen Monat vollig zuritickgezogen,
hab mein Zimmer fast nicht verlassen. Und bin dann irgendwann/ habe
ich wieder angefangen, hab Wanderungen gemacht in den Bergen. Habe
mich also wieder angekoppelt an das, was mir immer gut getan hat, Na-
tur und/ Ich bin einfach ein Bergsportanhinger. Und habe da sozusagen
wieder meine Kraft gefunden und auf einer dieser Wanderungen habe
ich dann ein Retreat, also ein, wie nennt man das, eine Klausur sozu-
sagen von Buddhisten getroffen. Ich wusste von Freunden, dass die da
ungefihr sind und bin dann da hingewandert in den Bergen. Und das
war so der Rinpoche und 200 Schiiler oder so was. [...]

Ja. Also Rinpoche hat tber Leerheit gelehrt und und er hat das so ge-
lehrt, dass ich sozusagen in dem Moment auf einer bestimmten Ebene
mir der Boden unter den Fiiflen weggezogen wurde. Also ich hatte bis

lever that tips the polyhedron form on surface to another are emotions. Or, to
use another metaphor, emotions can succeed each other as in the plot of a story.
There can be a beginning in an emotion, a middle of vicissitudes and tribulati-
ons, and an end in which a new emotional centre becomes stable. Some stories
that take on heroic proportions are indeed stories of a new emotional centre be-
eing attained in a life.“ (Oatley/Djikic 2002, S. 113f.)

94 Siehe zur Beziehung von Emotion und Kognition auch Vogd (2010, Kap. 4).
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dahin gedacht, dass ich eigentlich relativ gesettelt bin in diesem Leben,
dass mich so leicht nichts erschiittern kann. Sozusagen gedacht, na ja
gut, ich habe ein Nahtoderlebnis gehabt, ich habe eine sehr extreme
Erfahrung auch gemacht in meiner ganzen psychotherapeutischen und
anderen Bewegung. Ich habe sozusagen fast keine Klippe ausgelassen.
Habe auch diese Mobbing-Zeit in [Name einer Klinik] einigermafSen
uberstanden oder eigentlich ganz gut tiberstanden am Ende doch dann.
So dass ich eigentlich (Husten) so von mir sagte, mich kann so leicht
nichts mehr aus der Bahn hauen. Was nicht heifst, dass es einem nicht
auch mal schlecht gehen kann oder so. Und diese Erfahrung von Leer-
heit hat mich aber zutiefst erschiittert, weil natiirlich als theoretische
Konzept ist es erst mal ein Konzept und in sich logisch und man kann
dem zustimmen oder nicht, das kann man so halten wie man will. Aber
zu merken, es ist letzten Endes nicht so wie ich es mit meinem norma-
len Bewusstsein wahrnehme, sondern alles ist letzten Endes unendlich
leer, unendlich viel Raum, alles ist im Fluss. Alles ist in permanenter
Veranderung. [...] Und/ aber es war nicht sozusagen eine intellektuelle
Erkenntnis, sondern so letzten Endes fiir den Moment der Verlust eines
jeden Bezugspunktes.“

Vom Psychologen James konnen wir lernen, dass es eine existenzielle De-
pression gibt, die uns Menschen befallen kann und die in die Sinnfrage
an sich miindet. Deshalb ist sie als spirituelle Krise anzusehen:

»Mache einen Menschen nur ein wenig sensibler, trage ihn nur ein bis-
schen weiter iiber die Elendsschwelle, und selbst die Momente des Er-
folgs haben, wenn sie dann eintreffen, ihre Qualitit verloren. Alle natiir-
lichen Giiter verfallen. Reichtiimer sind fliichtig; Ruhm ist ein Hauch;
Liebe ein Betrug; Jugend und Gesundheit und Vergnugen vergehen.
Konnen Dinge, die in Staub und Enttduschung enden, die wahrhaf-
ten Giiter sein, nach denen unsere Seele verlangt? Hinter allem steht
das grofSe Gespenst des universalen Todes, die allumfassende Schwir-
ze [...]. Kurz, das Leben und seine Verneinung sind untrennbar zusam-
mengeschmiedet. Aber wenn das Leben gut ist, muss seine Verneinung
schlecht sein. Dennoch sind die beiden gleich wesentliche Fakten der
Existenz; und so scheint alles naturliche Gliick mit einem Widerspruch
behaftet zu sein. Es ist umgeben vom Hauch des Grabes.“ (James 1997
[t9o1], 162ff.)

Wie auch immer, sei es die Konfrontation mit der ,,Eitelkeit alles
Sterblichen®, der ,,Angst vor dem Universum® oder dem Gewahrsein
eines belastenden ,,Schuldempfindens®, wir treffen hier auf kognitiv-
emotionale Lagerungen, die den ,urspriingliche[n] Optimismus und die
urspriingliche Selbstzufriedenheit des Menschen in den Staub sinken“
lassen (ebd.). Solche in starker oder schwacher Form auftretenden Kri-
sen scheinen allein schon deshalb in der conditio humana angelegt zu sein,
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weil der Mensch als sprechendes und selbstbewusst reflektierendes We-
sen die Frage nach dem Sinn seines Seins stellen kann. Vor diesem Hin-
tergrund sieht er sich mit der Endlichkeit seines Seins, der sich hieraus
ergebenden Verantwortung fir sein Leben und der hieraus erwachsen-
den Schuld- und Wertproblematik konfrontiert.”” Im folgenden Kapitel
werden wir mit Tugendhat noch genauer auf die Eigenarten dieser La-
gerung eingehen.

Einmal- und Zweimalgeborene

James unterscheidet zwischen zwei Grundformen des religiosen Arran-
gements, den Einmal- und den Zweimalgeborenen. Letztere schliefSen an
die Erfahrung an, dass menschliches Leben mit Leiden einhergeht und
dementsprechend in weltlichen Dingen kein Heil, keine endgiiltige Ge-
rechtigkeit und keine Erlosung zu erwarten ist. Daher wenden sich die-
se Personen einer spirituellen Praxis zu, die diese Erlosung verspricht.
Der Einmalgeborene sieht den Lohn seiner Spiritualitit demgegen-
uber auf der weltlichen Seite des Habens, etwa in dem Sinne, dass seine
Gebete und Praktiken unmittelbar auf der Erfolgsseite in seinem Leben
zu Buche schlagen.”® Wir begegnen hier Menschen, die zugunsten religi-
oser oder magischer Projektionen die negative Seite des Lebens ausblen-
den bzw. — psychologisch gesprochen — verdriangen. Allerdings erscheint
James das religiose und spirituelle Potential solcher Ansitze begrenzt.
»Die vollstindigsten Religionen wurden deshalb die sein®, so James,
»in denen die pessimistischen Elemente am besten entwickelt sind. Am

95 Siehe zu einer Philosophie, die hierin ihren Ausgangspunkt nimmt, Camus
(2013), der die Frage des Selbstmords zum Ausgangspunkt seiner philosophisch
anthropologischen Reflexion nimmt. Siehe zu einer religionssoziologischen Pers-
pektive, die in der Frage der Bewahrung im Angesicht der Endlichkeit ihren Aus-
gangspunkt nimmt, Oevermann (1995).

96 ,In der Religion der Einmalgeborenen ist die Welt eine gradlinige bzw. einsto-
ckige Angelegenheit, iiber die in einer einheitlichen Wihrung Buch gefiihrt wird,
deren Teile genau den Wert haben, den sie von Natur aus zeigen, und deren Ge-
samtwert sich aus einer einfachen algebraischen Summierung ihres Soll und Ha-
bens ergibt. Gliick und religioser Frieden wird dem zuteil, der auf der Habenseite
der Rechnung steht. In der Religion der Zweimalgeborenen ist die Welt ein Mys-
terium mit doppeltem Boden. Frieden findet man nicht einfach dadurch, dass
man die Positiva des Lebens addiert und die Negativa eliminiert. Das natiirliche
Gute ist nicht blofS quantitativ unzulinglich und voriibergehend, in seinem Sein
selbst lauert bereits etwas Triigerisches. Weil es vom Tod, wenn nicht schon von
fritheren Widersachern, zunichte gemacht wird, kann es nicht das letzte Wort
sein und eignet sich in keinem Fall als Gegenstand bleibender Verehrung. Viel-
mehr hilt es uns von dem, was wirklich fiir uns gut ist, fern; und Entsagung und
Verzweiflung an ihm sind unser erster Schritt in Richtung Wahrheit. Es gibt zwei
Leben, das natiirliche und das spirituelle, und wir miissen das eine erst verlieren,
bevor wir am anderen teilhaben kénnen® (James 1997 [1901], S. 188ff.).
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besten bekannt sind uns davon selbstverstandlich der Buddhismus und
das Christentum. Sie sind dem Wesen nach Erlosungsreligionen: Der
Mensch muss dem unwirklichen Leben sterben, bevor er zum wirklichen
Leben geboren werden kann.“ (James 1997 [1901], S. 187ff.)

Wenngleich die buddhistischen Lehren, wie James feststellt, in Hin-
blick auf ihre kanonischen Schriften an der Wahrheit vom Leiden an-
setzen und dementsprechend eine soteriologische Perspektive eroffnen,
die weltliche Bediirfnisse iiberwinden lisst, heifSt dies nicht, dass auch
das Verstiandnis der westlichen Buddhisten hier primir ansetzen muss.
Vor dem Hintergrund materiell relativ sicherer Gesellschaften mag oft-
mals weniger die Grunderfahrung des Leidens die urspriingliche Moti-
vation fur die Aufnahme meditativer Praktiken sein als vielmehr die Su-
che nach besonderen Erfahrungen oder der Wunsch, sich in weltlichen
Aspekten zu optimieren.®”

Die Hinwendung zu buddhistischen Lehren kann folglich zugleich
durch die Affirmation einer ,expressivistischen individualistischen Kul-
tur® (Taylor 2002) als auch durch Kritik an und Abwendung von sol-
chen Subjektivierungsprozessen motiviert sein. Sofern buddhistische Me-
ditation vorrangig als self-regulating-strategy (Shapiro 1980) oder gar
als Medium innerhalb einer ekstatischen Kultur verstanden und benutzt
wird (s. auch Knoblauch 2009), kann sie auch zur Affirmation typisch
westlicher Kulturmuster genutzt werden (was wiederum von buddhisti-
schen Lehrern als ,spiritueller Materialismus“ beklagt werden mag).”
Empirisch sind hier also komplexe Lagerungen zu erwarten.

Nicht zuletzt besteht der Wert der Jamesschen Differenzierung zwi-
schen den zwei Grundformen religioser Verortung darin, typische Ent-
wicklungsdynamiken, Krisen und Briiche, die Adepten eines buddhisti-
schen Schulungsweges erfahren konnen, besser zu verstehen.

Eine Schiilerin, die sich nach einigen Jahren Vipassana-Meditation vom
Buddbismus abgewendet hat und jetzt Mitglied der sogenannten ,,Kryon
Schule* ist, formuliert:

Frau Bertram: ,,Und das fand ich so schwer, auf allen Kursen zu horen,
Leben ist leiden und dann ich mich gefragt, Buddha ist ein Kind seiner
Zeit. Buddha ist jetzt im Nirvana, ist erleuchtet, er hat den hochsten
Zustand und wenn er erkennen wiirde, wiirde er vielleicht das auch ei-
ner neueren Zeit anpassen. Das man nicht unbedingt noch heute sagen
muss, Leben ist leiden. Es haben sich auch andere Sachen verindert.
Dass wir, was uns im Satipatthana-Kurs gelehrt wird ist auch, bei uns
wird zum Glick nicht so visualisiert wie es in der tibetischen Kultur ist

97 Siehe zu diesen therapeutischen Motivationen aus soziologischer Perspektive IlI-
ouz (2011) und Brockling (2007).
98 So schon Trungpa (1973).
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oder Richtung ist, dass man sich vorstellt, wie der Korper altert. Das er
immer schwiacher wird und das zelebriert zum Glick Vipassana in der
Form nicht, aber es ist trotzdem noch vorhanden. Aber was sich gedn-
dert hat ist, wir konnen mit unseren Zellen und mit unserer DNS kom-
munizieren, dass unser Korper sich verjiingt. Das heifSt, es gibt in der
Medizin, in der Wissenschaft/ Die Forschung ist mittlerweile so weit,
dass sie sagen kann, jemand der jetzt 6o Jahre alt ist, in 20 Jahren sind
wir so weit, dass der Mensch 1.000 Jahre alt werden kann. Es gibt in
der spirituellen Welt, sage ich oder in der Wirklichkeit immer etwas,
was parallel lauft.«

Mystische Erfabrungen

Buddhistische Praxis zielt auf tiefgehende, transformierende Erfahrun-
gen von Einsicht, Verstehen und letztendlich: Erleuchtung. Zugleich
macht sich ein Schiiler, der auf bestimmte Erlebnisse oder Stadien ver-
weist, die er erreicht habe, verdichtig, den eigentlichen Sinn der Lehren
nicht recht verstanden zu haben, wie schon das ausfiihrlicher analysier-
te Beispiel von Frau MeifSners Erfahrung tiefer Versenkung und Liebe
deutlich werden liefS. Zudem besteht, hierauf hat insbesondere Robert
Sharf (1995; 2000) wiederholt hingewiesen, unter buddhistischen Leh-
rern keineswegs Einigkeit dariiber, an welchen Merkmalen eine Erfah-
rung ,,wirklicher“ Erleuchtung und anderer Fortschritte auf dem Weg
zu diagnostizieren ist.

Es wire aber ein falscher Schluss, mystische Erlebnisse — um hiermit
soteriologisch bedeutsamen Erfahrungen eine Bezeichnung zu geben —
als fur unsere Untersuchung irrelevant oder allein als Artefakt sozialer
Zurechnungsprozesse zu betrachten. In diesem Verstindnis wire jemand
nur deshalb erleuchtet oder spirituell entwickelt, weil er von anderen so
gesehen und bezeichnet wird.

Eine solche religionssoziologische Haltung einzunehmen wiirde ver-
kennen, dass alle untersuchten Schulungswege es auf die eine oder an-
dere Weise darauf anlegen, oben genannte Erfahrungen zu produzieren,
und zudem, dass mystische Erfahrungen in den Berichten der Adepten
oftmals besondere Bezugspunkte darstellen, die auch Jahre spater noch
erinnert werden. Nicht selten motivieren solche Erlebnisse dazu, eine
weiterfiihrende intensive Schulungspraxis auf sich zu nehmen und so
weiterhin ,,auf dem Pfad“ zu bleiben.

James’ Pragmatismus eroffnet uns also eine Perspektive, die die Er-
lebnisqualitit dieser Erfahrungen wiirdigen ldsst, ohne dabei ihre in-
haltliche Ausgestaltung tiberdeterminieren zu miissen. Auch mystische
Erfahrungen erscheinen jetzt in einer Vielfalt von Einscheinungs- und
Ausdrucksformen. Sie brauchen und konnen entsprechend nicht nach
substanziellen Kriterien definiert werden, sondern lassen sich als eine
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besondere Kombination von emotionalen und reflexiven Momenten fas-
sen. Mystische Erfahrungen besitzen eine Geftihlsqualitit, die gleichzei-
tig in hohem Mafe mit Erkenntnis einhergeht. Sie haben also eine no-
etische Qualitat, sie sind Erkenntniszustinde:

,»Obwohl Gefiihlszustinden dhnlich, sind mystische Zustinde fir die,
die sie erfahren, anscheinend auch Erkenntniszustinde. Verbunden mit
diesem Zustand sind Einsichten in Tiefen der Wahrheit, die vom dis-
kursiven Verstand nicht ausgelotet werden. Es handelt sich um Erleuch-
tungen, Offenbarungen, die bedeutungsvoll und wichtig erscheinen, so
unartikuliert sie im Ganzen bleiben; und in der Regel haben sie einen
merkwurdigen Nachgeschmack von besonderer Autoritit. (James
1997 [1901], S. 384f.)
Zudem haben mystische Zustinde im Sinne von James einige weitere
Charakteristika: Sie sind fliichtig, d. h. sie konnen nicht fiir lange Zeit
aufrechterhalten werden. Sie scheinen den Menschen gewissermafSen zu
uberkommen und konnen nicht aktiv, d. h. gewollt hergestellt werden
und sie werden in Hinblick auf ihre Bedeutung erinnert.”

Daruiber hinaus lasst sich tiber ihren Inhalt schwerlich sprechen, weil
jemand, der nicht dhnliches erfahren hat, nicht verstehen kann, um was
es hier geht: Die ,,Qualitit dieses Zustands“ muss ,,direkt erfahren wer-
den; er kann anderen nicht mitgeteilt oder auf sie tibertragen werden. In
dieser Eigenheit dhneln mystische Zustinde eher emotionellen als intel-
lektuellen Zustinden. Niemand kann einem anderen, der ein bestimmtes
Gefiihl nie erfahren hat, klarmachen, worin dessen Qualitit oder Wert
besteht.“ (James 1997 [1901], S. 384f.) James verweist hier auf das Ver-
liebtsein als einen Bereich menschlichen Erlebens, der in homologer Wei-
se in hohem MafSe instruktiv fir die Lebenspraxis ist (,,man muss selbst
verliebt gewesen sein, um den Bewusstseinszustand eines Liebenden zu
verstehen® (James 1997 [1901], S. 384f.).

Der Umstand, dass nicht dariiber gesprochen werden kann, ist also
nicht durch eine tibernatiirliche oder uiberweltliche Erfahrungsquali-
tat begrindet, sondern ergibt sich dadurch, dass kognitiv-emotionale
Komplexe als leiblich-korperliche Phanomene nur aus der Erste-Per-
son-Perspektive erfahren werden konnen. Im Sinne eines empathischen

99 ,Obwohl das Auftreten von mystischen Zustinden durch vorhergehende Wil-
lensleistungen erleichtert werden kann, etwa durch das Fixieren der Aufmerk-
samkeit oder durch gewisse korperliche Ubungen oder auf andere, in mystischen
Handbiichern vorgeschriebene Weisen, hat doch der Mystiker, wenn der charak-
teristische Bewusstseinszustand eingetreten ist, das Gefiihl, sein eigener Wille sei
aufler Kraft gesetzt, und fiihlt sich manchmal sogar von einer hoheren Macht
ergriffen und gehalten. [...] Mystische Zustidnde im strengen Sinne haben dage-
gen niemals bloflen Unterbrechungscharakter. Es hilt sich immer eine gewisse
Erinnerung an ihre Inhalte und eine tiefe Empfindung ihrer Wichtigkeit.“ (James

1997 [1901], S. 384f.)
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Analogieschlusses konnen sie nur von dem verstanden werden, der be-
reits ahnliches erlebt hat. Ein Lehrer, der mit einer bestimmten Meditati-
onspraxis intim vertraut ist, wird vermutlich einige Erfahrungsqualitaten
nachvollziehen konnen, tiber die ihm seine Schiiler berichten.

Dartiber hinaus kann eine tiefe existenzielle Rithrung oder Erschiit-
terung als leiblicher Vorgang durch den entsprechenden korperlichen
Ausdruck von anderen Menschen wahrgenommen werden. Wenn bei-
spielsweise im Interviewgesprach unter Tranen von einer personlich
sehr bertihrenden Erfahrung berichtet wird, dann verweist die expres-
sive Emotionalitit auf eine lebensgeschichtlich sehr bedeutsame Erfah-
rung, die auch sehr viel spater noch als emotional erregend nachemp-
funden werden kann.

Die Tatsache, dass der Erlebnisbericht immer in der Retrospektive
verlauft, also einer rekonstruktiven Gattung angehort, darf nicht in den
Fehlschluss miinden, das zugrunde liegende Erleben als irrelevant zu be-
trachten. Eine solche Position einzunehmen, wiirde bedeuten, all das,
was Menschen beriihrt — ihre Angste, Freuden, Erschiitterungen und
Hoffnungen — aus der Analyse auszuklammern. Im Gegensatz dazu geht
die hier gewdhlte praxistheoretische Perspektive in Referenz auf eine
korperorientierte Phinomenologie davon aus, dass die Erfahrungsqua-
litit neben der unzuginglichen privaten Seite der leiblichen Expression
zugleich eine kommunikative Seite besitzt, iiber die sich die Erfahrungs-
qualitdten, von denen berichtet wird, zumindest rudimentar in der Er-
zdahlung reproduzieren. D. h., dass zumindest ansatzweise auch die kor-
perlichen Zustinde eingenommen werden, die mit der urspriinglichen
Erfahrung einhergehen. In diesem Sinne gilt: Man kann die Erschutte-
rung, das Bertihrtsein oder die Erhabenheit des Anderen wahrnehmen —
und zwar selbst dann, wenn es sich um eine Wiederauffithrung in Form
einer Erzahlung handelt. Vor diesem Hintergrund wire mit James auch
die noetische Qualitat mystischer Zustinde zumindest ansatzweise nach-
vollziehbar. Es handelt sich hierbei um emotional bertihrende Erfahrun-
gen, welche die Sicht auf die Wirklichkeit bzw. die Art, wie ein Mensch
sich zu ihr in Beziehung setzt, verindern.'®

Wie auch Michel Ferrari betont, sind Emotionen damit als das kri-
tische Moment in all jenen personlichen Transformationen anzusehen,
wie sie durch religiose Erfahrungen im Allgemeinen und mystische Er-
fahrungen im Besonderen induziert werden konnen.!® Im Guten wie im

100 Um es mit James lakonisch in Form von drei Schlussfolgerungen zusammen-
zufassen: ,,(1) Mystische Hypothesen haben fiir die Betroffenen Autorititscha-
rakter, (2) aber fiir niemanden sonst, (3) dennoch brechen sie den Alleinherr-
schaftsanspruch rationaler Zustinde - sie stirken monistische und optimistische
Hypothesen.“ (James 1997 [1901], S. 9f.)

101 ,,But religious experience in an idiosyncratic sense of the emotional experience
of identity and one’s place in the universe [...] show that James considered emo-
tions critical to personal transformation, just as they are to the feeling of the
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Schlechten liefern sie das motivationale Moment, dem Leben eine andere
Richtung zu geben. Das nackte mystische Erleben erscheint also zunichst
bivalent. Je nachdem, mit welchen Reflexionsformen es sich verbindet,
miindet es in unterschiedliche Erkenntnispfade. Genauso wie Liebe im
wahrsten Sinne des Wortes blind machen und in die Abgrinde zerstore-
rischer Beziehungen fithren kann, bleibt die mystische Erfahrung ein kri-
tisches Moment, da sich oft nur schwer kontrollieren lasst, mit welcher
Deutung und Interpretation sie verbunden wird. Und das bedeutet immer
auch: mit welchem sozial angelieferten Sinn sie verbunden wird.

Letztgenannter Aspekt ist fur das Verstandnis buddhistischer Schu-
lungswege von hoher Bedeutung. Denn auf der einen Seite werden durch
die meditative Schulungspraxis mystische Erfahrungen induziert. Zu-
gleich wird dabei jedoch ein Wissen um die Ambivalenz der hiermit ver-
bundenen Erlebnisse mitgefuhrt. Im Kontext der ,,richtigen“ Deutung
und Reflexion erscheinen sie als Einsicht, im Horizont ,,filschlichen*
Verstehens demgegentber als gefahrlicher Irrtum, der durchaus auch mit
psychischer Schadigung einhergehen kann.'*? Die buddhistische Schu-
lung kann und darf sich dementsprechend nicht darauf beschrianken,
aufseralltagliche Erlebnisse zu produzieren. Sie muss vielmehr zugleich
sozial und kulturell hinreichend stabilisierte Deutungs- und Interpreta-
tionsschemata anbieten, die darauf hinweisen, wie solche Erfahrungen
zu verstehen und zu verarbeiten sind.

Die soteriologische Dimension mystischer Erfahrungen liegt aus der
hier entfalteten Perspektive also weniger in ekstatischen, auferalltagli-
chen Erlebnissen, die mit erhabenen emotionalen Zustinden einhergehen,

truth or reality of mystical experience. [...] It is our intimate acquaintance with
evil that leads some to a despair that can only be overcome through religious
conversion: we overcome evil by being melted down and ,reborn‘ in a new emo-
tional centre.“ (Ferrari 2002, S. 8)

102 Der Meditationslehrer Ajahn Chah formuliert: ,,Am gefahrlichsten fir den Medi-
tierenden sind die Vertiefungen (Jhana), das Samadhi mit tiefer und dauerhafter
Beruhigung. Diese Art des Samadhi gibt grolen Frieden; und wo Frieden ist, da
ist Gliicksgefiithl; und wo ein Gliicksgefiihl ist, steigen Anhaftungen und Begeh-
ren nach einem solchen Gefiihl auf. Der Meditierende will nichts anderes mehr
kontemplieren, er mochte nur noch in diesem angenehmen Gefiihl sich ergehen.
[...] Wir bleiben einfach fixiert auf das Wohlgefiihl. Das ist eine grofSe Gefahr
fur den Meditierenden. [...] Thr mogt nun fragen, wo denn nun der tatsachliche
Nutzen des Samadhi liegen mag, wie Weisheit daraus entstehen kann? [...] Es
gibt zwei Arten des Friedens — eine grobe und eine bereinigte Form. Der Frieden
des Samadhi ist immer noch die grobe Form! Wenn der Geist befriedet ist, dann
steigt Gliicksgefiihl auf. Der Geist nimmt dieses Gliicksgefiihl dann als Frieden.
Doch Gliick und Ungliick entstehen und vergehen. Es gibt also keinen Ausweg
aus dem Samsara, solange wir diesen Zustinden verhaftet sind. Der Friede, der
aus Weisheit aufsteigt, ist kein solches Gliicksgefiihl, sondern erkennt die wahre
Natur von Gliick und Ungliick. Es gibt dann keine Verhaftungen mehr an diese
Zustiandlichkeiten, der Geist hat sich dariiber erhoben. Das ist das wahre Ziel al-
ler buddhistischen Praxis!“ (Ajahn Chah, zitiert nach Kantowsky 1993, S. 1o1).
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sondern vielmehr in bestimmten Formen der Einsicht, die darauf beru-
hen, dass sich Emotionen und Reflexionen in einer bestimmten Weise
verschranken. Mystische Erfahrungen stellen aus dieser Perspektive fiir
die buddhistischen Schulungssysteme kein Endziel dar, sondern sind Mit-
tel zum Zweck. In diesem Sinne lieSe sich mit Eleanor Rosch in kriti-
scher Wiirdigung von James vermuten, dass dieser die mystische Erfah-
rung sozusagen religios tiberbewertet, indem er eine kiinstliche Grenze
zwischen Alltagsrealitit und mystischer Erfahrung zieht (Rosch 2002).
James wiirde in diesem Verstindnis dem religiosen Bias seiner Zeit und
Kultur aufsitzen und mystische Erfahrungen zu religiosen Erfahrungen
uberhohen, indem er tibersieht, dass der Deutungsrahmen einer christli-
chen Kultur diese Erfahrungen und ihre Berichte bereits langst formatiert
hat. Die eigentliche Einsicht von James’ Arbeiten tiber Mystik wiirde
vielmehr darin liegen, aufgezeigt zu haben, dass intensive emotional-ko-
gnitive Komplexe Einfluss auf die Verarbeitung von Emotionen nehmen
konnen und damit die Identitit eines Menschen (zum Positiven wie zum
Negativen) verandern konnen.

Dies jedoch — so der wichtige Befund von Rosch — kann nur gesche-
hen, sofern zugleich die ,richtigen“ Reflexionsformen mitgeliefert oder
zumindest nahegelegt werden. All dies deutet James bereits an, wenn
er von mystischen Erfahrungen als Erkenntniszustinden spricht. Ent-
gegen des Common Sense-Verstindnisses von Mystik erscheint die my-
stische Erfahrung vor diesem Hintergrund als Reflexionsverhdltnis, mit
dem das Verhaltnis von Ich, Selbst und Welt reflektiert und konfiguriert
wird (was dies bedeutet, wird in Auseinandersetzung mit den Arbeiten
von Tugendhat im folgenden Kapitel deutlicher werden).

Heiligkeit

Da Spiritualitat fir James mit einer realen Verschiebung des emotionalen
Zentrums einhergeht, welches die personliche Identitdt ausmacht, ergibt
sich fur ihn die Moglichkeit einer tiefgreifenden charakterlichen Trans-
formation. Auf diese Weise kann ,,Heiligkeit“ erlangt werden. Hierun-
ter versteht James eine eher dauerhafte Personlichkeitsveranderung in
Richtung Seelenruhe, Nachstenliebe, Gleichmut und Tapferkeit sowie
ethischer Reinheit des Lebens: ,,Heilig ist ein Charakter, fiir den spiri-
tuelle Gefiithle das Zentrum seiner personlichen Energie darstellen (Ja-
mes 1997 [19071], S. 283f.).

James benennt eine Reihe von Merkmalen, die im Sinne einer univer-
salen Heiligkeit tiber verschiedene Religionen hinweg geteilt werden.
Zu nennen sind hier das ,,Gefiihl, in einem grofSeren Lebenszusammen-
hang zu existieren, der uber die selbstsiichtigen kleinen Interessen die-
ser Welt hinausreicht®, das ,,Empfinden, dass dieser Zusammenhang
freundlich und positiv gestimmt ist“, ein ,,Gefuhl von Freiheit, da die
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beschriankenden Grenzen des Ichs aufgehoben sind“ und die ,, Verlage-
rung des Gefiihlszentrums zu Empfindungen von Liebe und Harmonie*
(a.a.0., S. 283).

Ein weiteres wichtiges Moment der Heiligkeit ist eine Haltung der
Selbstaufgabe, die eigene Bediirfnisse gegentiber spirituellen Aufgaben
zuriickstellen ldsst: ,,Die Empfindung der Daseinserweiterung kann so
erhebend sein, dass personliche Motive und Hemmungen, die gewohn-
lich allgegenwirtig sind, so an Bedeutung verlieren.“ (a.a.O., S. 284)
Dariiber hinaus wird Heiligkeit mit Reinheit verbunden. Die ,,Reini-
gung der Existenz von brutalen und sinnlichen Elementen wird zum
Imperativ. Gelegenheiten, mit solchen Elementen in Kontakt zu kom-
men, werden gemieden: Das heiligmifSige Leben muss seine spirituelle
Festigkeit vertiefen und darf sich von der Welt nicht beflecken lassen.
(a.a.0., S. 284). Nicht zuletzt stellt sich eine Nichstenliebe ein, die auch
gegenliber Menschen, die iiblicherweise Antipathie auslosen, nicht Halt
macht: ,Der Heilige liebt seine Feinde und behandelt den widerwartig-
sten Bettler wie seinen Bruder.“ (a.a.O., S. 284)

Da sich die buddhistischen Schulungspfade explizit als Wege zu Heilig-
keit und Tugendhaftigkeit verstehen (selbstredend gelten der Buddha und
all jene, die in seiner Nachfolge Erleuchtung erlangt haben, als heilig),
werden auch den von ihrer Linie anerkannten Meditationslehrern im Wes-
ten entsprechende Attribute zugeschrieben. DemgemafS werden gerade ih-
nen gegentiber selbstloser Einsatz in der Verbreitung der Lehren, hohe Ge-
duld und bedingungslose Liebe gegeniiber den Schiilern sowie Reinheit in
der Lebensfithrung erwartet. Empirisch zeigt sich in der Tat, dass westli-
che Lehrer in der Regel fiir ihre Lehrtatigkeiten nicht bezahlt werden und
ehrenamtlich in aufSerordentlichem AusmafS Dienst in ihrer Schule leisten.

Da aber aus soziologischer Perspektive Sein und Schein, das forma-
le Einnehmen einer Rolle und die vollkommene Verkorperung der Ideale
der eingenommen Position zwei verschiedene Dinge sind, sind in der Rea-
litat Diskrepanzen zu erwarten. Der ,Heilige“ im Sinne James ist damit
als idealtypische Figur anzusehen, die in der Realitit einer konkreten Le-
benspraxis niemals total, d. h. zu jeder Zeit und in jedem Kontext einge-
nommen werden kann.

Aus einer praxeologischen Perspektive gilt: Auch ,,Heiligkeit“ muss
immer wieder neu produziert werden. Sie verlangt bzw. benotigt ein spi-
rituelles oder ,religioses Feld“ (Bourdieu 2000), das durch die Positio-
nen des Heiligen und der Heilsuchenden aufgespannt wird, sowie durch
Institutionen und Dritte, die dafiir sorgen, dass die eingenommenen Rol-
len einigermafSen stabil bleiben.

Die Jamesschen Uberlegungen zur Heiligkeit sind damit nicht falsch.
Sie beschreiben weiterhin in angemessener Weise den heiligen Cha-
rakter, sind allerdings soziologisch der Supplementierung bediirftig,
und zwar, weil jede Rolle notwendigerweise eine gesellschaftliche und
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gemeinschaftliche Stabilisierung braucht. Damit kann die Rolle des Hei-
ligen durchaus authentisch mit den dazugehorigen Gefithlen und Moti-
vationen eingenommen werden. Heiligkeit beruht also nicht allein auf
individuellen psychischen Dispositionen, sondern erschliefst sich nur in
der Einbettung bestimmter sozialer Verhaltnisse. So wie ein Schauspie-
ler, der eins mit der Rolle wird — und damit in nicht gektinstelter Form
gerade in der gelebten Rollendistanz natiirlich erscheint —, nicht ohne
das Theater und das Publikum denkbar ist, bedarf der Heilige jener spi-
rituellen und religiosen Institutionen (also der Lehre und der Organisa-
tion), um jenen natiirlichen Habitus verkorpern zu konnen, der einen
konkreten Menschen als heilig erscheinen lisst.'%

Eine solche Perspektive eroffnet ein empirienahes Verstindnis!®* des-
sen, was einen spirituellen Lehrer auszeichnet. Sie er6ffnet die Moglich-
keit, davon auszugehen, dass dieser in bestimmten Kontexten heilig isz,
ndmlich immer dann, wenn er habituell ein entsprechendes emotional-
kognitives Zentrum einnimmt. Dies bedeutet aber nicht, dass sich diese
Person immer, also in jeder Situation und zu jeder Zeit, heilig verhalt.
Der heilige Charakter kann vor dem Hintergrund des Gesagten also kon-
textabhingig gesehen werden und braucht nicht als Totalitat an eine Per-
son gebunden zu sein. Zugleich ist Heiligkeit mit James nicht nur als so-
ziale Konstruktion im Sinne einer sprachlich-symbolischen Zurechnung
anzusehen. Sie kann einerseits real aus der Perspektive der ersten Person
erlebt werden (namlich indem entsprechende Gefiihls- und Motivations-
lagerungen erfahren werden) und andererseits auch von anderen sinn-
lich wahrgenommen werden (etwa indem die gleichmiitige und liebevol-
le Haltung des spirituellen Lehrers beobachtet wird).

Eine so verstandene Soziologie der Spiritualitit wiirde also davon aus-
gehen, dass auch der Heilige ein Mensch ist, der entsprechend seiner
conditio humana mit sich uneins bleiben muss und folglich einer konti-
nuierlichen sozialen und kommunikativen Vermittlung bedarf, um die-
se Spaltung im Alltag tiberwinden zu konnen. Heiligkeit wire damit
ohne die andere Seite — ndmlich die Gespaltenheit — nicht denkbar. Auf
der anderen Seite ist damit Heiligkeit im Sinne von James als Disposi-
tion zu verstehen, die in jedem Menschen bereits angelegt ist, namlich

103 Instruktiv ist hier der Dokumentarfilm ,,Kumaré“ des amerikanischen Filmema-
chers Vikram Gandhi. Dieser tauscht in seinem Film vor, ein Guru zu sein, um
dadurch eine reale spirituelle Gemeinschaft aufzubauen. Das Faszinierende ist,
dass Gandhi in diesem Experiment zunehmend auch habituell einen realen spi-
rituellen Lehrer verkorpert und Fihigkeiten entwickelt, in angemessener Weise
seelsorgerisch titig zu werden. Mit den Jamesschen Kategorien wird er in der
Tat zum Heiligen, da er nolens volens die hiermit verbundenen emotionalen La-
gerungen und Motivationen einnimmt.

104 Auf die Rekonstruktion der sozialen Herstellung von Heiligkeit und vor allem auf
den ihr je immanten prekaren Status gehen wir ausfithrlicher im Kap. III.5 ein.
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als Wunsch, die Diskrepanzen zu tiberwinden, die in der Spannung zwi-
schen Selbstbild und gelebter Wirklichkeit bestehen.!%

Eine Schiilerin von Lama Ole Nydahl berichtet, wie sie ibren Lebrer
wahrnimmt:

»lch verbinde viele, ihm, Qualititen, die mir die Lehrer zeigen, mit Er-
leuchtung, aber man kann nicht wirklich sagen, was es/ was genau ist,
also, es ist etwas, was die ausstrahlen, es ist eine/ eine bestimmte Ge-
wisshaftigkeit, die mir da entgegen stromt, also, eine Freude, die immer
erfahren wird von diesen Lehrern, also, wo man echt denkt: Das kann
ja gar nicht sein, dass jemand immer so freudvoll ist, seitdem man ihn
kennt, also, und wirklich auch, ih, Tag und Nacht dabei beobachtet
wird und die Freude nicht verliert. Also, ich meine, Ole reist seit mehr
als 40 Jahren zwei/ mindestens zweimal, ja, eigentlich dreimal im Jahr
um die Welt, also, ohne Pause, ohne Rast und Pause, und gibt jeden
Abend Belehrungen und beantwortet jeden Abend die/ also, dieselben,
jetzt sage ich mal ganz platt, bescheuerten Fragen, und er hat eine En-
gelsgeduld dabei, und/ und verliert nie die Freude und den Spaf3, und
auch seinen Humor nicht, und das ist [...]

Also, man geht zum Beispiel/ steht in der Schlange in der Erwartung,
diesen Segen zu bekommen, und hat noch ganz viele Konzepte tiber:
Was man alles fiir Sorgen hat, was man ihm jetzt alles berichten muss,
und, ,Hach, Mann, frage ich ihn jetzt die Frage, frage ich ihn diese Fra-
ge?‘ Also, all die weltlichen Sachen, mit denen man beschiftigt ist. Weif
ich nicht, ob es jetzt um irgendwelche partnerschaftlichen Geschichten
geht oder irgendwelche, ih, fiir/ fiir sich ganz existenzielle Sachen ir-
gendwie, oder Studium, oder auch irgendwie, da ist gerade/ der und
der ist ganz krank, oder, also, wirklich, man hat so tausend Sorgen und
Note, mit denen man so beschaftigt ist in seinem Alltag, und geht dann
da hin und denkt: Ja, was/ was frage ich ihn heute Abend noch? Also,
das ist jetzt ganz wichtig. Dann steht man davor, kriegt diesen Segen,
und eigentlich ist alles super. Also, man denkt dann so: Hm, was hatte

105 ,Insofern der Einzelne an der Unstimmigkeit leidet und sie kritisiert, ist er in
seinem Denken schon iiber sie hinaus und in zumindest potentieller Beriihrung
mit etwas Hoherem, falls dieses Hohere existiert. [...] Er wird sich bewusst, dass
dieser hohere Teil an ein MEHR derselben Qualitit angrenzt und in dieses, das
im Universum aufSerhalb des Individuums titig ist, iibergeht und dass er mit
ihm in Berithrung bleiben und gewissermaflen bei ihm an Bord gehen und sich
selber retten kann, wenn sein ganzes niederes Wesen Schiffbruch erlitten hat.«
Die erwihnten Phinomene lassen ,,das gespaltene Selbst und den Kampf zu; sie
schlieflen die Veridnderung des Personlichkeitszentrums mit ein und die Preis-
gabe des widrigen Selbst; sie geben der scheinbaren Exterioritit der helfenden
Macht einen Ausdruck und tragen sogar unserem Gefiihl der Einheit mit ihm
Rechnung; und sie werden unseren Gefiihlen von Geborgenheit und Freude
vollkommen gerecht.“ (James 1997 [1901], S. 487f.)

107

Access - ETEES


https://doi.org/10.5771/9783845277356
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

ZWEITER ZYKLUS: ANTHROPOLOGIE

ich denn jetzt gerade eigentlich noch? Und irgendwie erfiillt einen ein-
fach diese tiefe Gewissheit, dass alles so gut ist, wie es ist. Und man ei-
gentlich gar nicht so viel andern muss. Und irgendwie alles schon seinen
richtigen Weg geht. Also, das ist so ganz tiefes Vertrauen in diese Warme
und so, ja, also, Vertrauen auch ins Leben.“

Kritische Wiirdigung von William James

Wir haben in den vorangehenden Ausfiihrungen William James so ge-
lesen, dass er sehr wohl um die kulturelle Formation des religiosen und
spirituellen Erlebens weifs, dies aber aus Perspektive einer psychologi-
schen Abhandlung nicht angemessen thematisieren kann.!*® Seine Lei-
stung besteht, wie Charles Taylor formuliert, in einer ,,beispiellosen
phinomenologischen Durchdringung® (Taylor 2002, S. 25). Was James
allerdings ,,in seiner Konzeption anscheinend nicht unterbringen kann®,
so wiederum Taylor, ,,ist das Phanomen eines kollektiven religiosen Le-
bens, das nicht blof§ das Ergebnis (individueller) religioser Beziehungen
ist, sondern das in gewisser Hinsicht die religiose Beziehung ausmacht
oder ist“ (a.a.0., S. 27; Hervorhebung im Original).

Es bleiben also all die institutionellen und kollektiven Aspekte, die ein
religioses oder spirituelles System ausmachen, unterbelichtet. So stellt
sich beispielsweise die Frage, wie urspringliche spirituelle ,,Intuitionen
in formale spirituelle Praktiken tiberfithrt und damit fortgesetzt werden
konnen: ,,Die herausgehobene Stellung des Gefiihls und des Augenblicks
der Bekehrung und Inspiration in seiner Religionsauffassung entfernen
ihn hier von dem Typus eines religiosen Lebens, das zwar in einem Au-
genblick blendender Erkenntnis seinen Anfang nehmen kann, danach

106 Wir teilen somit nicht jene Kritik an James, die ihm vorwirft, vor-kulturell
und vor-kognitiv einer perennialistischen Ideologie das Wort zu reden (so etwa
Dein 2011). Als Begriindung fir eine Lesart, die James diesbeztglich auch als
kultursensitiven Denker auszeichnet, folgendes Zitat: ,,Kein Amerikaner wird
je die Loyalitit eines Briten zu seinem Konig verstehen, oder die eines Deut-
schen zu seinem Kaiser; andersherum kann ein Brite oder Deutscher niemals
den Seelenfrieden verstehen, der fiir einen Amerikaner besteht, zwischen sich
und dem gemeinsamen Gott aller Menschen keinen Konig, keinen Kaiser, kei-
ne sinnlose Nachahmung zu haben. Wenn derart simple Empfindungen schon
Mysterien sind, die man in die Wiege gelegt bekommt, um wie viel mehr ist
dies der Fall bei subtileren religiosen Empfindungen, mit denen wir uns hier
beschiftigen! Man kann ein Gefiihl nicht ergriinden und seine Gebote nicht er-
ahnen, wenn man auferhalb seiner steht. In den Glanzstunden der Verziickung
aber werden alle Ritsel gelost, und was von aufsen Dunkel erschien, wird nun
durchsichtig und klar. Jedes Gefiihl gehorcht einer eigenen Logik, zieht Schlis-
se, die keine andere Logik ziehen wiirde. Frommigkeit und Nachstenliebe le-
ben in einem anderen Universum als weltliche Freuden und Angste; sie bilden
ein vollkommen anderes Energiezentrum.“ (James 1997 [1901], S. 355)
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aber durch eine moglicherweise sehr anspruchsvolle spirituelle Diszip-
lin weitergefithrt werden wird.“ (a.a.0., S. 101)

Dariiber hinaus lasst sich die Einbettung von spirituellen Erfahrungen
in eine Sprachgemeinschaft von zwei Seiten her befragen, einerseits — wie
James es tut — als spirituell bedeutsame Reflexion des Erlebens. Anderer-
seits konnen ,individuelle Erfahrungen® aber auch durch das ,,Gefiihl,
dafs sie geteilt werden, enorm verstarkt werden“ (a.a.O., S. 31). Manche
Erfahrungen bekommen also erst dadurch, dass sie mit (signifikanten)
Anderen geteilt werden, jene emotionale Relevanz, die ihnen spirituel-
le Bedeutsambkeit verleiht. Nicht zuletzt lasst sich mit Taylor fragen, ob
die Differenzierung von spirituellen Empfindungen und Gefiihlen nicht
immer schon eine Konzeptualisierung voraussetzt, die tuber eine Privat-
sprache hinausgehen muss. Oder anders herum: Was eine spirituelle Er-
fahrung und eine Psychose unterscheidet, liegt nicht allein in den phano-
menologischen Qualititen des Erlebens, sondern darin, ob das Erlebte in
sozial und kulturell stabilisierte Sprachspiele eingebettet werden kann,
um hierdurch zu einer bestimmten Erfahrung zu werden. Spiritualitdt —
so wire also zu vermuten — setzt eine gewisse spirituelle Sprachfahigkeit
voraus und diese ist wiederum an Kultur gebunden. In den ,, Varieties of
Religious Experiences bezieht sich James vor allem auf Quellenmateri-
al, das sprachlich und symbolisch primar als durch die christliche Kul-
tur formatiert zu sehen ist.

Mit Ernst Tugendhat stellt sich im folgenden Kapitel die Frage, wie
uber das Verhaltnis von Spiritualitiat und Sprache in einer Weise gedacht
werden kann, die nicht von vornherein der Symbolik einer monotheisti-
schen Religion aufsitzt.

I1.2 Die Reflexion — Ernst Tugendhat

Mit seiner Monografie ,,Egozentrik und Mystik“ gelingt es Ernst Tu-
gendhat, die Frage der menschlichen Spiritualitit aus einer anthropolo-
gischen und sprachphilosophischen Perspektive heraus zu entwickeln.
Mystik und Religion kénnen mit Tugendhat auf diese Weise als un-
terschiedliche, teilweise gar widersprechende und einander entgegenge-
setzte Orientierungen rekonstruiert werden. Letzterem entspricht eine
Glaubenshaltung, die fiir Tugendhat unter modernen Verhaltnissen intel-
lektuell nicht mehr redlich ist, da diese an magische und tibernatiirliche
Konzepte gebunden ist, die mit einer aufgeklarten Weltsicht nicht ver-
einbar sind. Das mystische Beduirfnis hingegen entspricht einem Leiden
an sich selbst, das anthropologisch begriindet ist und damit auch in der
Moderne tiberdauert. Es folgt aus den Problemen, die ein Mensch mit
sich selbst haben kann und die darauf beruhen, dass sich der Mensch als
»lch“-Sager in einer bestimmten, problematischen Weise zu sich selbst
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ins Verhiltnis setzt. Die mystische Erfahrung der Auflosung und Tran-
szendenz erscheint damit vorrangig als Antwort auf die Unruhe und den
Unfrieden, die Menschen mit sich selbst erleben:

»Ich glaube, dass alle Mystik von einem bestimmten Motiv her zu ver-
stehen ist: das mystische Geftihl der All-Einheit uberkommt einen nicht
einfach, sondern es wird gesucht. Warum? Eine Antwort auf diese Frage
ist: Menschen haben ein Bediirfnis nach Seelenfrieden.

Diese Antwort fithrt natiirlich zu weiteren Fragen. Wieso kann bei Men-
schen, im deutlichen Unterschied zu anderen Tieren, das Bediirfnis nach
Seelenfrieden aufkommen? Nicht weil sie, wie Buddha sagte, leiden,
denn das tun auch die anderen Tiere, sondern weil ihre Seele sich in einer
Unruhe befindet, die andere Tiere nicht kennen. Diese Unruhe hangt mit
dem spezifisch menschlichen Selbstbezug zusammen. Vielleicht [4f3t sich
sagen: alle Mystik hat zu ihrem Motiv, von der Sorge um sich loszukom-
men oder diese Sorge zu dimpfen. Wo Mystik in dem vorhin angespro-
chenen Gefiihl des Einswerdens besteht, beruht dieses Gefiihl auf dem
Bediirfnis, sich vom Isoliertsein des menschlichen Selbstseins und von
der eigentiimlichen Weise, wie Menschen sich wichtig nehmen und um
sich besorgt sind, auch wenn sie sich um anderes kiimmern, zu befreien.
Mit anderen Worten: Mystik besteht darin, die eigene Egozentrizitit zu
transzendieren oder zu relativieren, eine Egozentrizitit, die andere Tie-
re, die nicht >ich« sagen, nicht haben. Will man die Motive der Mystik
verstehen, muf§ man die besonderen Probleme verstehen, die »ich«-Sager
mit ihrer Egozentrik haben.“ (Tugendhat 2006, S. 7f.)

Tugendhats Ansatz kommt unserem Projekt aus verschiedenen Griinden
entgegen. Zum einen beinhaltet er die Frage nach der Konstitution der
typisch menschlichen Egozentrik. Damit eroffnet sich eine fruchtbare
Perspektive auf die buddhistische Praxis, die beansprucht, die Fixierung
auf das Ich tiberwinden zu helfen. Zum anderen gelingt es mit Tugend-
hat, wie bereits angedeutet, die Frage der menschlichen Spiritualitdt un-
abhingig vom Problem der Religion aus einer anthropologischen Per-
spektive zu entwickeln.

Die Motive, sich einem religiosen Glaubenssystem zuzuwenden, sind
damit etwas anders gelagert, als das grundlegendere spirituelle Bedurf-
nis nach Selbsttranszendenz. Hiermit schiarfen wir unsere Sensibilitat fiir
die Frage, ob die Hinwendung zum Buddhismus als eine besondere Form
religioser Praxis zu verstehen ist oder ob in der Zuwendung zu einem
buddhistischen Pfad moglicherweise auch eine dem religiosen Glauben
zuwiderlaufende Haltung zum Ausdruck kommt. Im Sinne einer gegen-
standsoffenen Theoriebildung braucht also nicht von vornherein ent-
schieden zu werden, ob ,,Buddhismus im Westen“ als Religion, als spi-
rituelles System, als Psychologie, als ein philosophisches System oder
moglicherweise als Kombination dieser praktiziert und verstanden wird.
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Die Antworten hierauf kénnen in konkreten Einzelfallanalysen der Em-
pirie tiberlassen werden. Mit Tugendhat stehen uns jedenfalls nun Krite-
rien zur Verfiigung, diese Entscheidungen in differenzierter und begriin-
deter Form treffen zu konnen.

Ausschnitt aus dem Interview mit Herrn Platz (Rigpa), der hier von ei-
nem Meditationserlebnis berichtet, das er mit 18 Jabren hatte:

Herr Platz: ,,Es war eine sehr intensive Erfahrung fiir mich, eine Erfah-
rung von/ wirklich von groflem Glick. Wihrend dieser Erfahrung hatte
ich auch wirklich nur einen Gedanken, und das war, ein anderes Ziel im
Leben gibt es nicht, als dort/ da anzukommen. [...] Das Besondere war,
dass es begleitet war wirklich von Einsichten, und zwar von mehreren
Einsichten. Zum Beispiel, war eine der/ eine der wichtigsten Einsichten
war direkt am Anfang, es/ als das kam, hatte ich direkt auch das Bediirf-
nis, mit meinem Bruder driiber zu sprechen, das heifdt, mein Bruder kam
mir in den Geist als jemand, mit dem ich gerne diese Erfahrung, die schon
sehr intensiv war, teilen wollte. Und als ich an meinen Bruder dachte, war
so was da wie eine Erkenntnis, das Gutsein bedeutet, gut zu jedem Men-
schen zu sein, also so was wie Liebe zu empfinden zu jedem Menschen.
Und die/ was ich tiber meinen Bruder wusste bis dahin, war so eine Art gut
bedeutet, besser zu sein als jemand anderes. Also, auch wenn ich moch-
te, dass man mich gut findet, dann muss ich besser sein als jemand ande-
res. Ja, das heifst, ich muss mich immer in Relation setzen zu jemandem
anderen. Das ist immer/ hat/ kriegt immer so was von Konkurrenz. Und
die erste Erkenntnis, die ich hatte, wo ich dachte, die muss ich mit mei-
nem Bruder teilen, ich habe das leider bis heute so klar noch nicht getan,
dass gut bedeutet, gut zu jedem zu sein, Liebe zu sein zu allen Individu-
en, Liebe zu haben zu allen Individuen in der Welt und/ bedeutet nicht,
besser als sie zu sein.

Interviewer: ,Mhm. Ja. Mhm.*

Herr Platz: ,,Ja. Sie wissen, in unserem Gebrauchs/ in unserem Wortge-
brauch/“

Interviewer: ,Ja. Ja.“

Herr Platz: ,,hat das Wort gut etwas/ eine qualitative Aussage, gut in Re-
lation zu etwas anderem, ja, es ist gut, es ist besser. Das ist sehr dicht bei-
einander in unserem Sprachgebrauch. Und da war so was plotzlich wie,
ich habe auch eine Liebe gefiihlt in dem Moment, als ich merkte, wie/
wie/ wie es mir besser geht, wie sich der Raum auftut, habe ich eine Lie-
be gefiihlt fiir/ fiir alle Menschen. So. Und also das war eine der ersten
Erkenntnisse, die ich da hatte, also deutlich auch an diese Erfahrung ge-
koppelt von eigenem Wohlbefinden im Geist, eine Gliickserfahrung und
dass in diesem Moment, zeitgleich irgendwie auch der Wunsch da ist, dass
jeder es auch erfahrt, ja, das kam also spater noch mal. Ja, spater war so
was da, als ich merkte, wie/ was fiir eine Quelle der Weisheit dieser Zu-
stand eigentlich ist, ja, so was/ Ich konnte ja immer noch denken und (..)
wofiir kann ich das nutzen in meinem Leben/ in meinem Leben, wie/ wie
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kann ich eine Ausrichtung fir mein Leben finden, was bedeutet das fiir
mein Leben. Und da tauchte dann auch schon mal auf, dass es eigentlich
keinen grofleren Wunsch geben kann als, das zu teilen, also auch es mit
anderen zu teilen. Dieses Gliick, mochte ich gerne, dass jeder das hat.«

Spaltungen des Selbst

Der Ausgangspunkt der Tugendhatschen Analyse besteht in dem Befund,
dass wir Menschen gewissermaflen sprechende Tiere sind, die — eingewo-
ben in die propositionale Struktur unserer Sprache —ein ,,Ich“ aufbauen,
das mit dem, was wir als leibliche biologische Form leben, in ein Span-
nungsverhdltnis tritt. Man lebt und empfindet demnach nicht nur das,
was man lebt, sondern kann und muss sich gegeniiber der eigenen leib-
lichen Erfahrung handelnd oder erleidend als ,,Ich“ verbalten.

Zu dem, was man erlebt und empfindet, ldsst sich also denkend et-
was Zweites erleben und empfinden, was als Metakognition bezeichnet
werden kann, die ihrerseits das menschliche Erleben und Handeln infor-
miert und strukturiert.'” Im Medium der Sprache lebend kann sich der
Mensch damit von einem Teil seiner gelebten Praxis distanzieren. Mog-
lich wird dies durch die Situationsunabhangigkeit der Sprache, die ein
,Ich“ formulieren lisst, das reflexiv auf ,,sich® selbst verweisen lisst.
Hierdurch entstehen Freibeitsgrade, die es dem Mensch gestatten, Wiin-
sche zu formulieren und selbst gesetzte Ziele zu verfolgen.

Der leibliche Vollzug und das Ich treten hiermit aber auch nolens vo-
lens in eine Spannungslage. Denn fiir einen Menschen als ,,Ich“-Sager
wandelt sich ,,die rudimentare Selbstzentrierung, die wohl zum Bewusst-
sein iberhaupt gehort, zu einer Ego-Zentritit um: man hat nicht nur Ge-
fiithle, Wiinsche usw., sondern man weifs sie als seine eigenen Wiinsche“
(Tugendhat 2006, S. 28f.).1% Man ist sich also der Spannung zwischen
Wunsch und Wirklichkeit bewusst.

Mit dieser typisch menschlichen Disposition geht eine Reihe von Kon-
sequenzen einher. Zunichst ergibt sich die banale, aber folgenschwere
Konsequenz, dass die an sich selbst und an andere gestellten Wiinsche
und Erwartungen nicht immer erfullt werden. Es ist weder sicher, dass es
mit Hilfe der als ,,Ich“ ausgeflaggten sprachlichen Operationen gelingt,

107 ,Indem ich meine Meinungen, Wiinsche, Absichten und Gefiihle nicht nur
habe, sondern sie pradikativ von mir als diesem einzelnen aussage, objektivie-
re ich sie. In diesem Aussagen erfolgt der erste Schritt vom vorpropositiona-
len Bewusstsein zum ,ich‘-Bewusstsein. Selbstbewusstsein ist nicht ein innerer
Reflektionsakt auf ein sog. Ich, sondern erfolgt, indem ich meine bewussten
Zustinde — die Absichten, Gefiihle usw. — mittels Pradikaten mir und damit
einer Person zuspreche, die innerhalb des realen, objektiven Universums un-
terscheidbare Gegenstinde einer unter allen ist.“ (Tugendhat 2006, S. 28f.)

108 Mit Plessner gesprochen: Der Mensch lebt in exzentrischer Positionalitit
(Plessner 1964).
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brauchbare Modelle hinsichtlich der Umweltbeziehungen zu gewinnen,
in welche der tibergreifende leibliche Prozess eingebettet ist, noch ist ga-
rantiert, dass die auf die Selbststeuerung ausgerichteten Impulse des Ich
im leiblichen Vollzug in einer Weise aufgegriffen werden, die dem Selbst-
bild entspricht.

In den typisch menschlichen Handlungsvollziigen tritt also nicht nur
das Problem auf, dass unsere Wiinsche und Projektionen nicht immer
im Sinne einer Befriedigung oder zumindest einer Stimmigkeit aufgelost
werden konnen. Mit der propositionalen Struktur der Sprache wird eine
weitergehende Spannungslage generiert, die darauf beruht, dass Wider-
spriche dem eigenen Selbst als Scheitern zugerechnet werden und damit
identitdtswirksam werden konnen: Wenn der Mensch ,,sich sagt ,es liegt
an mir¢, konfrontiert er sich mit sich selbst. Und dieselbe Konfrontation
mit sich erfolgt im Selbstvorwurf (,ich hatte mich mehr bemthen kon-
nen‘)“ (Tugendhat 2006, S. 57). Solche selbstkritischen Impulse fithren
zu einer emotionalen Bewegung, die mit Verdnderungsdruck einhergeht:

»In den Ermunterungen und im Vorwurf liegt ein affektiv-wertendes
Moment, und es erscheint plausibel, daf§ das Motiviertwerden zu einem
Ziel ohne diese Gefiihls- und Wertungsmoment gar nicht in Gang kom-
men kann.“ (Tugendhat 2006, S. 58)

Als weitere Konsequenz der Sprachlichkeit kommen Menschen nicht
umhin, sich in Bezug auf ihr Leben mit den Lebensentwiirfen und der
Praxis anderer ,,Ich“-Sager zu vergleichen, um hieraus Wertorientierun-
gen zu gewinnen. Man reflektiert, dass man Dinge besser oder schlech-
ter tun kann als andere, woraus unweigerlich eine normative Dimensi-
on erwichst, die wiederum auf das eigene Verhalten riickwirkt. In Folge
erscheint es etwa bedeutsam, in bestimmten Aspekten gut zu sein. Da
sich diese Prozesse nicht in einem abstrakten Zeichensystem abspielen,
sondern als Konfigurationen des eigenen Lebens gefiihlt werden, gehen
sie mit Bediirfnissen einher, insbesondere mit dem Bediirfnis bestatigt
zu werden bzw. ,liebenswert und schiatzenswert zu sein®. Nicht zuletzt
miinden sie schlieSlich in die Suche nach ,,Gefthl sich wichtig vorzu-
kommen* (Tugendhat 2006, S. 44).

Hieraus ergibt sich auf psychologischer Ebene eine Reihe von kom-
plexen kognitiv-emotionalen Lagerungen, die darauf basieren, dass das
vermeintlich gelebte Leben nicht mit den Bildern, Konzepten und Emp-
findungsprojektionen tibereinstimmt, die das Selbst als propositionalen
Entwurf seiner selbst hervorgebracht hat. Scham, Schuld, Neid, Eifer-
sucht und Reue beruhen nach Tugendhat allesamt auf Diskrepanzen zwi-
schen dem sprachlich entworfenen Ich-Selbst und dem leiblichen Voll-
zug.1”

109 Vgl. zu den komplexen Emotionen Neid und Eifersucht auch Kettner (2007).
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Dariiber hinaus ist zu betonen, dass sich die geschilderten Span-
nungslagen auch in einer sozialen Dimension entfalten. Da die Werte
und das Verhalten, aus denen sich der Vergleich der eigenen Ansprii-
che bestimmt, auch von anderen Menschen wahrgenommen werden,
ergibt sich fiir den ,,Ich“-Sager das Problem, dass er nicht nur von sich
selbst, sondern auch in den Augen der anderen ,,geschitzt“, d. h. als gut
oder schlecht beurteilt, anerkannt und behandelt werden mochte. Der
Mensch wird also nicht nur von sich selbst beurteilt. Die normative Di-
mension seines Weltbezuges ist vielmehr vollkommen ins Geflecht sei-
ner sozialen Beziehungen eingelagert. Sozialen Akteuren wird innerhalb
von Kommunikation ein normativer Status zugeschrieben, der sich aus
der Diskrepanz von Rollenerwartungen und Verhaltensbeobachtungen
bemisst.!'? Es geht also nicht nur darum, gut und wichtig zu sein, son-
dern auch darum, entsprechend zu erscheinen. Dies erzwingt eine weite-
re Weichenstellung, namlich die Unterscheidung zwischen einer sozialen
Identitat und einer psychologischen Identitat.'!! Sich als gut darzustellen
und gut zu sein sind vor diesem Hintergrund als zwei unterschiedliche
Dinge zu betrachten. Diese Differenzierung spielt auch im Selbstverhalt-
nis eine Rolle und wird hier als weitere identitdtswirksame Spannungs-
lage wahrgenommen, die nach Bearbeitung drangt.!!?

Folglich tritt Authentizitdt selbst als Wert in Erscheinung, den es zu
erreichen gilt, was jedoch in Hinblick auf die Reflexionsverhiltnisse wie-
derum problematisch ist. Denn die Aufforderung authentisch zu sein
geht nolens volens mit der Paradoxie einher, Naturlichkeit absichtlich
herstellen zu wollen, was zu Reflexionsschleifen fiihrt, die zwischen Sein,
Sollen und Darstellung oszillieren, ohne dabei zu einer stabilen Losung
zu gelangen. '3

110 Robert Brandom (2000) spricht in diesem Zusammenang von ,,deontischem
Kontofithren®.

111 An dieser Unterscheidung setzten viele der Arbeiten Erving Goffmans an (sie-
he etwa Goffman 1967; 2000).

112 Eine schone Form der Beobachtung einer solchen Diskrepanz ist die Diagnose
der ,,Inkompetenzkompensationskompetenz* (Marquard 1974).

113 Entsprechend kommt Austin (1979) in seiner Sprechaktheorie zu dem Schluss,
dass die performativen und konstativen Aspekte einer Auflerung simultan auf-
treten, also streng genommen nicht getrennt werden konnen. Zudem geben
unsere derzeitigen gesellschaftlichen Institutionen einen starken Anreiz, sich
in einer Scheinwelt einzurichten, die in offensichtlichem Widerspruch zu un-
seren eigenen Verwirklichungs- und Realisierungsmoglichkeiten steht. Hier-
mit einhergehend entstehen die fiir die Postmoderne als typisch anzusehenden
Lagerungen der Entfremdung und Sinnleere, denn Sinn ist und bleibt sozialer
Sinn und dieser beruht auf einer Wertschitzung, die nicht nur simuliert ist,
sondern ernsthaft gemeint und empfunden werden kann. Siehe aus einer so-
zialphilosophischen Perspektive etwa Taylor (1995; 2009), Bauman (2005)
und Sennet (2004).
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Kontingenz, Sterblichkeit und das Sinnproblem

Aus unserem In-der-Sprache-Sein erwichst nach Tugendhat noch eine
andere Konsequenz: unser Bewusstsein der eigenen Sterblichkeit. In der
Sprache konnen Zukiinfte und Vergangenheiten entworfen, thematisiert
und dem Hier und Jetzt der Gegenwart gegeniibergestellt werden. Da-
mit beginnt sich die Sinnfrage vom unmittelbaren Lebensvollzug zu l6sen
und kann in einer abstrakten, allgemeinen Form gestellt werden. Anstatt
sich nur mit dem im konkreten Moment vorzufindenden Beziehungsge-
fiige zu beschiftigen, kann der Mensch dadurch seine Wichtigkeiten aus
der Perspektive seines Lebens im ganzen betrachten, so wie sie durch die
allgemeinen Aspekte des menschlichen Lebens wie Tod, Verginglichkeit,
Kontingenz usw. erscheinen.

»Die Menschen gehen einerseits in ihren jeweiligen Tdtigkeiten und Ein-
zelsorgen auf, andererseits beunruhigt sie die Frage, was sie im ganzen
wollen, worauf es ihnen im Leben ankommt. Weil diese Frage aber we-
gen ihrer Dunkelheit belastend erscheint, ergibt sich auch eine entge-
gengesetzte Dynamik im Bedurfnis nach Zerstreuung. [...] Diese gegen-
ldufige Tendenz zwischen Aufgehen im Einzelnen und der Frage nach
einem Sinn des Lebens erscheint wie eine unvermeidliche Folge der Si-
tuationsunabhingigkeit des menschlichen Wollens: es kann sich viele
Ziele setzen und bewegt sich doch innerhalb eines Lebens. Es liegt daher
nahe, die Einheit nicht neben dem Vielen zu suchen, sondern in einem
einheitlichen Wie im Verhalten zu diesem.“ (Tugendhat 2006, S. 97f.;
Hervorhebung im Original)

Die Sinnfrage wird virulent und wirkt, sobald Menschen sich in sie ver-
wickeln, beunruhigend, da sich im Angesicht der Kontingenz und Ab-
surditit des Lebens keine Antwort ergibt, die in einer intellektuell redli-
chen Weise tiberzeugen kann.!™*

Fassen wir zusammen: Aufgrund seiner conditio humana ist der Mensch
ein unruhiges Wesen, das von seinen Anspriichen hin- und hergetrieben
wird und dabei in Hinblick auf unterschiedliche Rollenanforderungen
nach Authentizitit sucht. Sobald es ein wenig zu Ruhe kommt, wird es
von einer Sinnfrage aufgewiihlt, die darin grindet, dass seine Fihigkeit
zum abstrakten Denken, die Frage seines Lebens und seiner biografi-
schen Verortung als Ganzes reflektieren lasst.!!’

114 Konsequent durchdacht hat dies nicht zuletzt Albert Camus (2013).

115 Siehe hierzu auch Oevermanns Strukturmodell der Religiositit, das einen dhn-
lichen Ausgangspunkt nimmt wie die anthropologische Problemlage, die Tu-
gendhat hier nachzeichnet, jedoch zu anderen Schlussfolgerungen gelangt,
da die Mystik an dieser Stelle nicht als eigenstindige Perspektive rekonstru-
iert wird. Als Alternative zu den Bewidhrungsmythen einer Religion, die un-
ter modernen Reflexionsverhiltnissen nicht mehr geheuer sein kann, bleibt
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Hieraus erwichst eine besondere Form des Leidens, die nur beim
Menschen und nicht bei anderen Tieren zu finden ist: das Leiden an sich
selbst. Mit Tugendhat ergibt sich als weitere Weichenstellung die Mog-
lichkeit, dass der Mensch sich dieses Leidens an sich selbst, also seiner
eigenen Egozentrik sowie der hieraus erwachsenden Formen seines psy-
chischen und sozialen Leidens bewusst wird und nach Auswegen sucht.

Auf einer rudimentiren Ebene und in noch nicht besonders ausgear-
beiteter Form begegnet uns dieses Motiv in der Suche nach Zerstreuung
oder Rausch. Auf einer subtileren Ebene zeigt es sich in der Hingabe an
ein Ziel, das nicht unmittelbar im eigenen Egoismus gegriindet ist.!''®
Hierin ist fiir Tugendhat im Keim schon eine Bewegung hin zur Spiritua-
litit oder Mystik angelegt: ,, Wer in der Lage ist, innerhalb der zwischen-
menschlichen Verhiltnisse die Zinke des Zurticktretens zu akzeptieren,
weil er einen Bezugspunkt hat, relativ zu dem es moglich ist, sich selbst
nicht so wichtig zu nehmen, verhilt sich zumindest partiell als Mystiker
(so wie ich das Wort verstehe).“ (Tugendhat 2006, S. 87f.)

Leiden an der eigenen Egozentrik und
der Versuch, diesem zu entkommen

Starker formuliert kann aus der benannten anthropologischen Perspek-
tive ein ,,Ich“-Sager, der ein bestimmtes Reflexionsniveau erreicht hat,
nur dann gut leben, wenn es ihm gelingt, Fahigkeiten auszubilden, die
ihm helfen, seine Egozentrik ein wenig zuriickzudrangen.

Wihrend Zerstreuung und Rausch leicht gefunden werden konnen —
man braucht sich nur in passiver Haltung bestimmten Reizen und Kul-
turangeboten auszusetzten —, kann das Sich-nicht-so-wichtig-Nehmen
nur als aktiver Prozess gelingen. Es muss gesucht und angestrebt wer-
den. Diese Anstrengung wiederum ist durch die Einsicht motiviert zu
sehen, dass ein gutes Leben nur moglich ist, wenn das Leiden, das sich
aus der dem Menschen typischen Egozentrik ergibt, wenngleich nicht
vollkommen aufgehoben, so doch zumindest ein wenig zuriickgedrangt
werden kann.'

fiir Oevermann nur noch die ebenso problematische Suche nach Authentizitit
iibrig (Oevermann 1995).

116 Um es mit Tugendhat zu formulieren: ,Menschen sind offenbar Hingabe-be-
diirftig, sie brauchen normalerweise etwas, das nicht sie sind, auf das hin sie
ihre Egozentrizitit ohne den Egoismus im engen Sinn ausleben konnen. In al-
len solchen Titigkeiten ergeben sich Gabelungen, in welchen dem ,ich‘-Sager
auf verschiedenen Ebenen abverlangen wird, nicht nur sein Wohl, sondern sei-
ne Egozentrizitit zuriickzustellen.“ (Tugendhat 2006, S. 87f.)

117 ,Jedenfalls sollte so viel deutlich geworden sein, daf§ Egozentrizitit, die sich
im objektivierenden-propositionalen Selbstverstindnis ergibt, auf verschiede-
nen Ebenen das Ausbilden von Fahigkeiten erfordert, sie zu dimpfen. Egozen-
triker werden die Individuen dieser Spezies von selbst, aber sie konnen nur gut
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Hiermit erschlieft sich das eingangs angefiihrte Zitat von Tugend-
hat."® Der Frieden mit sich selbst kann nur erreicht werden, wenn die
typische Unruhe, die sich mit der sprachlichen Selbstzentrierung ergibt,
aufhort oder zumindest auf ein weniger belastendes Ausmaf$ zurtickge-
drangt wird, wenn also Neid, Reue, Gefiihle der Schuld und Unzulang-
lichkeit, Angste vor der Zukunft und andere Zustinde des Nicht-mit-
sich-in-Ordnung-Seins in den Hintergrund treten.

Diese mystische Haltung kann als Sammlung verstanden werden, die
einen von sich selbst weg fiihrt. Die so entstehende Bewegung — und dies
ist fur die Auseinandersetzung mit buddhistischen Praktiken von erheb-
licher Bedeutung — ist ein aktiver Prozess, der von einem selbst gewollt
ist. Tugendhat verdeutlicht diese auf den ersten Blick paradox anmuten-
de Beziehung mit dem Verweis auf Meister Eckhart:

»Dafs man den Willen aufgeben soll, ist natiirlich eine missverstiandli-
che Ausdrucksweise: gemeint ist immer nur der ,Eigenwille‘, d.h. das
Insistieren darauf, daf§ die Dinge gerade so sein sollen, wie man es sich
whunscht, und davon sich frei zu machen, erfordert gerade ein Wollen:
dasjenige hohere Wollen, das ich oben als ,zweite Reflexion® angespro-
chen habe. Das ist, was Eckhart einen ,guten Willen‘ nennt, wenn er
ndamlich ,ohne jede Ich-Bindung ist‘ [...] (§ 10). Naturgemaf lassen sich
hier viele Ausdriicke mif§verstehen, auch der der ,Ich-Bindung‘, denn
gewif$ 1af5t sich auch der Schritt zurtick des guten Willens nur als ein
,ich will* verstehen. Was Eckhart mit dem Aufgeben der ,Ich-Bindung*
anspricht, also subjektbezogen, bezieht er an anderer Stelle in objekt-
bezogener Wendung als ,Bindungslosigkeit hinsichtlich der Dinge, als
ein ,Freisein‘ gegeniiber den Dingen (§ 6), ein ,Nicht Haften‘ (§ 7), und
erlautert das auch (§ 23) durch die bekannte Paulus-Stelle vom ,Haben
als hatte man nicht® (2 Kor. 6, 10).“ (Tugendhat 2006, S. 1471)

Insbesondere der letztgenannte Aspekt ist im Zusammenhang unserer
Studie von Interesse, denn mit Tugendhat eroffnet sich eine Moglichkeit,
die buddhistische Lehre von der Unpersonlichkeit bzw. vom Nicht-Selbst
anders als im Sinne einer ontologischen Aussage zu lesen, welche die Exi-
stenz eines subjektiv empfindenden Zentrums des Erlebens negiert. Die
Rede vom Nicht-Ich und Nicht-Selbst ist vor diesem Hintergrund viel-
mehr als epistemische Haltung zu sehen, die im Sinne einer Praxisanwei-
sung eingenommen werden kann. Thre Quintessenz wiirde dementspre-
chend lauten: Erst wenn Du Dich von Dir und Deinen egozentrischen
Bediirfnissen vollkommen abstrahierst, kannst Du zu einem wahrhaft

leben, wenn sie lernen, sich weniger egozentrisch zu verstehen.“ (Tugendhat
2006, S. 87f.)

118 Hier nochmals: ,,Das mystische Gefiihl der All-Einheit iiberkommt einen nicht
einfach, sondern es wird gesucht. Warum? Eine Antwort auf diese Frage ist:
Menschen haben ein Bedurfnis nach Seelenfrieden.“ (Tugendhat 2006, S. 7f.)
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befreiten Menschen werden (man achte auf die Selbstreferenz, die nur
durch Zeit, also durch Praxis entparadoxiert werden kann).

Als idealtypische Figur ergibt sich hiermit im Sinne von James der
Heilige als Mystiker, der einem absoluten ,,Gefiihl von Freiheit* folgt.
Denn fur ihn sind ,,die beschrankenden Grenzen des Ichs aufgehoben®,
wodurch eine ,,Verlagerung“ seines ,,Gefithlszentrums zu Empfindun-
gen von Liebe und Harmonie“ moglich wird, da ausschlieflich ,,spiri-
tuelle Gefiithle das Zentrum seiner personlichen Energie darstellen (Ja-
mes 1997 [19071], S. 2831.).

Wir haben es hier mit recht komplizierten Reflexionsverhaltnissen zu
tun. Die Frage, wie jemand, der sich nur in einer sinnlichen Welt erleben
und streben kann, etwas erleben konnen soll, das so abstrakt ist, dass
es im sinnlichen Bereich nicht erfahrbar ist — nimlich das Nicht-Ich —,
16st sich sinnlogisch im Vollzug einer individuell zu vollziehenden Pra-
xis auf. Die Spannung zwischen dem konkreten, subjektiv zentrierten
Jemand und dem verallgemeinerten Ideal der Selbstlosigkeit wird damit
in den stindig zu vollziehenden Prozess des Sich-selbst-gegeniiber-Stel-
lens tiberfiihrt. Nur eine konkrete Person kann die Arbeit leisten, sich
in seiner verallgemeinerten selbstlosen Form projizierend zu erkennen
und das Befreiende dieser Erkenntnis zu genieflen. Dies kann nur durch
die autonome Handlung eines Subjekts geschehen, das sich einer Kultur
und Struktur verdankt, deren Beziehungsgeflecht eben dieses Subjekt zu
einer ,,zweiten Reflexion®, zu einer kontinuierlichen Selbsttranszendenz
ermachtigt. Diese spirituelle Form kann sich also nur in einer konkre-
ten Lebenspraxis, die als eine unmittelbare Auseinandersetzung mit sich
selbst gefiithrt wird, manifestieren. Der Mystiker ist damit als leibliche
Person (einschliefSlich der hiermit verbundenen Subjektivitit) zu verste-
hen, die sich sammelt, um die eigene Egozentrik zu iiberwinden.

Wihrend also James die Seite des spirituellen, mystischen oder religi-
osen Erlebens pointiert, verweist Tugendhat auf die reflexiven Praxen,
die mit der spirituellen Suche und den hieran anschliefSenden Antwor-
ten einhergehen. In unserem Projekt werden wir unser Augenmerk ins-
besondere auch auf die rekursive Beziehung von Erleben, Erfahrung und
Reflexion lenken, um die buddhistische Schulung als besondere Form
der Sozialisation in Richtung einer mystischen Lebenshaltung begrei-
fen zu konnen.

AbschliefSend gehen wir auf eine weitere Differenzierung Tugendhats
ein, die fur unsere Studie von Relevanz ist, die Unterscheidung von Re-
ligion und Mystik. Beide griinden in dem Problem, dass sich der Mensch
der Kontingenz seines Lebens bewusst ist, also darum weifs, dass seine
Zukunft ungewiss ist, seine Winsche nicht unbedingt in Erfiilllung gehen
und die eigenen Lebensvollziige nur bedingt plan- und beherrschbar sind.
Religion und Mystik versuchen beide, eine Antwort auf die hiermit ein-
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hergehenden Leiden zu geben, entwickeln dabei jedoch Losungsansatze,
die sich in ihrer Form grundlegend unterscheiden.

Die Religion arbeitet mit Wunschprojektionen, wihrend die Mystik
den Winschenden bzw. seine Egozentrik selbst als das zu tiberwinden-
de Problem betrachtet:

,Um diesen leidvollen Zustand zu lindern, sind in der Geschichte der
Menschheit zwei Wege beschritten worden, eben der der Religion und
der der Mystik, und beide implizieren eine unterschiedliche, ja entgegen-
gesetzte Deutung im Verhiltnis zum numinosen Universum, in dem die
Menschen sich vorfinden. Der Weg zur Mystik wird darin bestehen, dafS
man das Gewicht, das die eigenen Wiinsche fiir einen haben, relativiert
oder geradezu leugnet, also eine Transformation des Selbstverstindnis-
ses. Der Weg der Religion hingegen besteht darin, dafs man die Winsche
14f3t, wie sie sind, und statt dessen eine Transformation der Welt mittels
einer Wunschprojektion vornimmt: die Macht, die die Menschen um-
gibt, wird zu diskreten Wesen verdichtet, von deren Wirken man sich
vorstellen kann, dafs das eigene Gliick oder Ungliick abhingt, und die
als von uns beeinflufSbar angesehen werden. Ein solches Beeinflussen ist
auch durch Riten und Magie denkbar, aber es ist naheliegend, sich diese
machtvollen Wesen personalisiert vorzustellen, so dafl man sich zu ih-
nen auf analoge Weise verhalten kann, wie zu michtigen Mitmenschen:
bittend, dankend, ihre Macht anerkennend und sich ihnen gegeniiber
fiir verantwortlich ansehend.* (Tugendhat 2006, S. 122)'"°

Die Religion wird hier — wie bereits zuvor die Magie — als Versuch des
Selbst beschrieben, die Kontrolle iiber die Kontingenzen des Lebens wie-
derzugewinnen. Die Mystik besteht demgegeniiber auf der Problemati-
sierung des Selbst, um das Leiden am Selbst zu transzendieren. Wihrend
die Religion damit weiterhin als Fiktion zu betrachten ist, die auf dem
ungedeckten Scheck des Glaubens beruht, erscheint die mystische Hal-
tung als eine auch in intellektueller Hinsicht redliche Option,'** da sie
auf falsche Hoffnungsprojektionen verzichtet.

Gerade weil die Reflexionsformen Mystik und Religion Idealtypen
darstellen, die sich in konkreten menschlichen Praxen vermischen und
tberlagern, konnen sie uns in Hinblick auf unsere empirischen Analy-
sen helfen, den Blick dafiir zu schirfen, in welcher Form sich die von
uns untersuchten Akteure zu buddhistischen Ideen in Beziehung set-
zen. Auf der einen Seite treffen wir in Literatur und Empirie auf eine

119 Auf die frappierenden Ahnlichkeiten zu Marotzkis Vorschlag fiir die Analyse
von ,,Bildungsprozessen® als Transformation des Selbst- und Weltverhaltnis-
ses gehen die Kap. III.3 und IIL.6 niher ein.

120 , Von intellektueller Redlichkeit spricht man, wenn eine Person nicht vorgibt,
mehr zu wissen als sie weifS, und wenn sie bemiiht ist, ihre Meinung nicht fiir be-
griindeter zu halten als sie sind. Diese Haltung steht also, wie Nietzsche das ver-
einfachend formulierte, fiir den Willen zur Wahrheit.“ (Tugendhat 2006, S. 79f.)
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vollkommen sidkularisierte Variante der Rezeption, die im Sinne einer
Mystik aber dennoch auf die Transformation des Selbst abzielt. Der
Buddhismus wird hier allein als Praxisweg zur Schulung spiritueller und
psychischer Gesundheit gesehen und die religiosen Momente der bud-
dhistischen Lehre, insbesondere die Reinkarnationslehre werden als un-
zeitgemafler Glaube zurickgewiesen.!?! Auf der anderen Seite findet sich
vor allem unter Anhdngern des tibetischen Buddhismus oftmals die Vor-
stellung, dass mit der Befolgung von Ritualen magische Konsequenzen
einhergehen, ganz zu schweigen von dem haufig anzutreffenden Vertrau-
en in die ubernatirlichen Krifte des Lamas.'??

In der Praxis werden sich Mischformen zeigen, in denen je nach Schu-
le in unterschiedlichem Ausmaf$ religiose oder gar magische Formen
angelaufen werden, die dann an anderer Stelle wieder zuruckgewiesen
werden, etwa indem sie in Bezug auf die eigentliche Bedeutung der Leh-
ren als Missverstandnis denunziert werden. Moglicherweise erweist sich
auch das Oszillieren zwischen religiosen und mystischen Modi der Re-
zeption als eine gingige Praxis unter westlichen Adepten. Vielleicht wer-
den die religiosen Sichtweisen wieder mit Fortschritten in der Schulungs-
praxis abgekiihlt,' um mehr in Richtung einer mystischen Haltung zu
lenken, entsprechend der es nicht mehr um das personliche Erreichen
spiritueller Ziele geht, sondern allein darum, von der eigenen Egozen-
trik Abstand zu gewinnen.!'**

121 Siehe als prominentes Beispiel Stephen Batchelor (2012), der die Wiederge-
burtslehre in der vorwissenschaftlichen Zeit des altindischen Denkens veror-
tet und es intellektuell nicht mehr fiir redlich halt, sie heute weiterzuverfolgen.

122 Fin besonders tragischer Fall zeigt sich mit Osel Tenzin, dem Nachfolger von
Chogyam Trungpa als Leiter des Naropa Instituts. Der an AIDS Erkrankte war
offen der festen Uberzeugung, dass die Erkrankung beim Geschlechtsverkehr
nicht tibertragen werde, da er durch tibetische Mantren und die hiermit asso-
ziierten Schutzgeister geschiitzt sei (vgl. Coleman 2002, S. 139ff.). Siehe die re-
flektierte Schilderung des Falles aus Perspektive des Schiilers Butterfield (1994).

123 So beschreibt der Pali-Kanon als Frucht des Stromeintritts, als erstes Erleuch-
tungserlebnis den Wegfall des Hangs an Regeln und Riten. Siehe Nyanatiloka
(1989a, S. 199f.).

124 Auch Tugendhat entgeht dieses Spannungsfeld auf dem buddhistischen Schu-
lungsweg nicht, wie folgende Schlussfolgerung deutlich werden lasst: ,,Nach-
dem jetzt der scheinbare Widerspruch in der mahayanischen Kritik am Thera-
vada-Ideal ausgerdaumt ist, lif3t sich diese Kritik auch auf alle anderen primir
kontemplativen Mystiken, so auf das Vedanta, aber auch auf den Taoismus
anwenden: solange Mystik in einer priméren Ausrichtung auf den eigenen See-
lenfrieden besteht, ist es dem ,ich‘-Sager nicht gelungen, radikal von sich zu-
riickzutreten. Das Bhodisattva-Ideal wire also die letztlich einzige konsistente
Form der mystischen Haltung.“ (Tugendhat 2006, S. 147ff.)
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Kritische Wiirdigung von Tugendhbat

Mit Tugendhat eroffnet sich uns ein analytischer Zugang zu wichtigen
buddhistischen Motiven, insbesondere zu der Edlen Wahrheit vom Lei-
den und der Lehre vom Nicht-Selbst. Es wird deutlich — und dies kommt
unserem praxeologischen Ansatz sehr entgegen —, dass Ichlosigkeit nur
als aktiver Prozess, namlich als Vollzug eines Von-sich-selbst-Abstand-
Nehmens verstandlich wird. Nicht zuletzt lasst sich mit Tugendhat wiir-
digen, dass menschliche Erfahrung untrennbar mit Reflexion einhergeht
und entsprechend Spiritualitiat und Mystik nicht als vorreflexive Einsicht
zu haben sind, sondern ihrerseits immer schon auf einem reflexiven sich-
in-Beziehung-Setzen beruhen. Ferner stellen spirituelle Lagerungen mit
Tugendhat in dem Sinne eine conditio humana dar, als dass unser In-der-
Sprache-Sein nolens volens mit Reflexionsiiberschiissen einhergeht, die
das eigene Selbst fraglich werden lassen. Zudem eroffnet die differen-
zierte sprachphilosophische Perspektive Tugendhats vielfaltige Anschliis-
se an eine wissenssoziologisch geschulte interpretative Sozialforschung.

Ein Forscher, der sich hierdurch schulen lasst, gewinnt eine sensible
Wahrnehmung auf jene perspektivischen Differenzierungen, die fur Ak-
teure, welche einen spirituellen oder religiosen Pfad beschreiten, von ho-
her Relevanz sind. Im Interviewmaterial lassen sich diese im Sinne von
Goffman als verschachteltes System von Referenzen und Einklamme-
rungen rekonstruieren (Goffman 1996). Mit Brandom zeigt sich dar-
uber hinaus die soziale Dimension dieser Prozesse als spezifisch lingui-
stisches Muster aus de dicto- und de re-Spezifikationen, weil auch das,
was die Lehre oder die Lehren sagen, als Teil der Reflexionsbeziehungen
erscheint (Brandom 2000, S. 689ff.).

Allerdings spricht Tugendhat als analytischer Philosoph, der berufs-
mafsig eine begriffliche Reinheit priferiert, welche die Unschirfen in
den Unterscheidungen von Religion und Mystik sowie die Verbindung
von Kognition und Emotion in der Leiblichkeit realer Praxen iibersehen
lasst. Doing spirituality folgt demgegentiber einer anderen, einer ,,natiir-
lichen Logik“ (Lakoff 1971). Diese beruht auf Metaphern, die nicht den
strengen Kriterien der philosophischen Analyse gehorchen, sondern sich
vor allem durch die Riickbindung an tief situierte Erfahrungskomplexe
informieren lassen. Die Grenzen zwischen Glaube und Wissen, Begriin-
dung und Begriindetem sowie zwischen Ontologie und Epistemologie
missen in einer menschlichen Praxis verschwimmen, weil sie auf nichts
anderem grunden kann, als dass sich Handeln und Erkennen in einem
rekursiven Prozess verweben.

Auflerdem wird mit Tugendhat noch nicht herausgearbeitet, wie
menschliche Institutionen (etwa in Form buddhistischer Lehren, Leh-
rer und Gemeinschaften) ihrerseits das Selbstverhiltnis von Menschen
konfigurieren bzw. moderieren und wie sich diesbeztiglich das Verhiltnis
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von Religion und Mystik in der Praxis darstellt. Deshalb kehren wir in
den folgenden Kapiteln nochmals zum Problemfeld der religiosen Er-
fahrung zuriick, diesmal jedoch auch aus Perspektive einer neurowis-
senschaftlich informierten Reflexion. Sofern wir nicht in die Falle einer
falsch verstandenen Naturalisierung spiritueller und religioser Phanome-
ne gehen, eroffnen sich hier eine Reihe von Einsichten in die Beziehung
von Erfahrung, Reflexion und Emotion.

Aus dem in einem japanischen Zen-Kloster gefiibrten Tagebuch der
Zen-Schiilerin Maura O’Halloran:

,»Es war das beste sesshin, das ich je erlebt habe. Ich hatte zwei kleinere
Durchbriiche. Am zweiten Tag, in der Schlange zum dokusan, realisierte
ich die Erfahrung — ,ten ni mo chi ni mo tada hitori‘. [,Im Himmel und
auf der Erde bin nur ich.] Dieses wahre hitori [nur ich] schliefst alles ein.

Spiter beim reisho empfand ich eine so starke Dankbarkeit gegeniiber
dem Roshi, dafd ich nur weinen konnte. Ich weinte ungefihr anderthalb
Stunden.

Am vierten Tag begann mein Satori im Korridor und verstarkte sich
beim Essen. Alles ist vollkommen. Alles ist Erleuchtung kraft seines Da-
seins. Wie es ist, ist es narikiteru [Vollkommenbheit], sogar bonpu [der
irdische unerleuchtete Zustand] ist narikiteru bonpu. Es ist eine Of-
fenbarung, die Vollkommenheit in der Unvollkommenheit. Viele Male
drangen die mahnenden Worte des Roshi bis in mein Innerstes vor. ,Ist ei-
ner unter euch wahrhaft narikiteru?* Ich bestimmt nicht.“ (O‘Halloran
1994, S. 294; Hervorhebungen im Original)

I1.3 Ich/Nicht-Ich — neurowissenschaftliche Perspektiven

Es gibt mittlerweile eine Fulle von neurowissenschaftlichen und kogniti-
onswissenschaftlichen Untersuchungen zu den Auswirkungen von Me-
ditation. Dass sich in Hinblick auf neurophysiologische und neuroelek-
trische Parameter Effekte zeigen lassen, ist zunichst nicht besonders
verwunderlich, denn all das, was Menschen erleben und tun, geht mit
spezifischen neuronalen Aktivititen einher.'”

Neuronale Plastizitit, Ubung, Habitus und Kultur

Allerdings wird Meditation in den meisten Studien nicht als kulturun-
abhingiges Phinomen betrachtet und es wird entsprechend eher auf

125 Siehe als Einfithrung in iltere kognitions- und neurowissenschaftliche Studi-
en zu buddhistischen Meditationspraxen etwa Shapiro (1980; 1984), Engel
(1995) und Lutz (2007).
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kurzfristige therapeutische und psychologische Effekte fokussiert. Zu-
dem erscheint Meditation in diesem Kontext dem unmittelbaren lebens-
weltlichen Kontext buddhistischer Gemeinschaften, der mit ihr verbun-
den Lehrdogmatik sowie ihrem soteriologischen Anspruch entkleidet.!?
Aus diesem Grunde verwundert es kaum, dass Cahn und Pollich im Rah-
men einer Metaanalyse zu dem Schluss kommen, dass sich unter den
Forschern bislang kein Konsens dartiber abgezeichnet hat, was Medita-
tion eigentlich ist und wie sie wirkt. Ferner seien die Unterschiede zwi-
schen den einzelnen Praktiken noch nicht angemessen reflektiert wor-
den (Cahn/Pollich 2006). Im gleichen Sinne stellt auch Lutz fest, dass in
der Regel nicht zwischen den unterschiedlichen Wirkungen verschiede-
ner Meditationstechniken sowie deren Einbettung in die ibergreifenden
Schulungsziele der jeweiligen spirituellen Tradition differenziert werde
(Lutz 2007). Erst in jiingerer Zeit wird vermehrt dartuber reflektiert, dass
unterschiedliche Meditationspraxen zu verschiedenen Ergebnissen und
hiermit einhergehend auch zu anderen neuronalen Korrelaten und ggf.
anderen hirnorganischen Veranderungen fithren kénnen.!?’”

Mit Ulrich Schnabel mochten wir am Beispiel von elektro-enzephalo-
graphischen (EEG) Studien an Meditationslehrern aus zwei unterschied-
lichen buddhistischen Traditionen verdeutlichen, auf welch unterschied-
liche Weise sich die Praxen manifestieren konnen: Bei dem deutschen
Zen-Meister Kei Ko Sensei mit dem biirgerlichen Namen Michael Sabafs
verstarkten sich wihrend einer Meditationssitzung ,,zunichst die Aus-
schldge der Alpha-Wellen und - je langer er meditierte — auch jene der
langsameren Theta-Frequenzen. Letztere betrugen am Ende der Medita-
tion — je nach Hirnbereich — das Doppelte bis zu Zwanzigfache des nor-
malen Werts“ (Schnabel 2008, S. 241f.). Bei den Meditationssitzungen
des tibetischen Meditationslehrers Matthieu Ricard ,,schlug das EEG
ebenfalls dramatisch aus. Doch bei ihm — wie auch bei sieben anderen ti-
betischen Monchen — stiegen vor allem die hochfrequenten Gamma-Wel-
len kriftig an, bei den Alpha- und Theta-Wellen, die bei Sabaf$ so auffal-
lig verandert waren, zeigten sich dagegen keine Besonderheiten (ebd.).

Beide Akteure zeigen wihrend ihrer Praxis hirnelektrische Aktivita-
ten, die sich deutlich von denen einer nicht meditierenden Vergleichs-
gruppe abheben, aber untereinander weisen die beiden ein recht unter-
schiedliches neuronales Aktivititsmuster auf. Der Unterschied erklart
sich durch ihre unterschiedliche Praxis:

»Wenn Michael Sabaf§ die Erfahrung der Zen-Meditation beschreibt,
spricht er zunichst davon, wie er seine Denkgewohnheiten aufSer Kraft
setzt. Statt seinen Gedanken wie gewohnlich zu folgen, beobachte er
,wie ein Zuschauer im Kino*, dass sein Geist ,mehr oder minder wirre

126 Siehe zur Kritik Shapiro (1994) und als Ausnahme etwa Brown (1983; 1977).
127 Siehe etwa Grant (2010), Klimecki et al. (2013) oder Lutz et al. (2004; 2008).
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Wort- oder Satzfetzen, Bilder und Videoclips auf die Leinwand proji-
ziert‘. Allmahlich wachse der Eindruck, ,dass ich alles das eigentlich gar
nicht brauche‘. Der Geist werde klar und wach und entfalte unabhingig
von dufleren Eindriicken sein volles Potential. Am Ende habe er einen
,Grundzustand des Geistes® erreicht, der aus ,Stille und reinem Gewahr-
sein‘ bestehe. Da konnten zwar auch mal Gedanken auftauchen, aber die
seien dann ,wie eine vorbeiziechende Wolke, als wiirde ein Spruchband
vor meinen Augen vorbeigezogen‘, sagt Sabafs.“ (a.a.O., S. 243)

»Das vollstindige Erleben der Gegenwart sei eine ,unglaublich inten-
sive‘ Erfahrung. [...] Genau diese Erfahrung sei es auch, die Menschen
beim Fallschirmspringen oder Bungee-Jumping suchen, beim Sex oder
beim schnellen Autofahren. ,Man ist so hoch konzentriert, dass alles
andere, was mich sonst im Leben bewegt oder mir Sorgen macht, weg

ist.““ (ebd.)

Demgegentiber geht es in der Meditation ,,iiber ,unbegrenzte Liebe‘ und
Mitgeftihl, die Matthieu Ricard praktiziert, ,,vor allem darum, den ge-
samten Geist von Liebe und Mitgefiihl durchdringen zu lassen und damit
die bedingungslose Bereitschaft zu erzeugen, anderen zu helfen (a.a.O.,
S. 243f.). Anfinger und Meditationsschiiler, die bislang noch nicht iiber
eine langjihrige Ubungspraxis zuriickblicken koénnen, sind demgegen-
uber nicht in der Lage, eines der beiden Muster zu reproduzieren.
Solche und adhnliche Studien zur Wirkung von Meditation verweisen
zunichst auf die neuronale Plastizitit des menschlichen Gehirns. Lang-
jahriges Uben einer bestimmten Praxis fithrt demnach zu einer verdnder-
ten Gehirnstruktur, welche die Zustande, die mit der Praxis einhergehen,
leichter anlaufen lassen. Zudem ldsst sich mittlerweile zeigen, dass bei fo-
kussierten Meditationen das Aktivitdtsniveau in Hinblick auf bestimmte
Hirnparameter mit zunehmender Erfahrung zunichst kontinuierlich an-
steigt, wobei es bei Praktizierenden, die diese Ubung schon seit Jahrzehn-
ten durchfithren, im Sinne einer U-Kurve schliefflich wieder abnimmt.
Dieser Befund ldsst sich dahingehend deuten, dass jemand, der eine be-
stimmte Ubung in seinem Leben bereits sehr lange praktiziert hat, nur
noch eine geringe Aufmerksamkeitsfokussierung benotigt, um den ent-
sprechenden mentalen Zustand anzulaufen (s. hierzu Singer/Lutz 2008).
Aus einer praxistheoretischen Sicht sind solche Befunde zunachst
nicht besonders verwunderlich. Sie bestitigen letztlich nur, dass das
Uben einer Technik das Gehirn in einer fiir die Praxis typischen Wei-
se verdndert und dass hier mit einem qualitativen Ubungsfortschritt zu
rechnen ist, entsprechend dem das Geiibte so habitualisiert ist, dass es
nahezu ohne Anstrengung reproduziert werden kann. Homolog hierzu
bildet ein professioneller Pianist andere Hirnstrukturen aus als ein pro-
fessioneller Saxophonist und im Gegensatz zum Laienmusiker kann bei-
den der Ubergang zu einer Meisterschaft gelingen, die es ihnen nahezu
anstrengungslos erscheinen lasst, Musik auf hohem Niveau aufzufihren.
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Interessanter sind in unserem Zusammenhang die Studien, die im
Rahmen der cultural neuroscience zur Ausbildung der Ich- und Selbstre-
prasentation durchgefithrt wurden. Viele neurowissenschaftliche Befun-
de sprechen dafiir, dass es im Gehirn keine zentrale Integrationsstel-
le gibt, die sich als Selbst identifizieren liefSe. Vielmehr hat man sich
mit Wolf Singer das Gehirn als ein ,distributiv organisiertes, hochdy-
namisches System vorzustellen, das sich selbst organisiert, anstatt sei-
ne Funktionen einer zentralistischen Bewertungs- und Entscheidungsin-
stanz unterzuordnen“.!?®

Auch darf die Koordination der Hirnprozesse — im Gegensatz zu fru-
heren Auffassungen — nicht mehr so gesehen werden, dass ein Areal sei-
ne aufgearbeitete Information zur Weiterverarbeitung an das nachste Re-
chenzentrum weiterleitet. Stattdessen bildet nun die Idee der Resonanz
das entscheidende Konzept zum Verstandnis der neuronalen Informati-
onsverarbeitung. Kognitionen sind aus dieser Perspektive per se hochgra-
dig instabile Phinomene. Die einzelnen neuronalen Ensembles oszillieren
tblicherweise zwischen verschiedenen Moglichkeiten, wie ein gegebener
Input verstanden werden kann. Erst die Resonanz mit anderen neurona-
len Ensembles lisst die bistabilen Prozesse zumindest fiir eine etwas linge-
re Zeitspanne in ein bestindigeres Muster einrasten. Kognition ist damit
auf neuronaler Ebene als ein sich tiberlagerndes, interferierendes, in Hin-
blick auf seine einzelnen Schwingungen sich entweder wechselseitig ver-
stirkendes oder ausloschendes Wellenmuster zu verstehen, das in seiner
Gesamtheit eine ebenso dynamische wie vielfaltige innere Welt projiziert.

Eine solche Konzeption birgt erhebliche erkenntnistheoretische Kon-
sequenzen. Sobald man niamlich Kognition als dynamischen Selbstor-
ganisationsprozess versteht, der auf Resonanzvorgingen beruht, sind
Erkennen und Handeln, Korper und Geist, aber auch In- und Umwelt
in funktionaler Hinsicht nicht mehr trennscharf voneinander zu unter-
scheiden. Ein von seinem Korper, seiner Umwelt und den sich hieraus
ergebenden senso-motorischen Input-Output-Schleifen isoliertes Gehirn
wire in diesem Modell nicht in der Lage, ein kohidrentes Muster auszu-
bilden, da all die strukturierten und strukturierenden Reize fehlen, mit
denen das Nervensystem in Resonanz treten konnte, um seine Eigenzu-
stande zu stabilisieren (vgl. Cosmelli/Thompson 20710).

128 Und weiter: ,[...] als System, das sich seine Koordinierungsraume gleichsam in
der Topologie seiner Verschaltung und in der zeitlichen Struktur seiner Aktivi-
tatsmuster erschliefst, das Relationen nicht nur tiber Konvergenz anatomischer
Verbindungen, sondern auch durch zeitliche Koordination von Entladungs-
mustern auszudriicken weifi, das Inhalte nicht nur explizit in hochspezialisier-
ten Neuronen, sondern auch implizit in dynamisch organisierten Ensembles
reprisentieren kann und das schliefSlich auf der Basis seines Vorwissens un-
entwegt Hypothesen iiber die es ihm umgebende Welt formuliert, also die In-
itiative hat, anstatt lediglich auf Reize zu reagieren.“ (Singer 2002, S. 111)
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Handeln und Erkennen sowie System und Umwelt bilden also eine un-
trennbare Einheit. So kann beispielsweise gezeigt werden, dass sich die
visuelle Mustererkennung bei Sdugetieren nur in Verbindung mit akti-
vem Handeln und Erkunden der Umwelt ausbilden kann, was aber wie-
derum eine hinreichend komplex strukturierte Umwelt voraussetzt, mit
der sich interagieren lasst.'?” Zudem ist das Gehirn bei der Realisation
intentionaler Entwiirfe darauf angewiesen, potentielle Handlungsvarian-
ten in den Korper zu projizieren, um uber das Feedback aus dem mus-
kulidren System in stabile Handlungsoptionen einrasten zu konnen. Wie
insbesondere Antonio Damasio gezeigt hat, wiirde eine Unterbrechung
dieser Schleifen zur Entscheidungsunfahigkeit des Systems fuhren (vgl.
Damasio et al. 1996).

Erkenntnis ist also immer verkorperte und weltlich situierte Erkennt-
nis. Wahrnehmen, Denken und Planen beinhalten immer auch die Pro-
jektion von Erlebtem in den Korper, der wiederum tiber Empfindun-
gen sein Feedback mittels der hierdurch erzeugten neuronalen Zustinde
an das Gehirn zuriickspiegelt. Der Korper ist an Lernerfahrungen ak-
tiv beteiligt, indem er diese durch entsprechende Konditionierungen —
Damasio spricht hier von somatischen Markern — verinnerlicht und bei
entsprechenden Resonanzlagen hervorrufen kann. Somit ldsst sich eine
habitustheoretische Perspektive auch neurowissenschhaftlich gut be-
grinden. Fiir die Untersuchung buddhistischer Praxen ist dies nicht zu-
letzt deshalb relevant, weil es hier oftmals um das Training von Haltun-
gen geht, die auch korperlich eingenommen werden, um den mit ihnen
assoziierten Geisteszustand hervorzurufen.

Die aufgezeichnete Erste-Person-Perspektive von Matthieu Ricard, ei-
nem Monch der tibetischen Gelug-Schule, der an einem neurowissen-
schaftlichen Versuch teilnimmit:

»Als Tania Singer mich bat, mich in einen Zustand der reinen Empathie
ohne ein Mitgefiihl oder altruistische Liebe zu versenken, beschloss ich,
mich empathisch in das Leid von Kindern in einem ruméanischen Waisen-
haus zu versetzen. Ich hatte am Abend vorher eine BBC-Dokumentation
iber diese extrem vernachlissigten Waisenkinder gesehen und war sehr
bertihrt von ihrem Schicksal. Obwohl diese Kinder jeden Tag zu essen be-
kommen und gewaschen werden, waren sie vollstindig ausgemergelt und
emotional verwaist. Der Mangel an Zuwendung hatte bereits schwer-
wiegende Apathie- und Vulnerabilititssymptome verursacht. Viele Kin-
der bewegten stundenlang ihren Oberkorper vor und zuriick und ihr
Gesundheitszustand war so schlecht, dass in diesem Waisenhaus Todes-
falle auf der Tagesordnung standen. Selbst beim Waschen zuckten viele
dieser Kinder vor Schmerzen zusammen, denn selbst die kleinste Kolli-
sion konnte schon zu einem gebrochenen Arm oder Bein fiithren. Als ich

129 Siehe hierzu bereits die Experimente von Held und Hein (1963).
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mich in empathische Resonanz versenkte, visualisierte ich das Leiden die-
ser Waisenkinder so lebendig wie moglich. Das empathische Teilhaben
an ihrem Schmerz wurde fiir mich sehr schnell unertriglich. Ich fiihlte
mich emotional erschopft, sehr dhnlich dem Gefiihl des Ausgebrannt-
seins. Nach ungefahr einer Stunde empathischer Resonanz wurde ich vor
die Wahl gestellt, mich in Mitgefiihl zu versenken oder den Vorgang zu
beenden. Und weil ich mich nach der empathischen Resonanz so ausge-
laugt fiihlte, willigte ich ohne Zogern in einen Wechsel zur Mitgefiihlsme-
ditation unter Fortsetzung des Gehirnscannens ein. Beim nachfolgenden
Versenken in die Mitgefithlsmeditation verdnderte sich mein seelischer
Zustand dann vollig. Obwohl die Bilder der leidenden Kinder noch ge-
nauso lebendig vor mir standen wie vorher, 16sten sie keine Qual mehr
aus. Stattdessen fiihlte ich eine natiirliche und grenzenlose Liebe fiir diese
Kinder und den Mut, mich ihnen zu nihern und ihnen Trost zu spenden.
Auflerdem war die Distanz zwischen den Kindern und mir vollstindig
verschwunden. Und in diesem Moment erkannten wir das immense Po-
tenzial des Mitgefiihls als Gegenspieler zu empathischem Leid und Burn-
out.” (Klimecki et al. 2013, S. 289)

Nicht zuletzt ist insbesondere fur das menschliche Gehirn ein weiteres
Feld rekursiver Koppelung konstitutiv fiir die Entwicklung seiner neu-
ronalen Prozesse — die soziale Welt. Bereits Primaten koppeln als soziale
Tiere ihre Kognitionen auf basaler Ebene aneinander, indem emotionale
und andere kognitive Zustinde wechselseitig gespiegelt werden (s. Riz-
zolatti et al. 2006; Singer 2006). Beim Menschen wird die Koppelung
durch Sprache, als Verhalten, das Verhalten koordiniert, gar zur primi-
ren Form seines sozialen Seins.'3® Deshalb kann das (personale) Selbst
des Menschen — des Tieres, das in der Sprache lebt — nicht unabhingig
von seiner jeweiligen sozialen Situiertheit gesehen werden. Im Extrem-
fall starker sozialer Deprivation kann gar die Kohirenz dessen, was im
Alltag als Selbst erlebt wird, zerfallen.!3!

Unsere Sprache, die Art zu denken und zu differenzieren, das komplet-
te Erleben des In-der-Sprache-Seins ist uns durch unsere Mitmenschen,
unsere Kultur gegeben. Es gehort dem Bereich der sozialen Koppelung
an, findet jedoch Ausdruck in den verkorperten Reflexionsprozessen,
die unser Erleben und Empfinden gestalten. Der Neurowissenschaftler
Wolf Singer beschreibt vor diesem Hintergrund die Ich-Erfahrung als
Zurechnungskonstrukt, das einerseits seinen Ursprung in der kulturel-
len Evolution hat, das andererseits aber in Hinblick auf die empfundene
Qualitit einen fur das Alltagserleben unhintergehbaren Wirklichkeits-
status bekommt. Die ,,subjektiven Konnotationen von BewufStsein“ sind

130 Siehe hierzu ausfihrlich die Monografie ,,Gehirn und Gesellschaft“ (Vogd
2010), insbesondere Kap. IV und V.

131 Siehe hierzu etwa die Schilderung des Entfiihrungsopfers Jan Philipp Reemts-
ma iiber sein Erleben im Keller (Reemtsma 1998).
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demnach ein ,kulturelles Konstrukt“, welches mit der Akquise einer
theory of mind in der frithen Kindheit erworben wird.!3

Da sich, wie bereits geschildert, im Gehirn keine zentrale Integrations-
stelle ausmachen lasst, die als tibergeordnetes ,,Ich“ oder ,,Selbst“ iden-
tifizierbar ist, ldsst sich fragen, inwieweit Selbstkonzepte in ihrer Aus-
formung kulturabhingig sind. Antworten hierzu geben etwa Studien, in
denen vergleichend untersucht wurde, wie sich bei Chinesen und Norda-
merikanern Selbstkonzepte in bildgebenden Verfahren als neuronale Re-
prasentation darstellen lassen (Han/Northoff 2008; 2009). Dabei zeigte
sich unter anderem, dass Chinesen, wenn sie sich selbst thematisieren,
immer auch Regionen im Gehirn aktivieren, die beteiligt sind, wenn sie
an ihre Mutter denken. Bei Amerikanern ist dies nicht der Fall, sie ver-
binden die Idee des Selbst nicht mit ihrer Mutter. Ebenso zeigen sich un-
terschiedliche Muster neuronaler Reprasentation, je nachdem, ob sich
die Probanden Atheisten, Buddhisten oder Christen vorstellen. All dies
zeigt, dass das, was wir tblicherweise als unser Selbst bezeichnen, ein
komplexes kulturelles, soziales und semantisches Geflecht ist, das inner-
halb von Sozialisationsprozessen angeeignet werden kann.

Fiir den westlichen Adepten, der nicht in einer buddhistischen Kultur
aufgewachsen ist, kann die buddhistische Schulungspraxis somit als Bil-
dungsprozess im Sinne einer Tertidrsozialisation angesehen werden, die
das Verhiltnis eines Menschen zu sich selbst — sein Selbstkonzept — neu
zu konfigurieren beansprucht.

Dekonstruktion des Ich-Selbst

Den meisten der im Westen vertretenen Schulungswege unterliegen nach
deren Selbstverstindnis didaktische Konzeptionen, die auf eine Balance

132 So formuliert es Singer (2002, S. 73): ,,Mir scheint hingegen, daf§ die Ich-Er-
fahrung bzw. die subjektiven Konnotationen von BewufStsein kulturelle Kon-
strukte sind, soziale Zuschreibungen, die dem Dialog zwischen Gehirnen er-
wuchsen und deshalb aus der Betrachtung einzelner Gehirne nicht erklarbar
sind. Die Hypothese, die ich diskutieren mochte, ist, daff die Erfahrung, ein
autonomes, subjektives Ich zu sein, auf Konstrukten beruht, die im Laufe un-
serer kulturellen Evolution entwickelt wurden. Selbstkonzepte hitten dann
den ontologischen Status einer sozialen Realitdt. In die Welt kdmen diese, wie
die sie ermoglichenden Kulturen erst, nachdem die Evolution Gehirne hervor-
gebracht hatte, die zwei Eigenschaften aufwiesen: erstens, ein inneres Auge zu
haben, also tiber die Moglichkeit zu verfugen, Protokoll zu fiihren tiber hirnin-
terne Prozesse, diese in Metareprisentationen zu fassen und deren Inhalt tiber
Gestik, Mimik und Sprache anderen Gehirnen mitzuteilen; und, zweitens, die
Fahigkeit, mentale Modelle von den Zustinden der je anderen Gehirne zu er-
stellen, eine ,theory of mind¢ aufzubauen, wie die Angelsachsen sagen. Diese
Fihigkeit ist dem Menschen vorbehalten und fehlt dem Tier. Allenfalls Schim-
pansen haben eine wenn auch sehr begrenzte Moglichkeit, sich vorzustellen,
was in anderen vorgeht, wenn er bestimmten Situationen ausgesetzt ist.“
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von geistiger Stabilisierung und Dekonstruktion von Identitdts- und
Selbstkonzepten abzielen. Vom theoretischen Anspruch her streben vie-
le Schulungswege buddhistischer Erkenntnispraxis also weniger ange-
nehme Bewusstseinszustinde an, sondern vielmehr einen iibergreifenden
Weg der ,, Bewusstseinstransformation® mittels gezielter Induktion von
Identitatskrisen, die in einer heilsamen Weise in die Auflésung von Ich-
und Selbstkonzepten miinden sollten (s. etwa Young 1994).

An dieser Stelle lohnt es daher, sich etwas ausfiihrlicher damit zu be-
schiftigen, was aus neurowissenschaftlicher Perspektive zu nicht-patho-
logischen Erfahrungen der Ich-Auflosung gesagt werden kann.'33 In der
populdr gewordenen Variante begegnen wir beispielsweise einer Neuro-
theologie, die die Erfahrung religioser Verziickung als hirndynamisch er-
klarbaren Prozess erkldrt, der prinzipiell auch mittels einer chemischen
oder elektrischen Manipulation stimuliert werden konne (so Persinger
1999). Die mystische Erfahrung erscheint aus dieser reduktionistischen
Perspektive allein als Produkt der Projektionen unserer neuronalen Zu-
stinde.!3*

Aus einer religios gefarbten Perspektive liefSe sich demgegeniiber ar-
gumentieren, dass jene Erfahrungen zwar auch vom Gehirn konstruiert
zu sehen seien, dass sich im religiosen Erleben aber dennoch eine tiber-
greifende transzendentale Wirklichkeit widerspiegele. Insbesondere An-
drew Newberg, Eugene d’Aquili und Vince Rause verweisen dabei auf
das Erlebnis der mystischen Einheit und vermuten, dass die Aufhebung
der Subjekt-Dichotomie einer tiefer liegenden Realitdtsebene entspricht,
deren Gesetzlichkeit das Gehirn im gesetzten Fall in gleichem MafSe ab-
bilden wiirde, ebenso wie das tigliche Erleben die normale Wirklichkeit
durchaus realitdtsnah darstellen konne.!*

133 An dieser Stelle erfolgt bewusst die Abgrenzung zu psychiatrischen und neu-
rologischen Krankheitsbildern, die mit Ich- und Selbststérungen einhergehen,
wohl wissend, dass grade auch in Auseinandersetzung mit diesen viel tiber die
neurobiologischen Prozesse gelernt werden kann, die das Selbst konstituieren.
Siehe etwa Ramachandran (2005) und im Versuch diese Erkenntnisse philo-
sophisch nutzbar zu machen Metzinger (2004; 2009).

134 ,Wo Gott wohnt“ iibertitelt Ulrich Kraft (2006) folgerichtig seinen Beitrag zum
Dossier ,, Angriff auf das Menschenbild* der Zeitschrift ,,Gehirn und Geist*.

135 ,,Nach der Logik mufS das, was weniger real ist, in dem enthalten sein, was re-
aler ist, so wie der Traum im Geist des Triumenden enthalten ist. Wenn also
das Absolute Einssein wahrhaftig realer ist als die subjektive oder objektive
Realitit — das heifSt, realer als die dufSere Welt und das subjektive BewufStsein
des Selbst —, dann miissen das Selbst und die Welt in der Realitit des Abso-
luten Einsseins enthalten und vielleicht aus dieser entstanden sein. [...] Nach
der Erfahrung der Mystiker — der die Neurologie in keiner Weise widerpricht
— liegt unter der Wahrnehmung von Gedanken, Gefiithlen, Gegenstinden und
Erinnerungen, unterhalb des subjektiven Bewusstseins, das wir als Selbst anse-
hen, ein tieferer Zustand reinen Bewusstseins, der iiber die Grenzen von Sub-
jekt und Objekt hinwegblickt und in einem Universum ruht, in dem alles eins
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Ob es ein universales, vom konkreten Inhalt unabhingiges Bewusst-
sein gibt, das aufleuchtet und erfahrbar ist, wenn bestimmte Konstruk-
tionsleistungen des Gehirns blockiert sind, oder nicht, ist eine ontolo-
gische Frage, die hier nicht (und wohl von niemandem abschliefSend)
beantwortet werden kann.!3¢ Was in unserem Zusammenhang jedoch
interessiert, ist eine epistemische Perspektive auf das Selbst, die in der
Moglichkeit grundet, die Dekonstruktion des Selbst zu erfahren, also
sich auf einer erfahrungsmafSigen Ebene gewahr werden zu konnen, wie
das Ich-Selbst seinerseits konstruiert erscheint.

Ausgangspunkt einer solchen Perspektive ist der Befund des neurobio-
logischen Konstruktivismus, dass Nervenimpulse weder zwischen innen
und auflen noch zwischen Zukunft und Vergangenheit unterscheiden
konnen. Nervenimpulse konnen streng genommen tiberhaupt nichts un-
terscheiden. Kognitive Unterscheidungen entstehen erst als aktive Kon-
struktionsleistungen, in denen in einem improvisierenden Orchester neu-
ronaler Aktivititen iibergreifende Muster generiert werden, die in einer
solchen Weise differenziert sind, dass Unterscheidungen ausflaggen, die
zeitliche und rdumliche Verortungen reprisentieren lassen. Fir ein neu-
ronales System existiert auf operativer Ebene nur die Gegenwart seiner
Operationen. In diesem Sinne gibt es fir dieses System weder Zeit noch
Raum noch ein Selbst, das zwischen ,,Ich*, ,Mich“ und ,,Mein*“ diffe-
renzieren konnte — es sei denn es konstituiert durch seinen Prozess Un-
terscheidungen, die als solche erscheinen. Das Selbst, der Raum und die
Zeit sind aus neurokonstruktivistischer Perspektive also ,,gemacht®.!>”

In Umkehrung dieser Konstruktionsprozesse lasst sich mittlerweile
auch die Dekonstruktion der raumzeitlichen Verortung des Selbst — zu-
mindest in rudimentdrer Form — auf neurophysiologischer Ebene nach-
zeichnen. So wie der Tiefschlaf als neuronal vermittelter Vorgang zu
verstehen ist, lasst sich auch der Verlust der Selbstreprasentation als suk-
zessive Suspendierung unterschiedlicher Konstruktionsleistungen nach-
zeichnen. ,,Raumunendlichkeit“ kann empfunden werden, wenn die
Konstruktion der Innen-auflen-Unterscheidung blockiert wird. ,,Zeitlo-
sigkeit“ (oder um es pathetischer zu formulieren: Ewigkeit) kann erfah-
ren werden, wenn jene Prozesse unterdriickt werden, die Zukunft und
Vergangenheit als Horizonte aufspannen.

ist. [...] Die Weisheit der Mystiker, so scheint es, hat bereits seit Jahrhunderten
vorausgesagt, was die Neurologie inzwischen als wahr bestitigt: Im Absolu-
ten Einssein verschmilzt das Selbst mit dem Anderen; Geist und Materie sind
ein und dasselbe.“ (Newberg et al. 2004, S. 211ff.)

136 Auch die buddhistische Philosophie ist sich hier uneinig. Man denke etwa an
die Kontroverse um die Nur-Geist-Schule in der Mahayana-Philosophie (sieche
etwa Conze 1983, S. 361ff.).

137 In diesem Sinne hat Austin recht, wenn er in Hinblick auf die Konstruktion
von Zeit von ,,doing time“ spricht (Austin 2000, S. 219).
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Die Konstruktionsleistungen einer Hirndynamik, die im normalen
Wachzustand darauf angelegt ist, Zeit, Raum und Ich-Zentrierung in
Form korperlicher Selbstreprisentationen aufzubauen, lassen sich also
unter bestimmten Voraussetzung suspendieren. Das, was konstruiert ist,
lasst sich also auch wieder dekonstruieren.!®®

Ohne vorschnell einer falschen Naturalisierung des Bewusstseins das
Wort zu reden,'> zeigen sich mit James H. Austin hier einige interres-
sante Parallelen zu phinomenologischen Erfahrungen, wie sie etwa Zen-
Buddhisten mit kensho und satori umschreiben. Austin formuliert ein ab-
gestuftes System der Auflosung der mit dem Selbstprozess assoziierten
Kernprozesse, entsprechend dem I, Me und Mine abgeschwicht werden
oder gar ganz entschwinden. Auf der untersten Ebene verschwinden die
mit ,,Selbst“ assoziierten Bindungen an Dinge und Personen (Mizne). Als
Konsequenz erscheint die Welt ,,so wie sie ist“ in klarer und frischer
Wahrnehmung, namlich ohne die Farbung selbstbezogener emotionaler
Bindungen.!'* Dies bedeutet jedoch nicht, dass hiermit auch die Kon-
struktionsleistungen des Wahrnehmungsprozesses verschwinden.'*! Es
heif$t nur, dass das Erlebte nicht mehr automatisch im Sinne einer emo-
tional getonten ,,Objektbindung® mit dem Selbstprozess assoziiert wird.
Auf der zweiten Ebene entschwindet die Sorge um sich selbst (Me) und
damit einhergehend all die im Alltagsbewusstsein wahrgenommen Ang-
ste und Bedrohungen. Es kann tiefer Frieden und Entspannung erlebt
werden.

Auf der dritten Ebene 16st sich schliefSlich das Selbst als Projektion
in Vergangenheit und Zukunft auf. Es wird Zeitlosigkeit erfahren und
hiermit einhergehend verschwindet das Streben nach etwas anderem als
dem, was ist. Ebenso 16sen sich schuldbeladene Gedanken der Form ,,ich

138 In diesem Sinne vermutet auch Patricia Sharp (20171), dass die buddhistische
Erleuchtungserfahrung mit einer temporiren Destruktion neuronaler Attrak-
tor-Netzwerke einhergeht.

139 Die neurophidnomenologische Forschung kann hier auf unterschiedlicher Ebe-
ne in iberzeugender Weise erhebliche strukturelle Parallelen und Synchroni-
zititen zwischen Berichten aus der Erste-Person-Erfahrung und entsprechend
monitorierter Hirnaktivitit feststellen (vgl. Petitot et al. 1999). Das Problem
zu wissen, was Qualia und Bewusstsein eigentlich ist, lasst sich auf diese Wei-
se jedoch nicht losen.

140 Beispielsweise sieht man seine vertraute und bekannte Lebensgefihrtin, sieht
sie aber nicht als meine Frau, die in bestimmter Weise meine Erwartungen be-
statigt oder enttduscht. Oder um ein anderes Beispiel zu geben, man sieht und
riecht Objekte (z.B. ein Schweineschnitzel in der Bratpfanne), ohne hiermit den
Impuls zu verbinden, sie einzuverleiben oder von sich zu weisen.

141 Auch dies kann in Phasen tiefer meditativer Versenkung oder auch im Rahmen
psycho-pathologischer Prozesse geschehen. Die Sinneswahrnehmung beginnt
sich dann in gewisser Weise aufzulosen, bis ,nichts“ mehr da ist.
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sollte“ oder ,hitte ich doch® auf.'* Anders als im Tiefschlaf geht die
Ich-Auflosung nicht mit Bewusstlosigkeit einher, sondern beruht auf Ko-
gnitionen, die erinnert werden und dementsprechend Bedeutung fiir eine
konkrete Lebenspraxis gewinnen konnen. Sie werden also von jeman-
dem erfahren, der (zumindest noch partiell) als Subjekt vorhanden ist.

An dieser Stelle zeigen sich sowohl Beziige zu Tugendhat, der die spi-
rituelle Suche als eine Bewegung begriffen hat, die darauf zielt, Frieden
zu finden, indem man von seiner eigenen Egozentrik Abstand nimmt,
wie auch zu den Jamesschen Arbeiten zur transformatorischen Quali-
tiat mystischer Erfahrungen. Unabhingig davon, wie man den ontologi-
schen Status solcher Erfahrungen bewerten mag, fithrt die Erfahrung der
Auflosung von Selbstaspekten bei Menschen nicht selten zu einer Neu-
ausrichtung in Bezug auf ihre Einstellung zum Leben und hiermit ein-
hergehend zu einer verianderten Personlichkeit (s. Austin 1999, S. 314f.,
615ff.). Da diese Erfahrungen die Art und Weise beeinflussen, wie das
eigene Selbst und die Welt wahrgenommen wird, haben sie einen episte-
mischen Charakter. Sie geben der Beziehung von Selbst und Welt gewis-
sermafSen spontan eine neue Bedeutung, indem sie die Gesamtszenerie
neu konfigurieren.'#

Wie bereits angedeutet macht es aus einer neurokonstruktivistischen
Perspektive wenig Sinn, nach einem ontologischen Kern zu fragen, der
den auf diese Weise gewonnenen Einsichten zugrunde liegen konnte.

142 Austin (2000, S. 228) erstellt hierzu folgende Tabelle:

The Dissolution of | Means Substracting And is Experienced As

1 The aggressive ,doing self¢ Freedom from compulsive
doing, from ,shoulds‘ and
,oughts
Self concepts in time Timelessness
Me The beseiged and fearful Fearlessness
self Deep Peace
Mine The clutching self that: The world as if really is,

1. Had possessed
other persons and things

2. Had been captured
by its own dualistic
attitudes

without self-referrent
attachements.

The world’s original
diversity, coherence and
Unity

143 Austin verdeutlicht den Uberraschungscharakter solcher Perspektivenwechsel
am Beispiel des Entstehens dreidimensionaler Figuren auf Basis flacher Bilder:
»A novel sense of meaning next transfigured the scene. Some readers can ap-
preciate, how it feels when a similar kind of a delayed realization breaks into
consciousness: those who have experienced being able to see directly into ,Ma-
gic Eye‘ pictures. This mental shift happens automatically. Instantly, incoher-
ent fragments assemble themselves. A flat, two-dimensional scene transforms
itself. The astonished observer beholds meaningful, textured Gestalt image —
in three dimensions.” (Austin 2000, S. 22.8)
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Selbst wenn in Folge der Auflosung des Selbst in mystische Alleinheit ein
grenzenloses, allumfassendes und zeitloses Bewusstsein erlebt wird, lasst
sich der ontologische Status der hiermit verbundenen Erfahrungsinhal-
te nicht feststellen oder beweisen. Ob es ein solches allumfassendes Be-
wusstsein wirklich gibt, oder ob es sich hierbei um eine weitere, beson-
ders raffinierte Projektion neuronaler Prozesse handelt, kann durch die
Erfahrung selbst nicht beantwortet werden.'**

Dass solche Erfahrungen aber eine epistemische Qualitit haben und
dementsprechend die Art und Weise, wie Welt gesehen und verstanden
wird, verdndern konnen, ist eine andere Sache. Erkenntnis bedeutet aus
der Perspektive eines lebendigen Organismus zunachst, dass die Modi
des Erkennens im Lebensvollzug mitproduziert werden. Aus Perspektive
des neurobiologischen Konstruktivismus gilt folglich, dass der Mensch
das erkennt, was er in seinem Erleben — also innerhalb der Selbstorgani-
sation seines Lebensprozesses — hervorbringt.

Antworten auf die Frage der Natur des Seins, die Natur des Geistes
oder die Frage, ob und wie Subjekt und Objekt in einer nicht-dualen
Weise verbunden sind, verweisen also insbesondere auch aus neurowis-
senschaftlicher Perspektive nicht auf eine absolute, beobachterunabhin-
gige Wahrheit. Im Sinne einer pragmatischen Wendung kénnen solche
Antworten vielmehr als Teil einer Lebenshaltung — sozusagen einer be-
sonderen Form der Orientierung — gesehen werden, die ein menschliches
Wesen einnehmen kann, wobei mit der Einnahme einer bestimmten epi-
stemischen Perspektive nolens volens lebenspraktische Konsequenzen
einhergehen.

Fur unser Forschungsprojekt folgt daraus, dass wir einerseits den Gel-
tungscharakter metaphysischer Aussagen einklammern konnen und den-
noch diese Erfahrungen als konstitutiv fur die Lebenspraxis betrachten
diirfen. Auf diesem Wege gelangen wir zu einer empirischen Metaphysik
(s. auch Kap. II.7.), die untersuchen kann, wie Akteure durch die Verbin-
dung von Erleben und Reflexion zu epistemischen Haltungen gelangen,
die keinen absoluten, sondern vielmehr relationalen Ontologien folgen,
und die fur ihre Lebenspraxis instruktiv werden.

144 So wie Metzinger (1998, S. 361) vom ,Ich“ als einem ,naiv-realistischen
Selbstmissverstindnis® spricht, ldsst sich ebenso argumentieren, dass das Be-
wusstsein keine Essenz hat und damit streng genommen aus einer seinslogi-
schen Perspektive nicht existiert. Von der anderen Seite ldsst sich aber aus
Perspektive des ,stream of consciousness“ (James 1890) argumentieren, dass
letztlich nur das Bewusstsein existiert. Wir begegnen hier metaphysischen Fra-
gen, die letztlich nicht zu beantworten sind, wie auch der Streit innerhalb
der buddhistischen Philosophie um die Nur-Geist-Schule (Cittamatra bzw.
Yogacara) zeigt. Vgl. Conze (1983, S. 361ff.).
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II.4 Gruppe und Ritual
— anthropologische Perspektiven

Insbesondere mit William James wurde deutlich, dass spirituelle Erfah-
rungen nur dann epistemisch bedeutsam werden, wenn sie sowohl emo-
tional bertihren, als auch mit Einsichten und Einstellungen einhergehen,
die reflexiv und kognitiv zuginglich und erinnerbar sind. Auch auf Ba-
sis von neurowissenschaftlichen Studien ist mittlerweile der Zusammen-
hang von Kognition und Emotion im spirituellen und religiosen Erleben
nachvollzogen worden. Demnach darf die religiose Erfahrung nicht al-
lein als vorkonzeptioneller, emotional gepragter Erlebensmodus begrif-
fen werden, sondern ist nach Nina Azari vielmehr hochgradig mit Re-
flexion durchsetzt (s. Azari et al. 2001; 2004). Wir begegnen hier also
einer speziellen Form kognitiver Prozesse, die aufgrund einer besonde-
ren emotionalen Tonung als aufSerordentlich real, wirklich und tber-
zeugend erscheinen.

Wenn man nicht das Ergebnis, sondern den Prozess betrachtet, der zu
diesen Kognitionen fihrt, ergibt sich eine wissenschaftliche Perspektive,
mit der sich tiber klassische religiose Phanomene hinausgehend die Ge-
nese von epistemischen Haltungen in den Blick nehmen lasst.'* Hieraus
ldsst sich mit dem Anthropologen und Religionswissenschaftler Pascal
Boyer eine Theorie entwickeln, die religiose und magische Denk- und
Erlebnisformen als Spezialfall der Arbeit iibergreifender anthropologisch
fundierter Erkenntnissysteme darstellt. Religiose Evidenzen wiirden in
diesem Sinne also etwas Natiirliches sein, weil ihr Auftreten aufgrund
unserer kognitiven Systeme sehr wahrscheinlich ist.'*® Das religiose und
magische Erleben, so die eigentliche Pointe, wiirde damit sozusagen als

145 Um die iibergreifende Bedeutung dieser Forschung zu bezeichnen, wurde der
Neologismus Credition kreiert (Angel 2013). Hinter dem Begriff der Credition
stehen emotional geformte Propositionen, die als stark wertbesetzte mind-sets
fungieren und in diesem Sinne gleichsam als Metaprogrammierung von Verhal-
ten wirken. Ein Beispiel hierzu, das aufSerhalb des religiosen Bereichs liegt, ist
die Befolgung von kulturell etablierten Hygienevorstellungen. Ublicherweise sind
diese auch emotional in einer Weise formatiert, dass ihre Ubertretung in einem
starken Sinne als falsch erlebt wird und Menschen, die diese Regeln nicht befol-
gen, als unanstindig bewertet werden. Die Befolgung solcher Vorstellungen er-
scheint unmittelbar evident und lasst sich iiblicherweise auch argumentativ nicht
aushebeln (etwa indem man darauf verweist, dass die Anlisse, die den Ausschlag
fur die Errichtung einer bestimmten Hygieneregel gegeben haben mogen, langst
nicht mehr aktuell sind). Wie in vielen religiosen Phinomenen begegnen wir auch
hier einer starken Verbindung von Emotion und Kognition, die eine unmittelba-
re Evidenz erzeugt und deshalb nicht ohne weiteres bezweifelt werden kann.

146 Im Gegensatz zur wissenschaftlichen Haltung des Skeptizismus, die gesellschaft-
lich eher unwahrscheinlich ist und besonderer Institutionen bedarf, um stabil
und rein gehalten zu werden.
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Parasit erscheinen, der einer besonderen Gruppe von Kognitionen und
Handlungsweisen aufsitzt, die fiir Menschen entweder mit existenzieller
Bedeutsambkeit einhergehen oder sich in anderer Weise an intuitiv selbst
bestitigende Wahrnehmungen anschmiegen.'*”

Im Folgenden gehen wir auf einige in unserem Zusammenhang beson-
ders relevante kognitive Systeme ein.

Personenerkennungssystem —
die unabhdngige Seele als Parasit kognitiver Dissonanzen

Es ist fur Menschen existenziell zu erkennen, wem sie gegentbertreten,
also mit was fir einer Art von Person oder Charakter sie es zu tun be-
kommen. Konstitutionslogisch treffen wir hierbei zunidchst auf das Pro-
blem, dass die Du-Perspektive, also das subjektive Erleben des Anderen,
aus der Ich-Perspektive unzuginglich ist. Man kann prinzipiell nicht ein-
mal wissen, ob man es beim Gegeniiber mit einem anderen Subjekt zu tun
hat, das uber ein Ich-Bewusstsein mit entsprechenden phinomenologi-
schen Qualititen verfligt, oder ob man einem strukturdeterminierten, be-
wusstlosen Automaten begegnet. Die Du-Perspektive kann nicht erschaut,
sondern nur durch Reflexion — Soziologen wiirden hier tiblicherweise von
Zurechnung sprechen — erschlossen werden. Menschen verfiigen tber un-
terschiedliche kognitive Prozesse bzw. Systeme, die genutzt werden kon-
nen, um hier zu einem Ergebnis zu gelangen.

Das erste System erkennt die Belebtheit bzw. Lebendigkeit eines Kor-
pers aufgrund seiner Eigenaktivitit. Wenn sich etwas so bewegt, als ob es
von innen, also durch sich selbst gesteuert wird, erscheint es lebendig. Als
Konsequenz ergibt sich die Moglichkeit, zwischen lebendig und tof zu un-
terscheiden, denn das, was vorher gelebt hat, kann seine Eigenaktivitat ir-
reversibel verlieren. Diese Unterscheidung beruht auf elementaren Erfah-
rungen, die jeder Mensch im Rahmen seines Lebens gemacht hat. Man
denke etwa an die Mischung von Uberraschung und Bestiirzung bei einem
Kind, das zum ersten Mal einem Kifer begegnet, der plotzlich anfangt
sich zu bewegen, und erfahrt, was passiert, wenn es auf das Insekt tritt.

Ein weiteres System entdeckt ggf. Indizien, die den anderen Korper
als ,,beseelt erscheinen lassen. Man sieht, dass man von einem ande-
ren Wesen mit seinen Augen fixiert wird, und schliefst im empathischen
Analogieschluss, dass das Gegeniiber eine Kreatur ist, die einen bewusst
und intentional anschaut. Hieraus entfalten sich weitere Reflexionen,
die zunichst insbesondere um die Frage kreisen, wie sich das andere

147 ,Religiose Vorstellungen [...] greifen stets auf die Dienste von mentalen Syste-
men zuriick, die es auch ohne Religion gibt“ (Boyer 2004, S. 387), oder anders
herum ausgedriickt: tiber ,,unsere mentale Strukturen® ldsst ,,sich tatsachlich
viel lernen, wenn man herausfindet, wie sie es fertig bringen, einem unwirkli-
chem Nichts Wohnstatt und Namen zu geben“ (a.a.O., S. 398).
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Wesen zu mir in Beziehung setzt (erscheint es mir etwa gefdhrlich oder
niitzlich als Spielpartner). Die Fahigkeit, hier zu brauchbaren Schliis-
sen zu kommen, ist tiberlebensnotwendig. Dementsprechend sind bei
uns Menschen die Systeme, welche ein Bild iiber den mentalen Zustand
des Gegenuibers konstruieren lassen, gut ausgepragt und eng mit hand-
lungswirksamen Emotionen verbunden. Die Begegnung mit dem Ande-
ren geht mit Gefuhlen einher (z.B. Neugierde, Angst, Depression, Ag-
gression oder Begehren).

SchlieSlich verfugen wir drittens tiber kognitive Systeme, die Erinne-
rungen an ein konkretes Gegentiber zu kognitiv und gefuhlsmafig ver-
dichteten Erwartungen kondensieren. Bei uns Menschen als soziale Tiere
betrifft dies vor allem unsere Mitmenschen: Ein solches ,,Personenregi-
striersystem“ funktioniert, wie Boyer formuliert, als ,,eine Art von men-
talem Register oder Who‘s Who des sozialen Milieus, in dem wir leben.
Dieses System fiihrt eine ,Akte* tber jede einzelne Person, mit der wir in-
teragieren, und speichert Erinnerungen an frihere Interaktionsepisoden.
In dem System sind auch Informationen tber den allgemeinen Charak-
ter und biografische Details abgespeichert* (Boyer 2004, S. 270). Solche
Erinnerungen werden unwillkiirlich und spontan abgerufen. Man sieht
einen anderen Leib und rutscht automatisch in die hiermit assoziierten
Geschichten und Emotionen.!*8

Was geschieht jedoch, wenn die unterschiedlichen Systeme zu divergie-
renden Schlussfolgerungen fithren und in welchen Situationen treten sol-
che kognitiven Dissonanzen besonders intensiv hervor?

Insbesondere der Anblick von Verstorbenen, die einem gut bekannt
waren, ergibt einen Widerstreit zwischen den unterschiedlichen Wahr-
nehmungssystemen. Ein Teil der Wahrnehmungsprozesse erkennt das Ge-
gentiber als unbelebt, da es sich nicht mehr bewegen kann. Ein anderer
Teil erkennt den Leib als sozial signifikante Person, dementsprechend lau-
fen spontan die hiermit verbundenen gefiihlsmafig aufgeladenen Repra-
sentationen an. Der hiermit aufscheinende Konflikt ist nicht abstrakter
Natur, etwa der Form einer Glaubensvorstellung, dass die Person nach
ihrem Tod weiterexistiert, sondern ergibt sich nach Boyer aus ,,unseren
intuitiven Gewissheiten und aus der besonderen Funktionsweise unserer
Erkenntnissysteme. Man kann durchaus Dualist sein und trotzdem ak-
zeptieren, dass der Geist ausgeloscht wird, wenn der Korper aufhort zu
atmen. Das eigentliche Problem entsteht nicht aus der Annahme einer
Weiterexistenz der Person, sondern aus dem Konflikt zwischen den in-
tuitiven Gewissheiten, die von beiden personenbezogenen Systemen — Be-
lebtheit und Identifikation von Personen — bereitgestellt werden® (Boyer

148 Da Personalitit nicht direkt erfahren werden kann, sondern auf der Basis sinn-
lich evidenten Erlebens erschlossen werden muss, konnen auch computergesteu-
erte Spielpartner zumindest temporar unter dem Blickwinkel eines personalen
Gegentibers erscheinen, wie die Untersuchung von Jonathan Harth (2014) zeigt.
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2004, S. 276). Wenngleich tot, erscheint die Prasenz des Anderen als Per-
son evident, weil sie als solche unmittelbar gefiihlt und erkannt wird.

Aus der Divergenz in den Evaluationen der unterschiedlichen Er-
kenntnissysteme und den hieraus zu ziehenden Schliissen ergibt sich eine
Vierermatrix der Zurechnung von Lebendigkeit:

lebendig tot
beseelt Mensch Geist
seelenlos Zombie/Bessenheit Leiche

Neben der epistemischen Eindeutigkeit eines Gegeniibers als Mensch
oder Leiche, miissten also auch Geister (als Seelen ohne Korper) und
Zombies (als seelenlose Tote) zumindest in dem Sinne evident erschei-
nen, als sie im Erleben eine sinnliche Reprisentation finden konnen.
Die Genese von Geistern wiirde sich dadurch erkliren lassen, dass die
Prisenz einer von einem lebenden Korper unabhiangigen Wesenheit zu-
néchst geftihlt wird, um dann erst in einem zweiten Schritt als abstrakte
Entitat essentialisiert zu werden. Dartiber hinaus sind weitere Varianten
denkbar. Ein Mensch kann beispielsweise als besessen gesehen werden,
wenn er zwar lebendig ist, seine leibliche Expression jedoch stark da-
von abweicht, was im Personenregister in Bezug auf ihn erinnert wird.'*
Auch hier spricht einiges fiir Boyers These, dass , religiose Ideen pa-
rasitiren Nutzen aus einer intuitiven Ontologie ziehen* (Boyer 2004, S.
250), die in den Eigenarten unserer kognitiven Systeme gegriindet ist und
hochgradig durch Erfahrungen aktiviert und modifiziert wird.

149 Solche Dualititen im Verhiltnis von Geist und Korper konnen nicht nur in der
Begegnung mit Anderen, sondern auch in Bezug auf das eigene Selbst erfahren
werden. Angelegt ist dies in der Erfahrungsmdoglichkeit der Out-of-Body-Expe-
rience (OBE). OBEs werden erlebt, wenn die sinnliche Reprisentation des eige-
nen Korpers auf zwei Sinnesmodalititen verteilt wird und sich diese voneinan-
der dissoziieren. In rudimentédrer Form werden OBEs beispielsweise erfahren,
wenn man am Bahnhof in einem stehenden Zug sitzt, wiahrend der Zug auf
dem gegeniiberliegenden Gleis langsam anzufahren beginnt. Die korperliche
Selbstreprisentation verschiebt sich rdumlich, um die visuelle Erfahrung mit
der Korperposition abzugleichen, wodurch die Illusion des Fahrens entsteht.
In Folge splrt man im Widerspruch zur Realitdt, dass der eigene Zug bereits
fahrt. Intensivere OBEs konnen in psychogischen Experimenten evoziert wer-
den, in denen die visuelle Korperreprasentation gezielt manipuliert wird. Nicht
zuletzt konnen sie in traumatischen Situationen entstehen, werden bei vielen
Menschen aber auch an der Grenze zwischen Wachbewusstsein und Schlaf er-
lebt. Da die sinnliche Evidenz der OBEs den Dualismus von Korper und See-
le nahe legt, erscheint sie mit Thomas Metzinger als der Ausgangspunkt, von
dem aus sich die in vielen Religionen verbreiteten Vorstellungen der Existenz
einer unabhingigen Seele entwickeln konnten (vgl. Metzinger 2005).
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»Die einschneidenste Erfahrung ihres Lebens machte Eleanor Rosch, als
sie ans Totenbett ihres tibetischen Meisters gerufen wurde. Kaum hatte
die Psychologin den Raum betreten, in dem der wenige Tage zuvor gestor-
bene Lama aufgebahrt wurde, spiirte sie eine intensive geistige Prisenz,
die von dem Toten, in Meditationshaltung sitzenden Korper ausging. ,Es
war, als ob der Geist von seiner leiblichen Hiille befreit gewesen wire und
unmittelbar zu mir sprach’, erinnert sich Rosch. Sie hitte die Gegenwart
ihres Lehrers stirker als je zuvor gespiirt — ,als sei der Korper nur ein Fil-
ter gewesen, der plotzlich weggefallen ist‘.

Eine Esoterikerin kann man Eleanor Rosch kaum nennen. Die zierliche
Dame ist Professorin an der University of California in Berkely, hat dort
das Programm fiir Kognitionsforschung mitbegriindet und ein viel beach-
tetes Buch uiber Hirnforschung geschrieben.* (Schnabel 2008, S. 231)

Rituale, Gruppenbindung und ,Magie*

Dass Rituale mit Gruppenbindungen einhergehen, erscheint zunichst
naheliegend. Rituale fokussieren die Aufmerksamkeit und kommuni-
zieren, dass man nicht weiter nachfragen darf, bzw. dass man besser zu
schweigen hat, da es gerade um Wichtiges geht. Sie fithren zu einer be-
sonderen Stimmung und Konzentration und konfigurieren die soziale
Beziehung der am Ritual Beteiligten in einer spezifischen Weise. All jene,
die vom Ritual infiziert worden sind, teilen miteinander, an etwas Wich-
tigem teilgenommen zu haben. In Reinform, d. h. von realen Gefahren-
situationen losgelost, handeln Rituale von nichts und haben auch keine
Sinnreferenz, wenn man unter Sinn versteht, dass kommunikative An-
schliisse erwartet werden. Rituale konnen gewissermafsen als Kommu-
nikationsvermeidungskommunikation erfasst werden. Sie teilen perfor-
mativ mit, dass ihr Sinn nicht weiter befragt werden soll.

Menschliche Rituale, so die These Boyers, reiten also auf dem Dring-
lichkeitsgefuhl existenzieller Bedeutsamkeiten, das Menschen in bedrohli-
chen Kontexten empfinden, und machen dies fur andere Zwecke nutzbar:

,Das Besondere am Ritual besteht darin, dass es die Arbeits- ebenso wie
die Spielanteile mit einem Gefiihl der Dringlichkeit verbindet, mit einem
intuitiven Empfinden, dass die betreffenden Anteile des Handlungsablaufs
absolut korrekt ausgefithrt werden miissen, weil sonst etwas Schreckli-
ches geschehen konnte; auf welche Weise aber die korrekte Ausfiihrung
eine solche Gefahr abwendet (oder um welche Gefahr es sich eigentlich
handelt), wird in den meisten Fillen nicht erklirt.“ (Boyer 2004, S. 290f.)

Eine besondere Form des Rituals ist der Initiationsritus. Gemeint sind
hiermit bestimmte Einweihungen, die ein Mensch durchleben kann und
muss, um in einem bestimmten Kreis als vollstindiges Mitglied aner-
kannt zu werden. Oftmals verlaufen diese in einer Kette von Schrit-
ten, die vermeintlich sukzessive in ein Geheimnis einweihen. Aus der

138

Access - ETEES


https://doi.org/10.5771/9783845277356
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

GRUPPE UND RITUAL

ethnologischen Forschung wissen wir allerdings mittlerweile, dass es
in der Regel ,kein Geheimnis gibt“ oder man es erst erfihrt, wenn
man ,ein weiteres Stadium der Initiation erreicht hat. Diejenigen, die
schlieSlich am Ende des Initiationszyklus angekommen sind, erfahren
in der Regel auf inhaltlicher Ebene nicht viel mehr als die ,, Tatsache,
dass Geheimwissen in einer Abfolge rekursiver Geheimnisse besteht, die
wahrscheinlich niemals eindeutig zu Ende ist“ (Boyer 2004, S. 299f.).

Der Sinn solcher Rituale liegt damit vor allem in ihrer Funktion fur
die Gemeinschaft, welche diese durchfithrt. Auf unmittelbarer Ebene
generieren sie eine Haltung des Geheimnisvollen, man vollzieht sie und
richtet sich nach ihnen aus, auch wenn man den mit ihnen verbundenen
Sinn nicht versteht. Auf einer weiteren Ebene, bzw. hiermit einherge-
hend, verandert das ,,Ritual“, die ,,sozialen Beziehungen in einer Weise,
die den Beteiligten nicht ganz klar ist (a.a.O., S. 299). Es werden Loya-
litaiten zur Gemeinschaft enaktiert und ein sozialer Raum aufgespannt,
der zwischen den Insidern und den AufSenstehenden unterscheiden ldsst
(vgl. Bourdieu 2003, S. T11ff.).1s°

Rituale, so die fiir unseren Zusammenhang relevante Pointe, docken
an Gefihle der Dringlichkeit und existenziellen Bedeutsamkeit an, um
ein Biindnisdenken zu aktivieren, ohne dabei jedoch selbst sinnhaft kon-
figuriert zu sein.'”! Rituale konnen auf Formen und Phrasen zuriickgrei-
fen, die keine semantische Bedeutung mehr haben, sondern nur noch
aufgrund des Vollzugs der rituellen Praxis verbinden.!s?

Stephen Batchelor berichtet von einer Szene, die er 1973 in Dbharam-
sala erlebte:

»Und dann gab es plotzlich einen mordmifigen Krach. Der Regen him-
merte auf die Wellblechddcher der anderen Seite der Library und iibertonte
die Worte des Dalai Lama. Der Larm hielt mehrere Minuten an. Der Lama
am Berghang stampfte mit seinen Fiilen, blies in seinen Hiiftknochen und
bimmelte immer heftiger mit seiner Glocke. Die schweren Regentropfen,

150 Siehe fiir die Konzeption institutioneller Initiationsriten auch Bourdieu (1998).

151 ,Rituale erzeugen keine sozialen Resultate; das Einzige, was sie erzeugen, ist die
Illusion, sie titen es. Wenn Menschen Rituale vollziehen, verbinden sie einen
rituellen Trick (der leicht angeeignet wird, weil er das Vorbeugungs- und das
Ansteckungssystem aktiviert) mit einem bestimmten sozialen Resultat (fiir das
sie zwar intuitive Gewissheiten, aber keine brauchbaren Begriffe haben) und
schniiren beides zu einem Paket zusammen. Moglich wird das, weil alle betei-
ligten Gedanken demselben Ergebnis gelten. So entsteht der selbstverstiandliche
Eindruck, Rituale brichten soziale Resultate hervor.“ (Boyer 2004, S. 312f.)

152 Siehe hierzu die illustre Studie zur sozialen Bedeutung und Bedeutungslosigkeit
religioser Rituale von Daniel B. Lee (2004). Am Beispiel der Mennoniten wird
gezeigt, dass die Ritualform auch dann eine soziale Wirksamkeit hat, wenn die
Phrasen der religdosen Anrufung in der Evolution der religiosen Gruppe lingst
zu einem bedeutungslosen Gebrabbel mutiert sind.
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die auf die Wiirdentrdger und die Menschenmenge herabfielen, horten ab-
rupt auf.

Nachdem der Dalai Lama gegangen war und die Menge sich zerstreut hat-
te, gesellte ich mich zu einer kleinen Gruppe Mitinjis. In ehrfurchtsvollem
Ton diskutierten wir dariiber, wie der Lama namens Yeshe Dorje den Sturm
daran gehindert hatte, uns alle zu durchnéssen. Ich horte mich sagen: ,Und
man konnte den Regen rings um uns herum weiter horen: driiben bei der
Library und auch dahinter bei den Regierungsgebauden‘. Die anderen nick-
ten und lachelten in ehrfirchtigem Einverstandnis.

Schon wihrend ich sprach, wusste ich, dass ich nicht die Wahrheit sagte.
Ich hatte keinen Regen auf den Dichern hinter mir gehort. Nicht einen
Tropfen. Doch um tiberzeugt zu sein, dass der Lama den Regen mit seinen
Ritualen und Spriichen verhindert hatte, musste ich glauben, dass er einen
magischen Schirm errichtet hatte, um die Menschenmenge vor dem Sturm
zu schiitzen. Sonst wire das, was geschehen war, nicht so aufSergewohn-
lich gewesen. Wer hat noch nicht erlebt, wie in kurzer Distanz Regen fillt,
wiahrend man selbst auf trockenem Boden steht? Vielleicht hatte sich nur
ein lokaler Regenguss auf den nahen Berghang entladen. Aber niemand
von uns hitte es gewagt, eine solche Moglichkeit anzudeuten. Denn das
hitte uns gefahrlich nah daran gebracht, die Macht des Lama in Frage zu
stellen und damit gewissermafSen das ganze ausgekliigelte Glaubenssystem
des tibetischen Buddhismus.

Noch mehrere Jahre lang ging ich mit dieser Liige hausieren. Es war mein
Lieblingsbeispiel (das einzige) fiir die tbernatiirlichen Krifte der tibetischen
Lamas, das ich selbst miterlebt hatte. Aber wann immer ich es erzihlte,
fithlte es sich seltsamerweise nicht wie eine Liige an. [...] In anderen Situa-
tionen vermied ich peinlichst, fast schon neurotisch, die kleinste Unwahr-
heit zu sagen. Doch irgendwie zihlte das hier nicht. [...] Ich vermute, dass
meine Lige sich nicht wie eine Luge anfihlte, weil sie dazu diente, eine
groflere Wahrheit zu bestdtigen, an die ich glaubte. Meine Worte kamen
spontan aus meinem Herzen aufgrund der leidenschaftlichen Uberzeugun-
gen, die wir miteinander teilten. Auf sonderbare Weise fiihlte es sich nicht
so an, als hitte ,ich sie ausgesprochen. Es war, als ob etwas viel Grofseres,
etwas, das uns alle iiberragte, durch mich sprach.“ (Batchelor 2012, S. 16f.)

Existenzielle Abhangigkeit von anderen und die Magie der Sprache

Menschliche Wesen, die in Gemeinschaften leben, miissen erfahren, dass
andere Menschen ihnen helfen und sie unterstiitzen, aber auch schaden
konnen. Erfolg und Wohlergehen eines Menschen sind in hohem Maf3e
davon abhingig, ob andere ihm gegeniiber Wohlwollen oder Missgunst
empfinden. Da wir wissen, dass andere uns tauschen und gegen uns In-
trigen spinnen konnen, tasten wir unsere sozialen Verhiltnisse in ho-
hem MafSe dahingehend ab, ob uns jemand Schaden zufiigen will. Um-
gekehrt wissen wir unserseits um unser eigenes, strategisches Verhalten
und firchten eine entsprechende moralische Antwort derjenigen, die wir
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instrumentalisieren oder denen wir Schaden zugefiigt haben. Auf diese
Weise spinnt sich ein emotional hochgradig aufgeladenes Netz aus Ver-
mutungen und Unterstellungen, die allesamt davon handeln, wie ande-
re das eigene Schicksal positiv oder negativ zu beeinflussen trachten.
Wer aus einer Gruppe verbal oder in Form von Gesten ausgegrenzt
oder von einem relevanten Menschen in Form entsprechender Worte
abgewiesen wird, erfihrt nicht nur in einem metaphorischen Sinne eine
Verletzung. Vielmehr werden in seinem Gehirn dhnliche Prozesse an-
laufen, die auch beim physischen Schmerzerleben aktiviert werden (s.
Eisenberger et al. 2003; Panksepp 2003). Dies entspricht unserem All-
tagserleben, wonach man dem Sinn von Worten, die man hort, zwar wi-
dersprechen mag, ihrer Wirkung damit aber nicht entkommen kann,
da die durch sie ausgelosten Verhaltenskoppelungen aufgrund der eige-
nen Interaktionsgeschichte bereits neurophysiologisch verkorpert sind.
Interessant erscheint auch hier, dass sich soziale Erfahrungen und die
sich hieraus ergebenden Kognitionen autokatalytisch verstirken, wo-
durch die soziale Deklassifizierung tiber eine gesteigerte Sensitivitdt fir
unangenehme Erfahrungen nochmals pointiert wird. So weisen etwa die
Befunde von Eisenberger et al. (2003) darauf hin, dass die Erfahrung so-
zialer Ausgrenzung die Empfindlichkeit fir korperliche Schmerzen erhoht
und somit eine habituelle Disposition zur Vermeidung weiterer potenti-
ell schmerzhafter Erfahrungen enaktiert. Da hiermit auch neurophysio-
logisch verstiandlich wird, dass Worte und Symbole heilen oder verletzen
konnen (s. hierzu auch Herrmann et al. 2007), gewinnt Bourdieus Begriff
der illusio auch auf psychophysiologischer Ebene Sinn. Die an sozialen
Prozessen beteiligten Akteure fithlen und erleben auch auf korperlicher
Ebene, dass sie an dem, was von aufSen als Spiel erscheinen mag, existen-
ziell beteiligt sind, dass allein die Nennung ihres Namens kognitive Pro-
zesse hin zum Positiven wie auch zum Negativen beeinflussen kann.!’3
Sprachliche Bilder wirken also nicht, wie man zunachst meinen konn-
te, als abstrakte Als-Ob-Fiktion, sondern — wie Andreas Weber heraus-
stellt — im Sinne einer konkreten Analogie, welche die reale Identitit be-
trifft und reale Beziehungen konfiguriert.!** Worte und die mit ihnen

153 Ein schones Beispiel fiir die Relevanz dieser Prozesse zeigen Hoffs und Pandeys
Untersuchungen zur Bedrohung durch Stereotype und Kasten in Indien: ,,Die
Probanden wurden gebeten, Labyrinthritsel zu 16sen und erhielten fur jedes ge-
l6ste Ritsel eine betrachtliche Geldsumme. In Indien ist die Kaste am Nachna-
men erkennbar. Wenn durch Aufruf per Nachnamen eine Bekanntgabe der Kaste
stattfand, losten die Mitglieder der niederen Kasten 23 Prozent weniger Ritsel.
Das schlichte Vorlesen ihrer Nachnamen in der Offentlichkeit reichte aus, um
ihre Leistung zu vermindern, obwohl sie einen betrichtlichen materiellen Er-
folgsanreiz hatten.“ (Akerlof/Krankton 2010, S. 38) Siehe zur Originalstudie
Hoff/Pandey (2006).

154 Hier hatein ,,,scharfes‘ Gerdusch dieselbe Bedeutung wie ein geschliffenes Messer
oder ein ,todliches* Wort. Beides zerschneidet das Gelingen des Lebensvollzugs.
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verbundenen Konzepte sind also nicht nur Bezeichnungen fiir etwas,
sondern zugleich inkorporierte Handlungsprogramme, die anlaufen, so-
bald sie aufgerufen wurden.!'>

Hierdurch eroffnet sich ein Verstandnis fir ,,Magie® als sich verselb-
stindigende Praxis des Bezeichnens, die in ihren Wirkungen fiir denjeni-
gen, der sie ausiibt oder hort als real gefithlt werden kann. Auf der ein-
fachsten Ebene stehen Worte, die auf nichts anderes zielen als darauf,
anderen zu schaden oder anderen wohl zu tun. Dies geschieht, wenn wir
jemanden verfluchen oder segnen. Fliche und Segnungen wirken, weil
sie — wie alle Worte — mit einer gefithlten Konfiguration sozialer Bezie-
hungen einhergehen. Thre Bedeutung wird in der Regel von den Betrof-
fenen automatisch verstanden.

Als weitere Ebene der Verselbststandigung von Worten erscheint die
Essenzialisierung von Konzepten zu Entitaten, die gleichsam als Perséon-
lichkeit empfunden werden konnen. Auch hier gilt, dass sich die Evidenz
der Erfahrung aus den fiir den Menschen typischen kognitiven Systemen
speisen muss. Ein einfaches Beispiel ist die gefiihlte Prasenz eines Ver-
storbenen, etwa der GrofSmutter oder eines wichtigen Lehrers aufgrund
der Weiterfihrung der personenbezogenen Systeme nach dessen Tode.

Da Menschen der Zugehorigkeit zu einer Gruppe oftmals eine exi-
stenzielle Bedeutung beimessen, kann sie als Ganzes als soziale Wesen-
heit erscheinen und empfunden werden. In gleichem Sinne kénnen auch
andere soziale Institutionen (etwa Organisationen, Staaten oder Religi-
onsgemeinschaften) als personal erscheinende Entitdten erlebt werden
— und zwar umso mehr und intensiver je mehr die Beziehung zu ihnen
existenziell erfahren wird. Auf diese Weise kann es zu einer magischen
Aufladung von kollektiven Konzepten und Begriffen kommen, namlich
in dem Sinne, dass Gemeinschaften und anderen Aggregationen Eigen-
schaften zugerechnet werden, die sie gar nicht haben konnen.

Wenn der Schritt zur Personalisierung abstrakter Konzepte erst ein-
mal vollzogen worden ist, scheint es nur noch ein kurzer Weg zu einer
umfassenderen Metaphysik geistiger Entitaten zu sein. Neben Ahnen,
Familien, Dorfern und Organisationen konnen dann auch Gotter, Da-
monen, Engel und andere Wesenheiten den menschlichen Erfahrungs-
raum bevolkern und zum gefithlten Moment sozialer Beziehungen wer-
den, das dementsprechend auch kommunikativ adressiert werden kann.

Fiir den Korper miissen zwei auf diese Weise analoge Dinge identisch sein. Iden-
titat heifSt hier: Sie miissen die gleiche organische Wirksamkeit haben, die glei-
che existentielle Bedeutung fiir den Organismus. Das heif3t folglich, dass sie aus
dessen Perspektive das gleiche sind und damit, dass nichtdiskursive (prasenta-
tive) Symbole sind, was sie bedeuten. Physisches und Psychisches ist auf dieser
Ebene eins: zwei Perspektiven auf die eine autopoietische Fortexistenz des Le-
bewesens — einmal betrachtet unter dem Aspekt der materiellen Homdostase
und einmal unter dem der subjektiven Perspektive.“ (Weber 2003, S. 120)
155 Siehe zu den sozialpsychologischen Prozessen ausfiihrlicher Ridley (1997).
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Wie bereits angedeutet bauen all diese Prozesse auf dem Gefiihl auf, in
der eigenen Identitdt existenziell von personalisierten sozialen Beziehun-
gen abhingig zu sein. Aus diesem Grunde konnen sich in Gruppenpro-
zessen leicht symbolische Signifikationen einnisten,'*® die es notwendig
oder tugendhaft erscheinen lassen, zu ligen oder Schlimmeres zu tun, um
die Wiirde der Institution aufrechtzuerhalten, mit der man sich existen-
ziell verbunden fiihlt (sei es die Familie, die Religion, die Nation oder
schlichtweg die Organisation,"” fur die man arbeitet). Ebenso reiten auf
diesen Prozessen jene geistigen Autorititen auf, welche die Ganzheit ver-
meintlich repriasentieren, um vom Einzelnen in konkreter (gedanklicher)
Ansprache adressiert werden zu konnen. s

Hieran anschlieflende religiose Konzepte nisten sich gleichsam als Pa-
rasiten in die menschliche Sprache ein, indem sie daran andocken, dass
der Mensch nur mit Hilfe der Sprache mit der ihn bedrohenden sozialen
Komplexitit zurechtkommen kann:

»Betet man, so wird das mentale System aktiviert, das mit dem intui-
tiven Wissen iiber sprachliche Kommunikation zu tun hat. Verspricht
man Gott korrektes Verhalten fir die Zukunft, so liefert das System des
sozialen Austauschs die intuitive Gewissheit, man werde den gewtinsch-
ten Vorteil (etwa Schutz) nur dann erhalten, wenn man einen bestimm-
ten Preis bezahlt (etwa in Form von Gehorsam).“ (Boyer 2004, S. 378)

Eine kognitions- und neurowissenschaftlich informierte Anthropologie
lenkt den Blick auf die Unvermeidlichkeit solcher Prozesse. Dies hat fiir
unser Projekt Konsequenzen. Selbst wenn wir die buddhistischen Lehren
primdr als philosophisches oder psychologisches System betrachten wiir-
den, kimen wir in der Analyse der Praxen buddhistischer Schuler nicht
umhin anzuerkennen, dass magische und religiose Aneignungsformen
auch hier eine nicht unerhebliche Rolle spielen konnen. Moglicherweise

156 Um es nochmals mit Boyer zu reformulieren: ,,Um jeden Preis versucht man
sich einer Gruppe anzuschliefSen und dort seine Loyalitdt unter Beweis zu stel-
len. Aber aus den Befunden geht auch hervor, wie leicht es ist eine essenzia-
listische Auffassung von Gruppen zu erzeugen und diese Auffassung in reales
Verhalten im Biindniskontext umzusetzen. [...] Binnen kurzem entwickeln sie
Emotionen und intuitive Gewissheiten, in denen Vertrauen und Verlasslichkeit
eng mit der Gruppenzugehorigkeit assoziiert sind und die sich als unverzicht-
bar fir jede Koalitionsbildung erweisen. (Boyer 2004, S. 248)

157 Es verwundert dann auch nicht, dass vieles, was in Organisationen geschieht,
an religiose Formen erinnert, man denke etwa an die Vermeidung von Tests und
die stabilen Kulturen institutioneller Tabus. Siche Weick (1998, S. 218f.).

158 Angefangen beim Totemismus der Stammesgesellschaften bis hin zu den si-
kularen Religionen der Moderne begegnen wir Durkheims Einsicht, dass die
Religion die Gesellschaft reprisentiert (Durkheim 1994). Indem Autorititsbe-
ziehungen als Sonderzweig der Sprachmagie begriffen werden, eroéffnen sich
Wege, sie durch abstrus anmutende Rituale zu heilen. Siehe etwa die ,,Psycho-
magie“ von Alejandro Jodorowsky (2011).
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— dies wird sich je nach Tradition anders darstellen — werden solche Pro-
zesse bereits in der Schulung mehr oder weniger gezielt adressiert, etwa
um bei den Schiilern bestimmte Motivationen, Haltungen und Grup-
pen aufzubauen.

Dariiber hinausgehend zielt die buddhistische Schulung immer auch
auf eine Anderung epistemischer Haltungen, d. h. auf die Entwicklung
einer veranderten Sichtweise auf die Beziehung zwischen Selbst und
Welt. In diesem Sinne ist zu erwarten, dass die jeweiligen Praktiken auch
die oben benannten Mechanismen aufgreifen, denn eine spirituelle Pra-
xis wird fur ihre Adepten nur dann bedeutsam erscheinen, wenn sie als
wirklich erlebt wird.'>

Eine Schiilerin Ole Nydabls berichtet im Interview iiber die Intensivie-
rung ibrer Praxis nach dem Tode ibres Freundes:

Schiilerin: ,,Fur mich war/ gab es ein personlich einschneidendes Erlebnis,
das mich, ja, wo mir die Verbeugungen wirklich so die einzige/ nicht die
einzige. Ich habe ja meine Familie und ich habe auch Freunde, aber es war
fiir mich eine grofSe Rettung irgendwie, das machen zu konnen. Weil mein
Freund namlich gestorben ist und (rduspert sich) ich, ja, mich hat das
wirklich/ Das war wie so ein Anker ganz eindeutig. Ich konnte das jeden/
Das habe ich das auch sehr, sehr intensiv gemacht nach seinem Tod. [...]¢

Interviewer: ,Und abgesehen von den Verbeugungen, war Thr Umgang
mit dem Tod Thres Freundes aufgrund der buddhistischen Praxis [...]«

Schiilerin: ,,Ja, ich konnte es natiirlich besser, weil auch gerade zu der
Zeit kam ja auch das Buch von Lama Ole raus ,Tod und Wiedergeburt".
Und ja, da habe ich natiirlich dann auch einfach ganz viel Hoffnung ge-
habt und dass es fiir ihn gut weitergeht. Wie auch immer. Weif$ ich ja
nicht. Aber es gibt natiirlich so eine gewisse Gewissheit/ Also wir/ Ich
weif$ nicht, ob Thnen Phowa-Meditation haben Sie sicherlich auch schon
mal gehort von anderen. Machen wir ja auch und habe ich dann ja auch
schon ziemlich bald gemacht. Ich bin nicht ganz sicher, ob schon 2009
oder 2010 dann aber auf jeden Fall. Und das haben meine Schwester und
ich auch fiir ihn gemacht. Und ich weif§ auch, dass Lama Ole das fiir ihn
gemacht hat. Und indem meine Schwester und ich das auch fiir ihn ge-
macht haben, habe ich auch ganz viel gespirt, dass das auch angekom-
men ist. Und das, ja, das sind alles fiir mich so Momente, die mir einfach
dann so eine Gewissheit geben. Was ich frither vielleicht nicht fiir moglich

159 Die hier vorgestellte kognitionswissenschaftlich unterfiitterte Anthropologie
erscheint tibrigens nicht weit entfernt von Clifford Geertz’ kultursemiotischem
Zugang. Zur Erinnerung: ,,Eine Religion ist (1) ein Symbolsystem, das darauf
zielt, (2) starke, umfassende und dauerhafte Stimmungen und Motivationen
in den Menschen zu schaffen, (3) indem es Vorstellungen einer allgemeinen
Seinsordnung formuliert und (4) diese Vorstellungen mit einer solchen Aura
von Faktizitit umgibt, daf§ (5) die Stimmungen und Motivationen vollig der
Wirklichkeit zu entsprechen scheinen.“ (Geertz 1983, S. 48)
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gehalten hitte, dass so was bei anderen Menschen ankommt. Und da habe
ich es aber ganz doll gespiirt. Ja. Und das ist dann eben auch ein Ansporn
gewesen dann noch.“

II.5 Mimesis — René Girard

Keine religionsanthropologische Auseinandersetzung kommt umhin,
sich mit dem Phianomen der Mimesis zu beschiftigen. Unter Mimesis
verstehen wir die Aneignung von Verhaltensweisen tiber die Nachah-
mung eines (signifikanten) Anderen. Dieser Prozess kann unbewusst und
vorreflexiv ablaufen, aber auch bewusst gesucht werden, indem man
sich ein Vorbild nimmt, mit dem man sich in Haltung und Verhalten zu
identifizieren sucht.!*

Aus neurowissenschaftlicher Perspektive sind mimetische Prozesse
mittlerweile recht gut nachvollziehbar. Entdeckt wurde das Phinomen
der neuronalen Resonanz zunichst von Giacomo Rizzolatti in Experi-
menten mit Makaken-Affen. Inzwischen sind solche sogenannten Spiege-
lungsaktivititen auch bei Menschen in einer Vielzahl von Experimenten
nachgewiesen worden, wobei sich zeigen ldsst, dass hier unterschiedliche
Sinnesmodalititen und emotional-affektive Prozesse in komplexer Wei-
se miteinander verwickelt sind (s. Rizzolatti 2008).!%! Die Entdeckung
der Spiegelneuronen und die hieran anschliefenden Untersuchungen be-
rihren in besondere Weise unsere Sicht auf die Natur intentionaler Zu-
stinde — und damit auch die Frage nach der Natur sozialen Handelns.!?

Um hier zu einem differenzierteren Bild zu gelangen, lohnt sich ein
entwicklungspsychologischer Blick darauf, wie sich die Fahigkeit, Zu-
stinde von Anderen zu reprisentieren, Uber die Zeit hinweg entfaltet.
Schon Neugeborene sind durch den emotionalen Status ihrer Mutter
affizierbar. Die Fahigkeit, die Blickrichtung zu spiegeln, also die Auf-
merksamkeit auf denselben Gegenstand wie das Gegeniiber zu richten,
entsteht demgegentiber erst im Alter von zwolf bis achtzehn Monaten.
Tania Singer kommt mit Blick auf die aktuellen Studien zur Ontogene-
se von Empathie und mind reading zu dem Schluss, dass es sich hier-
bei um unterschiedliche, jedoch ineinander verwickelte Prozesse handelt
(Singer 2006, S. 7). Erstere beruhen mafSgeblich auf der Beteiligung des

160 Siehe zur Einfithrung in das Konzept der Mimesis aus anthropologischer und
bildungstheoretischer Sicht Wulf (2005).

161 Vgl. zur Einfithrung in die Konzeption der Spiegelneuronen mit einem Rekurs
auf George Herbert Mead Bayram/Zaboura (2006).

162 Siehe zum Problem der Intentionalitdt und ihrer neurobiologischen Modellie-
rung ausfiihrlich Kap. V ,,Neurophinomenologie — oder das Bewusstsein als
soziales Organ“ in Vogd (20710).
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limbischen Systems, also jener Funktionseinheit des Gehirns, die der Ver-
arbeitung von Emotionen dient. An letzteren sind auch der praefrontale
Kortex und der Temporallappen beteiligt, also jene Strukturen, die fiir
die hoheren kognitiven Funktionen verantwortlich sind. Interessant an
diesem Befund ist vor allem die Entwicklungsperspektive, also dass auf-
einander aufbauend komplexere Moglichkeiten der Spiegelung erlernt
werden konnen, indem verschiedene Areale und Projektionsmoglichkei-
ten mit dem Kernprozess assoziiert werden. Beispielsweise eroffnet die
Emergenz einer stabilen bewussten Selbstreprasentation die Moglich-
keit, mit anderen Akteuren auf eine spezielle Weise in Resonanz zu tre-
ten, namlich als ,,Ich“ und ,,Du“.

Der Befund, dass beim Sehen der Aktivitit eines Anderen dieselben
neuronalen Bahnen aktiviert werden, wie wenn man selbst diese Akti-
vitat ausfuhren wiirde, lasst sich mit Keysers und Gazzola so verstehen
(Keysers/Gazzola 2006, S. 383), dass ein Hebbscher Assoziationskom-
plex angelaufen wird.'®® Man hat beispielsweise in der eigenen Interak-
tionsgeschichte bereits gelernt, wie es sich anfiihlt #nd wie es mit Blick
auf des anderen Gesicht und Hande aussieht, gestreichelt und zirtlich
beriihrt zu werden. Sobald sich eine entsprechende synasthetische Ge-
stalt als neuronaler Assoziationskomplex stabilisiert hat, reicht schon
ein Bruchstiick dieser Erfahrung aus, um denselben Erfahrungseindruck
als Gestalt zu evozieren. Der Anblick einer anderen Person, die gestrei-
chelt wird, kann dementsprechend einen hinreichenden Reiz darstellen,
um diesen Komplex auf Grundlage der gelernten Erfahrungsbereitschaft
selbst zu erleben (vgl. Keysers/Gazzola 2006, S. 383, 396). Fur diese
These der synasthetischen, assoziativen Reizerganzung spricht aufler-
dem der Befund, dass die Spiegelung emotionaler Zustande bei einer er-
wachsenen Personlichkeit auf multimodale Weise erfolgt. Sowohl durch
visuelle als auch auditive und olfaktorische Reize konnen entsprechen-
de Perspektiveniibernabmen hervorrufen werden (vgl. Gazzola 2006).

In gewisser Weise ergibt sich auf diesem Weg eine Naturalisierung
und damit auch eine Entmystifizierung des Spiegelneuronen-Konzepts.
Denn die beachtenswerte Leistung der Resonanz intentionaler Zustande
beruht demnach nicht etwa auf einem speziellen Hirnaggregat, das die
Evolution erfunden hat, damit der Mensch sich besser in den Anderen
hineinversetzen kann, sondern ist grundlegend in die Operationsweise

163 Nach der Hebbschen Regel verbinden sich Nervenzellen in ihren Aktivitatsmus-
tern vor allem dann, wenn sie gemeinsam feuern. Kognition wire in diesem Sinne
als neuronales Netzwerk zu verstehen, in dem neue Assoziationen die Verbindun-
gen zwischen den an diesen Prozessen beteiligten Neuronen verstirken, sodass
in Zukunft schon bei schwachen oder verrauschten Reizen der gesamte Assozia-
tionskomplex erneut aufgerufen werden kann. Bildhaft kann man sich dies etwa
so vorstellen, dass sobald man eine Gestalt zu erkennen gelernt hat, schon ein
unscharfes Bruchstiick ausreicht, um die gesamte Figur zu evozieren.
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einer Kognition eingelagert, die sich nur in einer Einheit von Erkennen
und Handeln zur Geltung bringen kann.'*

Von hier aus ist es nur ein kleiner Schritt zu der These, dass die kom-
plexe Konnektivitdt der neuronalen Zustinde von Primatengehirnen
uber jene Resonanzphanomene den fruchtbaren Boden bereitete, auf
dessen Basis unsere Sprache als eigenstandiger Assoziationskontext
entstehen konnte. In diesem Sinne argumentiert auch Emrich, dass die
»Sprache der unmittelbarste Ausdruck einer mimetischen Koppelung
zwischen Subjekten® ist (Emrich 2004, S. 86).

Spiegelprozesse scheinen damit gleichsam die natiirliche Folge eines
Gehirns zu sein, das sich ab einer gewissen Komplexititsstufe gewisser-
mafSen auf natiirliche Weise sozial verhalten wiirde, da es nolens volens
auch in Resonanz mit Sinneswahrnehmungen tritt, die eine Verschmel-
zung von Ego/Alter-Perspektiven mit sich bringen. Dass in einem wei-
teren Schritt zugleich eine Differenzierung zwischen Ego und Alter in-
itilert wird, da Wahrnehmungsunterschiede auch dafiir genutzt werden
konnen, um zwischen Selbst- und Fremdreferenz zu pendeln, wire eine
weitere, jedoch nicht mehr allzu unwahrscheinliche Folge.!®

164 Hierzu ausfiihrlicher Rizzolatti und Sinigaglia: ,,Es sind ihre visuomotorischen
Eigenschaften, welche die Spiegelneurone in die Lage versetzen, die visuelle In-
formation mit dem motorischen Wissen des Beobachters zu koordinieren. Was
die Aktivierung der Spiegelneurone als motorische Neurone wihrend einer
Handlung auszeichnet, ist nicht nur die Tatsache, daf$ sie deren Typus, deren
Ausfiihrungsformen und -zeiten kodieren, sondern auch, dafs sie ihre Durch-
fithrung kontrollieren. Nun gibt es keinen Kontrollvorgang, der nicht einen
Mechanismus der Antizipation enthielte und der folglich nicht einen Zusam-
menhang zwischen einer bestimmten neuralen Aktivitit und deren eventuel-
len Auswirkungen herstellen wiirde. [...] Die Aktivierung desselben neuralen
Musters verrit somit, daf§ das Verstehen der Handlungen anderer Beobach-
ter dasselbe motorische Wissen voraussetzt, das die Ausfihrung der eigenen
Handlungen reguliert.“ (Rizzolatti/Sinigaglia 2008, S. 109)

165 Interessant ist an dieser Stelle der Verweis auf bestimmte Erkrankungen aus dem
schizophrenen Formenkreis, in denen ein Akteur sich zwar von einer Reihe so-
zialer Zustinde affizieren lisst, diese aber nicht mehr mit dem Index selbst/
fremd bearbeiten und so dann auch - beispielsweise tiber imperative Stimmen —
die Grenzen zwischen Fremd- und Selbstkontrolle nicht mehr ziehen kann, wo-
durch sein Personkonzept verschwimmt. Siehe hierzu die Beispiele von Thomas
Fuchs: ,,Die sozialen Beziehungen konnen fur den Schizophrenen deshalb so pre-
kir werden, weil die Unterscheidung von Selbst- und Fremdwahrnehmung auf
dem Spiel steht. Denn wenn ich mich in den Anderen hineinversetze, ohne dieser
Bewegung selbst innezusein — es fehlt ihre Selbstbeziiglichkeit — dann werde ich
plotzlich selbst der Andere. Ich kann die ,alsob‘-Perspektive des Uberstiegs nicht
mehr durchhalten und verliere mich selbst. So kommt es zu den bedrohlichsten
Passivierungserlebnissen in der Schizophrenie, die Patienten so schildern: ,Wenn
ich andere sehe oder sprechen hore, so kann es geschehen, dass ich ebenso spre-
che und mich bewege — und Angst habe, dass ich die anderen bin‘ [...] In die glei-
che Richtung weist das sogenannte Spiegelzeichen in beginnenden Psychosen,
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Auf dem Schulungsweg von Rigpa wird hdufig mit Aufzeichnungsmedi-
en gearbeitet. Friiher waren dies Tonbandaufnahmen, heute in der Re-
gel Videos. Wie eine Schiilerin uns berichtet, macht es fiir sie und ande-
re jedoch einen grofSen Unterschied, ob ibr Lebrer Sogyal Rinpoche via
Bildschirm oder Tonband zu ihnen spricht:

Interviewer: ,,Und das ist dann unwichtig, ob das jetzt personlich ist, ob
Sie jetzt personlich Sogyal gegeniiber sitzen, also im Retreat, oder ob das
jetzt von einem Tonband oder von einem Video ist? Also, das/“

Frau Fischer: ,,]a. Ja, also auf jeden Fall. Also, vom Video ist es noch hilf-
reicher, weil ich dann auch sehe.*

Interviewer: ,,Ja. Und/“
Frau Fischer: ,,Und das ist/ Ja.«

Interviewer: ,,Und ist das mit dem Sehen/ Weil, das habe ich ja auch bei
Sogyal erlebt, dass es diese Ubung ist, auch die Haltung einzunehmen.
Also, das ist ja auch/“

Frau Fischer: ,,Ja.«

Interviewer: ,eine direkte Aufforderung, Sogyal praktisch zu sehen und/
Also, ich glaube, spiegeln sagt er nicht direkt. Aber dass, wenn man ihn
ja ganz bewusst sieht, geschieht das ja automatisch, wiirde ich fast (lacht)
sagen.“

Frau Fischer: ,]Ja. Ja, ja, klar. Ja, klar. Da geht es eben auch um die Spie-
gelneuronen. Da geht es eben auch darum, also dass er fir uns dann die
Haltung, die er wiederspiegelt. Mhm.

Interviewer: ,Ja. Und das ist ein bestimmtes Gefiihl auch? Oder ist es ein/
oder wie kann man das fassen? Also, ist/“

Frau Fischer: ,Ja, das ist/ Also, das ist also eine bestimmte Wachheit. So
wiirde ich das mal beschreiben, eine bestimmte Prisenz, die sich auch bei
mir dann einstellt.

In Zusammenhang mit unserer Studie erscheinen derartige Prozesse der
mimetischen Spiegelung aus verschiedenen Griinden von hoher Rele-
vanz. Zunichst ist davon auszugehen, dass — wie jeder Sozialisations-
prozess — auch die buddhistische Schulung in hohem Maf3e in Form mi-
metischer Auseinandersetzung mit anderen Schiilern oder im Versuch

bei dem die Kranken sich im Spiegel nicht mehr eindeutig identifizieren konnen
[...]: s Wenn ich in den Spiegel sehe, weif§ ich nicht mehr, ob ich hier mich dort im
Spiegel sehe, oder ich dort im Spiegel mich hier sehe. Sehe ich einen anderen im
Spiegel, so vermag ich ihn nicht mehr von mir zu unterscheiden. In einem noch
schlechteren Befinden geht auch der Unterschied zwischen mir selbst und einem
wirklichen anderen verloren [...] Ich weif$ nicht mehr, ob sich das Innere nach
aufien kehrt oder das AufSere nach innen. Ob es nicht zwei Ichs gibt?“ (Fuchs
2002, S. 244f.).
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des mimetischen Abgleichs mit den Lehrern verlduft. Dartiber hinaus
ergibt sich in Anschluss an René Girards Theorie der mimetischen Riva-
litat ein fruchtbarer Zugang, die Dilemmata und Widerspriiche der mi-
metischen Identifikation aus einer sozialanthropologischen Perspektive
nachzuzeichnen.

Beim Menschen fithren die biologisch angelegten Mechanismen der
Orientierung an Anderen zunichst zur Ubernahme von Sprache und
anderer Verhaltensweisen. Nahezu alle Aspekte unseres Habitus kon-
nen auf diese Weise unbewusst angeeignet werden. Zudem sehen vie-
le Neurowissenschaftler in den spontanen Spiegelaktivititen den Ur-
sprung der positiv bewerteten Charaktereigenschaft Mitgefiihl (so auch
Rizzolatti/Sinigaglia 2008).

Die mimetische Orientierung am Anderen birgt jedoch ein krisenhaf-
tes Moment, denn sie geht mit dem Problem einher, sich mit dem Ande-
ren vergleichen und in Konkurrenz treten zu miissen. Sie fihrt unweiger-
lich zu einer Individuation, die allein schon deshalb konflikthaft ist, weil
die Identifikation mit dem Anderen immer schon eine Spur von Neid
oder Rivalitdt beinhaltet. Die empathische Nachahmung des Anderen
bildet zwar einerseits einen gelungen Ansporn fiir die eigene Individua-
tion. Andererseits entsteht aber auf Basis der Identifikation eine preka-
re Egostruktur, entsprechend der die Existenz der signifikanten Anderen
sowohl nihrend wie auch bedrohend wirken muss.

Es kommt zu Krisen und hiermit einhergehend zu Gewaltmomenten,
die nach einer kollektiven Bearbeitung verlangen, worin schliefSlich die
zentralen Elemente der Mythen, Riten und Tabus ihren Ausgangspunkt
finden, namlich als Versuch, Neid und Konkurrenz auf ein sozial akzep-
tables Niveau abzusenken.!®® Wenngleich Religion historisch gesehen

166 Die gewalttitige Eskalation des Konflikts erscheint mit Girard (1987) vorpro-
grammiert und pragt die Mythen aller Kulturen. Girard verweist etwa auf den
Odipuskomplex, aber auch auf die Sohne Evas und Adams. Kain bringt Abel um,
weil er ihn um die Gunst seines Vaters beneidet. Da der Mechanismus und damit
auch die destruktiven Emotionen der mimetischen Rivalitat nicht grundsatzlich
suspendiert werden konnen, miissen die Riten und Mythen selbst Gewaltmomen-
te beinhalten. In der Stammesgesellschaft ist das Blutopfer die klassische Form,
das allerdings immer wieder wiederholt werden muss. Die monotheistischen Re-
ligionen setzen demgegeniiber auf einen dramatischen gewaltvollen Exzess im
Griindungsakt, der in Folge eine dauerhaftere hierarchische Ordnung etablieren
lasst. Hier werden moralische Grenzen und Tabus, etwa im Umgang zwischen
den Geschlechtern und Stinden eingezogen, iiber die sich die Konkurrenzdyna-
mik auf ein sozial vertraglicheres Maf§ eindimmen lasst. Das alttestamentarische
Paradebeispiel liefert der Tanz der Israeliten um das goldene Kalb (2. Mose 32).
Aaron der iltere Bruder von Moses fiihrt in Abwesenheit Moses ein Opferritual
durch. Nach der Riickkehr Moses kommt es zum Bruderkonflikt, der zu einem
Massenmassaker fithrt (,,Die Kinder Levi taten, wie ihnen Mose gesagt hatte;
und fielen des Tages vom Volk dreitausend Mann*). Moses nutzt die noch fri-
sche Erinnerung an das Grauen der Schlacht, um eine Gott gegebene Ordnung zu

149

Access - ETEES


https://doi.org/10.5771/9783845277356
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

ZWEITER ZYKLUS: ANTHROPOLOGIE

vielfach mit kollektiver Gewalt einherging, wiirde nach Girard ihr ei-
gentliches Motiv also darin bestehen, Gewaltmomente, die aufgrund mi-
metischer Rivalitdt entstehen, zu kanalisieren und zu dimpfen.

Wenn wir das Hauptaugenmerk mimetischer Prozesse auf den Sprach-
erwerb legen, erscheint diese auf den ersten Blick befremdlich anmu-
tende Perspektive auf die Geschichte der Religionen gar nicht so weit
entfernt von den bereits zuvor vorgestellten Analysen des Philosophen
Tugendhat. Auch hier begegnen wir einem Menschen, der erst in Aus-
einandersetzung mit anderen sprechenden Akteuren jene Egozentrik ent-
wickelt, die zu den typisch menschlichen Leiden fiihrt. Uber Tugendhat
hinausgehend verweist Girard auf die Funktion des Opfers des Men-
schen fur den Erhalt der sozialen Gemeinschaft. Es muss ein Opfer er-
bracht werden, um das gefihrliche Begehren in der mimetischen Riva-
litait zu besanftigen, die das Ich-Selbst zugleich nihrt als auch tber die
Gefahr der Gewalteskalation bedroht.

Wie bereits in der Ritualtheorie von Boyer erscheint hiermit die Ge-
meinschaft als unhintergehbare Reflexionsperspektive fiir das Verstehen
religioser Dynamiken. Religion — und moglicherweise auch Spiritualitit
— entstehen damit nicht mehr nur als Projekt, das personlichem Heil oder
individueller Befreiung dient, sondern sind dartiber hinaus als kulturel-
le Formation zu verstehen, die darauf zielt, eben jene Korper wieder zu
disziplinieren, die sie zuvor als autonome Subjekte individualisiert hat.

Die auf dieses Bezugsproblem antwortenden spirituellen und religi-
osen Lehren haben vor diesem Hintergrund nolens volens mit einer ei-
gentiimlichen Dichotomie von ,,Struktur und Antistruktur® zu arbeiten
(Turner 1989), denn sie zielen zugleich auf Differenzierung und Entdif-
ferenzierung, auf Ich-Auflésung und Autonomisierung zu einer neuen
Freiheit, die alte kulturelle Konditionierungen iiberwinden lasst.

Da sich das mimetische Begehren in Inhalt und Form nur an der Kul-
tur, d. h. am immer schon einsozialisierten Verhalten Anderer orientie-
ren kann, mutet das Begehren selbst als Zwang an, denn die Bedurfnisse
die angestrebt werden, entspringen nicht einem im Menschen lokalisier-
baren Zentrum, sondern liegen gewissermafsen aufSerhalb in kulturell
verkorperten Mustern und Modellen. Der Neid, die Missgunst und die
Gewalt, die aus dem Konkurrenzkampf mit dem Anderen erwachsen,
konnen damit nicht als Eigenschaft meines Selbst gelten, sondern ent-
stehen sozusagen als Systemqualitit einer Individuierung, die vergessen
lasst, dass es nicht das freie Selbst ist, das das Begehren kanalisiert, son-
dern die Kultur im Allgemeinen und die Sprache im Besonderen. Freiheit
wird erst wieder im ,,schopferischen Verzicht* (Girard 1999, S. 314), in

erlassen, die durch jene zerbrochenen Tafeln legitimiert ist, von denen nur Moses
weifs, was urspriinglich darauf stand, auf denen also nichts (mehr) zu lesen ist,

deren Botschaft jedoch als grundloser Grund vor dem Hintergrund vergangener
und moglicher kinftiger Gewalt umso evidenter erscheint.
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einer gewissen Askese gegentiber den kulturellen Versprechungen mog-
lich. Spiritualitdt und insbesondere die Mystik sind dementsprechend
als eigentiimliche kulturelle und gesellschaftliche Bewegungen zu ver-
stehen, die in Kultur und Gesellschaft die Werte derselben missbilligen
lassen.'®” Denn wenn sich das Begehren von der Gesellschaft abwendet,
von der es zugerichtet wird, 16st sich auch die Identifikation mit den
Tragern der Kultur.

Mit lllwaen Chung (2009) eroffnet sich auf diese Weise eine in unse-
rem Zusammenhang interessante Perspektive auf die buddhistische Leh-
re vom Nicht-Selbst (anattd). Wenn man namlich das Nicht-Selbst nicht
mehr substanziell, sondern sozialanthropologisch begreift, braucht die
Unpersonlichkeit nicht mehr als ontologische Tatsache (etwa in dem
Sinne, dass die Existenz eines subjektiv empfindenden Zentrums logisch
zu negieren ist) verstanden werden. Sie ist demnach vielmehr eine Wert-
vorstellung, die den Menschen in Bezug zu seiner Kultur in einer veran-
derten Form ausrichten lasst. Die Lehre des Nicht-Selbst zu praktizieren
darf aus dieser Perspektive also nicht in der Weise missverstanden wer-
den, dass hiermit Subjektivitat ausgeloscht wiirde. Vielmehr bedeutet es,
eine Haltung einzunehmen, die sich von den kulturellen Konditionierun-
gen abwendet, welche mit dem mimetischen Begehren einhergehen,'®
um auf diese Weise subjektiv mehr Freiheit erleben zu konnen.

Dieser Prozess lasst sich in Referenz auf Girards mimetische Theorie
nur in paradoxer Form reformulieren, namlich ,,als Paradoxie der welt-
gestaltenden Weltentsagung® (Chung 2009, S. 143ff.). Die buddhisti-
schen Schulen erscheinen zu Beginn ihrer Entstehung wie auch in Form
des westlichen Buddhismus als Institution der Negation von Gesellschaft
in der Gesellschaft. Urspriinglich traten sie als Bewegung auf, die sich ge-
gen den Opferkult und das Kastensystem des Hinduismus wandte. Heut-
zutage sind sie immer auch als Versuch anzusehen, der mimetischen Ri-
valitit eines marktformig entfesselten Individualismus zu entkommen.

Wenn man ihre paradoxe Funktion fur die Gesellschaft betont, sind
die buddhistischen Lehren gleichsam ein ,,Reservoir der Kreativitit und
Differenz“ im Medium der ,,Weltentsagung® (Chung 2009, S. 9ff.).
Wenn man sie aber selbst als Ausdruck von Kultur ansieht, erscheinen
sie gleichsam als ,,Gift gegen Gift“ (a.a.O., S. 8ff.).

Eine spirituelle Schulung, die sich gegen das mimetische Begehren wen-
det, kann dies letztlich nur auf Basis der gleichen sozialpsychologischen

167 Dies erklirt auch die Ambivalenz und Ablehnung des religiosen Establishments
gegeniiber Mystikern aus ihren eigenen Reihen, was seitens der Mystiker zu
Versuchen fiihrt, ihre Einsichten wieder in die Symbolik der vorherrschenden
Kultur zu iibersetzen. Siehe am Beispiel der jiidischen Mystik Scholem (1973).

168 Um es mit Girard zu formulieren: ,,Ich behaupte nicht, dass es kein autonomes
Selbst gibt. Ich sage, dass die Moglichkeiten eines autonomen Selbst in irgend-
einer Weise fast immer von der mimetischen Begierde verdeckt sind.“ (Girard
1997, S. 28)
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Mechanismen tun, welche dieses Begehren hervorrufen und kanalisie-
ren. Die Motivation zur Abwendung von der Welt ldsst sich nur aufbau-
en, indem eine Moglichkeit zur Identifikation mit jemanden angeboten
wird, der das zu erreichende Ziel bereits verkorpert. Auch Spiritualitit
und Mystik finden folglich in Gemeinschaft und damit immer auch im
Kontext mimetischer Rivalitat statt.

Mit den Ansidtzen von Chung und Girard wird vor diesem Hinter-
grund auch die prekire Figur des buddhistischen Lehrmeisters deut-
lich. Einerseits wird die (moralisch immer auch zweifelhafte) Willkiir
des ,,vollkommen Befreiten® strukturell im System gebraucht, ander-
seits ist eben dies problematisch, wenn deutlich wird (was unvermeidlich
ist), das auch der vermeintlich befreite Mensch nur mit Wasser kochen
kann. Ebenso werden Konflikte zwischen Lehrern einer Traditionslinie
oder zwischen den verschiedenen Schulen als unvermeidliche Konkur-
renzbeziehung verstandlich.

Nicht zuletzt erhellt das Verstindnis mimetischer Vorginge auch jene
interkulturellen Prozesse, die mit der Diffusion des Buddhismus in den
Westen einhergehen. Dabei ist festzustellen, dass sich buddhistische Leh-
rer und Schiiler sowohl an westlichen wie auch an 6stlichen Vorbildern
orientieren. Da aus mimetischer Perspektive Lernen und Sozialisation
in Referenz auf ein konkretes Gegentiber geschehen, kann es streng ge-
nommen keinen vollkommen dekontextualisierten Buddhismus geben,
denn ein solcher hatte keine kulturelle Kraft. Buddhistische Praxen sind
in diesem Sinne immer schon als konkret aufgefithrte und von konkreten
Personen verkorperte Praxen zu verstehen. Sie stellen also im wortlichen
Sinne Ubertragungslinien dar, in deren Schnittpunkten sich unterschied-
liche kulturelle Formationen vereinen und arrangieren.

Die in allen buddhistischen Schulen geforderte Authentizitit des Leh-
rers lasst sich aus der mimetischen Perspektive nicht als ,,Reinheit der
Lehre“ verstehen, sondern meint hier eher die gelungene Verkorperung
einer Praxis, die auch von anderen als nachahmenswert gesehen wird.
Das heifdt aber auch, dass damit bestimmte kulturelle Dilemmata einer
Traditionslinie in die Gemeinschaft der Praktizierenden hineinkopiert
werden, da auch sie mimetisch iibernommen werden. Aus Perspektive
der mimetischen Theorie kann deshalb im wortlichen Sinne von einer
Schule gesprochen werden.

Aus dem Interview mit Herrn Altmann, einem langjihrigen Mitglied ei-
nes Vereins der Gelugpa-Tradition:

Herr Altmann: ,[...] also ich bin dann, nachdem ich da ja [Name] Rinpoche
kennengelernt habe, da bin ich, da muss ich jetzt ein bisschen nach vorne
springen, bin ich ein paar Jahre noch Vorsitzender des Tragervereins gewe-
sen. [...] Ja, und dann war, zum Beispiel, da ging eine Debatte, eine Frau,
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eine sehr verdienstvolle Frau, eine Hauptschiilerin, also der [Name] Rinpo-
che konnte nicht so gut Deutsch und sie hat praktisch seine Biicher mit ge-
schrieben und es war praktisch wie so eine Symbiose zwischen den beiden.
Er war allerdings verheiratet, war kein Monch, auch nie gewesen. Und die
Frau kam dann mit einem Modell, mit einem Mal in den Vorstand, auch zu
mir, dass sie also sie wollte so eine Struktur aufbauen, ich habe das immer
barockes Gebilde genannt, also der Rinpoche ist sozusagen die Sonne und
sie hatte den Anspruch, die Dharma-Vertreterin von ihm zu sein. Sie war
sozusagen der Mond, der die Sonne umkreist, der Satellit, und wir waren
praktisch die Peripherie, das waren die Schiiler und ganz draufSen waren die
normalen Sterblichen. Und da habe ich zu [Name] gesagt, bei aller Liebe,
aus meiner Sicht war der Buddha ein wandernder Bettelmonch und ich glau-
be nicht, dass er mit so einer barocken Struktur einverstanden wire. Und
dann hat es richtig Zoff gegeben innerhalb der Organisation. Und [Name]
Rinpoche hat dann sich 6ffentlich von diesem Anspruch distanziert, dass sie
seine Dharma-Vertreterin werden wollte. Er sagte, er ist unheimlich dank-
bar, aber das ist nicht der Fall. Danach hat die Frau die Sangha verlassen
und ist sozusagen zum Gegenangriff ibergegangen dann und hat den gan-
zen tibetischen Buddhismus also heftig kritisiert. War eine schwere Zeit.«

Interviewer: ,Kritisiert, in was fiir einer Form?“

Herr Altmann: ,Erst mal die Guru-Verehrung, die sie selber also massiv be-
trieben hatte und ich glaube auch, das hat sie aber nicht offen gesagt, das
habe ich aber mit [Name] spater mal besprochen, ich glaube, das ist auch
wegen Tantra. Weil es war ja so in unserer Gruppe, was auch vom Lehrer
hochstwahrscheinlich nie so beabsichtigt war, dass also ein Unterschied ge-
macht wurde zwischen den normalen Mahajana-Praktizierenden und den
Tantrikern. Und die Tantriker waren was Besonderes, weil die nun den
Schliissel fiir den Fahrstuhl zur Erleuchtung sozusagen in der Hand hat-
ten, die schnelle Losung, auch so eine Degradierung des Mahayana und der
Hinayana nun mal sowieso. Und [Name] Rinpoche hat Einweihung gege-
ben.«

II.6 Kommunikation — Niklas Luhmann

Bevor wir die unterschiedlichen konzeptionellen Strange in einer tiber-
greifenden Perspektive zusammenfiihren konnen, fehlt noch ein weiterer
theoretischer Baustein: die Kommunikation. Insbesondere Niklas Luh-
mann hat aufgezeigt (s. grundlegend Luhmann 1993, S. 191ff.), welch
analytischer Zugewinn entsteht, wenn wir Bewusstsein und Kommuni-
kation als zwei verschiedene Reproduktionszusammenhinge unterschei-
den. Das Bewusstsein bzw. die Psyche ist aus dieser Perspektive als in
sich geschlossene Erlebnissphire zu sehen, die sich allein dadurch perpe-
tuiert, dass fortwihrend Gedanken, Sinneswahrnehmungen und Hand-
lungsintentionen miteinander verkettet werden. Dabei bleibt das frem-
de Bewusstsein unzuginglich, ist bestenfalls tiber einen empathischen
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Analogieschluss deduzierbar. Das Sein eines anderen Bewusstseins ist
nicht erfahrbar — oder um mit Lévinas zu sprechen: Der Andere ist ,,Jen-
seits des Seins“ (Lévinas 1998).

Kommunikation reproduziert sich demgegentuiber als anderer, gleich-
sam transpersonaler Zusammenhang. Kommunikation entsteht, indem
sinnhafte Auferungen (sei es in schriftlicher, gesprochener oder ande-
rer Form) an andere sinnhafte AufSerungen anschlieffen. Da prinzipiell
keine Kontrolle dariiber moglich ist, was der jeweils Andere als sinn-
haft versteht — die fremde Psyche ist und bleibt unzuginglich — l4sst sich
Kommunikation aus dieser Perspektive nicht als Ubertragung von Infor-
mation von einem zum anderen Bewusstsein zur Einheit bringen. Kom-
munikation kann und darf somit nur noch differenztheoretisch, nim-
lich als Moglichkeit (und Wahrscheinlichkeit) divergierender, jedoch sich
aufeinander beziehender Verstehensperspektiven gefasst werden.'® Thre
systemische Einheit besteht allein in der Verkettung eines fortschreiten-
den Sinnprozederes, in dem Sinnangebote an andere Sinnangebote an-
schliefSen, ohne dass kontrolliert werden kann, was subjektiv verstan-
den wird bzw. ob und in welcher Weise die Sinnuberschiisse, welche die
Kommunikation bereitstellt, von einem Bewusstsein nachvollzogen wer-
den. In diesem Verstindnis konnen Kommunikation und Bewusstsein
als zwei unterschiedliche Sinnsphiren gefasst werden, die zwar tber die
Sprache miteinander verbunden sind, jedoch allein schon deshalb zu un-
terscheiden sind, weil das Sinnverstehen eines individuellen Bewusstseins
nicht durch Kommunikation kontrolliert werden kann.

Die Kommunikation ,reitet“ (vgl. Fuchs 2005) zwar mit ihrer Fihig-
keit, Sinn zu prozessieren auf den Bewusstseinssystemen, doch analytisch
gesehen arbeitet sie bewusstseinsfrei. Sie geht also gerade nicht darin auf,
dass sich unterschiedliche Einzelbewusstseine zu einem Superbewusst-
sein vereinen. Thr Sinnprozedere beruht auf einem transpersonalen Dif-
ferenzgeschehen, das nicht von der phinomenologischen Reprasentati-
on ihrer Inhalte abhangt.

Verdeutlichen lisst sich dieser zunichst kontraintuiv erscheinende
Sachverhalt etwa am Beispiel eines dreijahrigen Kindes, das von seinen
Eltern aufgefordert wird, sich in Hinblick auf sein Essverhalten zu be-
herrschen. Das Kind mochte von einem Kuchen probieren, den die Mut-
ter auf den Kiichentisch gestellt hat. Als es sich mit hungrigem Blick
dem Gebick nihert, weist die Mutter das Kind schroff darauf hin, das
es doch wisse, dass es nicht von dem Kuchen naschen diirfe, weil dieser
erst zum Nachmittagskaffee angeschnitten werde. Es ist nicht zu erwar-
ten, dass ein dreijihriges Kind die Motivation oder Beweggriinde des

169 Wir folgen hier also Gadamers Einsicht, dass die ,,Bemiihung des Verstehens*
tiberall dort stattfindet, ,,wo sich kein unmittelbares Verstehen ergibt, bzw. wo
mit der Moglichkeit eines MifSverstehens gerechnet werden muf§“ (Gadamer
1972, S. 167).
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Gebots der Mutter nachvollziehen kann. Dennoch wird es irgendwie auf
ihre Auflerung reagieren miissen, was wiederum die Mutter zu weiteren
Reaktionen veranlassen wird. Auf diese Weise entstehen kommunika-
tive Muster und Sinnzusammenhinge, die jedoch nicht mit dem jewei-
ligen Sinnverstehen der beteiligten Akteure identisch sein missen. Das
Kind mag sich zunidchst aus Angst zuriickhalten, wihrend die Mutter
sein Zogern als einsichtsvolles Verstehen deutet. Spater, wenn die Mut-
ter die Kiiche verlassen hat, wird sich das Kind moglicherweise doch an
den Kuchen heranmachen und wenn es von der Mutter diesbeziiglich
gefragt wird, vielleicht antworten, dass es der grofse Bruder gewesen sei.

Wie auch immer, individuelles psychisches Verstehen und der Sinn, der
sich in der kommunikativen Verkettung zeigt, brauchen nicht tibereinzu-
stimmen, sie verzahnen sich jedoch unweigerlich zu einer sich wechsel-
seitig stimulierenden Geschichte.

Vor allem im tibetischen Buddbismus treffen wir auf kommunikative Set-
tings, in denen die buddhistischen Lehren in der Regel im Modus des Vor-
trags vermittelt werden. Horen wir zwei unterschiedliche Stimmen, die
auf die Wirkung von Vortrdgen des Lebrers Sogyal Rinpoches eingeben:

Herr Schneider: ,,Also Rinpoche hat iiber Leerheit gelehrt und er hat das
so gelehrt, dass ich sozusagen in dem Moment auf einer bestimmten Ebene
mir der Boden unter den FufSen weggezogen wurde.“

Herr Platz: ,,Nee. Nein, also das ist/ Fiir mich ist Dzogchen, wenn er dar-
tiber spricht, immer ein Mysterium, also ich kriege das nie wirklich so sehr
zu packen, was/ was er damit meint, aber es ist/ was es in jedem Fall immer
ist, es ist ein direkter Ansatz, [...] Und das/ das Dzogchen sozusagen einfach,
wie soll ich sagen, also das ist fiir mich immer wieder, wenn ich/ wenn ich
seinen Ausfithrungen zuhore, dann/ dann geht es im Dzogchen immer dar-
tiber, mit ganz wenigen Worten die Essenz zu beschreiben und vor allem
auch darauf zu vertrauen, dass eine Dzogchen-Belehrung in ihrer Knappheit
tatsachlich ins Herz, ins Zentrum der Dinge fithrt und wirklich auch darauf
zu vertrauen, dass diese wenigen Sitze, die da manchmal einfach sind, die
Kraft haben, einen vollstindig in die Erfahrung der Natur des Geistes zu
fithren und damit in die Buddha-Natur zu fithren. Also, Dzogchen zeichnet
sich fiir mich durch seine Direktheit, in seiner Einfachheit aus. Das ist das/
das Auflerordentliche, Besondere daran.*

Religiose Kommunikation und Negativsprache

Bedeutsam wird die Divergenz zwischen diesen beiden Sinnebenen insbe-
sondere in der religiosen bzw. spirituellen Kommunikation. Denn auch
die religiose Verkiindung formuliert Sinnzumutungen, die von der Psy-
che nicht unbedingt nachvollzogen oder verstanden werden konnen, die
aber dennoch in Hinblick auf ihre Implikationen beantwortet bzw. ver-
antwortet werden miissen. Die Divergenz zwischen kommunikativer
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Sinnstruktur und psychischem Erleben bildet auch die Grundfolie fiir
Oevermanns Strukturmodell der Religiositit (s. Oevermann 1995). Pa-
radigmatisch hierfiir ist die biblische Geschichte von der Vertreibung aus
dem Paradies. Adam und Eva, denen das Gebot auferlegt wird, nicht
vom Baum der Erkenntnis zu essen, verfligen namlich noch nicht tiber
die Erkenntnisfahigkeit, zwischen den Worten der Schlange und dem
Wert der Worte Gottes, also zwischen Gut und Bose zu unterscheiden.
Erst mit der Ubertretung des Verbots werden die Konsequenzen begreif-
lich, die von nun an zu verantworten sind. Hiermit ist jedoch noch nicht
festgelegt, was dies auf psychischer Ebene bedeutet. Denn der hiermit
einhergehende Erkenntnisakt kann in unterschiedlicher Weise erfahren
und gedeutet werden. Er kann als befreiend (namlich als Erlangung von
Autonomie im Angesicht des Wissens um den Tod), als quidlende Zu-
mutung (die durch religiose Hoffnungen auf die Riickkehr ins Paradies
kompensiert wird) oder anders erlebt werden.

In der religiosen Rede treten Psyche und Kommunikation also in ein
produktives Wechselverhiltnis, ohne jedoch dabei ineinander aufzuge-
hen. Allein die Sprache bildet das Bindeglied zwischen diesen beiden
Sphiren. Als individuell erlebbares sinnliches Phanomen (horbar, sicht-
bar, fihlbar, leiblich expressiv ausdriickbar und in mimetischer Identi-
fikation aneigbar) ist sie Teil des psychischen Prozesses. Als tiberindivi-
duelles Prozedere von Zitaten und Interpretationen, die an Zitate und
Interpretationen anschliefSen, erscheint die Sprache demgegenuber als
Umwelt des individuellen Bewusstseins.

Fur eine religionswissenschaftliche Untersuchung, welche die Bedeu-
tung einer auf Befreiung zielenden soteriologischen Rede rekonstruie-
ren will, ist es daher unabdingbar, zwischen diesen beiden Ebenen zu
differenzieren. Der Grund hierfir liegt darin, dass Kommunikation per
se unsinnlich, also allein auf Basis von Differenzen operiert und dem-
entsprechend etwas zum Gegenstand nehmen kann, das nicht von die-
ser Welt ist, Kommunikation hat kein Bewusstsein und nimmt deshalb
nichts wahr. Wahrend die Psyche bzw. das Bewusstsein nur seinslogisch
fassbare Inhalte zum Gegenstand nehmen kann, namlich das, was das
Bewusstsein als Gegenstand erlebt (in diesem Sinne stellen auch Gedan-
ken oder Phantasien etwas dar, was in einem positiven Sinne ist), kann
Kommunikation Nicht-Seiendes in ihr Prozedere mit einfliefSen lassen —
sei es die Leere, das Nichts oder Gott. In der Kommunikation konnen
Gegenstiande auftreten und einen Informationswert bekommen, die nur
negativsprachlich formulierbar sind, also nicht mit einer positivsprach-
lichen Reprisentation einhergehen. Oder anders formuliert: Etwas, das
durch das Sein nicht erreichbar ist, kann hier instruktiv werden.

Nur weil Kommunikation bewusstseinsfrei operiert, kann mit ihr et-
was aus einer anderen Welt in die Sprache eindringen, das auch fiir die
mit der Kommunikation verschrinkten Bewusstseinsprozesse relevant
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werden kann. Auf diese Weise eroffnet sich die Moglichkeit einer Trans-
zendenz, indem das absolute Andere — das, was durch Bewusstsein nicht
erreichbar ist — in den Bereich des Seins der Phdanomene eintritt und im-
manent mit einer Wirkung einhergeht.

Im Sinne der Arbeiten von Emmanuel Lévinas beginnt diese Uber-
schreitung der Grenzen des Seins bereits mit der Perspektive der zweiten
Person, der Begegnung mit der Alteritdt eines anderen Ichs, das — eben-
so wie der judisch-christliche Gott oder die buddhistische Leere — durch
das Bewusstsein phianomenologisch nicht erreicht werden kann. Im glei-
chen Sinne formuliert Gotthard Giinther, der die Konzeption der Nega-
tivsprache entwickelt hat (s. ausfuhrlicher das anschliefSende Kapitel):

»Was jenseits des Abbruchs liegt, ist schlechterdings unzuginglich. Was
hiermit gemeint ist, mufS jedem sofort deutlich werden, wenn wir auf
eine ganz alltdgliche Erfahrung hinweisen. Fur jedes erlebende Ich ist
die innerste Privatheit der Du-Subjektivitdt ein ebenso unzulinglicher
Raum wie die mythologischen Dimensionen, in denen die himmlischen
Heerscharen schweben. In beiden Fillen stehen wir am Rande eines
Kontexturabbruches, der in keinem Fall grofser oder geringer ist als in
dem anderen.“ (Gunther 1975, S. 61f.)

Nochmals pointiert wird die Differenz zwischen Psyche und Kommu-
nikation durch die Schrift, denn sie ermoglicht es, Kommunikation von
der Interaktion unter Anwesenden zu l6sen. Auf diese Weise wird eine
Alteritat formuliert, die so abstrakt ist, dass sie nicht einmal die leibli-
che Reprisentanz benotigt. Im verschrifteten Text wird eine Information
moglich, die von den sinnlichen und korperlichen Konnotationen eines
konkreten Sprechers und den Einbindungen in einen spezifischen situa-
tiven Kontext befreit ist. Erst tiber die Schriftsprache kann Kommuni-
kation negativsprachlich zu sich selbst kommen, denn nur hier ldsst sich
kontextfrei operieren. Die Schrift der heiligen Texte ldsst die weltlichen
Bedingungen ihres Entstehens vergessen. Ebenso operiert sie unter Ab-
sehung der Zeit — ob ein Text unmittelbar nach seiner Entstehung oder
erst (tausend Jahre) spater einen Anschluss im Verstehen findet, spielt
fur die Kommunikation keine Rolle.

Nur im hochgradig vorausetzungsvollen Setting einer wissenschaftli-
chen Hermeneutik mag versucht werden, die historischen Kontexte der
Textentstehung oder aber die symbolischen Aspekte des Textverstehens
zu rekonstruieren — doch die hier entstehenden Einsichten folgen den Re-
geln einer wissenschaftlichen Kommunikation.!”® Diese wird sich nicht
durch religiose oder soteriologische Kommunikation beeindrucken las-
sen, sondern weiterhin an dem negativsprachlichen Potential der Texte

170 Siehe zur christlichen Theologie etwa die Arbeiten von Rudolf Bultmann, zum
Buddhismus und den gingigen indologischen Arbeiten exemplarisch etwa
Schuhmann (1994) und Conze (1983).
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andocken. Sie zielt nicht auf ein Kontextualisieren, das den Sinn der Tex-
te als historisch bedingt und kontingent erscheinen ldsst, sondern auf das
Unaussprechliche, auf Transzendenz. Da Transzendenz aber nicht in Im-
manenz zu finden ist, bedarf es der Abstraktionsleistung von Kommuni-
kation, die sich von allen sinnlichen und historischen Kontexten zu 16-
sen vermag. Nur dadurch kann letztlich von Transzendenz gesprochen
werden, die Immanenz informiert.

In diesen Sinne gilt fur spirituelle Fragen in Erganzung zu Wittgen-
steins Diktum ,,Wovon man nicht sprechen kann, dartiber mufs man
schweigen® (Wittgenstein 1990, Proposition 7): Man muss hiertber
kommunizieren (und Wittgenstein tut genau dies). Oder anders herum
gesagt: Nur wenn das Bewusstsein still ist und aufhort nach Sinn zu fra-
gen, kann eine Art Kommunikation stattfinden, die von nichts redet
und gerade deshalb das Bewusstsein tiberraschen kann, weil Worte fiir
das Bewusstsein immer auch eine sinnliche Seite haben. Dann werden
die Worte der religiosen Rede in ihrem Klang gehdrt und in mimetischer
Identifikation mit dem Sprecher in Hinblick auf die mit ihnen zum Aus-
druck kommenden Formen gefiiblt. Gleiches gilt fiir die heiligen Texte,
sofern sie gelesen werden. Thre Zeichen werden gesehen und l6sen As-
soziationsketten zu anderen sinnlich reprasentierten Erfahrungen aus.

Wenn sich also das Bewusstsein durch soteriologische Sprache affizie-
ren ldsst, geht mit dieser eine empfundene Leiblichkeit einher, die einen
Unterschied zum vorherigen Empfinden macht und gerade deshalb als
fleischgewordenes Symbol erscheint, das eine Erfahrung reprisentiert,
die zugleicht ist und nicht ist, was sie ist. Der empfundene Gott oder
die gefuhlte buddhistische Leere ist natirlich nicht Gott oder die Leere,
sondern vielmehr eine leibliche Empfindung. Zugleich steht die sprach-
lich-symbolisch vermittelte Empfindung jedoch fiir das Unaussprechli-
che, gibt ihm also eine leibliche Reprasentation, wodurch Transzendenz
— das, was jenseits von Welt ist — in Immanenz erscheinen kann. Man
konnte also sagen, dass der sozial angelieferte und zunachst hochst un-
wahrscheinliche Sinn korpereigen intern gehdrtet wird.

Transzendenz lasst sich nur mit Hilfe von Kommunikation in Imma-
nenz einfithren. Dass die hiermit einhergehenden sprachlichen Formen
auch fiur das Bewusstsein attraktiv sind, liegt einerseits an der Sinnlich-
keit ihrer Vermittlung und andererseits an den Sinnproblemen der Psy-
che. Denn das menschliche Bewusstsein ist immer schon durch Sprache
und die hiermit einhergehenden Konsequenzen affiziert. Es weifS im Tu-
gendhatschen Sinne langst um die Unterscheidung von Zukunft und Ver-
gangenheit, Gut und Bose und vor allem weifs es um die eigene Sterb-
lichkeit (vgl. Kap. II.2).'"!

171 Siehe Oevermann (1995), der hieraus ein Bewihrungsproblem ableitet, das nur
durch eine charismatisch abgesicherte Religiositdt balanciert werden kann.
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Das menschliche Bewusstsein, das immer schon durch die Sprache ge-
gangen ist, erfahrt hiermit die eigentiimliche Diskrepanz zwischen der rei-
nen Operativitat der unmittelbaren phinomenalen Erfahrungsqualitit,
zwischen einem stream of consciousness, der nur die Gegenwart kennt
und damit gewissermafen unzeitlich also ewig erscheint!”? und dem kom-
munikativ vermittelten Wissen um die eigene Endlichkeit. Oder um es mit
Luhmann zu formulieren: ,,Im Begreifen des Todes tritt das Medium Sinn
in Widerstand zu sich selbst“ (Luhmann 2000, S. 51).!”% Daraus folgend
stellt sich fiir Psyche und Kommunikation die prinzipiell unbeantwortba-
re Frage nach dem Sinn hinter dem Sinn, also nach dem, was jenseits der
mit der Sprache gewonnen Sinnoperationen stehen konnte.

Wenngleich auch die Kommunikation hier letzlich nicht weiter weifs,
so kann sie doch Antworten geben, die das Bewusstsein gewissermafSen
einlullen, etwa indem sie mit der Verwechselbarkeit von sinnlosem Sinn
und sinnvoller Sinnlosigkeit spielt. Genau hier, an der grundsitzlichen
Unbeantwortbarkeit der aufgeworfenen Fragen setzt religiose Kommu-
nikation an. ,,Die Replik der Religion, die das Arrangement dieser For-
men ist“, so Peter Fuchs, besteht also ,,darin, ihre Narrationen und ihre
Rituale gegen Negation abzudichten, die Narrationen durch die unab-
tastbare Heiligkeit der grundlegenden Biicher, die Rituale durch Verfah-
ren, die verhindern, dass Rituale als kontingent beobachtet oder gar in
actu negiert werden konnen“ (Fuchs 2012, S. 247).

Religion bietet gleichsam Antworten an, die keine sind, und dichtet
die hiermit einhergehenden Projektionen gegeniiber Zweifeln ab, was

172 In diesem Sinne formuliert Wittgenstein (1990, Proposition 6.4311): ,,Der Tod
ist kein Ereignis des Lebens. Den Tod erlebt man nicht. Wenn man unter Ewig-
keit nicht unendliche Zeitdauer, sondern Unzeitlichkeit versteht, dann lebt der
ewig, der in der Gegenwart lebt.“

173 Bzw. ausfiihrlicher: ,,Den eigenen Tod kann man sich als Ende des Lebens vor-
stellen, nicht aber als Ende des BewufStseins. [...] Alle Elemente des Bewufst-
seins sind auf die Reproduktion des BewufStseins hin angelegt, und dieses Und-
soweiter kann ihnen nicht abgesprochen werden, ohne daf sie ihren Charakter
als Element des autopoietischen Reproduktionszusammenhangs verloren. In
diesem System kann kein zukunftsloses Element, kein Ende der Gesamtserie
produziert werden, weil ein solches Element nicht die Funktion eines autopoi-
etischen Elements tibernehmen, also nicht Einheit sein, also nicht bestimmbar
sein konnte. [...] Der Tod ist kein Ziel. Das BewufStsein kann nicht an ein Ende
gelangen, es hort einfach auf.“ (Luhmann 1993, S. 374) Doch: ,,Das Bewuft-
sein kann keinen letzten Gedanken denken und sich deshalb auch nicht vor-
stellen, wie ein letzter Gedanke sich gleichsam anfiihlen wiirde. Und erst recht
versteht es sich, daf§ tiber jeden Todesfall danach immer noch kommuniziert
werden kann; und das, was geschehen ist, zumindest soweit verstanden wer-
den kann, daf§ weiter kommuniziert werden kann. Fiir psychische wie fiir so-
ziale Systeme (und beide, weil es um Sinn als Medium der Beobachtung ihrer
Operationen geht), ist der Tod sicheres Wissen und sicheres Nichtwissen zu-
gleich. (Luhmann 2000, S. 51; Hervorhebung im Original)
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wiederum voraussetzt, dass sich an ein Erleben ankniipfen lasst, fiir das
dieser (Un-)Sinn bedeutsam ist. Transzendenz hat also wirklich zu be-
rithren. Die Gnade Gottes, der Segen in der Begegnung mit dem Lama,
die befriedende Qualitdt der meditativen Vertiefung oder die erlosende
Qualitat der Leere muss bewusst und damit korperlich — also in der Im-
manenz — erfahren werden.

Transzendenz, die als Sphire jenseits des Sinns indifferent gegeniiber
dem menschlichen Erleben wire, hitte keine soteriologische Qualitit. Die
kommunikative Riickfuhrung von Transzendenz als Sphire, die seinslo-
gisch nicht ist, in Immanenz, wiirde dann nicht mehr gelingen. Damit
wire auch die religiose Kommunikation ,,als Reaktion auf die Frage nach
dem Sinn von Sinn mit der darauf bezogenen immanenten Praxis der Ne-
gationsblockaden, im genauesten Sinne: sinnlos“ (Fuchs 2012, S. 247).

Kommunikation der Nicht-Kommunikation

Im Folgenden schauen wir etwas genauer auf die Spezifika der soterio-
logischen Kommunikation, welche die buddhistischen Lehren anbieten.
Auch hier gilt, dass sich diese Prozesse nur tiber Negativsprache verste-
hen lassen, also tiber eine kommunikative Sphare, die ,,anders als Sein
geschieht“ (Lévinas 1998), sich also tiber den Umweg des Nichtseins
dem Bewusstsein nihert, das all dies nicht verstehen, aber fihlen kann.'”
In dieser Hinsicht unterscheiden sich die buddhistischen Kommunikati-
onsofferten zunichst nicht von anderen religiosen Angeboten. Auch der
christlich-judische oder der islamische Gott ist nicht von dieser Welt - er
ist nicht im Bereich des Seins zu finden —, sondern tritt erst iiber Kom-
munikation in die menschliche Welt ein.

Was die buddhistischen Lehren jedoch im Gegensatz dazu auszeichnet,
ist die kompromisslose Radikalitit, mit der sie die Beziehung zwischen
Welthaftigkeit und Weltlosigkeit konzeptualisieren. Ihre soteriologischen

174 Es stellt sich allerdings die Frage, ob man die buddhistischen Lehren, sofern
man sie in dieser radikalen Form, also jenseits aller Projektion versteht, noch
als Religion betrachten kann, oder ob man nicht im Sinne der Tugendhatschen
Unterscheidung von Religion und Mystik hier den Fokus auf letzteres zu le-
gen hat, denn eine Negativsprache, die zu sich selbst gekommen ist, benotigt
keine Projektionen oder andere Illusionen. Sie kann sich damit begntigen, sich
von sich selbst tiberraschen zu lassen. ,,Der Weg zur Mystik wird darin beste-
hen, daf$ man das Gewicht, das die eigenen Wiinsche fiir einen haben, relati-
viert oder geradezu leugnet, also eine Transformation des Selbstverstdndnisses.
Der Weg der Religion hingegen besteht darin, dafl man die Wiinsche lifSt, wie
sie sind, und statt dessen eine Transformation der Welt mittels einer Wunsch-
projektion vornimmt: die Macht, die die Menschen umgibt, wird zu diskreten
Wesen verdichtet, von deren Wirken man sich vorstellen kann, daf§ das eige-
ne Gliick oder Ungliick abhingt, und die als von uns beeinflufSbar angesehen
werden.“ (Tugendhat 2006, S. 121f.)
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Schiisselkonzepte — nibbana, die Leerheit aller Phinomene, sowie die
Lehre von anatta, der Unpersonlichkeit oder der Nicht-Ichheit — sind auf
solch hohem Abstraktionsniveau formuliert, dass sich kaum noch posi-
tivsprachliche Deutungen daran anschliefSen lassen. Waihrend sich der
judische Gott noch dialogisch als Person denken ldsst und sich mit dem
islamischen oder christlichen Himmel noch Vorstellungen weltlicher Ek-
stasen verbinden lassen, scheint die Negativsprache in den buddhisti-
schen Konzeptionen gleichsam zu sich selbst zu kommen.!”*

Hier stellt sich die Frage, wie einer solch radikalen Konzeption die
Riickbindung an die Psyche gelingt, bzw. wie vermittelt werden kann,
dass es sich bei diesen Lehren um etwas handelt, das fiir den empfinden-
den Menschen in hohem MafSe bedeutsam ist. Denn eine Lehre, die indif-
ferent gegeniiber den Leiden und Bediirfnissen der Menschen ist, wiirde
allenfalls nihilistische Einstellungen nihren, jedoch kaum ein soteriolo-
gisches Potential entfalten konnen. Anders lasst sich fragen, wie sich in
den buddhistischen Lehren Kommunikation und Psyche so verschrin-
ken, dass es moglich wird, den ,,Sinn des Lebens® darin zu sehen, ,,zu
einer Weltsicht zu gelangen, in der die Frage nach dem Sinn verschwin-
det* (Ferry 1997, S. 32). Moglich ist dies nur mit Hilfe einer ,,Kommu-
nikationstechnik“, welche ,,die Kommunikation auf der Basis ihrer ei-
genen Funktionsgrundlagen ad absurdum fithrt“ und das Ergebnis als
Befreiung fihlen lisst (Fuchs 1997a).

Gleichsam ins Zentrum des Negativsprachlichen zielend sind die bud-
dhistischen Lehren also — anders als man zunéchst denken kénnte — vor
allem mit ,,Kommunikation und nicht mit dem Schweigen* beschaftigt
(Fuchs 1997b, S. 83). Die Suspension von Sinn erscheint hier also wie-
derum in sinnhafte Arrangements eingewoben, wodurch fiir den Adep-
ten der buddhistischen Lehren die Frage des ,richtigen Nichtverstehens“
virulent wird (Fuchs 1997a, S. 64). Denn es geht schliefSlich darum zu
vermitteln, dass es nichts zu verstehen gibt, dass die Sinnsuche also sinn-
los ist und dass genau dies als in Ordnung erlebt, gefiihlt und verstan-
den wird.

175 Freilich zeigen sich in den verschiedenen buddhistischen Traditionen immer
wieder Varianten, welche die abstrakte Radikalitdt der soteriologischen Visi-
on abschwichen. Man denke etwa an die Nur-Geist-Deutung in einigen Schu-
len des Mahayana-Buddhismus, welche die Idee der Leerheit zu einem univer-
sellen Superbewusstsein verdinglicht, oder an das Pantheon der buddhistischen
Gottheiten im tibetischen Buddhismus, die als konkretes sinnliches Gegentiber
erscheinen und adressiert werden konnen. Die kaum auszuhaltende Spannung
zwischen einer individuellen und sterblichen Psyche und der tiberweltlichen
Reflexion des unsinnlichen todlosen Nichts wird hier durch entsprechende
religiose Projektionen abgemildert, wenngleich tiblicherweise weiterhin mit-
gefiihrt wird, dass die eigentliche Befreiung nur moglich ist, wenn ,,die Be-
deutung der Leerheit wirklich erkannt® wird (Gampopa 1996, S. 245f.), also
begriffen wird, dass die Projektionen eben nur Projektionen darstellen.
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All dies kulminiert mit nibbana in einer soteriologischen Vision, mit
der immanent Transzendenz beansprucht wird, die also ,unterstellt,
daf$ es ein immanentes Pendant der Transzendenz“, sozusagen ,,Unort
und Unzeit in Raum und Zeit“ gibt (Fuchs 1997b, S. 77). Dabei wird
zugleich kommuniziert, dass sich tiber Erleuchtung nichts sagen lasst:
»Man erhilt eine Information, die besagt, dafS sie an der Stelle einer ei-
gentlichen (aber unmoglichen Information) steht: Sie informiert dartber,
dafs nicht informiert werden kann. Zugleich wird die Nichtmarginalitit
dieser Information via Mitteilung demonstriert.“ (a.a.O., S. 87) Denn
sie wird schlieSlich von einer signifikanten Person mitgeteilt und ist da-
her — insbesondere in der Lehrer-Schiiler-Interaktion — unhintergehbar,
sie erhalt hiermit eine fuhlbare Qualitit — eine Beziehungsqualitit. Das
Sinnlose, die Leere, erscheint dadurch gerade nicht mehr als leer, sondern
als gefiihltes Leben im Netzwerk lebendiger Beziehungen. In diesem Sin-
ne wiirde die soteriologische Vision des Buddhismus also auf eine Riick-
kehr in die Inmanenz innerweltlicher Beziehungen zielen, die darauf be-
ruht, dass alle kommunikativ vermittelten sinnhaften Projektionen — also
Gesellschaft schlechthin — durchschnitten bzw. iiberwunden werden.

Aus Perspektive der mimetischen Identifikation konnte man dies fol-
gendermafen formulieren: Wir begegnen hier der ,,Paradoxie der welt-
gestaltenden Weltentsagung® (Chung 2009, S. 143ff.), die darauf beruht,
»dass die Moglichkeiten eines autonomen Selbst in irgendeiner Weise
fast immer von der mimetischen Begierde verdeckt sind“ (Girard 1997,
S. 28), also durch das gemeinschafltiche In-der-Sprache-Sein, mit dem all
die Konditionierungen entstehen, mittels der der Mensch fiir sich selbst
und fiir andere problematisch erscheint.

Zen-Meister Sloterdijk iiber die Begegnung auf Augenhéhe zwischen Leb-
rer und Schiiler:

»Ich sitze da und er kommt rein, muss hier Niederwerfung machen an
der Tiir, nicht, hier noch mal und sich dann hier hinsetzen und seine Lo-
sung prisentieren, ne. Und einen Punkt fiir die/ in der Ausbildung ist dann
ja auch, und das dauert mindestens im Schnitt zehn, acht bis zehn Jah-
re, dass dieses Hierarchie-Gefille, was hier ist, ne, dass das sich aufhebt.
Das ist eigentlich ein ganz entscheidender Punkt, dass die Ausbildung da-
hin kommen muss, nicht, dass ein Schiiler (atmet horbar ein) dem Lehrer
wirklich auf Augenhohe begegnet, ja, so. Oder, zum Beispiel, auch kein/
wenn er, zum Beispiel, reinkommt und hat keine Losung, sich hinsetzt und
den Mut hat, nichts zu machen. Und das muss ich als Lehrer auch sptiren,
ist das jetzt konstruiert oder ist es echt, ja, der sitzt da und hat tiberhaupt
kein Problem damit, zu sitzen und nichts zu tun, ja, so. [...] Und die Lo-
sung liegt immer da, wo nichts mehr dahin/ wo nichts dahinter steckt,
gell? Kein Sinn, keine Bedeutung, keine Interpretation. In dem Moment,
WO man etwas interpretiert, ist schon vorbei. Also, es geht immer nur um
die Augenblickswirklichkeit hier, ne.
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II.7 Leib, Reflexion und Transzendenz —
metatheoretische und methodologische Integration

Die vorangehenden Kapitel verweisen mit den Themen Verkorperung,
spirituelle Erfahrung, Reflexion, Ritual, Gruppenprozesse, Mimesis und
dem Verhiltnis von Psyche und Kommunikation auf wichtige Dimensio-
nen, die in unserer Untersuchung zu beriicksichtigen sind. Auch wenn
sich an der einen oder anderen Stelle bereits Beziechungen zwischen den
einzelnen Zugingen zeigen, fehlt bislang noch ein tibergreifendes Para-
digma, mittels dessen sich die bisherigen, aus recht heterogenen Theo-
rietraditionen stammenden Uberlegungen integrieren lassen.

Wir benotigen eine Perspektive, tiber die sich Erfahrung und Refle-
xion, Leiblichkeit und Kommunikation, inviduelles Erleben und soziale
Konstitution sinnvoll in Beziehung bringen lassen. Mit Blick auf die bis-
herigen Ausfuhrungen sind dabei folgende Aspekte zu beachten:

a) Wir haben unsere Leiblichkeit zu beriicksichtigen, diirfen dabei
aber nicht in Fallen einer Handlungs- oder Akteurstheorie laufen, die
vorempirisch beansprucht zu wissen, wie die Grenzen zwischen Subjekt
und Objekt zu ziehen sind.

b) Es ist zu beachten, dass sich die Konzepte von ,,Ich“ und ,,Du*
vor allem der sprachlichen Gemeinschaft entlehnen und dass dement-
sprechend auch die zugehorigen Empfindungen von Selbstwert in hohem
MafSe von den symbolischen Handlungen Anderer abhangen.

¢) Wir haben davon auszugehen, dass sich die Bediirfnisse, die unser
individuelles Begehren anleiten, nicht einem invarianten Personlichkeits-
kern entspringen, sondern tiberwiegend aus der mimetischen Identifika-
tion erwachsen.

d) Nicht zuletzt ist die Differenz von Psyche und Kommunikation zu
beachten, denn erst auf diesem Wege 6ffnet sich der Blick auf eine Ne-
gativsprache, die von nichts handelt, aber dennoch das Bewusstsein in-
formieren kann.

Aus Perspektive der praxeologischen Wissenssoziologie weisen Bour-
dieus Arbeiten zum Habitus einen Weg, um zu verstehen, wie sich leibli-
che und symbolische Prozesse in der spirituellen Praxis miteinander ver-
schranken. Als leibliche Struktur, die von ihrer Genese ebenso von der
menschlichen Biologie wie von sozialen Signifikationen abhangt, bzw.
verkorperte soziale Erfahrung, schlagt der Habitus eine Briicke zwischen
subjektiver Erfahrung und objektiver sozialer Realitit, wobei deutlich
wird, dass sich diese Unterscheidung selbst sozialen Prozessen verdankt
(Bourdieu 2001). Menschliches Leiden erscheint aus dieser Perspektive
vor allem als zerrissener Habitus, der darauf beruht, dass unterschied-
liche, miteinander im Konflikt liegende Anspriiche und Identitdten ge-

163

Access - ETEES


https://doi.org/10.5771/9783845277356
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

ZWEITER ZYKLUS: ANTHROPOLOGIE

fihlt werden.!”® Sofern sich der Betroffene der Ursachen seiner Agonie
bewusst wird, kann eine Bewegung in Richtung einer ,,Gegendressur*
entstehen.!”” Da sich die sozialen Verhiltnisse durch Sprache und andere
symbolische Praktiken tiber die Prozesse der mimetischen Identifikation
unmittelbar in den Korper eingeschrieben haben, kann eine Umformung
des Habitus letztlich nur durch ein ,,Biindel an alternativen Sprachprak-
tiken und Korpertechniken® erreicht werden (Herrmann 2013, S. 156).
Es liegt in der Natur der Sache, dass eine solche Umerziehung nicht
auf einer individuellen Ebene vonstatten gehen kann, sondern nur in ge-
meinschaftlicher Form. Dementsprechend besteht fiir Bourdieu der ,,er-
ste Schritt zur Befreiung® in ,,der gemeinsamen Hervorbringung alterna-
tiver Lebenswelten und Milieus, in welchen sich fiir die Individuen neue
Moglichkeiten zur Erkundung und Aneignung leiblicher Verhaltenswei-
sen eroffnen® (Herrmann 20713, S. 156). Nur auf diesem Wege konnen
sich die buddhistischen Lehren zu einer Schule institutionalisieren, die
eine tertidre Sozialisation ihrer Schiiler moglich werden lasst.
Bourdieus Habituskonzeption mag sich fiir erste Sondierungen in den
Feldern des westlichen Buddhismus eignen,'”® mit Blick auf die komple-
xen Reflexionsverhiltnisse und die soteriologischen Aspekte der buddhi-
stischen Praxis stellt sie jedoch fiir unsere Zwecke ein zu grobes Werk-
zeug dar. Aus diesem Grunde mochten wir mit Maurice Merleau-Ponty
zunichst einen Schritt zuriicktreten, um die Feinheiten einer sozial in-
struierten Leiblichkeit genauer konzeptualisieren zu konnen. Ein beson-
deres Augenmerk wird dabei auf das Verhiltnis von Leib und Sprache
zu lenken sein, um die auf diese Weise Gestalt erhaltende metatheore-
tische Konzeption so zu erweitern, dass auch gesellschafts- und kultur-
theoretische Perspektiven mitgedacht werden konnen. In diesem Zuge
zeigen sich auch einige fir unsere Zwecke hilfreiche Ankntipfungspunkte

176 ,,Der Habitus ist weder notwendigerweise angemessen noch notwendigerweise
kohirent. Er verfiigt iiber Integrationsstufen, die vor allem ,Kristallisationsstu-
fen‘ des eingenommenen Status entsprechen. So ldf3t sich beobachten, dafs wi-
derspriichlichen Positionen, die auf ihre Inhaber strukturelle ,Doppelzwinge*
ausiiben konnen, oft zerrissene, in sich widerspriichliche Habitus entsprechen,
deren innere Gespaltenheit Leiden verursacht. [...] Folglich kann es geschehen,
dafs — nach dem Paradigma Don Quichottes — die Dispositionen mit dem Feld
und den fiir seinen Normalzustand konstitutiven ,kollektiven Erwartungen®
in Mifklang geraten. Dies ist insbesondere dann der Fall, wenn ein Feld eine
tiefe Krise durchmacht und seine Regelmifigkeiten (oder sogar seine Regeln)
grundlegend erschiittert werden.“ (Bourdieu 20071, S. 205f)

177 ,Wenn das Erkldren dazu beitragen kann, so vermag doch nur die wahre
Arbeit der Gegendressur, die dhnlich dem athletischen Training wiederholte
Ubungen einschliefit, eine dauerhafte Transformation des Habitus erreichen.*
(Bourdieu 2001, S. 220)

178 Man denke hier etwa an die Untersuchung des neuen Status und des hiermit
verbundenen Selbstwerts, der in der tertiiren Sozialisation in buddhistischen
Gruppen gewonnen werden kann.
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an die Reflexionslogik Gotthard Giinthers, mit der spiter auch die kom-
plexeren Reflexionsverhiltnisse buddhistischer Praxen, vor allem auch
unter Einbeziehung der Differenz von Psyche und Kommunikation re-
konstruiert werden.

Auf diese Weise ldsst sich die buddhistische Schulung als Versuch eines
Bildungsprozesses verstehen, der im Sinne von Winfried Marotzki auf die
Transformation des Selbst- und Weltverhdltnisses eines Menschen zielt,'””
also auf eine andere Weise wie Welt und Selbst reflektiert werden.

Reflexion als leibliche Praxis

Aus phianomenologischer Perspektive ldsst sich Reflexion mit Merleau-
Ponty — noch unterhalb der sprachlichen Aktivitit — als primar vom
Leiblichen her zu verstehende Bewegung fassen. Reflexion meint ,,zu-
néchst schlicht Rickwendung auf den eigenen Ausgangspunkt® der Er-
fahrung und zwar als leiblich zu empfindende Bewegung, die in der
»Doppelempfindung“ der Begegnung des Leibes mit sich selbst seinen
Ausgangspunkt nimmt: ,, Wenn die rechte Hand die linke beriihrt, dann
findet bereits auf der Ebene des Leibes eine Riickwendung auf sich selbst
statt, erfahrt sich doch dabei das leibliche Ich als zugleich beriihrend und
beriihrt, als Subjekt und als Objekt von Empfindung*.!s

Schon auf der Ebene der Selbstberiihrung stellt Leiblichkeit keine logi-
sche Einheit dar, sondern vielmehr einen Verbund unterschiedlicher Re-
flexionsperspektiven — Gunther spricht hier von Kontexturen —, in denen
jeweils die eine oder die andere Seite als Subjekt oder Objekt der Emp-
findung erscheint. Die welchselhafte und immer nur temporir mogliche
Festlegung von Subjekt und Objekt bedarf weiterer Reflexionen, um ein
stabiles Arrangement auszubilden.

Wenn aber schon die Grenze zwischen Subjekt und Objekt alles ande-
re als eindeutig ist, was ldsst sich dann aus Perspektive einer leiblich ori-
entierten Phanomenlogie zur Frage der Intersubjektivitit sagen?

Intersubjektivitit als Arrangement verschachtelter
Reflexionsverhiltnisse, die nicht zur Einbeit finden

Gewohnlich bleibt die soziologische Diskussion des Problems der In-
tersubjektivitit weit hinter dem Reflexionsstand der phinomenologi-
schen Forschung zurtick.!®! Aus Perspektive des Sozialkonstruktivismus

179 So die Bildungsforschung in Anschluss an Marotzki (1990).

180 Alloa/Fischer (2013, S. 15) mit Verweis auf Merleau-Ponty (2004, S. 47ff.).

181 So etwa Luhmanns Kritik an den ,,Nachlissigkeiten, die unterlaufen, wenn So-
ziologen noch heute von ,phinomenologischer® Soziologie sprechen und damit
in die von Husserl sorgfiltig vermiedene Falle des Objektivismus laufen, der
zu all dem noch an den Unbegriff der ,Intersubjektivitit’ gebunden wird, so
als ob es einen Kompromif$ zwischen Objektivismus und Subjektivismus geben
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verweist man iiblicherweise auf die objektiv gegebene Institution der
Sprache, uiber die sich die eigene wie auch die fremde Subjektividt fun-
dieren liefle. Edmund Husserl war sich demgegeniiber recht genau dar-
uber im Klaren, dass sich transzendentale Subjektivitdt nur in Verbin-
dung mit transzendentaler Intersubjektivitat denken lasst, was jedoch
unweigerlich zu Aporien und Paradoxien fihrt.

Husserl stiefS immer wieder auf das Problem, dass man in der konkre-
ten sozialen Praxis nicht umhin kommt, das Gegenuber als Fremden zu
betrachten, der letztlich unzuganglich am Horizont bleibt und nie vollends
sprachlich angeeignet werden kann.'®? Der Andere (das Alter Ego) hat
damit unweigerlich die paradox anmutende Doppelrolle inne, den Pro-
zess der intersubjektiven Begegnung und Verstindigung sowohl zu fundie-
ren (als leibliche Erreichbarkeit des Anderen) als auch zu transzendieren
(ndmlich als absolute Fremdheit des anderen Bewusstseins). Merleau-Pon-
ty fasst die Eigenarten dieser komplexen Beziehung in Hinblick auf die
Verteilung der Reflexionsperspektiven folgendermaflen zusammen:

»Fir Husserl gibt es bekanntlich sehr wohl ein Problem des Anderen, ist
das alter ego ein beunruhigendes Paradox. Ist der Andere, tiber sein Fiir-
mich-sein hinaus, wahrhaft ein Sein-fiir-sich, und sind wir wirklich einer
fiir den anderen, und nicht allein einer wie der andere fiir Gott, so mufS der
eine dem anderen erscheinen vermogen, muf$ er und muf$ ich ein dufleres
haben, mufs es aufser der Perspektive des Fiir-sich — meines Blickes auf mich
und des Anderen Blickes auf sich — eine Perspektive des Fur-Andere geben —
die meines Blickes auf den Anderen und des Blickes des Anderen auf mich.
Beide Perspektiven konnen nicht einfach in einem jeden von uns sich ne-
beneinanderstellen, denn dann wire nicht ich es, den der Andere sibe, und
wire es nicht der Andere, den ich sihe. Ich mufd mein dufSeres sein, und
der Leib des Anderen mufS er selbst sein. Dies Paradox, diese Dialektik von
ego und alter ist moglich nur, wenn ich wie der Andere aus der Situation
nicht unabhéngig von jeglicher Bindung sich definieren, m. a. W. wenn die
Philosophie nicht sich vollendet im Riickgang auf das Ich, wenn vielmehr
die Reflexion nicht allein mein Zugegen-sein-bei-mir-selbst, sondern eben
so sehr die Moglichkeit eines ,fremden Betrachters® entdeckt; wenn ich
noch an der dufSersten Spitze der Reflexion mein Dasein erfahre ohne die
absolute Dichte, die mich tiber die Zeit erhobe, vielmehr in mir eine Art
von innerer Schwiche entdecke, die mir versagt, als Individuum absolut
zu sein, mich als Mensch unter Menschen, zumindest als BewufStsein unter
BewufStsein dem Blick des Anderen aussetzt. [...] Reduziert mein Existie-
ren sich auf mein BewufStsein zu existieren, so bleibt der Andere ein leeres
Wort; es mufS aber dieses mein Existieren auch das BewufStsein umfassen,

konne, einen halben, sozialen Konstruktivismus, der den Soziologen ins Ge-
schift bringt.“ (Luhmann 1996Db, S. 25) Siehe auch Luhmann (1996a).

182 ,,Die Konstitution der Intersubjektivitit und intersubjektiven Welt ist bestan-
dig auf dem Marsch und hat einen entsprechenden Horizont, in dem sie mir
vorweg gilt als immer noch neuen intersubjektiven Sinn mit Beziehung auf
neue Ichsubjekte annehmend.“ (Husserl, zitiert nach Zahavi 1996, S. 41).
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das man von ihm haben kann, und damit seine Inkarnation in eine Natur

und die Moglichkeit mindestens einer geschichtlichen Situation. Das cogi-

to mufs mich solcherart situiert entdecken, und nur unter dieser Bedingung

kann, mit Husserl zu reden, die transzendentale Subjektivitit Intersubjek-

tivitdt sein. (Merleau-Ponty 1974, S. 9f.; Hervorhebungen im Original)
Die eigentliche Pointe Merleau-Pontys phinomenologischer Betrachtung
besteht in unserem Kontext also darin, die ,transzendentale Subjekti-
vitat“ zuriick ins Sein, nimlich in die konkrete leibliche Praxis verkor-
perter Interaktionen zu verlegen. Denn , Intersubjektivitit“ kann unter
den benannten Bedingungen nicht mehr heifSen, auf ein transzendental
begriindetes Sprach- oder Regelverstandnis zu rekurrieren, sondern ist
nur innerhalb der geschichtlichen Verkettung wechselseitiger, sich leib-
lich manifestierender Praxen zu erfahren und kann auch nur innerhalb
dieser Praxen reflektiert werden. Um es mit Merleau-Ponty zu formulie-
ren: ,,Die phinomenologische Welt ist nicht reines Sein, sondern Sinn,
der durchscheint im Schnittpunkt meiner Erfahrung wie in dem der mei-
nigen und der Erfahrungen Anderer durch dieser aller Zusammenspiel,
untrennbar also von Subjektivitit und Intersubjektivitit, die durch Uber-
nahme vergangener in gegenwirtige wie der Erfahrung anderer in die
meine zu einer Einheit sich bilden.“ (Merleau-Ponty 1974, S. 17)

Wir begegnen hier einem Spiel von Reflexionen, in dem die eigenen
und die Erfahrungen anderer zu einem Arrangement finden, in dem Sub-
jekt und Objekt, Einheit und Differenz, wir und andere, Konkreta und
Abstrakta jeweils situativ — d.h in einem konkreten Praxiszusammen-
hang - ausflaggen konnen. Diese Ausdifferenzierung geschieht jedoch
nicht aus der Perspektive einer Hierarchie von Grund und Begriindetem
—auch nicht in dem Sinne, dass eine transzendentale Subjektivitit (oder
Intersubjektivitit) als das primar Fundierende anzusehen ist —, sondern
im Kontext einer Heterarchie multipler Praxen, die einander wechselsei-
tig zur Realisation bringen.

Aus diesem Grunde konnen und dirfen Reflexion und Rationalitdt —
und die hiermit verbundenen metaphysischen und epistemischen Veror-
tungen — vor diesem Hintergrund nicht als aufSerhalb dieser Praxen ste-
hend gesehen werden. Um es wiederum mit den Worten Merleau-Pontys
zu sagen: ,,Rationalitat bemif3t sich nach diesem Begriff genau an der Er-
fahrung, in der sie sich enthullt. Dafs es sie gibt, besagt, daf§ Perspektiven
sich kreuzen, Wahrnehmungen sich bestitigen und ein Sinn erscheint.“
(Merleau-Ponty 1974, S. 17)

Bedeutung als syndsthetisch empfundene Gestalt,
die komplexe soziale Referenzen integriert

Unsere Leiblichkeit ldsst sich mit Merleau-Ponty also nicht als logische
Einheit fassen, sondern nur als Schnittstelle unterschiedlicher Referenzen
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begreifen. Sie erscheint damit polykontextural, sofern wir jede an die-
sem Arrangement beteiligte logische Perspektive mit Guinther als Kon-
textur bezeichnen.!83

Die Dynamik der Reflexionen, einen Korper zu haben und Leib zu
sein — sich also mit seinem Korper identisch und auch nicht-identisch zu
fithlen — wird ihrerseits durch die Sprache, also durch sozial angeliefer-
ten Sinn moderiert. Da es sich beim (Innen-)Sprechen und Sprache-Ho-
ren jedoch wiederum um korperlich empfundene Prozesse handelt, kann
auch das Fihlen nicht eindeutig einer Sphire — sei es dem Subjekt, der
ihm als Objekt entgegentretenden Welt oder der sprachlichen Intersub-
jektivitit — zugerechnet werden:

»Der Leib ist es, der nicht nur Naturgegenstinden, sondern auch Kul-
turgegenstanden, wie etwa Worte es sind, ihren Sinn ergibt. Zeigt man
jemandem ein aufgeschriebenes Wort fiir einen so kurzen Augenblick,
dafd er es nicht entziffern kann, so fithrt doch das Wort ,warm‘ z.B. eine
Art Warmeerfahrung herbei, die es wie mit einem Bedeutungshof umgibt.
[...] Plotzlich merke ich, wie das Wort in meinen Korper hineinschnappt.«
(Merleau-Ponty 1974, S. 275)

Die Sprache zeigt damit wieder jenen Doppelcharakter, indem sie die
Grenzen zwischen innen und auflen, zwischen Subjekt und Objekt zu-
gleich konstituieren wie auch verwischen bzw. unterlaufen lasst. In Laut-
form oder Schriftform wahrgenommene Worte erscheinen ,,nicht blofs
als Mittel zur Bezeichnung von Gegenstianden oder Gedanken®, sondern
immer zugleich als eine ,, Weise der Gegenwart des Gedankens selbst in
der sinnlichen Welt, nicht nur Umkleidung, sondern Wahrzeichen oder
Leib des Denkens“ (Merleau-Ponty 1974, S. 216).

Die Verschrankung des leiblichen und des sozialen Charakters der
Sprache steht im Einklang mit den bereits vorgestellten Ergebnissen der
neurowissenschaftlichen Studien zu Spiegelsystemen. Indem die Ge-
sten anderer in ihrer Bedeutung fiir den Anderen fithlend wahrgenom-
men werden, erhalten sie fiir einen selbst einen Wert.'* Mit Verweis auf

183 Siehe zur Einfithrung in die Konzeption der Polykontexturalitdt Giinther
(1979b), Kaehr (1993), Klagenfurt (2001) sowie in ausfihrlicher Aufarbeitung
der Giintherschen Schriften Ort (2007) und Marotzki (1990, S. 190-233).

184 In diesem Sinne Jager: ,,Das Spiegelsystem integriert also nicht nur die visuellen
Eigenschaften der zielgerichteten Handlungsmotorik anderer Subjekte, die in
absichtsvoller Weise mit Objekten umgehen. Es verkniipft also im selben neu-
ronalen Schaltkreis die Klassifikation von Objekten je nach der Handform, die
notig ist sie zu ergreifen, und das ,Fremdverstehen von Hand-Gesten Anderer,
die entsprechende Greifbewegungen ausfiihren. Das Spiegelsystem koordiniert
insofern in gewissem Sinne ,begriffliches* (=Objektklassifikation) und ,herme-
neutisches* Wissen (=Fremdverstehen). Es stellt frih in der Gattungsgeschichte
des Menschen eine Verschaltung her zwischen einer quasi-kognitiven Objekt-
klassifikation und dem Verstehen des Alter Ego und beides auf der Basis der
Verarbeitung von Informationen im sozialen Raum geteilter Sichtbarkeit, das
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Ludwig Jdger, der sich wiederum auf George Herbert Mead bezieht,
ergibt sich die Pointe, dass ,es die leiblich-materielle Gebarde im ge-
meinsamen Wahrnehmensraum von Ego und Alter Ego ist, die den Pro-
zess der Genese des reflexiven Bewusstseins und der Ausbildung einer
Ich-Identitit — und damit den Prozess des Auseinandertretens von Ich,
Nicht-Ich und Erkenntniswelt — zentriert. Der phylogenetische Prozess,
in dessen Verlauf sich die semi-semantische Gebarde in ein signifikantes
Symbol verwandelt, ist zugleich ein Prozess, in dem — wie man in Anleh-
nung an Merleau-Ponty sagen konnte — durch den semiologischen Ge-
brauch, den der Mensch von seinem Leib macht, der ,Korper als blof3
biologisch Seiendes‘ transzendiert wird.“ (Jager 2013, S. 71)

Das Denken als Innen-Sprechen reproduziert demnach die urspriing-
lich aus der Interaktion stammenden sprachlichen Gesten (einschliefs-
lich der hiermit verbundenen Emotionen, Korperspannungen und Hand-
lungsbereitschaften). Denken und Reflexion lassen sich also auf diese
Weise als Reproduktion von sinnlich multimodal verfassten Artikulatio-
nen verstehen, die in Hinblick auf ihre Empfindungsqualitit so bedeut-
sam sind, dass sie leiblich verankert und damit erinnert und wiederauf-
gefiihrt werden konnen.!'ss

Bedeutung erscheint damit immer auch in synisthetisch empfunde-
ner Gestalt,'$¢ die ebenso komplexe soziale Referenzen integriert wie
eigene und (iiber Ego-Alter-Spiegelung erlebte) fremde Bediirfnisse, die
in der Mimesis als eigene Motive und eigenes Erleben wahrgenommen
werden. Ego, Alter und Interaktion sowie die Kulturgeschichte, die in
beide eingeschrieben ist, sind also streng genommen nur analytisch zu
trennen. Diese Positionierungen und Perspektivierungen emergieren je-
doch jeweils in konkreten Prozessen, sozusagen als Eigenwerte kom-
plexer Reflexionsverhiltnisse, die sich unter anderen Voraussetzungen
anders konfigurieren und dementsprechend andere Selbst- und Fremd-
empfindungen ausflaggen lassen.

Das, was der Fall ist, erscheint dann jeweils als verkorperte Reflexi-
on, als spezifisches Arrangement einer jeweils konkreten Leiblichkeit,

heifSt im Raum leiblicher, gestengestiitzter Interaktion.“ (Jager 2013, S. 75;
Hervorhebung im Original)

185 In diesem Sinne ist auch ,,Vorginglichkeit des Empfindens vor den Sinnen® zu
verstehen (Merleau-Ponty 1974, S. 264). Auch fur Winfried Sellars erscheint
hier das Denken nachrangig gegeniiber jenen sozialen Raumen, in denen die Be-
deutungen zuvor performativ aufgefithrt wurden. Siehe zur Einfithrung in Sel-
lars Denken Seibt (2007).

186 Merleau-Ponty fiihrt dies folgendermaflen aus: ,,Das Sehen von Tonen, das
Horen von Farben kommt zustande wie die Einheit des Blicks durch beide Au-
gen: dadurch, daf$ der Leib nicht eine Summe nebeneinandergesetzter Organe,
sondern ein synergisches System ist, dessen Funktionen iibernommen und ver-
bunden sind in der umfassenden Bewegung des Zur-Welt-seins, dadurch dafd
er die geronnene Gestalt selbst ist.“ (Merleau-Ponty 1974, S. 273)
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in der sich die Perspektiven von Ego und Alter, von Subjekt und Objekt
erst im Prozess einer jeweils konkreten reflexiven Praxis konstituieren.
Was sich in einer Reflexion als Subjekt dokumentiert, nimmt aus einer
anderen Reflexionsperspektive die Stelle des Objekts ein. Diese unter-
schiedlichen Perspektiven stehen wiederum in einer konstitutiven Bezie-
hung, weil die eine Reflexion die andere formatiert, informiert und sta-
bilisiert — und umgekehrt.'s”

Das Selbst: Einbeit in der Differenz

Als wichtige Konsequenz folgt hieraus, dass das Selbst wesentlich wei-
ter zu fassen ist als blofSe reflexive Selbstvergewisserung. Es ist, wie
Arnd-Michael Nohl in der Sprache des Pragmatismus herausarbeitet,
mit Dewey vielmehr als Fluss einer experience anzusehen, die sich aus
der Interaktion eines Organismus mit seiner Umwelt ergibt und in der
»(zundchst) nicht zwischen Subjekt und Objekt unterschieden [wird]; die
Subjekt-Objekt-Positionen bleiben auf der primaren, vorreflexiven Ebe-
ne der experience also verschwommen. Erst in einer Reflexion auf diese
experience konnen derlei Unterscheidungen getroffen werden.“ (Nohl
2006, S. 83; Hervorhebung im Original) Deutlich wird dies etwa in der
Empfindung einer Berithrung im korperlichen Kontakt mit einem ande-
ren Menschen. Im Moment der Empfindung selbst ist noch unklar, ob
die Empfindungen dem Selbst, dem Anderen oder der Interaktion zuzu-
rechnen sind. Wenn wir also den gesamten Empfindungs- und Wahrneh-
mungsstrom — James (1890) spricht hier vom stream of consciousness
— als Selbst auffassen, ist mit dem ,,Begriff des Selbst noch keine Iden-
titdt im Sinne einer reflexiven Selbstvergewisserung impliziert* (Nohl
2006, S. 85).

Genau hier setzt auch Meads Unterscheidung zwischen ,, I und
»me“ an. Ersteres bezeichnet das ,amorphe, unorganisierte Gebiet“
der experience,'® wihrend letzteres eine typisierende ,,Ubertragung aus
dem Gebiet sozialer Objekte“ auf den inneren Erfahrungsfluss ist (Mead
1980, S. 239). ,Das ,me‘ kann also auf der bewussten Ebene der Hand-
lung liegen® — namlich als sprachlich angeeignete Typisierung — (soweit

187 Aus diesem Grunde kann, wie schon Walter Biihl feststellt, die Erkenntnistheo-
rie der Soziologie nicht auf einer zweiwertigen Logik beruhen: ,,Diese Setzung,
dafs das Ich immer das Subjekt und das Nicht-Ich immer das Objekt sei, d.h.
dafs es keinen Unterschied geben soll zwischen dem dinglichen Objekt und ei-
nem denkenden Menschen als Objekt, geht an der unverzichtbaren Konstitu-
tionsbedingung der Soziologie, daf§ der Mensch ein vergesellschaftetes Wesen,
d.h. dafs er zugleich ,Subjekt* und ,Objekt* ist vorbei.“ (Buhl 1969, S. 172)

188 Wir bleiben hier bei der englischen Bezeichnung experience, da die deutsche
Ubersetzung Erfahrung zu stark reflexiv aufgeladen ist, wodurch der interak-
tionsbezogene Bedeutungshof des englischen Wortes abgeschnitten wiirde.
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es nicht bereits wieder habitualisiert und ins Vorbewusste abgesunken
ist), wihrend das ,,I“ immer auf deren vorbewussten Ebene zu finden
ist. Das, was wir mit Schiitz (198 1) als Handlung bzw. als Erfahrung be-
greifen, ist demnach nur im bewussten Teil eines unfassenderen Weltbe-
zuges zu verorten. Dies wird insbesondere am Problem der Interaktion
deutlich, denn in der Begegnung ,,zwischen zwei Menschen interagieren
zwei leibliche Vollztige, also ,,stets deren ,I’s‘, wahrend diese Interaktion
wiederum® im Bewusstsein nur ,auf der Ebene der ,me’s‘ reprasentiert
werden kann® (Nohl 2006, S. 185).'% Hiermit wird gar denkbar, dass
mehrere ,,[’s“ so untereinander interagieren, dass sie der ,,me’s“ nicht be-
dirfen®, etwa im Rahmen von spontanen, kollektiven Handlungsprakti-
ken oder aber rituellen Formen der Vergemeinschaftung, wie sie vielfach
in buddhistischen Schulungskontexten anzutreffen sind.

So darf beispielsweise, wie Pagis (2010b) aufgezeigt hat, das stille
meditative Sitzen keineswegs als sozialfreier Raum verstanden werden.
Denn die schweigenden Praktizierenden nehmen sich sehr wohl in Hin-
blick auf ihre leiblichen Ausdrucksformen wahr und beziehen sich auf-
einander, wodurch wiederum eine besondere Qualitit der Erfahrung von
Stille und Frieden evoziert werden kann (Pagis 2014). Gerade hier tref-
fen wir, wie Nohl herausstellt, auf Formen der Kollektivitidt und Verge-
meinschaftung, durch die ein ,,Wir® als Erfahrungsraum generiert wer-
den kann, das spater— wie auch immer - reflexiv angeeignet werden
kann. Ein Schiiler mag den Sinn eines Rituals vielleicht nicht verstehen,
jedoch die mit ihm verbundenen gemeinschaftlichen Effekte als ange-
nehm empfinden. Oder er mag trotz starker Schmerzen weiter in der Me-
ditationshaltung verharren, weil die anderen es ebenso tun, wenngleich
in seinem Bewusstsein ein starker Widerwille herrscht gegen die hiermit
verbundenen Zumutungen. Spater wird er vielleicht die einhergehende
heroische Haltung wiederum genieflen und in Hinblick auf identitats-
wirksame Konstruktionen nutzen konnen. So mag sich eine Schiilerin
vielleicht zu einigen Gruppenmitgliedern hingezogen fiihlen, aber Ab-
neigung gegeniiber dem Hauptlehrer verspiiren, an den Lehren vor dem
Hintergrund ihres wissenschaftlichen Wissens zweifeln, sich aber den-
noch von der hierin mitschwingenden religiosen Poesie mitreifSen lassen.

In jedem Fall bildet das Selbst einerseits eine Einheit — namlich als Pro-
zess, der all dies vollzieht — und zugleich eine Pluralitit, die nicht nur
in ,,I“ und ,,me“, sondern in viele ,,I’s“ und ,,me’s“ zerfillt. Denn ein
Mensch ist in der Regel gleichzeitig in unterschiedliche Interaktions- und

189 ,,Wo Mead Interaktion als das Aufeinandertreffen unterschiedlicher ,Is¢ ver-
steht, vollzieht sich m.E. so etwas wie die Kontagion; doch beziiglich der Re-
flexion dieser Interaktion von ,I’s hat auch Mead nicht systematisch zwischen
abstrahierend-theoretisierender und praktischer, perspektivischer Reflexi-
on unterschieden, sondern lediglich die Kategorie des ,me‘ konzeptualisiert.
(Nohl 2006, S. 201f.)
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Gruppenprozesse sowie in verschiedene Domanen sprachlicher Reflexi-
on eingebunden.

Die in unserem Zusammenhang interessante Frage ist nun, wie solche
Arrangements aussehen und wie das Verhdltnis eines Menschen zu sich
selbst und zu seiner Welt durch die buddhistische Schulung moderiert
bzw. moglicherweise auch modifiziert werden kann.

Metaphysik — eine Frage der Praxis, nicht der Theorie

Wenn wir mit Merleau-Ponty und aus Perspektive des Pragmatismus die
Subjekt-Objekt-Dichotomie als dynamischen Differenzierungsprozess
einer zundchst diffusen, dann jedoch polykontextural verfassten Leib-
lichkeit begreifen, eréffnen sich einige Freiheitsgrade in der Behandlung
bzw. Rekonstruktion metaphysischer und religioser Fragen. Deren Be-
antwortung ladsst sich in diesem Rahmen konsequent in die Praxis riick-
verlegen. Denn ontologische Bestimmungen und epistemische Haltun-
gen sind, wie gezeigt wurde, nicht mehr transzendental abzuleiten — etwa
als Reflexion der wahrnehmbaren Welt. Sie sind vielmehr jeweils situa-
tionsrelativer Ausdruck der Tatsache, in einer bestimmten Weise in der
Welt zu sein:'*° ,,Die phanomenologische Welt ist nicht Auslegung eines
vorgangigen Seins, sondern Grindung des Seins; die Philosophie nicht
Reflex einer vorgiangigen Wahrheit, sondern, der Kunst gleich, Realisie-
rung von Wahrheit.“ (Merleau-Ponty 1974, S. 17)

Genau dies ist der Grund, warum wir fiir die Rekonstruktion der Re-
flexionsleistungen buddhistischer Praktizierender den soeben entwickelten
protosoziologischen Vorbau benotigen. Denn wir begegnen im Buddhis-
mus Praxen, die das Verhaltnis von Subjekt und Objekt, Selbst und Lebens-
praxis ihrerseits auf unterschiedlichste Weise hervorbringen, dekonstruie-
ren, konfigurieren, reflektieren und gegebenenfalls auch transzendieren.

So lassen sich iiber gewisse meditative Ubungen Vertiefungen erreichen,
die mit einer Dekonstruktion bestimmter Attribute der Ich-Erfahrung ein-
hergehen (etwa dem Verlust der Ichhaftigkeit und der raumzeitlichen Ori-
entierung; s. Kap. II.3.). Deren Erleben kann wiederum das Selbst- und
Welterleben des Praktizierenden modifizieren, etwa in dem Sinne, dass der
durch die Praxis konstruierte Zustand dem Praktizierenden gewisserma-
Ben realer als die gewohnliche Alltagsrealtitat erscheint. Oder es kann, wie
insbesondere im tibetischen Buddhismus tiblich, tiber mimetische Identi-
fikation mit dem Lama ein kollektiver emotionaler Raum entstehen, der
in der anschlieffenden Reflexion als Indiz fiir eine transzendente, funda-
mentalere Wirklichkeit genommen werden kann (die tibetischen Lehrer

190 Auf diese Weise gewinnt auch Bruno Latours berechtigte Kritik am Soziologismus
und Essentialismus eine reflexionslogische Fundierung. Siehe zu Latours (2007, S.
91) Desiderat einer empirischen Metaphysik auch Jansen/Vogd (2014).
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sprechen hier von der ,,Einfihrung in die Natur des Geistes“), was ent-
sprechend die Vertiefung der Ubungspraxis veranlasst.

Eine phanomenologische Welt, die solchermaflen als (Re-)Arrange-
ment und als Verkettung von Praxen situiert ist und ihre eigenen Re-
flexionsverhaltnisse konstituiert, ist allerdings nur polykontextural zu
fassen, weil sich Grund und Begriindetes zu einem polyzentrischen Ge-
webe verweben.

Polykontexturale Logik

Die Reflexionslogik, mit der sich diese Verhiltnisse fassen lassen, kann
also keine zweiwertige Logik sein, da diese nur eine einwertige Ontologie
kennt. Demnach ist nur das, was positivsprachlich fassbar isz.'”! Es muss
davon ausgegangen werden, dass mit einer solchen einwertigen Ontolo-
gie des Seins nur ein kleiner Ausschnitt der Welt begriffen werden kann.
Jenseits dieses Ausschnittes ist jedoch eine Welt zu erwarten, in der Re-
geln bestehen, die fernab der klassischen zweiwertigen Unterscheidung
von wahr und falsch sowie ihrer einwertigen Ontologie des Seins liegen,
die Nicht-Sein nur als Negativkorrelat kennt.'”?> Um die hiermit verbun-
denen Lagerungen konzeptionell fassen zu konnen, schlagt Gunther die
Einfiihrung einer Logik vor, mit der man in der Lage ist, mit Mehrwer-
tigkeiten zu arbeiten. Er entwirft zunachst eine Stellenwertlogik (Giin-
ther 1976b, S. 137f.) und baut diese spiter zu einer Logik der Polykon-
texturalitit aus (Gunther 1979a).

Die grundlegende Uberlegung ist dabei, dass in der klassischen zwei-
wertigen Logik mit der Operation der Negation ein Schritt angelegt ist,
der uber die Zweiwertigkeit selbst hinausreicht: Durch die Axiomatik
der klassischen Logik, den Satz der Identitat, den Satz vom ausgeschlos-
senen Widerspruch und den Satz des ausgeschlossenen Dritten wird eine
Umtauschrelation zwischen p (p ist) und ~p (der Sachverhalt p ist nicht)
etabliert, in der beide Positionen durch die Differenz zur je anderen be-
stimmt sind. Einzig die Negation bildet sich dabei selbst ab (Giinther
1963, S. 26). Giinther weist darauf hin, dass die Negation die Zweiwer-
tigkeit nolens volens allein schon dadurch transzendiert, dass sie diese
als Umtauschrelation der Werte tiberhaupt erst konstituiert, wenngleich

191 Die folgenden Abschnitte sind teilweise wortlich Jansen/Vogd (2012) entnom-
men. Es wird auf eine explizite Zitation und eine Auszeichnung der vorgenom-
menen sprachlichen Verinderungen verzichtet, um den Lesefluss nicht zu stark
zu behindern.

192 Dies wird durch den merkwiirdigen, durch die Quantentheorie gedeckten Befund
deutlich, dass das Quantenteilchen im Doppelspaltexperiment sowohl durch den
einen wie auch den anderen Spalt zu gehen scheint, was zur Paradoxie von Schro-
dingers Katze fihrt: Die Katze ist tot und ~tot. Vgl. Schrodinger (193 5).
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innerhalb der Axiomatik die hiermit verbundene Reflexionsbeziehung
selbst nicht bestimmt wird.

Dementsprechend bildet die Negation fiir Glunther den Ausgangs-
punkt fir den Aufbau einer mehrwertigen Logik. Sie erscheint in diesem
Sinne als transjunktionale Operation (Gunther 1976a), da erst durch sie
die Einheit einer bestimmten Zweiwertigkeit als Kontextur konstituiert
wird. Indem jedoch der Blick auf diese Operation der Konstitution ge-
richtet wird, wird diese gleichsam transzendiert und die Moglichkeit des
Aufbaus weiterer Kontexturen geschaffen.

Die transjunktionale Operation ist in diesem Sinne der Hinweis auf
die jeweilige Beobachterposition. Sie ermoglicht das Umschalten zwi-
schen verschiedenen Kontexturen als unterschiedlichen Orten der Re-
flexion. Gunther fithrt als Beispiel hierfiir die Suspendierung der Fra-
ge nach Recht und Unrecht durch die Frage der Zurechnungsfahigkeit
an (Gunther 1979a, S. 188). Die transjunktionale Operation besteht in
diesem Fall genau darin, die Frage nach Recht und Unrecht als Kontex-
tur zu markieren. Logisch ist dies jedoch nur dadurch méglich, dass eine
weitere Kontextur, namlich die zwischen zurechnungsfahig und nicht zu-
rechnungsfihig formuliert und entschieden wird.!” Die transjunktionale
Operation lisst sich in diesem Sinne mit Marotzki als ,,Ubergang zwi-
schen verschiedenen ontologischen Orten* verstehen, ,,die sich zueinan-
der disjunkt verhalten. Denn ein Referenzsystem (ein Rahmen) definiert
einen ontologischen Ort, insofern als er Bedeutung erzeugt. Wechselt das
Referenzsystem — wechselt also der ontologische Ort —, dndert sich der
Modus der Bedeutungsherstellung.* (Marotzki 1990, S. 214)

Mehrere einzelne Kontexturen kénnen also eine eigene Metastruktur
bilden. Giinther spricht hier von Verbundkontexturen (Giinther 1979a,
S. 191ff.). Als Minimalbedingung fiir eine solche Verbundkontextur
wird die Verschrinkung dreier Elementarkontexturen benannt, wobei
die dritte Kontextur das Verhaltnis der anderen beiden Kontexturen zu-
einander regelt.'**

193 Gerade an diesem Beispiel sollte klar werden, dass Biihls (2000) Kritik an Luh-
manns Rezeption Gotthard Gunthers nicht tragt. Denn die Polykontexturali-
tit baut gerade auf das Konzept einer Vielheit zweiwertiger Kontexturen, die
ineinander verschachtelt sind.

194 Durch die polykontexturale Logik konnen, so auch Kaehr (1993), heterar-
chisch verteilte Selbstorganisationsprozesse paradoxiefrei, d. h. ohne logische
Widerspriiche beschrieben werden: ,,Was Operator an einem Ort, ist Ope-
rand an einem anderen Ort, und umgekehrt. Damit wird die Zirkularitit der
Selbstbeziiglichkeit von Operator und Operand nach der Figur des Chiasmus
tiber vier Orte verteilt. Die Zirkularitét 1ost sich auf in einen chiastischen Me-
chanimus von Ordnungs- und Umtauschrelationen, in dem die zwei funda-
mentalen Zirkularititen zwischen Operator und Operand im Spiel sind, ohne
dabei die fundamentale Hierarchie zwischen Operator und Operand zu verlet-
zen. [...] Umtausch- und Ordnungsrelationen, Hierarchie und Heterarchie der
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Wihrend die klassische philosophische Logik nur mit der ausschlie-
fSenden Polaritit von Sein und Nichtsein arbeiten kann, ldsst sich mit
Giuinther wie auch mit Merleau-Ponty die noch bei Sartre angelegte ri-
gide Gegeniiberstellung von Sein und Nichts iiberwinden (Sartre 2006),
um auf diesem Wege zu einer prozessualen Offenheit des Seins als pri-
madrem Datum der phinomenologischen Analyse zu gelangen, welche
die Moglichkeit von Sein und Nichtsein umschliefst.!”

Die Offenheit der Existenz erscheint damit vorrangig gegentiber der
Unterscheidung von Sein und Nichts. Sie schlieft beides ein.'”® Das

195

196

Operativitit und Relationalitit, fundieren sich gegenseitig.“ (Giinther 1979a,
191ff.) Auch an dieser Stelle wird die Homologie zwischen dem Denken von
Giinther und Merleau-Ponty, der seinerseits das Problem der Intersubjektivi-
tit als polykontexturales Arrangement begreift, deutlich: ,,Schon aufgrund der
Tatsache, daf$ ich eine Bresche einschlage in die Mauer meines Solipsismus,
durch die der Blick des Anderen eindringt, habe ich es nicht mehr mit einer Di-
chotomie zu tun — der ,des‘ Fiir-sich und der ,des‘ Fiir-Andere —, sondern mit
einem System, das aus vier Gliedern besteht: mein Sein-fiir-mich, mein Sein-fiir-
Andere, das Fir-sich des Anderen und sein Sein-fiir-mich. [...] [E]inzig schon
dadurch daf$ ich es umschrieben habe, und sei es punktiert, ist es in mein Uni-
versum eingeschnitten, gibt es eine Schnittfliche zwischen meinem Universum
und dem des Anderen.“ (Merleau-Ponty 2004, S. 111).

,» Wir lassen das Sein nicht ex nibilo aus dem Nichts auftauchen, sondern gehen
von einem ontologischen Relief aus, von dem man niemals behaupten kénn-
te, sein Hintergrund sei nichts. Am Anfang steht nicht das volle und positive
Sein vor dem Hintergrund des Nichts, sondern ein Feld von Erscheinungen,
von denen eine jede in der Folge vielleicht zerplatzt oder durchgestrichen wird
(das ist der Anteil des Nichts), von der ich aber jeweils nur weif3, dafs sie durch
eine andere ersetzt wird, die dann ihre Wahrheit ist, und dies alles, weil es Welt
gibt, weil es etwas gibt, eine Welt, ein Etwas, die nicht zuerst das Nichts annul-
lieren mussen, um selbst zu sein. Man sagt noch zuviel vom Nichts, wenn man
von ihm sagt, daf$ es nicht ist, das es reine Negation ist: dadurch fixiert man
es in seiner Negativitiat und behandelt es als eine Art Wesenheit, und dadurch
flofst man ihm die Positivitit der Worte ein, wonach es nur noch als etwas gel-
ten kann, was weder Name, Ruhe noch Natur hat.“ (Merleau-Ponty 2004, S.
121f.; Hervorhebungen im Original) Und an anderer Stelle weiter: ,,[...] was
wir suchen, ist eine dialektische Definition des Seins, die weder das Sein fiir
sich noch das Sein an sich sein kann - rasche, zerbrechliche, labile Definitio-
nen, die uns, wie Hegel zutreffend bemerkt hat, von der einen zur anderen und
wieder zuriick fithren —, noch das An-sich-fiir-sich, das die Ambivalenz auf die
Spitze treibt, [eine Definition] die das Sein vor seiner reflexiven Gespaltenheit,
in deren Umfeld, an deren Horizont wiederfinden muf3, nicht auflerhalb von
uns und nicht in uns, sondern dort, wo beide Bewegungen sich kreuzen, dort
wo ,es‘ etwas ,gibt.*“ (Merleau-Ponty 2004, S. 130f.)

»Nach unserer Meinung bestiinde die Aufgabe darin, unseren Weltbezug genau
zu beschreiben, und zwar nicht als Offenheit des Nichts fiir das Sein, sondern
schlicht als Offenheit: durch diese Offenheit werden wir das Sein und Nichts
verstehen konnen und nicht durch das Sein und Nichts diese Offenheit.* (Mer-
leau-Ponty 2004, S. 133f.)
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Nichts ist damit nicht mehr (nur) als die Negation des Seins anzusehen,
sondern zugleich als Unterscheidungsoperation, die im Sein (namlich in-
nerhalb der Offenheit der Existenz) Reflexionsméglichkeiten einfiihrt.
Diese bringen ihrerseits Seinsverhiltnisse hervor, innerhalb derer im Sin-
ne einer zweiwertigen Logik zwischen Sein und Nichtsein unterschieden
werden kann — weil es sich immer schon um reflektiertes Sein handelt.

Zusammenfassend haben wir es also auf der einen Seite mit eine po-
sitivsprachlich beschreibbaren Welt zu tun, in der sich eineindeutig be-
zeichnen lisst, was ist oder nicht ist (nimlich das, was wir sehen, wahr-
nehmen und begrifflich bezeichnen konnen). Auf der anderen Seite steht
eine nur negativsprachlich formulierbare Sphire eines offenen Noch-
nicht—entschieden-Seins. Diese andere Seite ist positiv nicht erreichbar,
kann jedoch iiber Reflexion in die Welt eintreten und hier einen Unter-
schied machen.

Gefiiblte polykontexturale Arrangements

Aus Perspektive einer solchermafSen phianomenologisch fundierten
Theorie der Polykontexturalitat lasst sich auch die bereits im Kapitel
»<Kommunikation“ geschilderte Dynamik der Differenz zwischen Be-
wusstsein und Kommunikation nochmals genauer fassen.

Zwei psychische Systeme sind jeweils als eigenstindige Kontexturen
zu betrachten (Kontextur, , sowie Kontextur,, ), deren Werte nicht inein-
ander tberfithrbar sind, denn das Bewusstsein (und damit die Welt) des
einen ist dem anderen nicht zugianglich. Aber wie lisst sich die Interak-
tion der beiden fassen? Um die Reflexionsverhiltnisse der Es-, Ich-, Du-
Struktur angemessen beschreiben zu konnen, benotigen wir eine drei-
wertige Logik, in der gleichzeitig mehrere Reflexionsverhiltnisse gelten:
Ich-Es und Du-Es bilden jeweils zweiwertige Kontexturen, die im Sinne
der zweiwertigen Identititslogik als Reprasentation der Wirklichkeit gel-
ten (ein Bewusstsein nimmt die Welt und damit auch andere Menschen
in ihrer Leiblichkeit wahr).

Ich-Du ist demgegeniiber als Reflexionsverhiltnis zu beschreiben, das
sich durch Deutung und Zurechnung, nicht jedoch als reprisentierende
Abbildung realisiert. Denn es gibt keine objektiven Kriterien, um zu be-
urteilen, ob das Du wirklich Subjektivitit besitzt oder ob man es ledig-
lich mit einem hoch entwickelten strukturdeterminierten Automaten zu
tun hat. Die Frage, ob es andere Subjektivitit gibt oder nicht, lasst sich
nicht allein durch Beobachtung entscheiden. Man kann Subjektivitit
nur durch Reflexion zuschreiben. Hiermit tritt die Reflexion unweiger-
lich selbst in die Beziehung von Ich und Du mit ein. Die Reflexion fugt
der Welt etwas Eigenstandiges, etwas Drittes hinzu, namlich die Zurech-
nung einer weiteren Perspektive, die in der Welt bzw. im Erleben einen
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Unterschied macht. Die Wirklichkeit wird durch Zurechnung eine an-
dere. Sie entfaltet sich in ihrem Verlauf anders, als wenn diese Zurech-
nung nicht getroffen worden wire.

Dariiber hinaus eroffnet die Reflexion auf die fremde Du-Perspektive
die Moglichkeit der Selbstbeobachtung, indem sich ein psychisches Sy-
stem in Hinblick auf die Differenz einer subjektivierenden oder objekti-
vierenden Betrachtung selbst reflektiert und sich hiermit aktiv wollend
oder passiv erfahrend erkennen kann. Hiermit kommen wir zu Guinthers
Unterscheidung zwischen Kognition und Volition. Demnach erfihrt sich
der Mensch aufgrund der durch interaktive Prozesse vermittelten Refle-
xion sozusagen uneins mit sich selbst und kann sich in der Reflexion als
passivisch erlebend bzw. erleidend oder als aktivisch wollend und ge-
staltend erleben.'”’

Mit Gunther ergibt sich also die Moglichkeit, Bewusstsein deontisch
als Reflexionsinstanz zu betrachten, die sich anderer, sozial und kommu-
nikativ vermittelter Reflexionen verdankt und gleichsam aus dem Nega-
tiven — aus dem Nicht-Sein — ordnend in einen Prozess eingreift und so
die im Alltagserleben bekannten Subjekt-Objekt-Relationen als Eigen-
werte der Reflexion ausfallen lasst.

Wir begegnen hier wieder den Konzepten von Deweys experience und
Meads Differenzierung in ,,I“ und ,,me“, verfigen aber unter Zuhilfe-
nahme von Giinthers Ansatz der Polykontexturalitit tiber ein struktur-
reicheres Analyseinstrument, mit dem sich die Konditionierung dieses
Verhiltnisses differenzierter beschreiben lasst. Denn mit Giinther lassen
sich die transjunktionalen Operationen beschreiben, mittels der die Ver-
héltnisse unterschiedlicher Kontexturen zueinander moderiert und mo-
duliert werden. So kann etwa das Ich sich in Anbetracht eines Gegen-
ubers das Verhiltnis von Es-Du vergegenwirtigen. Dabei blickt es auf
die klassische zweiwertige Kontextur von Objekt und Reprasentation
und kann aufgrund der reflexiven Distanz mit der Rejektion eine trans-
klassische Operation vollziehen, welche die durch die binare Struktur
aufgeworfene Sicht verwirft.

So lasst sich beispielsweise sagen: ,, Was der andere wahrnimmt oder
vorgibt wahrzunehmen, ist eine Tauschung®. Die durch eine klassische
Kontextur aufgespannte Subjekt-Objekt-Dichotomie kann dahingegen
nur feststellen: Da ist etwas Bestimmtes oder dieses bestimmte Etwas ist
nicht. Aus dem Blickwinkel einer weiteren Kontextur, die dieses Verhalt-
nis reflektiert, ergibt sich jedoch ein ganzes Spektrum an Alternativen:
Das, was dort ist, kann unbestimmt bleiben, in anderer Weise bestimmt
werden oder als noch nicht bestimmt in Erscheinung treten.

197 Siehe als Beispiel zur Transformation der leitenden Orientierung (von Teleolo-
gie hin zu Pragmatismus) den Fall Britta Henschels in Kapitel IIL.3.
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So mag sich beispielsweise ein Schiiler die Frage stellen, ob sein Medita-
tionslehrer ein erleuchteter Meister ist oder blofS ein Scharlatan, und dar-
aufhin sein Verhalten reflektieren. Wenn etwa der Lehrer einen Schiiler an-
schreit, kann er sich je nach Selektion von Information und Mitteilung die
Frage stellen, ob das grobe Verhalten einem unerleuchteten profanen Geist
entspricht oder dem heiligen Mitgefiihl dem Schiiler auf diesem Wege im
Sinne einer besonderen Belehrung etwas zeigen zu wollen. Dariiber hinaus
ist denkbar, dass der Lehrer seine Rolle nur simuliert oder, noch schlim-
mer, Schiler fur niedere Zwecke missbraucht, wenngleich die Schiler in
ihm weiterhin den spirituell vollkommenen Lehrer sehen.

Auf der anderen Seite kann es auch vorkommen, dass sich Adepten
von einem authentischen Lehrer abwenden, wenn sie ihn fur inkompent
halten. Vermutlich wird der Schuler in vielen Fillen in seiner Einschat-
zung zwischen verschiedenen Reflexionsperspektiven pendeln bzw. in
Hinblick auf sein Urteil in der Schwebe des Noch-Unbestimmten ver-
bleiben, etwa um auf diese Weise weiterhin einem religiosen Glauben
anhingen zu konnen (der den Lehrer zu einer iibermenschlichen Figur
erhoht), was wiederum teilweise im Widerspruch zu den Dogmen des
Schulungssystems steht.!

Schon in diesem kleinen Beispiel finden wir Verweise auf Reflexi-
onsverhaltnisse, die sich nicht auf die biniare Struktur von wahr/falsch
oder sein/nichts reduzieren lassen, sondern in denen der Wechsel von ei-
ner Kontextur zur anderen in Betracht gezogen oder gar die Alternative
selbst verworfen werden kann — wodurch eine zukunftsoffene Prozes-
sualitit denkbar wird.'” Die sich hiermit offenbarenden Méglichkei-
ten konnen wiederum durch Erwartungen, die sich aus der bereits ver-
korperten Interaktionsgeschichte (Kontextur,,, .. ) ergeben, vermittelt
und konditioniert werden.??* Somit schliefSt sich der Kreis: Wir begegnen

198 Hier der erneute Hinweis auf den Dokumentarfilm ,,Kumaré“ des amerika-
nischen Filmemachers Vikram Gandhi, der deutlich werden lisst, dass auch
ein simulierter spiritueller Lehrer im entsprechenden Kontext als realer Guru
und seelsorgerischer Begleiter mit entsprechender Wirkung auf seine Adepten
wahrgenommen werden kann.

199 ,,An dieser Stelle greift die Kybernetik mit ihrer Theorie der selbstreflektieren-
den Systeme ein und stellt fest, dafs es reflexionstheoretisch betrachtet ein Um-
tauschverhiltnis nicht nur eine Alternativsituation zwischen zwei Werten re-
prasentiert, die zur Parteinahme fiir das eine oder das andere Verhiltnisglied
verlocken, sondern daf$ sich noch eine zweite, tiefer fundierte (trans-klassi-
sche) Alternative anbietet: man kann niamlich das Alternativverhiltnis von
zwei Werten akzeptieren oder als Ganzes verwerfen. (Gunther 1963, S. 148f.)

200 Auch in Hinblick auf die Bedeutung der Interaktionsgeschichte zeigen sich
hier Parallelen zu Merleau-Ponty, namlich in dem Sinne ,,daf§ das vollstindi-
ge Sein nicht vor mir liegt, sondern im Schnittpunkt meiner eigenen Ansich-
ten und jener der Anderen, im Schnittpunkt meiner eigenen Handlungen und
jener der Anderen, — daf§ die sinnliche Welt und die historische Welt immer
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auch hier einem komplexen, auf mehrere logische Orte verteilten Ar-
rangement, in dem Grund und Begriindetes zwar als lokale Entitdten
ausflaggen, jedoch keine Essenz in sich haben, sondern erst durch eine
geschichtlich gewordene Praxis hervorgerufen und stabilisiert werden.

Je nach Referenz der Beobachtung trifft man auf Subjekte (sich selbst
erfahrende Leiblichkeit), Objekte (beobachtete Korper) oder Interaktio-
nen (sich wechselseitig bedingende Handlungskreislaufe, die ihre eigene
Geschichtlichkeit haben und produzieren), ohne dabei eine einzelne Re-
ferenz — auch nicht den Handelnden oder das Subjekt — logisch priferie-
ren zu mussen. Hierdurch wird es moglich, die Analyse auf die Gestalt
bzw. das Arrangement zu lenken, das all diese Positionen umschlief3t.
Denn es zeigt sich, um wieder mit Merleau-Ponty zu sprechen, dass ,,die
sinnliche Welt und die historische Welt immer Zwischenwelten sind, da
sie dasjenige sind, was unsere eigenen Ansichten, tiber sich selbst hinaus,
untereinander und mit den Ansichten der Anderen verbindet, da sie die
Instanzen sind, an die wir uns wenden, solange wir leben, die Register,
in die sich einschreibt, was wir sehen und tun, um dort Ding, Welt und
Geschichte zu werden“ (Merleau-Ponty, 2004, S. 116).

Von den vorangehenden Uberlegungen aus ist es nur ein kleiner Schritt
zu einer Soziologie verschachtelter logischer Raume, die sich als poly-
zentrische Arrangements gefiihlter und empfundener Reflexionen be-
greifen lassen.?!

Religionssoziologische Implikationen

Die eigentliche soziologische Pointe der vorangehend entfalteten meta-
theoretischen Perspektive besteht in dem Befund, dass nicht nur Vor-
gange, die unmittelbar in einer Interaktion unter korperlich Anwesen-
den sinnlich wahrgenommen werden konnen, in Reflexion einfliefSen

Zwischenwelten sind, da sie dasjenige sind, was unsere eigenen Ansichten,
tiber sich selbst hinaus, untereinander und mit den Ansichten der Anderen ver-
bindet, da sie die Instanzen sind, an die wir uns wenden, solange wir leben, die
Register, in die sich einschreibt, was wir sehen und tun, um dort Ding, Welt
und Geschichte zu werden.“ (Merleau-Ponty 2004, S. 116)

201 Denn mit Merleau-Ponty ergibt sich eine Betonung des Fiihlens. Empfindung,
Leiblichkeit und Reflexion sind ihm zufolge immer zusammen zu denken: ,,Die
Empfindung, wie die Erfahrung sie uns gibt, ist keine indifferente Materie und
kein abstraktes Moment, sondern eine der Oberflichen unseres Kontakts mit
dem Sein, eine BewufStseinsstruktur, und an Stelle eines einzigen Raumes als
universaler Bedingung siamtlicher Qualititen haben wir in Gestalt einer je-
den von ihnen eine eigene Weise zum Raum zu sein und in gewisser Weise erst
Raum zu schaffen. Es ist durchaus kein Widerspruch und nicht unméglich, dafs
ein jeder Sinn im Inneren der grofSen eine kleine Welt konstituiert, ja eben auf
Grund seiner Besonderheit ist ein jeder Sinn dem Ganzen notwendig und 6ff-
net sich seinerseits diesem Ganzen.“ (Merleau-Ponty 1974, S. 260)
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konnen, sondern auch Nicht-Korperliches. Auch nicht-sinnliche Ab-
strakta (wie die Wirtschaft, das Recht oder Gott) konnen in Reflexions-
verhdltnissen aktualisiert werden und entfalten dabei ihre unmittelbare
Wirkung. So wie der lingst verstorbene Vater in der Gegenwart gefiihlt
werden kann und dementsprechend einen Unterschied macht, konnen
auch die gesellschaftlichen Funktionssysteme, die Gemeinschaft oder der
Nationalstaat gleichsam als Geister (um hier ihren nicht-stofflichen Cha-
rakter zu pointieren) wirksam und (um die phanomenologische Seite zu
pointieren) fuhlbar in die Wirklichkeit eintreten.

Da im Sinne Giinthers die Reflexion negativsprachlich dem Nichts
entlehnt ist (Informationen sind kein Stoff, man kann sie nicht sehen
oder anfassen), macht es aus einer funktionalen Perspektive keinen Un-
terschied, ob man an Engel oder den Markt glaubt bzw. ob man sich
durch den bosen Blick, einen Damon oder die Evaluations- und Con-
trolling-Maoglichkeiten seiner Organisation bedroht fihlt. Entscheidend
ist allein, auf welche Weise die Reflexionsprozesse situativ ihre eigene
Metaphysik mitproduzieren, also welche Reflexionsperspektiven sich im
Arrangement selbst arrangierender Reflexionen einspielen, welche spe-
zifischen kulturellen Formen dabei jeweils entwickelt werden,** die be-
stimmte Perspektiven und epistemische Haltungen als real und andere
als irreal erscheinen lassen.?%

Leiblichkeit, Kommunikation und Reflexion stehen hier also in ei-
nem zirkuldren, sich wechselseitig konstituierenden Verhiltnis, in dem
bereits der Leib als verkorperte Kultur eine bestimmte Wahrnehmung
sucht und in dem Sinne real werden lisst, als dass das Reflektierte wirk-
lich empfunden wird. Aus der Perspektive einer solchermaflen phino-
menologisch fundierten Reflexionslogik scheinen alltdgliche Vorgan-
ge nicht verschieden von aufleralltaglichen spirituellen oder religiosen
Erfahrungen zu sein. In beiden Fillen ist der Mensch kulturell darauf

202 Mit Baecker gelangen wir zu einer Kulturtheorie, die zwar auf dem Beobachter
aufbaut, jedoch zugleich mitfiihrt, dass sich auch der Beobachter der Kontingenz
einer kulturellen Bestimmung zu verdanken hat und damit nicht seinslogisch,
sondern nur reflexionslogisch begriffen werden kann. ,Nenne Kultur die Aner-
kennung der Position eines Beobachters unter dem Gesichtspunkt der Kontin-
genz dieser Position“, heifst die entsprechende Maxime (Baecker 2013, S. 17).

203 Insbesondere Luhmann hat darauf hingewiesen, dass nicht nur das Vertraute,
sondern auch das Unvertraute durch Kommunikation real erscheinen kann,
und sei es nur, dass man weifs, dass man es wissen kénnte, wenn man nur
wollte: ,Das jeweils Unvertraute ist als vertraut vorhanden, es muf$ nur iiber
Kommunikation erreicht werden konnen, und dazu ist man mehr und mehr
auf Organisation angewiesen. Die Schrift besorgt so gleichsam das re-entry
der Differenz von vertraut/unvertraut in das Vertraute, und die Folgeproble-
me werden zu Organisationsproblemen. Und da jeder sich nur mit minimalen
Bruchteilen des Vertrauten vertraut machen kann, verliert das gidnzlich Unver-
traute seine alte Bedeutung.“ (Luhmann 1996a, S. 280)
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vorbereitet, ein solches Reflexionsverhiltnis zu suchen, also offen fiir
entsprechende kommunikativ eingespielte Sinnangebote zu sein. Dies
wiederum setzt eine entsprechende Vergemeinschaftung vorraus, die an
vorreflexive Ressourcen andocken kann. Das Profane und das Sakrale
beruhen beide auf der Verkorperung einer bestimmten Beziehung, die
sich als Praxis selbst hervorbringt. Merleau-Ponty formuliert dies selbst
am Beispiel der heiligen Kommunion im Vergleich mit dem abendlichen
Vorgang des Schlafengehens:

»Das Verhiltnis von Empfindendem und sinnlich Empfundenem ist ver-
gleichbar mit dem des Schlifers zum Schlaf: der Schlaf kommt, indem
eine bestimmte willentlich eingenommene Haltung plotzlich von aufsen
eine Bestdtigung erfihrt, die sie erwartete. Ich atme langsam und tief,
um den Schlaf herbeizurufen, und plotzlich ist es, als kommuniziere
mein Mund mit einer riesigen dufSeren Lunge die meinen Atem anzieht
und zuriickdringt, der soeben noch von mir gewollte Rhythmus mei-
nes Atems wird mein Selbst, selbst, der Schlaf, zuvor als Bedeutung ver-
meint, verwandelt sich jdh in Situation. In gleicher Weise lausche oder
blicke ich in der Erwartung einer Empfindung, und plotzlich ergreift das
Sinnliche mein Ohr oder meinen Blick und ich liefere einen Teil meines
Leibes oder gar meinen ganzen Leib jener Weise der Schwingung und
Raumerfillung aus, die der des Blau oder Rot besteht. So wie das Sa-
krament das Wirken der Gnade nicht in sinnlicher Gestalt symbolisiert,
sondern dartber hinaus die wirkliche Gegenwart Gottes ist, diese einem
Stiick des Raumes einwohnen ldfst und denen vermittelt, die das geweih-
te Brot essen, wenn sie innerlich darauf vorbereitet sind, ebenso hat das
Sinnliche nicht allein motorische und lebensmafSige Bedeutung, sondern
ist es nichts anderes als eine je bestimmte Weise des Zur-Welt-seins, die
sich von einem Punkte des Raumes her sich uns anbietet und die unser
Leib annimmt und tbernimmt, wenn er dessen fihig ist: Empfindung ist
buchstiblich eine Kommunion.“ (Merleau-Ponty 1974, S. 249)

Religionssoziologisch ist die hiermit aufgeworfene Analyseperspektive,
wie bereits mehrfach angedeutet, von immenser Bedeutung, denn sie er-
offnet die Moglichkeit, Spharen und Reflexionsperspektiven Wirksam-
keit beizumessen, die seinslogisch nicht zuganglich sind (bzw. die es aus
einer seinslogischen Perspektive schlichtweg nicht gibt).

Mit Gott zu sprechen, eine tibetische Schutzgottheit anzurufen oder
sich auf die freudvolle Natur der Leere oder nibbana auszurichten ist
damit grundsatzlich nichts anderes, als einem anderen Ich zu begegnen.
Beide Sphiren sind ontologisch nicht zuganglich, sondern werden tiber
Interaktion und Kommunikation in die eigene leibliche Reprisentation
eingefithrt und werden erst damit wirksam.

Die vergemeinschaftende Praxis und der hieraus emergierende kon-
junktive Erfabrungsraum, die leibliche Begegnung zwischen dem ,,1¢
des Schiiler und dem ,,I¢ des Lehrers und die hieraus erwachsende
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mimetische Identifikation, die in den buddhistischen Lehren aufgewor-
fenen Reflexionsperspektiven und die als individuelle, personliche Ein-
sicht zugerechnete Erfahrung verzahnen sich zu einem polykontextu-
ralen Arrangement, in dem sich die unterschiedlichen Referenzsysteme
wechselseitig informieren und stabilisieren.

Wenn etwa der tibetische Lama durch die Rezitation von Mantren
und eine Anleitung zur Visualisierung eine tantrische Gottheit evoziert
(s. ausfuhrlich Kap. III.1), mag der Schiiler zunachst nicht an die hiermit
verbundenen Konzepte glauben, dennoch aber die Stimmung spiiren, die
von der kollektiven Praxis herrihrt. So wie aus der leiblichen Prasenz ei-
nes menschlichen Gegentuibers auf dessen Bewusstsein geschlossen wird,
auch wenn dieses ontisch nicht zuginglich ist, legt die religiose Rede des
signifikaten Anderen in Kombination mit der aufSerordentlichen Grup-
penerfahrung oder einer besonders eindrucksvollen Begegnung mit dem
Lehrer nahe, dass auch das Sakrale leiblich gefithlt werden kann. Die
Prisenz von Transzendenz in Immanenz beruht also darauf, dass das
»amorphe, unorganisierte Gebiet der experience (Mead 1980, S. 239)
sich ,,im Schnittpunkt meiner Erfahrung wie in dem der meinigen und
der Erfahrungen Anderer durch dieser aller Zusammenspiel, untrennbar
also von Subjektivitit und Intersubjektivitit, die durch Ubernahme ver-
gangener in gegenwartige wie der Erfahrung anderer in die meine zu ei-
ner Einheit sich bilden* (Merleau-Ponty 1974, S. 17).

An dieser Stelle lassen sich auch die anthropologischen und kogniti-
onswissenschaftlichen Befunde, die in Kapitel II.3 und II.4 aufgezeigt
wurden, in eine reflexionslogische wie auch praxistheoretische Perspek-
tive integrieren. Geister, eine unsterbliche Seele oder aber ganz banal ein
reflexives Ich-Bewusstsein und das Bewusstsein der vertrauten Mitmen-
schen gibt es demnach, sofern sich leibliche Praxen ausdifferenzieren,
die durch ein Arrangement entsprechender Reflexionsperspektiven als
wirklich erscheinen.?%*

Transformation der Selbst- und Weltverhilinisse

Die Schulungswege des westlichen Buddhismus zielen laut ihrer Selbst-
beschreibung auf die Transformation der Selbst- und Weltverhiltnisse
ihrer Adepten. Von ihrem Anspruch her initiieren sie in Verbindung mit
einer tertidren Sozialisation?” einen Bildungsprozess, der in dem Sinne

204 Der entscheidende Punkt ist hier in Einklang mit Mead, dass das reflexive Ich-
Bewusstsein nur im Bewusstsein und im Kontakt mit der Alteritdt emergieren
kann. Umgekehrt verschwindet mit dem Verlust des ,,me* auch das (reflexive)
Ich-Bewusstsein — wie Thomas Loer (2014) am Beispiel der Rekonstruktion
einer Nahtod-Erfahrung mit Mitteln der objektiven Hermeneutik aufzeigt.

205 Nur im tibetischen Kontext kann die intensive Einiibung in buddhistische
Orientierungen bereits im Modus der primiren und sekundiren Sozialisation
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von einfachen Lernvorgingen zu unterscheiden ist, dass es hier nicht nur
um die Akquise von Fahigkeiten und Wissen geht, sondern um eine ver-
anderte Sicht auf die Welt. Im Sinne der zuvor entwickelten Perspekti-
ve stellt sich dieser Wandlungsprozess als Kontexturtransformation dar.

Hiermit ist bei Marotzki gemeint, dass sich der Lernvorgang nicht nur
auf Inhalte bzw. auf die Negation von Inhalten bezieht, sondern auf das
Strukturierungsprinzip als Ganzes, das die Erfahrung eines Menschen
organisiert. Der Bildungsprozess geht also mit einer ,,Strukturnegation
einher, bezieht sich also nicht nur auf die ,,Operationsmoglichkeiten ei-
ner Kontextur®, sondern auf das Arrangenment der Kontexturen selber.
Wir treffen hier also auf einen Wandlungsprozess, der mit einer Veran-
derung bzw. Neuausrichtung der Orientierungsrahmen und damit auch
der Selbst- und Weltverhiltnisse einhergeht:

,JKontexturtransformationen bilden strukturell das ab, was bei G. Bate-
son Lernebenentransformation, was bei A. Schiitz Wechsel der Sinnpro-
venienzen und was schliefSlich bei F. Schiitze Wechsel des Orientierungs-
systems genannt wird. Durch den Ausdruck des Strukturprinzips wird
der spezifische Operationsmodus innerhalb einer Kontextur benannt;
also das, was bei G. Bateson rahmenbedingter Lernmodus, was bei A.
Schiitz kognitiver Stil innerhalb einer Sinnprovinz und was schliefSlich
bei F. Schiitze dominantes Ordnungschema innerhalb einer Phase des
Lebenablaufs genannt wird. Strukturprinzipien stellen bildungstheore-
tisch den Modus der jeweiligen Selbst- und Weltreferenz dar. Mit ei-
ner Kontexturtransformation vollzieht sich ein Wechsel des jeweiligen
Strukturierungsprinzips. Beides ist nach dem Modell des qualitativen
Sprungs zu denken und — philosophisch gesehen — mit dem Auftau-
chen von Neuem verbunden. Ein Wechsel der Kontextur und damit des
Strukturprinzips, das ist jedenfalls Giinthers Verstehensangebot, bedeu-
tet, einen Stellungswechsel im Sein zu vollziehen, bedeutet, sich und die
Welt von einem anderen ontologischen Ort, der eine neue Weise existen-
zieller Rechtfertigung ermdoglicht, aus zu sehen, zu verstehen und auszu-
legen.“ (Marotzki 1990, S. 225; Hervorhebung im Original)

Aus religionswissenschaftlicher Perspektive ldsst sich dies etwa am Bei-
spiel der dem Glauben inhidrenten Moglichkeit des Zweifels illustrieren.
Wenn ein Mensch an die Existenz Gottes (bzw. einer tantrischen Gott-
heit) glaubt, eroffnet sich unweigerlich die Option der Inhaltsnegation
innerhalb der Kontextur des Glaubens. Es findet also unweigerlich eine
Ostzillation zwischen den beiden Werten (es gibt Gott vs. es gibt Gott

stattfinden, etwa wenn eine ,erkannte“ Wiedergeburt bereits im frithen Kin-
desalter in ein Kloster aufgenommen wird. In den traditionellen Lindern ist
Kindern und Jugendlichen buddhistisches Denken und Ritualwesen zwar als
Kulturgut bekannt, doch die intensive Schulung in buddhistischer Theorie und
Praxis bleibt hier den Ménchen vorbehalten, die erst im Erwachsenenalter ihre
Geluibde ablegen.
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nicht) statt. Dementsprechend bilden Theismus und Atheismus ein struk-
turell untrennbares Paar.?% Die Strukturnegation verwirft dagegen ginz-
lich die Alternative, dass es um Glauben geht. Als Beispiel ist hier etwa
an den Agnostiker bzw. den agnostischen Mystiker zu denken, fiir den
die Frage nicht (mehr) bedeutsam ist.

Unter Strukturtransformation bzw. Kontexturtransformation ist wie-
derum die Veranderung des Organisationsprinzips der Erfahrung zu
verstehen. Denkbar ist hier etwa die Bekehrung eines zuvor areligiosen
Menschen zum Glauben (die, wie gesagt nolens volens mit dem Keim des
Zweifels einhergeht) oder die Transformation einer religiosen Weltsicht
in eine mystische Haltung im Sinne Tugendhats (s. ausfiihrlich Kap. II.2).

Auch hier ergeben sich, wie Nohl aufzeigt, weitere Anschliisse an den
Pragmatismus. So versteht Dewey (1986) im Anschluss an James‘ ,,Va-
rities of Religious Experiences“ unter dem Religiosen nicht eine ,,spe-
zifische Art der experience®, sondern eine ,,Qualitit, die jeder Art von
experience, der politischen, der dsthetischen, der moralischen, anhaften
mag®. Im ,Zentrum der religiosen Qualitdt von experience steht also
nicht die Religion, sondern die ,adjustment, die zu einer zufriedenstel-
lenden Verbindung von Selbst und Welt fithrt“ (Nohl 2006, S. 100).

Diese Transformation kann ,,nicht willentlich herbeigefithrt werden,
stellt sie doch eine Verdnderung des Willens selbst dar (a.a.O., S. 102).
Im Zentrum dieser neuen Haltung steht die ,,Harmonisierung des Selbst
mit seiner Welt, seinem ,Universum® (als Name fir die Totalitat der Be-
dingungen, mit denen ein Selbst verbunden ist) zu einem ,ganzheitlichen
Selbst (,whole self)“. Dies ist, so Dewey, nur ,als ,Ideal‘, als ,imagi-
native Projektion‘“ (Dewey 1986, S. 14f.) vorstellbar. Diese Projektion
resultiert nicht aus Reflexion und willentlicher Entscheidung, sondern
aus ,,,Quellen jenseits bewusster Uberlieferung und Zwecke* (ebd.). Da
das empirische Selbst sich zu jeder Zeit in einer anderen, differenten Si-
tuation befindet und somit auf einen anderen Ausschnitt aus der Welt
aufserhalb des Selbst bezieht, ist seine Harmonisierung zum ,ganzheitli-
chen Selbst an die ,idea of the integration of the shifting scenes of the
world into that imagitative totality we call Universe® (ebd.) gebunden.
(Nohl 2006, S. 103)

Mit Dewey ldsst sich allerdings noch nicht unterscheiden zwischen ei-
ner neuen Sicht, welche die Dinge im Sinne einer religiosen Projektion
zusammenfiihrt, und einer umfassenden Kontexturtransformation, wel-
che die religiose Perspektive wiederum kontingent setzen lasst. Im Sin-
ne Marotzkis sind also unterschiedliche Grade der Kompliziertheit und
Komplexitat denkbar, mit denen verschiedene Kontexturen in ein Arran-
gement finden (vgl. Marotzki 1990, S. 215).

206 Siehe in diesem Sinne auch Ernst Blochs ,,Atheismus im Christentum® (1980).
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Beispielsweise zeigen sich in unserem Sample auf der einen Seite ,,Kon-
vertiten“, die — aus einem christlichen Elternhaus stammend — von einem
religiosen System in ein anderes wechseln und dementsprechend eine be-
reits vorhandene religiose Haltung ausdifferenzieren, dabei jedoch mehr
oder weniger in einem strukturidentischen Orientierungsrahmen verblei-
ben. Auf der anderen Seite zeigen sich Menschen, die in der Auseinan-
dersetzung mit dem buddhistischen Schulungsweg einen tiefgehenden
Transformationsprozess durchlaufen haben, der immer auch durch eine
biografische Krise fiihrte. In diesen Fillen lassen sich markante Anderun-
gen in der Orientierung und der Organisation der Erfahrung aufzeigen.
Lehrer werden beispielsweise nach der Transformation nicht mehr als
heilig oder vollkommen angesehen, was fiir den Praktizierenden jedoch
nicht problematisch ist (s. zu diesbeziiglichen Falldarstellungen Kap. III).
Es zeigen sich also unterschiedliche Qualitidten der Charakteristik religi-
oser Transformationsprozesse.

Zudem wird in der Referenz auf unser Sample nochmals deutlich, dass
Bildungsprozesse, die mit einem qualitativen Sprung einhergehen, nicht
willentlich hervorgerufen werden kénnen, sondern spontan im Kontext
oder in Folge einer Krise hervortreten. Dies heifst allerdings nicht, dass
diese Wandlungsprozesse grundlos stattfinden. Vielmehr bediirfen sie
notwendigerweise eines qualitativen Erfahrungshintergrundes, aus dem
heraus die neue Sicht der Dinge emergieren kann.?"”

Wieder wird ersichtlich, wie sich reflexionstheoretische, phinomeno-
logische und praxistheoretische Zuginge zu einer produktiven analyti-
schen Perspektive verzahnen konnen: Biografische Krisen (als Briiche in
der Passung von Selbst- und Weltorientierungen) verweben sich mit vor-
reflexiven Praxen der Vergemeinschaftung (die konjunktive Erfahrung
einer gemeinsamen Praxis und mimetische Identifikationen) und treffen
auf polysemisch verfasste Reflexionsangebote der buddhistischen Leh-
ren (die immer auch negativsprachliche Verweise auf Transzendenz be-
inhalten). Erst auf der Basis dieses amorphen und noch unorganisierten
Nihrbodens konnen spontan neue Strukturprinzipien emergieren, die —
sofern sie sich gesellschaftlich bewahren — als neue Selbst- und Weltver-
hiltnisse stabilisert werden konnen.

Mit Nohl lasst sich hierfiir ein idealtypisches Phasenmodell entwik-
keln. Demnach steht am Anfang ein Driften in den Impulsen primaren
Erfahrens und Erlebens, das in eine ,,Phase des Erkundens,, und weiter-
gehenden Lernens miindet. Man hat beispielsweise schon von verschie-
denen Seiten vom Buddhismus gehort und beginnt sich mehr oder weni-
ger systematisch einzulesen. Vielleicht beschrankt sich diese Phase auch

207 Dewey formuliert: ,, The new vision does not arise out of nothing, but emer-
ges through seeing, in terms of possibilities, that is, of imagination, old things
in new relations serving a new end which the new end aids in creating.“ (De-
wey 1986, S. 34)
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nur darauf, intensiver hinzuhoren, wenn jemand tiber buddhistische Pra-
xen spricht. Hieran kann eine Phase der ,,gesellschaftlichen Bewihrung*
anschlieffen. Man sucht vielleicht spirituell gesinnte Menschen auf und
findet in ihnen Gespriachspartner, moglicherweise besucht man ab und
zu eine buddhistische Gruppe. Das eigene Interesse findet nun auch Re-
sonanz bei anderen, die die entsprechenden Interessen begleiten und tei-
len.

Die fiir transformatorische Bildungsprozesse entscheidene Phase ist
das Durchleben einer existenziellen Krise, in der ,,Selbst und Welt aus
den Fugen® geraten, eine Reihe alter Handlungsroutinen zum Stoppen
kommen (etwa, weil eine Partnerschaft zu Ende ging oder ein Arbeits-
platz aufgegeben werden musste). Der hiermit einhergehende Verlust an
Weltbezug schafft einer ,,neuen Handlungspraxis Freiraum®. Der ,,qua-
litative Hintergrund“, der durch die Erkundungsbewegungen der vor-
angehenden Phasen bewirtschaftet wurde, kann sich nun entfalten. Der
Betroffene errinnert sich nun vielleicht daran, dass die buddhistischen
Lehren gerade in Hinblick auf die Erfahrung von Leid und Verlust et-
was anzubieten haben und beginnt spontan, d. h. noch nicht reflektiert,
eine intensivere buddhistische Praxis aufzunehmen, etwa indem er ei-
nen lingeren Meditationskurs besucht. Die iiber diesen aktionistischen
Modus gewonnenen Erfahrungen konnen wiederum - sofern sie sozial
stabilisiert werden — in eine weitere Vertiefung der Praxis miinden. Es
entsteht ein neuer Habitus, der sich wiederum gesellschaftlich bewih-
ren muss (und sei es nur darin, dass man in der buddhistischen Grup-
pe neue Freunde findet und zunehmend auch organisatorische Aufga-
ben tibernimmt). Im letzten Schritt von Nohls Phasenmodell steht die
biografische Selbst-Reflexion, mithilfe der sich die Krisenerfahrung, de-
ren Bewiltigung und die in tertidrer Sozialisation angeeignete Praxis in
einer biografischen Identitdtsarbeit zusammenfiigen, um anschliefSend
das Selbst- und Weltverhiltnis auch in reflexiver Weise neu zu adjustie-
ren (Nohl 2006, S. 209).

»Bildung“, vor diesem Hintergrund verstanden als die ,,Subjektivie-
rung durch die Transformation von Lebensorientierungen, ist damit
als reflexiver Prozess zu verstehen und zugleich als Abfolge ,,spontanen
Handelns“, also von Handlungsvollziigen, ,,die sich jenseits von Zwang,
Gewohnheit oder (biografischer) Reflexion ungeplant entfalten® (Turner
1989). Es ist Nohls Verdienst aufgezeigt zu haben, dass auch wenn der
qualitative Grund, von dem Dewey und Mead sprechen, amorph und
unorganisiert wirkt, er trotzdem nicht frei von kollektiver und gesell-
schaftlicher Strukturierung ist. In diesem Sinne zeigt sich bei Nohl spon-
tanes Handeln vor allem als kollektiv strukturierte Spontaneitat. Ebenso
ist der qualitative Grund der experience immer schon als polykontextu-
rale Leiblichkeit verfasst, in die gesellschaftliche Sinnangebote in all ihrer
Heterogenitit und Inkommensurablitit langst schon eingedrungen sind.
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Hiermit stellt sich in Hinblick auf buddhistische Schulungswege noch-
mals in besonderer Weise die Frage, wie Ordnung und Chaos zueinander
in einen produktiven Rahmen finden, wie also ein Kontexturenarran-
gement entfaltet wird, das Bildungsprozesse im Sinne einer Subjektivie-
rung auf Basis von Krisen ermoglicht — oder eben auch blockieren kann.
Empirisch wird dies in den unterschiedlichen Aneignungsformen deut-
lich, mit denen der buddhistischen Praxis begegnet werden kann, aber
auch in der Frage zum Verhaltnis von Verlasslichkeit und Spontaneitit
in der Lehrer-Schiiler-Beziehung. Man denke etwa an die Autoritit ho-
her Lehrer, denen auch in ihren transgressiven Handlungen erleuchtetes
Mitgefiihl, also Unfehlbarkeit zugerechnet wird — oder eben auch nicht.

I1.8 Methodologische Bemerkungen

Den empirischen Zugang zu den oben genannten Prozessen bietet in
Verbindung mit teilnehmender Beobachtung, Gruppendiskussionen?®
und Dokumentanalysen insbesondere das Einzelgeprich, in dem neben
der Schilderung von Expertenwissen narrative Erzihlsequenzen angeregt
werden.?” Mit Fritz Schiitze besteht die methodologische Leistung des
narrativen Interviews darin, dem Interviewten durch eine offene Form
der Befragung die Moglichkeit zu geben, seine eigene Relevanzstruk-
tur zu entfalten, also seine Aussagen im Sinne seiner eigenen impliziten
Orientierungen zu enthullen (Schiitze 1983). Im Idealfall zeigt sich eine
Erlebnisaufschichtung, welche die Wertstruktur des befragten Akteurs
und die Art und Weise, wie dieser seine Welt auslegt und deutet, offen-
baren kann (vgl. Riemann 2003).

208 Im Kontext der vorgestellten Studie diente die teilnehmende Beobachtung vor
allem dazu, relevante Kontextinformationen wahrnehmen zu konnen, mit dem
Untersuchungsfeld vertrauter zu werden sowie eine gemeinsame Informations-
basis fiir die Interviewgespriche zu gewinnen. Innerhalb der vorliegenden Un-
tersuchung binden Gruppendiskussion und Einzelinterview ein methodologi-
sches Spannungsfeld, in dem letzteres auf das Individuum und erstere auf die
impliziten Gruppenregeln der untersuchten buddhistischen Gemeinschaften fo-
kussieren. Auf diesem Wege lassen sich systematisch Einsichten in die Soziali-
sation innerhalb der untersuchten Schulungsinstitutionen gewinnen.

209 Einhergehend mit der teilnehmenden Beobachtung wurde eine Reihe von Do-
kumenten erhoben und analysiert. Dabei wurden fiir den Schulungsalltag be-
deutsame Lehrreden, dogmatische Schriften, Schulungsmanuale, Verhaltens-
richtlinien, Darstellungen auf Homepages, Protokolle von Sitzungen etc.
beriicksichtigt. Diese Materialien sind nicht nur Dokumentation dessen, was
sich in der Organisation ereignet (hat) (Abbildungs- und Erinnerungsfunkti-
on), sondern spielen selbst eine konstitutive Rolle in der Verdichtung und Kon-
densation von Sinnfiguren. Sie erzeugen Selektivitit und Sinnhaftigkeit, woran
die Deutung und Interpretation von Erfahrung anschlieffen kann.
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Dariiber hinaus lassen sich Informationen tiber die Interdependenzen
von Handlungspraxis und Lehre innerhalb der zu untersuchenden Ins-
titutionen erhalten. Uns interessieren dabei weniger die biografischen
Griinde fur das Engagement der jeweiligen Person, sondern vielmehr all
jene Aspekte, die mit der Sozialisation in eine Gruppierung des westli-
chen Buddhismus zusammenhiangen sowie insbesondere die hiermit ein-
hergehenden Selbst- und Weltverhaltnisse.?!

Die geforderte praxistheoretische Rekonstruktion verlangt zudem
nach einer Methodologie, welche die Differenz von Praxis und Refle-
xion — Erfahrungsorientierung im Kontext einer spirituellen und/oder
soteriologischen Deutung — unterscheiden, systematisch bearbeiten und
miteinander in Beziehung setzen ldsst. Aus diesem Grunde wird vorran-
gig auf die dokumentarische Methode zuruckgegriffen, wie sie von Ralf
Bohnsack (2007) entwickelt wurde.?!!

Die dokumentarische Methode nimmt die Differenz von Theorien éiber
die Handlungspraxis und der Handlungspraxis selbst zum Ausgangs-
punkt ihrer Sinnrekonstruktion. Sie unterscheidet diesbeziiglich zwei ver-
schiedene Sinnebenen. Der immanente oder kommunikative Sinngehalt
entspricht den (zweckrationalen) Um-zu-Motiven im Sinne des Common
Sense. Dementsprechend agieren Akteure im Rahmen rational nachvoll-
ziehbarer Handlungsentwiirfe bzw. theoretisieren in dieser Weise #iber
ihr Handeln. Thre Motive sind kommunikativ in typologisch abstrahier-
ter Form vermittel- und nachvollziehbar. Im Unterschied zu dieser Ebene
des immanenten oder kommunikativen Sinngehalts zielt der dokumenta-
rische Sinngehalt auf einen anderen Modus der Sozialitat, nimlich auf die
auf unmittelbarem Praxisverstehen basierende konjunktive Erfahrung.

Da der Sozialforscher — im Gegensatz zum Alltagsverstindnis der
Common Sense-Typenbildung — in den meisten Fillen nicht tiber die le-
bensweltliche Erfahrung des zu untersuchenden Milieus verfiigt, muss
er versuchen, diese in seinen Begriffen strukturidentisch zu rekonstru-
ieren. In Anlehnung an Karl Mannheim (1980) wird hierzu in der Ana-
lyseeinstellung vom Zweck zum Prozess gewechselt. ,,Gemeint ist der
Wechsel von der Frage danach, was Motive sind, zur Frage, wie die-
se hergestellt, zugeschrieben, konstruiert werden®. Im Sinne von Luh-
manns Beobachtungen zweiter Ordnung, werden hier ,,die Prozesse und
die Prozessstrukturen der Herstellung von Motivzuschreibungen selbst
thematisiert“ (Bohnsack 2001, S. 228; Hervorhebung im Original). Erst
durch die Unterscheidung zwischen immanentem und dokumentari-
schem Sinngehalt 1dsst sich im Sinne unserer Untersuchungsfragestellung

210 Expertenwissen ist hier nicht als blofSes ,,Rezeptwissen® zu verstehen, sondern
reprasentiert im Sinne von Meuser und Nagel (1994, S. 182) eine ,, Wissensform,
die alltagssprachlich als ,ungeschriebene Gesetze® bezeichnet“ werden kann.

211 Insbesondere Nohl (2006) hat aufgezeigt, wie die dokumentarische Methode
fir die Auswertung von Einzelinterviews nutzbar gemacht werden kann.
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die Differenz zwischen dem Praxisvollzug einer auf (meditative) Erfah-
rung zielenden Spiritualitdt und der Einbettung in ein sprachlich ver-
mitteltes Deutungssystem produktiv aufarbeiten. Mit Bohnsacks me-
thodologischer Unterscheidung von formulierender und reflektierender
Interpretation eroffnet sich ein Zugang zur Analyse der im Material zum
Ausdruck kommenden Reflexionsverhiltnisse (Bohnsack 2007). Erstere
lasst sich als Form der Inhaltsanalyse verstehen, letztere, auch dokumen-
tarische Interpretation genannt, als Rekonstruktion der Rahmungen, aus
denen heraus die Inhalte entfaltet werden.

Eine solchermafSen informierte Rahmenanalyse (vgl. Goffman 1996)
offnet den Blick fur Widerspriiche und Doppeldeutigkeiten, die sich in
speziellen Markierungen innerhalb der Kommunikationen der beteiligten
Akteure zeigen. In vielen Kommunikationen werden die ,,Bezugssysteme®,
bzw. die ,,Anhaltspunkte“ implizit mitkommuniziert, die auf die ,,einge-
klammerten Kommunikationsteile hinweisen und eine sonst konventio-
nelle Bedeutung in einem anderen Licht erscheinen lassen, z. B. bei ironi-
schen Nebenbemerkungen, indirekter Rede, Sinnabbriichen, scherzhaften
Anspielungen usw.“ (Goffman 1978, zitiert nach Willems 1997, S. 312).

Die reflektierende Interpretation der dokumentarischen Methode kann
mit Jansen und Vogd wiederum um eine reflexionslogische Perspektive
erweitert werden, die den Blick auf Kontexturen richtet, welche ein je-
weils spezifisches Arrangement von Selbst- und Weltverhaltnissen auf-
bauen.?'? Die Kontexturanalyse fragt, wie auch die reflektierende Inter-
pretation, nach den funktionalen Beziigen, tiber die sich eine bestimmte
Systemik entfaltet. In der Regel offenbart sich ein systemischer Zusam-
menhang jedoch erst durch den Vergleich, denn ein Muster wird erst
dann als Muster erkennbar, wenn man es von anderen Mustern unter-
scheiden kann.

Die komparative Analyse bildet gleichsam den Schlissel fur die reflek-
tierende Interpretation wie auch fir die Kontexturanalyse. Denn nur im
systematischen Vergleich verschiedener Fille kann es gelingen, die eige-
nen, standortgebundenen Vorurteile zu relativieren und hiertiber zu ei-
ner validen und generalisierbaren Typik der beobachteten Phinomene
zu gelangen. Da jedoch aus forschungsokonomischen Griinden immer
nur eine begrenzte Zahl von Schulungswegen bzw. Gruppen untersucht
werden kann, kommt der Fallauswahl eine wichtige Bedeutung zu, da
hierdurch die Vergleichshorizonte bestimmt werden. Im Idealfall sollten
deshalb nur ,,solche Fille aufgenommen“ werden, ,,anhand derer theo-
retische Kategorien oder — wie in der dokumentarischen Methode — Ty-
pen entwickelt, spezifiziert oder erweitert werden konnen.“ Eine Rekon-
struktion des Fallspezifischen ,,um seiner selbst willen, ist nicht Ziel des

212 Siehe Jansen/Vogd (20125 2014), Jansen/v. Schlippe/Vogd (2015) und Vogd
(20115 20144).
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Vergleichs“ (Nohl 2001, S. 255). Die weiteren Fille sollten in Hinblick
auf ihren Nutzen fur die weitere Theoriegenerierung ausgewahlt wer-
den. Dartiber hinaus muss jedoch eine gewisse Dichte und Redundanz
im Material sichergestellt werden. Dieses Vorgehen entspricht dem ¢heo-
retical sampling der grounded theory, wie es Glaser und Strauss (1967)
entwickelt haben.

Die vorliegende Untersuchung zielt auf die buddhistischen Schulungs-
wege, die an ein westliches Laienpublikum gerichtet sind und dabei den
Anspruch einer authentischen Lehre vertreten (was immer das auch sein
mag), wenngleich durch den Transfer in den Westen eine Loslosung
vom urspringlichen monchischen Kontext der buddhistischen Tradi-
tion stattfindet. Fiir die Untersuchung wurden jeweils zwei Schulungs-
systeme aus dem tibetischen Buddhismus, dem Zen-Buddhismus und
dem Theravada-Buddhismus ausgewahlt. Kriterien fiir den Einschluss
in das Sample sind die Anbindung an und Referenz auf ein traditio-
nelles Lehrsystem, eine hinreichende Zahl von Zentren und Gruppen
in Europa, eine grofleren Anzahl von Schiilern und Langzeitmeditie-
renden sowie eine Institutionalisierung von mindestens 25 Jahren mit
mindestens einem Zentrum bzw. einem regelmifSigen Kursangebot. Mit
dem Buddhistischen Dachverband Diamantweg (Karma Kagyii-Linie in
der Tradition Ole Nydahls), der Zen-Vereinigung Deutschland (in der
Traditionsfolge von Taisen Deshimaru) und der Vipassana-Vereinigung
Deutschland (in der Tradition S. N. Goenkas) wurden drei Schulungssy-
steme ausgewdhlt, die in Bezug auf die Zahl der Kursteilnehmer und lo-
kalen Meditationsgruppen als im deutschen Raum recht erfolgreiche Ini-
tiativen angesehen werden konnen und in diesem Sinne gewissermafsen
in Hinblick auf ihre Institutionalisierung als Erfolgsmodelle des westli-
chen Buddhismus gelten konnen. Dariiber hinaus wurden in der zwei-
ten Untersuchungsphase kontrastiv drei weitere Schulungswege in die
Datenerhebung einbezogen: eine Zen-Schule in der japanischen Rinzai-
Tradition, Rigpa als weiteren Repdsentanten aus dem tibetischen Bud-
dhismus in Deutschland sowie Meditationszentren und -gruppen in der
Tradition von Ayya Khema fur den Theravada-Buddhismus.

Die vergleichende Schau unterschiedlicher Schulungswege ermoglicht
es, den Status buddhistischer Erfahrung bzw. einer spezifischen Praxis-
form in Relation zu setzen bzw. diese methodisch gleichsam zu deonto-
logisieren, ohne dabei jedoch die Rolle der Erfahrung fir das jeweilige
System in Frage stellen zu miissen. Auf diese Weise lasst sich etwa zei-
gen, dass unterschiedliche Lehrsysteme und Schulen aufgrund differie-
render Praxen auf jeweils andere Erfahrungen abzielen, wenngleich fiir
alle Traditionen uibergreifend gilt, dass die Verkorperung von Erfahrung
gebraucht wird, um die recht abstrakten buddhistischen Lehren an die
lebensweltlichen Kontexte der Schiiler sinnlich anzubinden.
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Ein weiterer wichtiger Vergleichshorizont besteht in der Intensitat und
Zeit, die ein Adept mit einem Schulungsweg verbringt bzw. verbracht
hat. Auf der einen Seite steht die Gruppe der Novizen, die zum ersten
Mal - etwa in Form eines Meditationskurses — mit dem Praxissystem
konfrontiert werden und sich dabei die Regeln, Lehrdogmen und rituel-
len Formen zunichst nur durch Orientierung an signifikanten Anderen
aneignen konnen, da die eigenen (Sinn-)Orientierungen von den vorge-
fundenen Praxen erheblich abweichen.

Auf der anderen Seite steht die Gruppe der Langzeitpraktizierenden,
die mehr als 15-20 Jahre innerhalb einer Tradition partizipieren und
fur welche die Praxis in hohem MafSe zu einer Routine geworden ist,
die dabei aber zugleich Formen gefunden haben, wie sich die weltlichen
Anspriche des Laienlebens mit der jeweiligen buddhistischen Praxis ar-
rangieren lassen. Zu dieser Gruppe gehoren einerseits die Langzeitprak-
tizierenden in der Schiilerrolle, andererseits die Langzeitpraktizierenden
in der Lehrerrolle, die in der einen oder anderen Form die Praxen des je-
weiligen Schulungsweges vermitteln.

Dazwischen sind zwei weitere, fiir die Erhebung interessante Gruppen
zu verorten. Zum einen die Gruppe der existenziell engagierten Schiiler,
die den soteriologischen Anspruch der Lehren so verstehen, dass die bud-
dhistische Praxis ins Zentrum ihres Lebens riickt. In Hinblick auf die Ent-
wicklungstypik macht es Sinn, diese Gruppe vor den Langzeitpraktizie-
renden zu verorten, da diese Phasen als zeitlich begrenzt zu sehen sind.
Beispielsweise mag es innerhalb eines tibetischen Schulungsweges durch-
aus noch als angemessen betrachtet werden, zwei der traditionellen drei
Jahres-Retreats intensiver Meditationspraxis zu absolvieren. Spitestens
dann wird der Schulungsweg tiblicherweise aber als vollendet angesehen
und es wird den Absolventen zugerechnet bzw. zugemutet, wieder ver-
mehrt weltliche Verantwortung zu tibernehmen.?!® Als vierte im Zusam-
menhang unserer Untersuchung interessante Gruppe sind die mafSig invol-
vierten Schuler zu nennen. Diese folgen zwar seit einigen Jahren mehr oder
weniger kontinuierlich einem buddhistischen Schulungsweg, biografisch
bleibt aber der weltliche Aspekt der Laienanhdngerschaft im Vordergrund.

Als weiterer aufschlussreicher Vergleichshorizont wurden zu allen
Gruppen zudem Drop-outs befragt, also Menschen die zunichst einem
der Schulungswege gefolgt sind, sich dann aber wieder von ihm abge-
wendet haben. Soziologisch gesprochen handelt es sich hierbei um Ak-
teure, bei denen die sekundare Sozialisation in ein Lehrsystem des west-
lichen Buddhismus nicht gelungen ist.

213 Im Sinne der Selbstbeschreibung buddhistischer Schulungssysteme wire davon
auszugehen, dass dann insbesondere bei den Lehrern hinreichend ,,Weisheit*
erreicht worden ist, sodass sie sich wieder mitfithlend und verantwortlich der
Mitwelt zuwenden konnen.
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Im Sinne einer mehrfachen komparativen Analyse werden hiermit so-
wohl Entwicklungsdimensionen sichtbar als auch standortabhangige Po-
sitionierungen zum jeweiligen Schulungsweg — und dies mit Blick auf die
Spezifika der einzelnen Schulungs- und Lehrsysteme.

Insgesamt wurden 120 Einzelinterviews und ro Gruppendiskussio-
nen gefihrt, jeweils verteilt auf die sechs untersuchten Schulen. Die In-
terviews haben durchschnittlich eine Lange von etwa 9o Minuten. Das
kirzeste Interview dauerte 3§ Minuten, das langste knapp vier Stunden.
In einzelnen Fillen wurden Nachinterviews gefuhrt, um tiber interessan-
te Aspekte zusitzlichen Aufschluss zu erhalten.

Die Interviews wurden in Anlehnung an Dressing und Pehl (2013)
transkribiert. Dabei wurde wortlich transkribiert, also nicht lautsprach-
lich oder zusammenfassend. Die Interpunktion wurde zugunsten der
Lesbarkeit geglittet. Sinnabbriiche werden durch »/« gekennzeichnet,
besonders betonte Worter und Auflerungen durch Grofdschreibung. Lin-
gere Sprechpausen werden in einfachen Klammern in Sekunden angege-
ben. Ebenfalls in einfachen Klammern werden nonverbale Auflerungen
der Interviewteilnehmer (etwa Lachen oder Seufzen sowie Gerdusche)
notiert. Auslassungen hingegen werden mittels eckiger Klammern mar-
kiert.
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Dritter Zyklus:
Komparative Fallbeschreibungen —
Individuelle Lebens- und Leidenswege

Die buddhistischen Schulen sind heterogener als mancher zunichst ver-
muten wiirde. Wie bereits dargelegt bieten die verschiedenen Traditionen
und Schulungswege auf der abstrakten Ebene der Lehrsysteme unter-
schiedliche Praxiswege und vor allem auch unterschiedliche Betonungen
der Lehrinhalte selbst an. Die konkreten empirischen Verhiltnisse las-
sen hier noch mehr Komplexitit erwarten. Bei mehr als 120 Interviews
ist fiir den Forschenden somit Selektion, d. h. Reduktion von Komplexi-
tat zwingend notwendig. Damit entstehen jedoch gleichzeitig Gefahren
des potentiellen Eklektizismus oder der reinen Illustration. Aus diesem
Grund haben wir uns bei der Darstellung der empirischen Ergebnisse fiir
ein zweistufiges Verfahren entschieden.

In einem ersten Schritt sollen zunichst drei ausfithrliche Fallbeschrei-
bungen einzelner Praktizierender angefertigt werden, die die jeweiligen
biografischen Details mit einer ersten Analyse der Diskursebenen der In-
terviews in Verbindung bringen. Ein solches Vorgehen wird zwar nicht
mehr haufig gewihlt, denn im ,,Zuge einer starkeren Orientierung an der
komparativen Analyse und damit an generalisierungsfahigen Ergebnis-
sen [...] ist die Fallbeschreibung (mit ihrer starken Bindung an den Ein-
zelfall) in neueren Untersuchungen [...] zunehmend in den Hintergrund
getreten zugunsten der Typenbildung®. Demgegeniiber steht fir uns der
konkrete individuelle Lebensweg zunichst in gleichem Interesse wie der
Versuch generalisierender Aussagen (Bohnsack 2008, S. 141).

In einem zweiten Schritt dienen diese Fallbeschreibungen anschliefSend
als roter Faden einer Komparatistik, die versucht, von den Rekonstrukti-
onen des Einzelfalls auf generalisierbare Orientierungsmuster zu schlie-
B3en. Dieses Vorgehen sehen wir vor allem dem Feld geschuldet, in dem
sowohl die einzelnen Schulungswege als auch die Lebenswege der einzel-
nen Praktizierenden ganz eigene Erfahrungsmoglichkeiten versprechen.
Zwar bietet jeder Fall seine ganz eigene Geschichte, der durch die Fallbe-
schreibung ein entsprechender Platz verschafft wird. Dennoch steht das
hier vorgelegte Forschungsprogramm dafur ein, Gemeinsames im Un-
terschiedlichen und Unterschiedliches im Gemeinsamen zu rekonstruie-
ren. Die drei Fallbeschreibungen dienen also vor allem dem Einstieg in
die zu erwartenden Themen und Orientierungen in Bezug auf die Aus-
ubung und Reflexion der buddhistischen Praxis, das besondere Lehrer-
Schiiler-Verhiltnis und den Umgang mit dem prominenten soteriologi-
schen Ziel der Erleuchtung.
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DIE PRAXIS DER LEERE

Von einer methodischen Warte aus betrachtet, fungiert die Fallbe-
schreibung im Sinne der von uns priferierten dokumentarischen Metho-
de somit vor allem als Versuch, die ,,Gesamtgestalt des Falles* zusam-
menfassend zu charakterisieren. Dabei ibernimmt die Fallbeschreibung
in der Regel drei Aufgaben: a) die Darstellung der zentralen Orientie-
rungen oder Rahmenkomponenten, b) die Beschreibung der drama-
turgischen Entwicklung der Passagen und bereits ansatzweise c) die
Beschreibung der Diskursorganisation (insbesondere im Falle von Grup-
pendiskussionen).

Das Hauptaugenmerk der Fallbeschreibung liegt damit vor allem in
der Darstellung der Verkntuipfung von Inhalt (Orientierungsmuster) und
Form (Dramaturgie). Zudem sollte in den Fallbeschreibungen moglichst
»das Spannungsverhiltnis zwischen der Sprachebene der Erforschten,
der Diskursteilnehmer einerseits und derjenigen der Interpreten ande-
rerseits und damit die Fremdheitsrelation erkennbar bleiben und mogli-
cherweise pointiert herausgearbeitet werden“ (Bohnsack 2008, S. 140;
Hervorhebung im Original).

Damit wird klar, dass die Fallbeschreibungen hier einem besonderen
Zweck dienen. Aus dem Grunde, dass es dem vorliegenden Forschungs-
programm nicht um Biografieforschung geht, in der die Individuen und
die Genese ihrer Identititskonstruktionen im Fokus stehen, sondern um
einen Vergleich der Praxen im Kontext ihrer Schulungswege, dienen die
drei Fallbeschreibungen vor allem dem Zweck, die Aussagen der Befrag-
ten aus ihrem spezifischen Kontext heraus zu verstehen. An den Fallbe-
schreibungen — so lautet die Vermutung — dokumentiert sich bereits ein
besonderer Welt- und Selbstbezug, der sich im Verhiltnis von Lehrsys-
tem, Lehrenden und der Gemeinschaft der Praktizierenden herausbildet.
Die drei Fallbeschreibungen stellen damit ein wichtiges Fundament fiir
die anschliefende komparative Analyse bereit.?'* Die leitenden Fragen
lauten somit: Welche Erwartungen, Vorstellungen und insbesondere wel-
che Haltungen gegenuiber der eigenen Praxis mit allem, was dazugehort,
zeigen sich in den Fallen?

Die Darstellungen der drei Fallbeschreibungen sind in ihrer Selektivi-
tat der Ausschnitte entsprechend der dokumentarischen Methode ent-
lang von auftretenden und inhaltlich relevanten Eckpunkten zustande
gekommen. Sie lassen sich in ihrer Gesamtgestalt wie folgt charakteri-
sieren und bilden damit auf einer iibergeordneten Ebene sogleich die

214 Den drei nun folgenden Fallbeschreibungen kommt damit nolens volens eine
prominente Bedeutung zu, die sich allein schon dadurch ergibt, dass diesen
drei Fillen mehr Raum gegeben wird, als den tibrigen. Eine solche Asymme-
trie zwischen den erhobenen Fillen liegt jedoch empirisch nicht vor. Die drei
hier prisentierten Fille wurden einzig aus dem Grunde ausgewihlt, da sie in
sich und im Verhiltnis zueinander mehr oder weniger alle zentralen Aspekte
aufzeigen konnen, um die es in dieser Arbeit gehen soll.
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DRITTER ZYKLUS: KOMPARATIVE FALLBESCHREIBUNGEN

systematisierende Grundfolie fiir die Struktur des empirischen Haupt-
teils, in dem es darum geht, in Form von komparativen Analysen ty-
pisierbare, also zunehmend generalisierbare Aspekte zu identifizieren:

Frau Miriam Kraft praktiziert seit 15 Jahren tibetischen Buddhismus
in der Schule des Diamantwegs. An ihrem Fall wird insbesondere deut-
lich, wie spezifische Erfahrungen im eigenen Praktizieren zu epistemi-
schen Evidenzen fihren, die den weiteren Gang von Sozialisation und
Erfahrung rahmen. Miriam Krafts biografischer Werdegang ist zunachst
durch eine wechselnde Suche nach einer spirituellen Heimat gepragt.
Mehrfache Drop-outs aus verschiedenen Schulungssystemen zeichnen ih-
ren Weg, bis die Teilnahme an der Phowa als zentrales Evidenz-Ereignis
auf ihrem Praxisweg einen Unterschied macht. Mit Hilfe ihrer eigenen
Erfahrung und deren Reflexion im sozial angelieferten Sinn der sangha
entwickelt Frau Kraft eine Form der Hingabe an Lama Ole Nydahl (wie
auch er sie seinerseits dem Karmapa entgegenbringt). Damit gelingt es
ihr, eine fiir den Diamantweg typische Haltung einzunehmen, die zwar
die Integration von Kritik, Zweifel und Glaube (bzw. heilig und profan)
aufzulGsen vermag, aber keine eigene Reflexionsperspektive bereitstellt,
die es Frau Kraft ermoglichen wiirde, zwischen differenten Kontexturen
(der Kontingenz der eigenen Praxis und der hochsten Sicht als Wissen
um die Leerheit und Kontingenz aller denkbaren Praxen) zu vermitteln.

Frau Veronika Roth praktiziert in der Tradition des Rinzai-Zen. In ih-
rem Fall finden sich vor allem wichtige Einsichten in die Binnenbeziehung
zwischen Lehrern und Schiilern. Ganz konkret wird die Besonderheit die-
ser fur die Praktizierenden zentralen Beziehung an der Erfahrung und Re-
flexion einer ,,Demiitigung als geschicktem Mittel“ deutlich. Frau Roths
Besuch bei einem Zen-Meister kulminiert in kommunikativen Verstri-
ckungen, die aufzeigen, dass sich Reflexion und Erleben im Wege stehen,
aber auch mit Hilfe Dritter ineinander uiberfuhrt werden konnen. Die Leh-
rer (respektive Meister) erscheinen hier als Ubungsobjekt fiir die Einheit
der Unterscheidung Heiliger/Mensch. Besondere Zen-spezifische Kommu-
nikationsformen wie die prominenten Koans erlauben beispielsweise, uber
den Fortschritt der Schiller zu informieren, ohne diesen explizit benennen
zu dirfen. Dabei kommen nolens volens vor allem nonverbale Kommu-
nikationsformen in den Blick, aber auch die fir den Zen-Buddhismus ty-
pischen Reflexionsformen tiber die Praxisanforderung, den ewig tibenden
Anfingergeist aufrecht zu erhalten (Suzuki 20171).

Frau Britta Henschel praktiziert seit mehr als 30 Jahren in der Tradi-
tion der Vipassana-Vereinigung, bis es zu einer deutlichen Verschiebung
der Sinngebung in ihrem habituellen Handeln kommt. Dabei dokumen-
tiert sich, wie der buddhistische Weg vor allem als ein Lernprozess auf-
gefasst werden kann, der auf Verdnderung der Sinngebungsprozesse ab-
zielt. Denn wihrend Britta Henschels erste Jahre des Praktizierens stark
teleologisch strukturiert waren, zeigt sich nach einer langjahrigen und
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auch existenziell konfliktreichen Auseinandersetzung mit der vermeint-
lichen Exklusivitdt von Wahrheit innerhalb einzelner Schulungssysteme
eine neue Reflexionsperspektive, die vor allem auf pragmatische Ziel-
losigkeit setzt. Der Fall Britta Henschels gibt also vor allem Aufschluss
dartiber, wie buddhistische Lernprozesse zu einer moglichen Kontextur-
transformation im Sinne eines Bildungsprozesses fithren konnen (Ma-
rotzki 1990). Am vorldufigen Ende ihrer spirituellen Odyssee steht eine
Transformation, die als eine hochspezifische und besondere Form der In-
formierung alles bisher Gewesene — vor allem auch ihr spirituelles Stre-
ben — in einem anderen Licht erscheinen lasst.

Analytisch soll mit den drei hier vorgestellten Fallbeschreibungen eine
fallbasierte Strukturierung der weiterfithrenden komparativen Analysen
der folgenden Kapitel abgebildet werden. Wihrend das analytische Be-
griffspaar Praxis/Evidenz elementar ist fur die Erfahrung und das Erle-
ben, welche den buddhistischen Weg pragen, stellen soziale Beziehungen
und hier insbesondere die Lebrer-Schiiler-Beziehungen wichtige stabili-
sierende Faktoren dar, die das Setting fur diese Erfahrungen und Erleb-
nisse nicht nur erst erméglichen, sondern auf spezifische Art und Wei-
se auch plausibilisieren und auf Dauer stellen konnen. Als dritte Form
praktischen Wissens dokumentiert sich schliefslich, dass all das Erleb-
te und mit sozial angeliefertem Sinn Stabilisierte in einen ebenso um-
fassenden wie tiefgrindigen Lernprozess minden kann, der im Sinne
von Marotzki als ,,Kontexturtransformation® zu verstehen wire. Dieser
Wandlungsprozess konnte im buddhistischen Sinne als eine Form der Be-
freiung vom Leiden (bzw. als ,,Erwachen®) gesehen werden.

Die Namen sowie manche Details in den folgenden Interviewanalysen
wurden zugunsten der Anonymitit der Interviewpartner verandert. Alle
zeitlichen Angaben sind jeweils in Relation zu dem Tag, an dem das In-
terview gefuhrt wurde, zu verstehen.?!?

III.1 Miriam Kraft — Praxis und Evidenz

Die Vorgeschichte: ein religios geprdgtes Umfeld und die Suche nach
einer erfabrungsorientierten Spiritualitit

Miriam Kraft ist in einem stark christlich gepragten Umfeld aufgewach-
sen. Thre Kindheit erlebt sie im Nachhinein als gliicklich. Thr Elternhaus
sei liebevoll gewesen. Nach der Schule ldsst sie sich in einer spirituell aus-
gerichteten Gemeinschaftspraxis zur Physiotherapeutin ausbilden. Wih-
renddessen beschiftigt sie sich intensiv mit dem theosophischen Gedan-
kengut. Auch nach ihrer Ausbildung bleibt Frau Kraft zunichst beruflich
wie ideell der Theosophie verbunden.

215 Alle hier verwendeten Interviews wurden zwischen Dezember 2012 und Ok-
tober 2014 gefiihrt.
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Parallel zur Erwerbstatigkeit bildet sie sich fachlich weiter und erwirbt
auf diese Weise die Qualifikation, an Fachschulen fiir Sozial- und Ge-
sundheitswesen zu unterrichten. Ungefihr zeitgleich beginnt Frau Kraft
ernsthaft an der theosophischen Bewegung zu zweifeln, weil eine psy-
chisch labile Freundin in einer an deren religiosen Werten orientierten
Einrichtung in den Selbstmord getrieben worden sei.

Miriam Kraft ist ca. 30 Jahre alt, als sie schliefSlich der theosophischen
Bewegung den Riicken kehrt und eine Dozententitigkeit in einem Be-
rufskolleg fir Heilerziehungspflege annimmt. Der Bruch mit der theo-
sophischen Gemeinschaft fillt ihr nicht leicht, da sie sich dort immer
wohl gefiihlt habe. Kurz darauf wird sie schwanger und kommt bei der
Geburtsvorbereitung in Kontakt mit Anhdngerinnen des indischen Guru
Shree Rajneesh — besser bekannt als Bhagwan oder Osho.

Retrospektiv erzihlt Frau Kraft tiber die drei, vier Jahre, in denen sie
Sannyasin war, eher Gutes tiber Osho, seine Lehre und die Formen der
Moglichkeiten des praktischen Auslebens. Den Kult um seine Person und
die Hierarchien innerhalb der Bewegung bewertet sie allerdings negativ.
In Bezug auf die Praxis dokumentiert sich eine eindeutige Praferenz des
Korperbetonten. Sogar in ihrer Bezugnahme auf Gedankliches gebraucht
sie ein Verb der Einverleibung: ,,die Biicher von Osho habe ich aufge-
fressen“. Mehrfach betont sie die Bedeutung der ,,Kérpermeditationen“
fur ihren Werdegang. Oshos Ansatz — Menschen aus dem Westen miiss-
ten zunichst Spannungen korperlich abbauen — stofSt bei ihr dement-
sprechend auf grofle Resonanz. Insbesondere die Ubungen mit ,, Tanz*
und ,,Schreien findet sie ,,ganz toll“. Aus heutiger Perspektive betrach-
tet sie diese Praktiken zunichst als ,,was ganz Archaisches und was Ver-
ricktes®, erinnert sich aber ebenso an ,,transzendentale* Erfahrungen,
wie Raumwahrnehmungen und Lichterfahrungen und mehr ,, Tolle[s],
was zur mehrmaligen, starken Betonung und Bejahung der Methoden
fuhrt. Wenngleich sie diese Praktiken und damit auch die Sannyas-Be-
wegung als ,,nicht gesellschaftsfahig® und , komisch“ bewertet, denkt
sie bis heute gerne daran zuriick und ist zudem tiberzeugt, dass ihr die
»Korpermeditationen® fir ihr ,,Energiesystem* bzw. ihr gesamtes Leben
»extrem viel gegeben“ haben.

Nach etwa vier Jahren sehnt sie sich aufgrund zunehmenden Missfal-
lens beztiglich der Organisationsformen der Sannyasins sowie des ,,Cha-
os“ im Privatleben zunehmend nach klaren Strukturen, die sie zunichst
bei einer Zen-Gruppe findet:

Frau Kraft: Und die Sannyasins waren mir dann irgendwann zu freakig

und so ging das irgendwie, dass ich Mitte/ Also, gut das sind jetzt 30 Jahre

her, also ich war damals Mitte 30, bin jetzt 58, wie ich so den Zen-Bud-
dhismus getroffen habe und der hat mich richtig auch angeturnt, also vor
allem so dieses, ich weif$ nicht, damals in dem/ in der Zeit meiner Lebens-
phase hatte ich so das Gefiihl, ich brauche so ein Strukturen, ich brauche
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so diesen ganz klaren/ klaren/ diese Klarheit und diese Einfachheit. Die
hat mich im Zen-Buddhismus sehr angesprochen.

Himwendung zum tibetischen Buddhismus: Suche nach einer
Hilfestellung im Umgang mit dem Tod der Mutter

Die Zen-Praxis hilft Frau Kraft zunichst, ihr damaliges Leben zu sta-
bilisieren. Allerdings bleibt ihr die strenge und niichterne Ritualform
fremd. Zudem findet sie keinen zufriedenstellenden Zugang zu den an-
deren Mitgliedern der Zen-Gruppe. Der eigentliche Anlass fir die Ab-
wendung vom Zen ist jedoch schliefSlich die todliche Erkrankung ihrer
noch recht jungen Mutter. Die ntichterne Philosophie des Zen kann auf
ihre damit aufkommenden religiosen Bediirfnisse keine befriedigende
Antwort geben:

Frau Kraft: soo aber die ganze Frage mit dem Thema Tod und Sterben das
war alles irgendwie sowieso, bin ich nicht so richtig weitergekommen und
meine Mama lag damals, die hat, ich hab so quasi ihr Krebsleiden beglei-
tet und es war absehbar, dass sie bald sterben wird und sie war halt noch
relativ jung und dann hab ich von dem tibetischen Buch vom Leben und
Sterben gehort das hab ich gelesen boah fand ich spannend und da hab
ich so das Gefiihl gehabt so jetzt geh mal, such mal im tibetischen Bud-
dhismus such da mal rum schau dich da einfach mal um.

Frau Kraft wendet sich dem tibetischen Buddhismus aufgrund eines Be-
diirfnisses zu, das ihre damalige Zen-Praxis nicht erfiillen konnte. Sie
sucht Antworten und Trost in Hinblick auf den Umgang mit dem Ster-
ben ihrer an Krebs erkrankten Mutter. Die Konfrontation mit ihrem
frithzeitigen Ableben fuihrt sie zu der Frage nach dem Tode, bzw. wie es
danach weitergehe. Wihrend der Zen-Buddhismus hier ublicherweise
agnostisch bleibt und auf die Klarheit des gegenwartigen Augenblicks
des Lebens setzt (vgl. Kap. 1.3), bietet der tibetische Buddhismus mit
dem Totenbuch ein religioses Deutungsangebot als Landkarte fir die
Zeit nach dem Ableben einer Person an.

In diesem Sinne verwundert es zunichst nicht, dass Frau Kraft die
Lektiire des ,,tibetischen Buchs vom Leben und Sterben® besonders be-
rithrt, welches dan auch ihr Interesse an den von Ole Nydahl angebote-
nen Phowa-Kursen zum ,,bewussten Sterben“ weckt. Der Kurs selbst er-
scheint aus der Retrospektive der Erziahlung als eine ,,geniale Methode“,
um ,,vor allem praktisch damit zurecht zu kommen*. Interessant ist hier,
dass mit dem Begriff ,,praktisch“ im Gegensatz zu theoretisch oder argu-
mentativ begriindeten Geltungsanspriichen eine pragmatische Perspekti-
ve markiert wird. Es geht darum, im Angesicht des Problems des Todes
etwas tun zu konnen. Im Nachhinein stellt sich die Aneignung des tibe-
tischen Buddhismus als ein langerer ,,Weg oder Prozess“ heraus, doch
der ,,Anfang“ ist nun vor allem auch in emotionaler Hinsicht getan. Frau
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Kraft ist vor allem von Lama Ole Nydahl ,,sehr inspiriert* und nimmt
nun auch in formeller Hinsicht ,,Zuflucht“ zum Diamantweg:

Frau Kraft: und da wars dann so, dass ich vom Lama Ole Nydahl gehort
hab von seinen groflen Kursen von seinen Phowa-Kursen. Kursen des be-
wussten Sterbens und das war soo daaa, das war auch ganz spannend,
weil das passte genau, dass meine Mama eigentlich gestorben ist. Es war
ein Phowa-Kurs und der war in Hildesheim und ich war in der Nihe von
Hildesheim, ich lebte in der Nihe von Hildesheim joa und so bin ich zum
Diamantwegs-Buddhismus gekommen. Hab ich den Lama Ole kennen
gelernt, hab den Phowa-Kurs gemacht, hab fir mich das Gefiihl gehabt
das ist die geniale Methode tiberhaupt damit, auch vor allem praktisch
damit zurecht zu kommen, ist natiirlich ein Weg und ein Prozess, aber
der Anfang war dafiir getan und war sehr inspiriert vom Lama Ole, hab
dann sofort Zuflucht genommen und das war wie ich vierzig war. Also
vor acht/ Moment mal, nein, warte mal. Nein, 15/ Das war jetzt vor 15
Jahren. Meine Mama ist 15 Jahre tot.

Schon in dieser kurzen Interviewsequenz deutet sich ein komplexes Wech-
selspiel zwischen den individuellen Bedirfnissen und Sehnstichten der
Schilerin, dem Verhiltnis von Praxis und Reflexion, der vermittelnden
Methode, der formellen Bindung an den Schulungsweg und nicht zuletzt
der emotionalen Bindung zum Lehrer an. Zudem wird deutlich, dass die
Erfahrung, von der Frau Kraft hier berichtet, bereits 15 Jahre zuriickliegt.

Die folgenden Erzahlungen zum ersten Phowa-Kurs sind gerade des-
halb interessant, weil sich hier unterschiedliche Zeitebenen in einer Weise
verzahnen, die Aufschluss dariiber geben kann, wie sich Erleben und Re-
flexion wechselseitig zu einem Evidenzerleben im Sinne koharenter Glau-
bensvorstellungen verzahnen, die schliefSlich in eine stabile, langjahrige
spirituelle Praxis und Gruppenzugehorigkeit miinden.

Zum einen finden wir hier Narrative vor, die sich offensichtlich auf
das emotional hoch signifikante und deshalb immer noch gut zu erin-
nernde Erleben beziehen, das sich wihrend des ersten Phowa-Kurses er-
eignete. Hierin sind Erzdhlungen und Kommentare eingelagert, die sich
aus der Perspektive einer Schiilerin ergeben, die bereits einige solcher
Kurse absolviert hat. Drittens zeigen sich abstraktere Reflexionsfiguren,
die sich aus einer bereits stabilisierten und in Hinblick auf die Konzepte
und Glaubensvorstellungen angeeignete Praxis ergeben.

Setting der Phowa-Kurse — die Praxis des bewussten Sterbens

Gehen wir kurz etwas ausfiihrlicher auf das Setting der vom Diamant-
weg angebotenen Phowa-Kurse ein. Der Begriff ,,Phowa* bezeichnet
im Tibetischen die Praxis des sogenannten bewussten Sterbens bzw. die
Ubertragung des Bewusstseins zum Zeitpunkt des Todes. In den ent-
sprechenden Kursen soll eben diese Praxis gelehrt und eingetibt werden.
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Der Kurs wird jeweils am Vortag des Kursbeginns durch einen Vor-
trag von Ole Nydahl eingeleitet,?!® in dem er iiber einige grundlegende
Konzepte des tibetischen Buddhismus sowie tiber einige Kursregeln in-
formiert. Dartiber hinaus wird angekiindigt, dass die Praktizierenden auf
unterschiedlichen Ebenen ,,Zeichen® erhalten werden. Zum einen wiir-
den duflere Zeichen erscheinen, die auf der Oberfliche des Kopfes, in
der Nihe der Fontanelle sichtbar sein wiirden, und zwar dort, wo das
Bewusstsein austrete. Manchmal sei ein Riss in der Kopfthaut, manchmal
sogar ein Blutstropfen, oftmals aber auch nur ein kleiner Schorf zu se-
hen. Die Schiiler werden zudem angehalten, wihrend des Kurses auf das
Waschen der Haare zu verzichten, da hierdurch kleinere, weniger sicht-
bare Zeichen vernichtet wiirden, wodurch eine Uberpriifung durch den
Lehrer erschwert wiirde. Dartiber hinaus wird angektindigt, dass innere
Zeichen auch im psychischen Erleben auftreten. Diese wiirden sich einer-
seits in einer Vielzahl von Problemen, andererseits aber in den Freuden
der Reinigung und Befreiung manifestieren. SchliefSlich wiirden drittens
auch Zeichen auf der geheimen Ebene auftreten, wie etwa Zweifel oder
Affinitdten gegeniiber bestimmten spirituellen Traditionen. Zudem wiir-
de der Lama im Positiven wie im Negativen als Projektionsfliche erschei-
nen. All dies sei in Ordnung und ein Hinweis darauf, dass die Meditati-
onspraxis funktioniere und man einfach weitermachen solle.

SchlieSlich wiirden die Bemithungen darin munden, die eigene Bud-
dha-Natur zu erkennen, also zu erfahren, dass man den Buddha drau-
Sen nur deshalb sehen und visualisieren kann, weil man innerlich selbst
schon immer Buddha gewesen sei. Letztendlich wiirde es mehr und mehr
gelingen, die Dinge von der hochsten Sicht aus wahrzunehmen und das
Vertrauen in die eigene Buddha-Natur aufrechtzuerhalten und sie als
Ausgangspunkt der eigenen Gesinnung werden zu lassen.

Dariiber hinaus werden die Schiiler angewiesen, untereinander nicht
uber ihre eigenen inneren Erfahrungen zu reden, da jeder Schuler ande-
re Erfahrungen mache und durch das Vergleichen mit anderen konne die
Meditation — und damit der eigene spirituelle Fortschritt — empfindlich
gestort werden. Uber alle anderen Dinge kénne allerdings gesprochen
werden. Fiir den Kurs selbst gilt also kein Schweigegebot.

Der Vortrag stellt allein schon deshalb einen essentiellen Teil des Kur-
ses dar, weil hiermit eine Reihe von Erwartungen formuliert und kana-
lisiert wird, insbesondere das Auftreten von Zeichen sowie deren Spezi-
fizierung in einer Vielfalt unterschiedlicher Ausdrucksformen, in denen
sich ein Meditationsschiiler mit seinen individuellen Erfahrungen per-
sonlich wiederfinden kann.

216 Siehe als Beispiel fiir eine solche Einfithrung den von Ole Nydahl am
23.07.1993 in Immenhausen bei Kassel gehaltenen Vortrag (https://www.you-
tube.com/watch?v=FgZDoq1 VINI, aufgerufen am 09.12.2014).
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Der eigentliche Kurs erstreckt sich tiber eine Dauer von vier bis sieben
Tagen, wobei jeder Tag durch drei jeweils dreistiindige Meditationssitzun-
gen strukturiert ist. In diesen Sitzungen wird eine bestimmte Visualisierung
aufgebaut, die darin mundet, das eigene Bewusstsein tiber dem Kopf mit
dem Buddha Amitabha zu verschmelzen, indem das Bewusstsein in der Vor-
stellung aus der Schideldecke herausgeschleudert wird. Diese Ubung ist
mit der Rezitation eines spezifischen Mantra verbunden, das in einen be-
stimmten Schlissellaut miindet und mit einem eindriicklichen Sprech- und
Atemrhythmus einhergeht.?” Schiiler, die zum ersten Mal einen Phowa-
Kurs besuchen, werden angewiesen, im vorderen Bereich zu sitzen, also
zwischen der Bithne, auf welcher der Lama sitzt, welcher die Ubung instru-
iert und orchestriert, und dem hinteren Bereich des Raumes, in dem die be-
reits erfahrenen Schiiler sitzen. Da die Veranstaltungen oftmals mit 2.000
bis 3.000 Schiilern durchgefithrt werden, entsteht allein schon durch die
Menge der Praktizierenden eine eindrucksvolle Gruppendynamik:

Frau Kraft: Also es ist eine Energiemeditation und das hat viel mit Man-
tren sprechen zu tun und mit Atmung. Und das heifSt, wir sprechen ein
Mantra, das Mantra wiirde ich jetzt ungern sagen, aber wir sprechen
ein Mantra. Wir konzentrieren uns auf die Atmung und wir konzentrie-
ren uns auf den Buddha-Aspekt des grenzenlosen Lichtes, was tiber uns
ist, und ich wiirde immer sagen, schleudern quasi durch das Mantra un-
ser/ durch das Mantra und durch unseren Energiekanal geben wir dem
Buddha-Aspekt des grenzenlosen Lichtes quasi das Mantra. Und was das
macht ist, wenn du das halt iiber vier, fiinf Tage jeweils drei Stunden, drei-
mal am Tag machst, also es geht auch mit Gerauschen einher, dann 6ffnet
sich ein bisschen was in der Schadeldecke. Und das ist dann so quasi der
Erfolg und das ist das, was dann auch tberpriift wird. [...] und ich hatte
das Gliick, in Immenhausen im Sommerkurs, wo halt auch viele Leute da
sind, 3.000 Schiiler, die dieses Mantra sprechen und diese Atemgerausche
machen und diesen Laut, ist eine irre Energie da.

Im letzten Drittel des Kurses kontrolliert der Lehrer mit seinem Team die
Kopfe der Praktizierenden und entdeckt nahezu bei jedem neuen Schiiler
das dufsere Zeichen. Dies wird entsprechend der tibetischen Phowa-Be-
lehrung als Indiz dafiir genommen, dass beim Praktizierenden ein Kanal
geoffnet wurde, durch den der Schiler wihrend seines Sterbeprozesses
unmittelbar in das reine Land des Buddha Amitabha eingehen kann. Al-
lerdings wird betont, dass man die Ubungspraxis aufrechterhalten und
regelmifSig aktualisieren solle. In den Worten von Frau Kraft ausge-
drickt:

Frau Kraft: Und er hat eigentlich too/ Er hat eigentlich 99,9 Prozent Er-
folg. Das heifit, danach wird gecheckt, ob eine Offnung in der Schideldek-
ke da ist und dass/ manchmal macht sich das bemerkbar mit einem kleinen

217 Das Mantra sowie der Schliissellaut, der mit dem Atemgerdusch verbunden
wird, werden auf Wunsch der Informanten geheim gehalten.
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Blutstropfen. Manchmal macht sich das bemerkbar, dass man das/ dass
man wirklich eine Offnung sieht oder das Fliissigkeit auftritt und vor allem
absolut bemerkbar halt durch eine absolute Sensibilitit. Also das ist so ein
bisschen ein Gefiihl wie/ Ich habe das immer so fir mich beschrieben wie
die Kinder, die eine Fontanelle haben und die Schiadeldecke ist noch nicht
zu. Das ist so ein diinnes Hautchen. Und der Sinn und der Zweck davon
ist, dass einfach wir durch diese Art von Meditationspraxis getibt haben, im
Moment des Todes quasi sofort ins reine Land gehen zu konnen. Das rei-
ne Land bedeutet eben, dass auch dieser Buddha-Aspekt, den/ auf den wir
meditieren. Das heifSt, wir iiben das auch immer wieder. Es ist auch wich-
tig, dass wir immer wieder zu den/ Also es gibt immer wieder Kurse tiber
die Jahre/ also iibers Jahr hin, aber wir machen auch in den Zentren diese
Phowa-Meditation. Also dass wir immer wieder auch in dem Kontakt blei-
ben. Dass das nicht einmal gemacht ist und dann so quasi nicht mehr und
das wird uns schon nahe gelegt, dass wir diese Meditation auch immer re-
gelmifSig machen und das spannende bei der Meditation ist halt, das Pho-
wa kann man fur sich selber natiirlich machen zum Zeitpunkt des Todes.

Dariiber hinaus wird die Ubung auch als Mittel kommuniziert, mithil-
fe dessen verstorbene Angehorige und Freunde nach ihrem Tod in eine
bessere Wiedergeburt begleitet werden konnen. Alternativ konnen tibe-
tische Lamas, wie auch Ole Nydahl, gebeten werden, den Verstorbenen
dementsprechend zu begleiten. Die Phowa-Meditation erscheint damit
als eine universell einsetzbare Ubung, um mit dem eigenen und dem Tod
anderer umgehen zu konnen, und wird somit zu einem alltagsprakti-
schen Instrument im Umgang mit dem Tode:

Frau Kraft: Aber das spannende ist, das Phowa kann man fiir andere Men-
schen machen. Und das habe ich auch schon mehrmals mir zunutze ge-
macht, dass ich das habe, weil ich halt auch leider schon einige Freunde
auch verloren habe. Und man kann durch das Phowa, das man fiir andere
macht, kann man, sofern da eine Offenheit von dem anderen Menschen
dazu da ist und auch das gewollt ist [...] Und der Lama Ole macht immer
fir verstorbene Menschen auch das Phowa. Das kann ich gleich nochmal
erzihlen, wie das geht. So das heifst, wir machen das Phowa/ Wir konnen
das Phowa fir/ Also zum Beispiel, letztes ist mein Freund gestorben, mein
Liebhaber, und das war sehr hart und da habe ich so gemerkt, super kost-
bar, dass ich die Methode habe, weil ich auch wusste, dass er Buddhist ist.
Und dann habe ich das Phowa eben fiir ihn gemacht.

Der Phowa-Kurs von Ole Nydahl vermittelt in kompakter Form die spi-
rituelle Grundkonzeption des tibetischen Buddhismus, wie sie im tibeti-
schen Totenbuch formuliert ist: Es gibt eine transzendente Wirklichkeit,
die tiber den physischen Tod eines Menschen hinausreicht. Die Vorgin-
ge, die wihrend des Sterbevorgangs und im Anschluss daran stattfinden
und schlieSlich zu einer weiteren Wiedergeburt fithren, kénnen genau
beschrieben und in Hinblick auf ihre Abldufe kartographiert werden.
Ein entsprechend fortgeschrittener Lama kann die hiermit verbunde-
nen Zwischenzustiande erreichen, um Verstorbene spirituell zu begleiten.
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Zudem (oder: vor allem) kann er seine Schiiler in diesen Praktiken trai-
nieren, sodass auch sie anderen Menschen diesbeztiglich dienen und hel-
fen und nicht zuletzt auch selbst eine segensreiche Wiedergeburt im Ein-
flussbereich der Buddhas erlangen kénnen.?!®

Evidenz generieren: ,,es fiiblt sich so an wie ...

Anders als der Theravada- oder der Zen-Buddhismus beansprucht der
tibetische Buddhismus, mit den tantrischen Praktiken einen Zugang zu
esoterischem Wissen vermitteln zu konnen, das den Praktizierenden be-
reits im diesseitigen Leben von hohem Nutzen sein kann. Aus einer so-
ziologischen oder ethnologischen Perspektive ist an dieser Stelle vor
allem von Interesse, auf welche Weise die hiermit verbundenen Trans-
zendenzen in die Immanenz, also in die konkrete Lebenspraxis einge-
fithrt und mit Evidenz ausgestattet werden.

Es soll also rekonstruiert werden, wie hier immanent eine transzen-
dente Wirklichkeit hergestellt wird im Sinne eines doing religion. Aus ei-
ner sozialwissenschaftlichen Perspektive geht es dabei nicht um Fragen
der Ontologie und Metaphysik, also nicht darum, ob diese transzenden-
ten oder esoterischen Wirklichkeiten tatsdchlich existieren. Von Interes-
se ist hier allein, wie Menschen durch bestimmte Praxen — die im Nach-
hinein als Initiation erscheinen mogen — lernen, die vermittelten Inhalte
als wirklich bzw. glaubhaft wahrzunehmen und zu fiihlen.

Wenngleich wir im Folgenden die methodologische Perspektive eines
Agnostikers einnehmen, der davon ausgeht, dass die mit dem tibetischen
Buddhismus formulierten metaphysischen Geltungsanspriiche nicht ge-
klart werden konnen bzw. grundsitzlich nicht geklart werden konnen,
hindert uns dies nicht daran, zu rekonstruieren, welche Evidenzen in Fol-
ge der Aufnahme entsprechender Praxen entstehen. Analysieren wir des-
halb ausfihrlicher zunachst all jene Stellen aus dem Interview, in denen
diesbeziiglich tiber die Phowa-Praxis berichtet wird.

Zunichst schildert Frau Kraft, dass ein bestimmter Konnex zwischen
der Phowa-Praxis und einem spezifischen Muster von Kérperempfin-
dungen besteht. Diese Verbindung aktualisiere sich selbst in der Inter-
viewsituation:

Frau Kraft: Ja. Das ist/ Das splirt man auch. Also man spiirt, wenn man
das Phowa hat, spiirt man, dass das manchmal so ein Gefiihl von wie
wenn Ameisen auf dem Kopf laufen. Das ist genau an der Stelle. Oder
wenn das so ein kleines, manchmal kriegt man auch so ein kleines. Also
ich merke das jetzt auch wihrend ich driber rede witziger Weise, das ist
50, ja, so ein Gefiihl wie so ein Kribbeln oder so Ameisen driiber. Und das
ist eine hochst sensible Stelle. Auch wenn man manchmal so mit der Hand

218 Siehe zu einer kompakten und einfiihrenden Darstellung der Bedeutung und
praktischen Umsetzung der Phowa-Ubungen Nydahl (2011).
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oder mit dem/ driiber geht oder so manchmal so wie/ Also fiir mich, kann
ich sagen, fuhlt sich das an wie so ein kleines, diinnes Hautchen. Aber
wenn ich drauf driicke, passiert nichts.

Als Evidenz tritt zunidchst das Kribbeln an der vermeintlichen Stelle des
Bewusstseinsaustritts auf. Hier scheint eine ,,hochst sensible Stelle“ zu
bestehen, die jedoch merkwiirdigerweise nicht besonders sensitiv auf du-
Bere Berthrungen reagiert (,,wenn ich da drauf driicke, passiert nichts“).
Es hat den Anschein, dass da ,,ein kleines, diinnes Hautchen“ ist, wobei
sich aber physisch nichts Besonderes abhebt, wie etwa ein reales Loch
oder eine kleine Wunde oder Narbe. Sinnlogisch erklart sich die Diskre-
panz zwischen der wahrgenommen Sensibilitat und dem Fehlen einer be-
sonderen Bertithrungssensitivitat wohl am ehesten dadurch, dass es sich
bei diesem Phanomen um eine Suggestion bzw. aus der Retrospektive um
eine Autosuggestion handelt, welche das in der Phowa-Meditation evo-
zierte Erleben reproduzieren lisst, ohne jedoch dabei sichtbare physio-
logische Zeichen hervorzurufen. Nichtsdestotrotz ist dieser Konnex auf
Ebene des phanomenologischen Erlebens evident.

Frau Kraft spricht tiber ihre Erfahrung und spiirt simultan ein entspre-
chendes Empfindungsmuster auf ihrer Schiddeldecke. Dass Suggestionen
nach einer hinreichenden Ubungs- oder Praxisphase verankert werden
konnen — man denke hier etwa an das Autogene Training —, ist zunichst
nichts AufSergewohnliches, sondern stellt ein aus der Hypnoseforschung
gut bekanntes Phanomen dar.?** Auch in Hinblick auf die phinomenolo-
gische Erlebensqualitit handelt es sich zundchst nicht um etwas beson-
ders Dramatisches, wenngleich es als evident erscheint.

Genese von Erfabrung im Konnex von Theorie und Praxis:
wenergetisch passiert da sebr viel

Wie kommt es nun aber zur Verbindung zwischen dieser Evidenz und
den in Hinblick auf ihre metaphysischen Implikationen zunachst wohl
ebenso fremden wie herausfordernden Deutungsschemata des tibeti-
schen Buddhismus?

Frau Kraft schildert, dass sie zunichst einiges vom tibetischen Bud-
dhismus gelesen hat. Die Praxis sei ihr zu Beginn fremd gewesen, da sie
den Buddha, auf den sich die Rezitation der Mantren bezieht, nicht ge-
kannt habe. Im Kurs sei aber gerade auf der Ebene der Gefiithle und Emp-
findungen sehr viel passiert. Eine wichtige Rolle habe dabei die Beglei-
tung durch Lama Ole Nydahl gespielt:

Frau Kraft: Und ich war auch nicht/ Ich war auch noch nicht so/ Ich war
ja auch nicht gesettlet. Also ich war auch noch nicht so/ Ich fand das alles
spannend, hatte theoretisch schon relativ viel Ahnung zum Buddhismus.

219 Siehe zur Einfithrung in die Hypnoseforschung Revenstorf (1993).
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Habe sehr viel auch gelesen, auch aus verschiedenen Linien. Das tibetische
Totenbuch hat mich kolossal beeindruckt [...] aber das war alles dieses
mehr so diese Kopfgeschichte. Und das andere war ja dann die Praxis. Das
war ja dann das Praktische. Und dann war ich auch noch nicht so ganz/
Was mache ich da eigentlich? Spreche da irgendwie Mantren zu einem Bud-
dha, den ich eigentlich irgendwie gar nicht richtig kenne. Also ich war da
schon noch nicht so in der Vorbereitung war ich tiberhaupt noch nicht klar.
Ich habe es gemacht, aber ich kann da nicht sagen, dass ich da so richtig, ja,
wie soll ich sagen, dass das so/ so Hand und Fuf§ hatte. Das kam erst, wie
ich Lama Ole kennengelernt habe und wie ich dann auch dieses Phowa halt
gemacht habe und plotzlich gedacht habe, ups, und das war/ das ist super
anstrengend und es geht auch einem auch nicht nur gut dabei. Also ich habe
ganz viel Kopfschmerzen gehabt. Und es gibt viele, die das haben. Also es
ist/ energetisch passiert da sehr viel. Es gibt auch viele, denen es nicht gut
geht. Also der Ole sagt, es kommen so Speicher/ aus dem Speicherbewusst-
sein einfach viele, viele Gefiihle hoch. Also das ist kein Spaziergang. (lacht)
Und andere Leute empfinden das als Spaziergang. Also es gibt Menschen,
die lachen dabei. Die sind total Gliicksgefiihl und es gibt Menschen, denen
fallt es einfach schwer. Aber das sind ja Sachen, die wir einfach nicht kon-
trollieren konnen. Konnen wir nicht vorher wissen, aha, wie geht’s dir? Und
deshalb sagt auch Ole, ihr miisst euch vorbereiten. Thr musst diese Mantren
sprechen. Und ihr misst das im geschiitzten Rahmen machen, deshalb lauft
das ja auch im Rahmen dieser Kurse ab. Wir machen das ja nicht irgendwo
auf der Wiese. Sondern wir machen es nur im Kontakt mit unserem Lama.
Also das ist auch ein Schutz, der dahinter steht.

Frau Kraft sucht hier zuniachst nach Worten, welche ihre globale Be-
findlichkeit vor und wihrend des Kurses ausdriicken. Sie wihlt die Be-
grifflichkeit ,,nicht gesettlet, was einerseits als nicht gefestigt oder noch
nicht geordnet verstanden werden kann. Andererseits ldsst sich die Be-
grifflichkeit auch so deuten, dass sie damals noch keine spirituelle Hei-
mat im Sinne einer verbindlichen Gruppe und Lehre gefunden hatte, also
noch auf der Suche war.

Dariiber hinaus — dies lassen die anschlieSenden Explikationen deut-
lich werden — scheinen Theorie und Praxis fur sie noch unverbunden
nebeneinander zu stehen. Sie empfindet die metaphysischen Konzepte
des tibetischen Buddhismus zwar als ,, kolossal®“ beeindruckend, doch
sie bleiben vorerst eine ,,Kopfgeschichte“. Homolog erfihrt sie auch die
Praxis des tibetischen Buddhismus zunichst als unvermittelt (,,Spreche
da irgendwie Mantren zu einem Buddha, den ich eigentlich irgendwie
gar nicht richtig kenne®). Sie fiihrt die Ubungen zwar aus, hat sie irgend-
wie ,gemacht®, kann aber zunachst nicht feststellen, ob das ,,so Hand
und Fuf8 hat. Das Bild der Korperextremititen verweist auf das fehlen-
de Tun im Sinne einer vermittelnden Praxis.

Von Interesse ist nun, welche Charakteristika die Praxis aufweist, die
hier fiir Frau Kraft eine Vermittlung leisten kann. Zunachst wird deut-
lich, dass diese Praxis anstrengend ist und mit Schmerzen einhergeht (,,ist
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super anstrengend®, ,,ganz viel Kopfschmerzen gehabt“). Dartber hin-
aus wird sie von emotionaler Aufwithlung begleitet (,,energetisch passiert
da sehr viel“). Dabei schliefst Frau Krafts Rede an eine der Physik ent-
lehnte Energiemetaphorik an. Auf diese Weise werden objektive Prozesse
(ndmlich Energiefliisse) und das subjektive Erleben emotionaler Prozesse
in eine physikalische Analogie gesetzt, wodurch letztere einen objektiven
Charakter bekommen. Es kann also festgehalten werden, dass hier harte
Arbeit geleistet wird (,,also das ist kein Spaziergang“), wenngleich mitre-
flektiert wird, dass sich dieser Prozess fur andere als nicht so anstrengend
darstellen kann. Arbeit erscheint nichtsdestotrotz in sich selbst evident,
denn sie geht mit korperlichen Mithen und Selbstiiberwindung einher.
Daher spiirt man, dass man wirklich etwas getan hat.

Auffallig ist an dieser Stelle jedoch, dass der Deutungsrahmen, wel-
cher die Verbindung von der Arbeit und den erlebten psychologischen
Prozessen ermoglicht, fur Frau Kraft anscheinend noch nicht selbstevi-
dent ist, sondern weiterhin der Vermittlung durch einen Dritten bedarf.
Wahrend sie die energiereichen emotionalen Prozesse als nackte Faktizi-
tdt sieht, ist das Wissen um die Bedeutung dieser Emotionen ein kommu-
nikativ vermitteltes. Denn erst wenn der Lama das Geschehen im Rah-
men der Karma-Lehre des tibetischen Buddhismus deutet (,,also der Ole
sagt, es kommen so Speicher/ aus dem Speicherbewusstsein®), erschei-
nen die erlebten psychologischen Prozesse im Rahmen des Phowa-Kur-
ses bedeutend und damit sinnvoll.

Zugleich ist damit allerdings auch kontingent, was erlebt wird. Das
Setting des Kurses stellt lediglich sicher, dass etwas erlebt und erfahren
wird. Der vom Lama angebotene Deutungsrahmen des Speicherbewusst-
seins erscheint auf der einen Seite so abstrakt, dass sich hier nahezu jeder
psychische Inhalt integrieren liefSe. Auf der anderen Seite ist das Setting
der Kurses so gestaltet, dass ein ebenso eindrucksvoller wie auch inten-
siver Prozess durchlaufen wird — allein schon deshalb, weil es sich wie
eben erwihnt um eine ernsthafte und Anstrengung erfordernde Arbeit
handelt — und allein dies sorgt dafiir, dass der Schiiler etwas Besonde-
res wahrnehmen und fiihlen wird, sofern er sich auf das Ganze einlisst.

Die Unbestimmtheit, oder wenn man so will: das Abenteuer, in Hin-
blick auf das, was man wihrend des Kurses erfihrt — man kann buch-
stablich Himmel oder Hélle erleben —, wird wiederum durch die strenge
Ritualform des Kurses stabilisiert. Aus einer praxistheoretischen Per-
spektive schiitzen die Mantren die Praktizierenden dementsprechend
nicht etwa deshalb, weil den gesprochenen Silben eine transzendente
Kraft innewohnt, sondern weil jede rituelle Tatigkeit unter Anweisung
des Ritualmeisters per se jenen Rahmen herstellt, in dem Beliebiges —
auch Krisenhaftes — erfahren und ausgehalten werden kann (,also das
ist auch ein Schutz, der dahinter steht“).
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Verzahnung von Ritual und individueller Erfahrung, ,dass das
irgendeine Bedeutung haben muss, aber ich wusste noch nicht welche®

Die folgende Interviewsequenz gibt Auskunft dartiber, wie sich Ritualform
und personliches Erleben in einem konkreten Prozess produktiv verbin-
den konnen. Im Vordergrund stehen hier zunachst erneut die korperlichen
Qualen, die mit der intensiven Phowa-Ubung einhergehen, dann aber auch
die innerpsychische Auseinandersetzung mit dem Tod und dem Sterben der
Mutter. Zudem gibt dieser Interviewausschnitt in recht detaillierter Form
Auskunft tber die Wechselbeziehung von Praxis und Theorie:

Frau Kraft: Also korperlich ging‘s mir schlecht. Ich habe halt einfach ra-
sende Kopfschmerzen gehabt.

Interviewer: Gleich von Anfang an?

Frau Kraft: Ja. Relativ schnell. Viel Kopfschmerz und ich fand es sauan-
strengend. Ich kann‘s nicht anders sagen, aber das war ich auch nicht ge-
wohnt. Also ich war nicht gewohnt, dreimal am Tag drei Stunden mich
hinzusetzen. Das muss ich einfach so sagen. Habe aber gemerkt, ja, da ist
was. Da war so ein gewisse, aber vielleicht auch so dieser Gruppenzwang-
geist. Und ich habe irgendwie ganze Zeit das Gefiihl, also/ das ist relativ
kompli/ Ja, das ist nicht kompliziert, das ist ein bisschen verrickt, weil,
ich wusste, ich bin mit meiner Mutter zum Zeitpunkt ihres Todes war ich
sehr verbunden. Also ich habe das den Moment gesehen, gemerkt. Ich war
mit ihr auf einer energetischen Ebene verbunden.

Interviewer: Also nicht jetzt physisch?

Frau Kraft: Nein. Den Todeszeitpunkt gesehen und so weiter. Also das
war eh schon so was spezielles, wo ich eigentlich mit meinem Kopf und
mit meinem (unklar) gar nicht so richtig hinter gekommen bin. Das fand
ich so grofSartig, neben dem, dass ich natiirlich traurig war, aber ich war
so tief mit ihr verbunden energetisch, dass mir das so viel Kraft gegeben
hat, dass ich an so was geglaubt habe wie, es gibt noch was, was du nicht
fassen kannst. Und das hat mich eigentlich das Phowa tiber getragen.
Also ich spreche jetzt zum ersten Mal driber. Ich/ Weil finde ich gera-
de spannend die Frage. So. Und dann habe ich gedacht, wenn das/ wenn
das, auch wenn es so weh tut, und wenn es so anstrengend ist und der
Kopf tut so weh und der Hintern und du weifSt nicht mehr, wie du sitzen
magst und tiberhaupt, wenn da/ wenn da offensichtlich, und wir kriegten
ja eine Einfithrung und abends gab es immer Fragen und Antworten. Also
die Sitzungen sind auch so schon auch auf der intellektuellen Ebene be-
gleitet worden, dachte ich, wenn du so eine tiefe energetische Verbindung
zu dem Todeszeitpunkt mit deiner Mutter hattest, und sie auch beglei-
tet hat das/ in ihrem Weg zwar, also sie war Christin und ich wusste, die
kommt in Him/ wird abgeholt also so in ihrer Vorstellung, dann hast du
die Kraft fiir diese Praxis. Und das hat mich schon getragen. Das hat mich
eigentlich die Ta/ die Zeit tiber getragen. Und ich habe eigentlich die gan-
ze Zeit wihrend des Phowas das nicht gedacht, dass/ ich mache das fir
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mich. Ich mache das einfach erst mal und dann/ das kam spater. Das kam
beim zweiten und beim dritten Phowa, wo ich dann halt einfach gemerkt
habe, dass das auch fiir mich eine riesen Qualitit ist. Also fiir mein/ fiir
mein/ Ja, Leben und Sterben, keine Ahnung. Kann (unklar) und kann tot
sein und keine Ahnung. Und das war dann/ Das hat die dann ganz/ Hatte
dann eine ganz anderen/ Ganz anderen Tick gekriegt. Aber die vier Tage
war das so die Kraft, dass ich irgendwie total tiberzeugt war, dass, ja, dass
das irgendeine Bedeutung haben muss, aber ich wusste noch nicht welche.

Frau Kraft beschreibt zunichst die Schwierigkeiten, denen sie wahrend der
ersten Tage des Kurses begegnete. Dariiber hinaus verweist sie mit der ei-
genttimlichen Wortschopfung ,, Gruppenzwanggeist auf eine Ritualdyna-
mik, der man sich nicht entziehen kann. Allein die Gruppendynamik bringt
einen dazu, mitzumachen. Parallel durchliuft Frau Kraft einen intensiven
inneren Erlebensprozess, der sich auf die Beziehung zu ihrer verstorbenen
Mutter bezieht (,,war mit ihr auf einer energetischen Ebene verbunden®).
Ihre Antwort auf die immanente Nachfrage des Interviewers ldsst deut-
lich werden, dass hiermit keine im physikalischen oder objektiven Sinne
zu verstehende Verbindung gemeint ist, sondern allein die hiermit einher-
gehenden Emotionen und Vorstellungen. Frau Kraft vollzieht also keinen
esoterischen Analogieschluss, nach dem Innen und Auffen bzw. Psyche und
Physik gleichgesetzt werden. Sie bleibt sozusagen in einer realistischen Me-
taphysik, welche die Unterscheidung von Subjekt und Objekt beibehilt.
Bemerkenswert ist in diesem Zusammenhang, wie genau und begriff-
lich exakt Frau Kraft an dieser Interviewstelle zwischen unterschiedli-
chen Formen des Wissens und Glaubens differenzieren kann. Sie weifd
einerseits, dass die emotionale Verbindung mit ihrer Mutter eine Reali-
tat darstellt und ebenso weif$ sie um den Konnex, dass genau diese Be-
ziehung ihr die Kraft gegeben hat, die Ubungen des Phowa-Kurses in
der gezeigten Intensitiat und Hingabe durchzufithren. Andererseits for-
muliert sie, dass eben hierdurch erst die ,,Kraft“ entstanden sei, an eine
transzendente Dimension zu ,,glauben“ (,,aber ich war so tief mit ihr ver-
bunden energetisch, dass mir das so viel Kraft gegeben hat, dass ich an so
was geglaubt habe wie, es gibt noch was, was du nicht fassen kannst“).
Der Begriff ,,Glaube“ markiert per se eine Differenz zum Wissen, wes-
halb es von Bedeutung ist, dass Frau Kraft diese Begrifflichkeit selbst
wahlt. Wenn wir hier die emotionale Kraft mit der Willenskraft gleich-
setzen, konnte man mit William James sagen: Frau Kraft entscheidet
sich, den Glauben zu wollen.??° Bezeichnenderweise sind es in diesem Be-
richt auch noch nicht die metaphysischen Konzepte des tibetischen Bud-
dhismus, die Frau Kraft tragen, sondern die Vorstellungen einer christ-
lichen Spiritualitdt, an die sie mit ihren Vorstellungen andocken kann
(»also sie war Christin und ich wusste, die kommt in Him/ wird abge-
holt also so in ihrer Vorstellung, dann hast du die Kraft fur diese Praxis.

220 Hier in Anspielung an die Abhandlung ,,Der Wille zum Glauben® (James 1975).
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Und das hat mich schon getragen®). Gleichwohl ist dabei zu bedenken,
dass auch die Willenskraft keiner grundlosen Schopfung unterliegt, son-
dern vor allem sozialen Beziechungen geschuldet ist. Die Beziehungen in
der sangha, aber vor allem die Beziehung zur Mutter konfiguriert hier
den personlichen Willen zum Glauben.

Im Einklang mit Dewey (1986; vgl. Kap. I.7) entsteht auch hier die
religiose Qualitit des Erlebens nicht aufgrund der konzeptionellen oder
theoretischen Konsistenz einer bestimmten religiosen Vorstellung, son-
dern auf Basis einer Erfahrungsqualitit, die auf aufSerordentliche Wei-
se durch sozial angelieferten Sinn angereichert wurde und den Willen
in Richtung des Glaubens wendet. Dabei ist der Sinn noch nicht refle-
xiv als Bedeutung angeeignet worden, geschweige denn dass er elabo-
riert oder systematisch ausformuliert sein muss. Wieder gelingt es Frau
Kraft, dieses auf den ersten Blick paradox anmutende Reflexionsverhalt-
nis sprachlich auflerordentlich genau zu fassen (,, Aber die vier Tage war
das so die Kraft, dass ich irgendwie total iberzeugt war, dass, ja, dass das
irgendeine Bedeutung haben muss, aber ich wusste noch nicht welche®).

In Zusammenhang mit unserer Analyse ist dies ein wichtiger Befund:
Wir treffen hier auf ein Erleben, dass im Sinne eines doing religion in
eine starke Glaubensbewegung mundet, dabei aber noch nicht reflexiv
konzeptionell angeeignet zu sein braucht. Die tibetische Kosmologie und
hiermit einhergehend der Amitabha-Buddha, zu dem man in der Phowa-
Ubung sein Bewusstsein ausschleudert, stellen hier noch abstrakte, eher
unverbindliche Konzepte dar. Tragend ist zu diesem Zeitpunkt allein die
durch die starke Trauer aufgeladene emotionale Kraft der Praktizieren-
den sowie der hieraus erwachsende Wunsch, einen heilsameren Selbst-
und Weltbezug fur sich zu (er-)finden (hier konkret eine reaktualisierte
Beziehung zur verstorbenen Mutter).

Erst aus der Retrospektive und im Anschluss an den Besuch weiterer
Phowa-Kurse gewinnt die Konzeption des tibetischen Buddhismus fiir
Frau Kraft auch in reflexiv-theoretischer Sicht an Bedeutung. Diese liegt
darin, auch in Hinblick auf das eigene ,,Leben und Sterben® eine Ah-
nung zu bekommen, wo man zuvor ,,keine Ahnung“ gehabt habe. Die
hiermit verbundene reflexive Aneignung verleiht der damals vollzoge-
nen Praxis nochmals einen ,,ganz anderen Tick“. Doch diese weitere Di-
mension besteht auch hier weniger in einer theoretisch-konzeptionellen
Prazisierung metaphysischer Fragen, sondern vor allem in der nun auch
fir die individuelle Lebenspraxis nachvollziehbaren Bedeutung des tibe-
tischen Buddhismus (,,dann halt einfach gemerkt habe, dass das auch fiir
mich eine riesen Qualitdt ist“). Eine Ahnung zu haben, reicht hier voll-
kommen aus, denn ein Mehr an Reflexivitit konnte die Praxis untermi-
nieren. Die Praxis des Glaubens braucht, zumindest an bestimmter Stel-
le, eine Reflexionssperre. Das Numinose (,,was du nicht fassen kannst*)
wirde allzu schnell durch das Licht des Zweifels an Strahlkraft verlieren.
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Freilich findet die sich hier anbahnende Konversion von Frau Kraft
zum tibetischen Buddhismus nicht unvorbereitet statt. Die Bereitschaft,
sich auf korperorientierte spirituelle Praktiken einzulassen, wird bereits
in ihrer Zeit als Sannyasin gebahnt:

Frau Kraft: Und als/ Das andere war davor war mehr so, ich habe es ge-
macht, ich wollte das auf der energetischen Ebene habe ich das Vertrau-
en gehabt, das habe ich schon gehabt. Habe auch das Vertrauen in mich
gehabt, das ist nimlich auch ein Punkt, das haben nicht immer alle. Da
geht auch manchmal einfach sehr schlecht, weil sie sich plétzlich wun-
dern, was da so im Korper passiert. Aber dadurch, dass ich vorher viel
Energiearbeit gemacht habe, habe ich auch das Vertrauen gehabt, dass
ich jetzt nicht ausflippen muss oder so. Und das andere, dieses Vertrau-
en zum Lama und den Schutz und das alles, habe ich zu dem Zeitpunkt
mehr intuitiv gehabt, aber noch nicht so mit einer klaren Entscheidung.

Erneut wird hier die Differenz zwischen der praktischen und der reflexi-
ven Ebene deutlich. Weil Frau Kraft bereits Erfahrungen mit korperori-
entierten Meditationspraktiken gesammelt hat, kann sie ihrem eigenen
korperlichen und emotionalen Prozessen vertrauen und sich im aktio-
nistischen Modus auf ein neues spirituelles Abenteuer einlassen. Auch
die Beziehung zum Lama erscheint hier weitgehend intuitiv und entspre-
chend vorreflexiv gestaltet. Erst spater wird sie sich bewusst fur den Di-
amantweg entscheiden.

Generierung der Evidenz des Durchbruchs:
Lwwusste natiirlich nicht, dass das Lachen vielleicht auch Gliick ist*

Wie bereits geschildert, sollen mit dem erfolgreichen Vollzug der Phowa-
Meditation dufSerliche und innerlich wahrnehmbare Zeichen auftreten.
Schauen wir auf eine weitere Interviewsequenz, in der deutlich wird, in
welcher Form sich Frau Kraft diese Zeichen zeigen:

Frau Kraft: Ich war schon skeptisch auch. Ich habe halt mitgemacht, aber
uberzeugt hat mich, wie ich das Loch gesehen habe. Da war ich vollkom-
men geflasht. [...]

Interviewer: Und wenn driiber gesprochen werden kann, dass man diesen
Flash dann plotzlich hatte, ja, plotzlich da hitte ich es vorweg genommen.
Wer weifs ob es stimmt? War das so/ so/

Frau Kraft: Das ist ein Prozess.
Interviewer: Ja.

Frau Kraft: Und das kommt so am dritten Tag ungefahr. Allerdings bei
mir. Da habe ich so das Gefiihl gehabt, boah, jetzt schiefdt da irgendwas
durch, was, ja, was man schon als Flash nennen kann. Das passt schon.
Der Begriff passt schon. Und das kann ja auch sein, dass es da schon
geoffnet war. Also wir machen den Check oder unser Lama macht den
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Check nach vier Tagen. Aber wir diirfen auch nebenher/ Wir durfen kei-
ne Haare waschen und so. Wir sollen moglichst auch keine Haare wa-
schen und ist klar. Weil, es/ Manchmal ist das auch nur ein Kriistchen
oder so was. Und er ist auch super, super/ Er und seine Frau sind super
genau und checken echt 2.000 Kopfe oder 2.500 Kopfe extrem genau. Da
konnen wir auch dran teilhaben. Also so macht er meistens im Sommer
draufen. Und das, denke ich, schon bei mir vielleicht so nach dem dritten
Tag durch, keine Ahnung. Aber es ist schon, ja, es baut sich schon auf.

Frau Kraft schildert zunachst ihre dufSere Skepsis, dann aber habe sie das
Loch gesehen, was sie tiberzeugt habe. Allerdings stellt sich der anatomi-
sche Sachverhalt so dar, dass man sich selbstverstindlich nicht selbst auf
den Kopf schauen kann. Es findet sich zudem an dieser Stelle kein Hinweis
darauf, dass Hilfsmittel wie Spiegel oder Kameras verwendet wurden, da-
mit die Schiiler das eigene Loch hitten sehen konnen. Sinnlogisch sind hier
dementsprechend alternative Lesarten der Situation wahrscheinlich, die
sich zudem nicht ausschliefSen, sondern sich wechselseitig erganzen kon-
nen in Hinblick auf die Generierung von Evidenz: Frau Kraft konnte bei
einer anderen Person ein deutliches Zeichen gesehen haben und sie ver-
traut dem Lama und seiner Gefihrtin, dass sie bei ihr wirklich das dufSere
Zeichen gesehen haben (sie wiirde damit in Hinblick auf die Bestatigung
gleichsam durch seine Augen blicken), oder sie driickt sich zunachst un-
genau aus und rekurriert dabei auf die im Diamantweg uibliche Redewei-
se, dass eben jedermann die dufleren Zeichen sehen konne.

Auf die immanente Nachfrage des Interviewers, worin denn nun die
Stimmigkeit bestanden habe, die zu dem ,,Flash“ gefithrt habe, entsteht
ein genauerer und reflektierterer Bericht. Zunichst verweist Frau Kraft
auf die phanomenale Qualitit ihres inneren Erlebens. Sie habe das ,,Ge-
fihl“ gehabt, es ,,schiefi[e] da irgendwas durch®. Diese Erfahrung kon-
ne man ,,schon als Flash“ benennen. Allerdings wird hier auch deutlich,
dass sich Frau Kraft epistemisch unsicher ist, ob das innere Erleben mit
einer realen Offnung der Schideldecke einhergegangen ist. Moglich sei
es, aber es sei nicht nachgeprift oder nachgewiesen worden (,,kann ja
auch sein, dass es da schon geoffnet war“). Die einzige Verifizierung ge-
schieht einen Tag spiter in Form einer Uberpriifung durch Ole Nydahl
und seine Frau. Die Interviewerzihlung ldsst hier deutlich werden, dass
es keinesfalls immer markante Merkmale sind, die als Zeichen identifi-
ziert werden, sondern oftmals nur ein kleines Kriistchen auf der Haut.
Offiziell ist zwar die Rede davon, dass ein Blutstropfen austreten konne,
aber in der Regel seien es eher kleine, unspektakulire Zeichen irgendwo
im Bereich der Fontanelle.

Unter unseren vielen Interviewpartnern der Schule des Diamantwegs
findet sich nur ein Bericht, in dem eine Kursteilnehmerin explizit schil-
dert, den besagten Blutstropfen bei einem anderen Schiiler, der eine Glat-
ze hatte, wirklich gesehen zu haben. Alle anderen Schiiler berichten zwar,

21T

Access - ETEES


https://doi.org/10.5771/9783845277356
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

DRITTER ZYKLUS: KOMPARATIVE FALLBESCHREIBUNGEN

dass sie erfolgreich tiberprift worden seien, dass die Zeichen, an denen
ihr Erfolg festgemacht wurde, aber nicht so spektakuldr gewesen seien.
Aufsehenerregende Zeichen scheinen also wihrend der Phowa-Kurse
eher die Ausnahme, denn die Regel darzustellen.

Andererseits wissen wir aus der Hypnoseforschung, dass bei Men-
schen mit bestimmten Personlichkeitsmerkmalen durch Suggestion reli-
giose Stigmata hervorgerufen werden konnen. Es gibt einige wenige Fal-
le, in denen die Wundmale Jesu Christi bis hin zu realen Blutungen und
Wunden durch Hypnose reproduziert werden konnten. Dabei zeigen
die Forschungen allerdings auch auf, dass die Stelle der Blutung und die
Merkmale der Stigmata allein durch die Art der verwendeten Vorstel-
lung bestimmt sind, also weniger transzendente Merkmale einer hoheren
Wirklichkeit darstellen, denn Produkte der verwendeten Suggestion.??!

Wenn also im Kontext christlicher Religiositit Stigmata auftreten
konnen, warum sollte dies nicht auch im tibetischen Kontext geschehen
konnen, zumal hier die Stigmabildung sogar explizit angeleitet wird und
oftmals eine hohe Identifikation der Praktizierenden mit den durch die
Ubungen suggerierten Bildern stattfindet? Der Wahrheitsgehalt entspre-
chender Berichte briauchte dann nicht per se angezweifelt werden. Viel-
mehr wire in einzelnen, allerdings eher seltenen Fillen durchaus damit
zu rechnen, dass eindrucksvolle Zeichen, wie Blutungen oder spontane
Wundentstehungen, auftreten konnen.???

Doch bei Frau Kraft wie auch den meisten anderen interviewten Schii-
lern finden sich keine dramatischen Zeichen, sondern ,,nur“ der Kon-
nex zwischen einem intensiven innerpsychischen Erleben, das als Durch-
bruch interpretiert werden kann, und den durch den Lehrer Giberpriiften
und bestatigten, ihrer Natur nach eher unspektakuliaren Zeichen, die
fur einen AufSenstehenden vielleicht gar unbedeutend erscheinen mogen.

Zusammen mit der Rahmentheorie, dass spektakulidre Zeichen auf-
treten konnen (und sich vermutlich auch von Zeit zu Zeit wahrend eines
Kurses ereignen), reicht im Falle Kraft und einer Reihe anderer von uns
interviewter Praktizierender die Bestitigung durch den Lehrer aus, um
Zweifel in Uberzeugung zu iiberfithren. An dieser Stelle ist auf den Preis
hinzuweisen, der im Falle der Aufrechterhaltung eines starken Zweifels
zu zahlen wire: Man hitte entweder anzunehmen, dass die Lehrer das
Auffinden der Zeichen nur vortiuschen, also die Schiiler bewusst belii-
gen, oder es wire zu vermuten, dass sie einer Selbsttauschung aufsitzen,
da sie Merkmale als Zeichen identifizieren, die nicht als Hinweis fiir

221 Siehe zur Phinomenologie der Stigmata, ihrer Genese durch Hypnose und zu
den psychischen bzw. psychopathologischen Personlichkeitsmerkmalen dies-
bezuglich suggestiv besonders empfanglicher Menschen Wilson (1988).

222 Nicht nur fiir den religits empfanglichen Menschen wohnt diesen psychoso-
matischen Phinomenen weiterhin ein Zauber inne, sondern auch fiir den So-
ziologen oder Ethnologen. Zumindest wird hier deutlich, in welchem Ausmafs
physiologische Prozesse durch Vorstellungen beeinflusst werden konnen.
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den im Phowa vollzogenen Bewusstseinsaustritt und somit den Erfolg
der Ubung genommen werden koénnen. Gegen diese Lesarten spricht ei-
nerseits das grofSe Vertrauen in die Kompetenz der Lehrer, das sich im
Vollzug der intensiven Ubungspraxen aufbaut. Zum anderen wiirde sich
eine Diskrepanz zum inneren Erleben ergeben. Denn hier zeigen sich in
der Regel markante Verdnderungen in der Selbstwahrnehmung, welche
den Phowa-Kurs begleiten. Dartiber hinaus miisste den Auffassungen
einer Gruppe widersprochen werden, fur die das Auftreten solcher Zei-
chen selbstverstiandlich ist.

Schauen wir deshalb auf eine weitere Interviewsequenz, die uns Auf-
schliisse tiber das Verhaltnis von Erleben und Reflexion geben kann:

Interviewer: Und wenn es denn schon passiert ist bevor Phowa zu Ende
ist, die vier, finf Tage. Wie geht’s ab dem Moment weiter, wenn man das
Gefiihl hat oder tiberzeugt ist, da ist jetzt/ das ist jetzt passiert? Wie geht’s
dann da weiter?

Frau Kraft: (essend) Da kam viel Lachen. Kommt auch bei vielen viel Gliick.
Also das ist manchmal sehr spannend. Also das war bei mir auch so, wobei
ich muss dazu sagen, ich fand es extrem schmerzhaft. Also ich habe so ra-
sende Kopfschmerzen gehabt und ich habe das Gefiihl gehabt, das/

Interviewer: Auch danach noch?

Frau Kraft: Ja, schon. Danach war das/ Nein. Der rasende Kopfschmerz,
das war wie so eine Spannung, die sich aufgetan hat in der Schadeldecke.
Und danach nicht mehr, aber es war noch so, okay, was ist denn das so?
(lachend) Das war alles noch so, ha. Und es kribbelte immer so und wir
sind ganz, ganz viel Lachen dann. Also wir haben ganz viel/ Ich habe ganz
viel gelacht. Wusste natiirlich nicht, dass das Lachen vielleicht auch Gliick
ist, aber ich habe irgendwie so (lacht) (lachend) das hatte manchmal so
eine Mischung zwischen/ man bewertet das ja so schnell. Das ist ja zurtck,
dann packt er immer gleich ein Konzept drauf. Ich sage, was machen wir
jetzt hier noch. Jetzt schreiben wir noch weiter (unklar). Das ist immer das
[Laut-Bezeichnung]-Gerdusch. Und eigentlich/ Es geht ja doch/ ist alles gut
und dann aber auch ganz viel/ Also ich habe ganz viel Licht. Bei mir ist
ganz viel Licht da. Ganz viel Licht gesehen.

In dieser Sequenz wird nochmals deutlich, dass bei Frau Kraft auffillige
Verianderungen des Empfindungserlebens auftreten. Zunichst stehen die
»rasenden Kopfschmerzen“ im Vordergrund. Die ,,Spannung®, die sich
hiermit einhergehend ,,aufgetan hat“, lokalisiert sich in der ,,Schiadelde-
cke“. Dann lost sich die Spannung und damit auch der Schmerz (,,und
danach nicht mehr®). Die mit der Phowa-Ubung verbundene Aufmerk-
sambkeit fiir die Schadeldecke bleibt jedoch weiter bestehen, nun aller-
dings mit einem veranderten Empfindungsmuster (,,und es kribbelte im-
mer s0“). Im gemeinsamen Lachen wird die Situation sozial stabilisiert.
Zudem geht die Ubung mit inneren Lichterscheinungen einher (,,ganz
viel Licht gesehen).
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Unabhingig davon, wie man als Leser zur tibetischen Kosmologie
steht, lasst die Erzahlung sichtbar werden, dass der Vollzug der Phowa-
Meditation im letzten Drittel des Kurses mit einer signifikanten Veran-
derung des inneren Erlebensflusses von Frau Kraft einhergeht. Die emo-
tionale Wirkung scheint dabei so stark gewesen zu sein, dass sich die mit
ihr verbundenen Empfindungsmuster in der Interviewsituation reprodu-
zieren. Auch hier beginnt Frau Kraft zu lachen, genau wie sie in anderen
Interviewsequenzen erneut das Kribbeln gespiirt hat.

Wenn wir spontanes Lachen hier als eine Form der Kommunikation
begreifen, die auf vorreflexiver Ebene etwas mitteilen lasst, was reflexiv
noch nicht angeeignet worden ist, verweist die Erzahlung im Sinne einer
Initiation auf die unmittelbare Uberwindung einer qualvollen, anstren-
genden Lebenslage, ohne dass die Betroffene zu diesem Zeitpunkt weifs,
was sie durchgestanden hat und was dies fiir sie personlich bedeutet
(analog konnte man etwa an Menschen denken, die im Anschluss an eine
langwierige und belastende Priifung unkontrolliert zu lachen anfangen).

Bemerkenswerterweise kommentiert bzw. bemerkt Frau Kraft hier er-
neut selbst ihr damaliges Reflexionsdefizit und den hiermit verbunden
Unterschied zu ihrem gegenwartigen Wissen (,,wusste natiirlich nicht,
dass das Lachen vielleicht auch Gliick ist“). Innerhalb des Deutungsrah-
mens des tibetischen Buddhismus wird die gelungene Ubertragung des
eigenen Bewusstseins in den Buddha Amitabha mit dem Eintritt in das
Feld ,,purer Glickseligkeit“ gleichgesetzt. Der Eintritt in das sogenannte
Buddhafeld wird durch die Visualisierung begleitende Lichterscheinun-
gen indiziert. Frau Kraft weif$ zum Zeitpunkt ihres ersten Phowa-Kurses
noch nichts von diesen Konzepten, bzw. hat diese noch nicht hinreichend
als die ihren verinnerlicht. Deswegen kann sie ihr Erleben, das sich ge-
gen Ende des Kurses ereignet, auch noch nicht mit ,,Gliick“ verbinden.
Diese Deutung wird erst aus der Retrospektive der mittlerweile angeeig-
neten Denkformen des tibetischen Buddhismus als emotional-kognitiver
Konnex von gemeinsamem Lachen und eigener Gliickseligkeit moglich.
Hierdurch erscheinen die wihrend des Kurses gemachten eindrucksvol-
len Erfahrungen nochmals bedeutsamer.

Hiermit schliefit sich der Kreis: Individuelle, personliche Faktoren ver-
binden sich mit dem Kurssetting zu einer die spirituelle Biografie pra-
genden Erfahrung.

Eine Praxis, die sich in schwerer Arbeit und Auseinandersetzung du-
Bert, die emotionale Kraft, im Angesicht des Todes der Mutter glauben
zu wollen, die Evokation innerer Erlebnisse, an die spirituelle Deutun-
gen andocken konnen, und eine charismatische Lehrerpersonlichkeit,
die kommunikativ entsprechende Deutungsangebote vermittelt, mit dem
,»Gruppenzwanggeist® zu einer sozialen Praxis, die erhebliche spirituelle
Sinnuberschiisse birgt. Der Phowa-Kurs kann dementsprechend fiir Frau
Kraft buchstiblich als die Initiation in den tibetischen Buddhismus
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gesehen werden. Wie bei jedem Initiationsprozess wird dabei zunichst
der Leib vergemeinschaftend eingenommen, anschliefSend folgt die Deu-
tung im Rahmen bereits bestehender oder neu erworbener Sinnangebote.
Eine den Prozess selber thematisierende Reflexion eignet das Geschehe-
ne — wenn Uberhaupt — erst wesentlich spater an. Oftmals zeichnen sich
Initiationen vielmehr dadurch aus, dass eine Reflexionssperre aufrecht-
erhalten wird.

In diesem Sinne ldsst sich auch die in dieser Interviewsequenz aufschei-
nende leichte Diskrepanz deuten, entsprechend der das Lachen fir Frau
Kraft nur ,vielleicht“ das Gliick bedeutet. So wie sie sich nicht ganz si-
cher sein kann, ob ihre Schadeldecke wirklich geoffnet wurde, kann sie
auch diesen Konnex fur sich nicht in absolute Gewissheit tiberfuhren.
Glaube ist kein Wissen und dementsprechend bleibt der epistemische
Zweifel als Keim bestehen. Nichtsdestotrotz gelingt die Initiation, denn
Frau Kraft braucht kein Wissen, sondern nur den als Evidenz gefiiblten
Glauben. Die Bedeutung des Erlebens im Rahmen der Bewiltigung der
Trauer um ihre Mutter entfaltet eine derartige Kraft, dass der tibetische
Buddhismus von nun an ihre spirituelle Heimat darstellt. Praxis, Grup-
pe, Erleben und der durch die Lehrer vermittelte religiose Deutungsrah-
men fallen nun zusammen.

Es wundert deshalb nicht, dass Frau Kraft dem tibetischen Buddhis-
mus und schlieflich auch dem Diamantweg treu bleibt. Beschreiben wir
im nachsten Abschnitt kurz ihre weitere spirituelle Biografie.

Manfred Seegers formuliert die Bedeutungsebenen der Phowa-Praxis
aus der Innenperspektive des tibetischen Buddhismus folgendermafen:

,Wihrend der Phowa-Praxis lernt man, seinen Geist auf Buddha
Amitabha auszurichten und sein Bewusstsein in das Reine Land der Gro-
Sen Freude zu tibertragen. Dadurch ist es moglich, eine sichere Verbin-
dung mit Buddha Amitabha aufzubauen und zu einem direkten Erlebnis
dieses extrem reinen und freudvollen Zustandes zu gelangen. Dies ist
insbesondere zum Zeitpunkt des Todes sehr niitzlich. Anstatt durch den
Zwischenzustand (tib. bardo) in eine neue Geburt innerhalb des Kreis-
laufes der Existenz getrieben zu werden, geht man direkt in den Zustand
hochster Glickseligkeit, von wo aus man frei wihlen kann, ob man zum
Wohle anderer zuriickkommt oder nicht. Wahrend man in dem Zustand
des Buddhas selbst ist, erhdlt man weiterfithrende Lehren und entwik-
kelt sich sehr schnell zur Ebene der vollen Erleuchtung.

Tatsichlich ist es durch diese Praxis sogar moglich, mehr und mehr
die wahre Natur des Geistes zu erkennen. Das bedeutet, dass man das
reine Land hier und jetzt manifestiert. In diesem Fall ist es nicht mehr
notwendig, das Bewusstsein in das reine Land zu tibertragen und man
braucht nicht mehr auf das letztendliche Resultat zu warten, wenn man

215

Access - ETEES


https://doi.org/10.5771/9783845277356
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

DRITTER ZYKLUS: KOMPARATIVE FALLBESCHREIBUNGEN

die Ursachen dafir aufbaut. Stattdessen kann man bereits innerhalb
dieser Lebenszeit eine grofse Fahigkeit entwickeln, anderen zu helfen
und sie vom Leid zu befreien. Das ist die eigentliche Bedeutung der
Phowa-Praxis. Sie ist ein grofles Geschenk und die kraftvollste unter
all den verschiedenen Praktiken auf den Buddha Amitabha.“ (Seegers
2013, S. 273)

Kritik, Reflexion und Festigung: .ich bin so voller Dankbarkeit und
Demut und Hochachtung und Respekt™

Frau Kraft beginnt nach dieser ersten Erfahrung regelmifSig das lokale
Zentrum des Diamantweg-Buddhismus zu besuchen. Nach einigen Jah-
ren wendet sie sich eine Zeitlang dem tibetischen Lehrer einer anderen
Tradition zu, kehrt dann aber zum Diamantweg-Buddhismus zurtick.
Als Grund fiir die erneute Suche gibt sie an, ,ein bisschen skeptisch zu
der Person Lama Ole“ gewesen zu sein. Dennoch holt sie zuvor die ,,Er-
laubnis von Lama Ole* ein, eine Zeitlang einen anderen Lama bzw. eine
andere Schule ausprobieren zu durfen.

Nach ihrer Ruckkehr identifiziert sich Frau Kraft zunehmend mit dem
Stil und der Gemeinschaft des Diamantwegs, den sie nun zugleich als
attraktiv wie auch modern erlebt. Riickblickend sieht sie den Buddhis-
mus als Rettung im Angesicht der vielen Schicksalsschlige, die sie hat
erleiden miissen:

Frau Kraft: mein/ das Leben hat mir so viele Schicksalsschlage gegeben und
ich wusste ganz genau, ich kann das nur schaffen, wenn ich/ wenn ich/ ich
sage es nochmal ganz platt, am Ball bleibe. Also das ist mit ein Punkt ge-
wesen. Also ich habe extra (unklar) Sorge um mein Kind gehabt. Ich habe
eine Krebsdiagnose gehabt. Also ich habe so einiges schon gehabt. Und da
war es so/ Und da war ich so ganz klar, wenn ich das Dharma nicht habe,
also den Weg, dann kannst du mich auch in der Psychiatrie finden, (la-
chend) mal so ein bisschen platt gesagt. Und das war/ Da ging‘s/ Gab‘s ei-
gentlich iiberhaupt keinen Zweifel, weil ich das Gefiihl hatte, das sind/ das
Leben gibt dir jetzt einfach die Herausforderung und du hast jetzt immer
wieder die Wahl zu sagen, das oder das. Und die/ Aber die Tiefe/ Das tiefe
Wissen in mir oder die tiefe Erfahrung, dass das, ich sage mal, der Buddhis-
mus der Weg ist, die hatte ich schon. Das Vertrauen. Und so bin ich da aus
der Krise auch wieder rausgekommen. Also ich habe dann halt einfach/ Ich
habe dann/ Bin dann aber auch zum Diamantweg gegangen, weil der Dia-
mant mir/ der Dia/ na, der Diamantweg mir mehr Freude vermittelt hat.
Der Mahayana-Buddhismus hat mir nicht so viel Freude vermittelt. Und
ich habe das Gefiihl gehabt, das ist mein/ Also meine sangha, da fiihle ich
mich wohl. Das ist einfach, ja, die stehen im Leben, die sind tatkriftig, da
gibt es viel Freude, da gibt’s Partys, da lacht man, das ist nicht dieses gar so
steife Gedons, man darf keine Zigarette rauchen und so halt. Und das war
schon so was, also wo ich dann gemerkt habe, danke wirklich auch den
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Lehrern und auch danke den ganzen Erfahrungen in/ Also ich war kurz
darauf ins Kloster zu gehen (unklar — murmelt). Das ist es aber (lachend)
auch nicht irgendwie. Dazu liebe ich das Leben zu sehr. Und jetzt bin ich
absoluter Diamantwegs-Buddhist durch und durch. Weil ich einfach das
jetzt begreife, was das fiir Tiefen sind, was uns unsere Lehrer geben. Lama
Ole ist einer davon, aber wir haben ja auch noch andere Lehrer.

Nach 15 Jahren Praxis innerhalb des Diamantwegs fiihlt sich Frau Kraft
Ole Nydahl und seinen Reiselehrern treu und voller Hingabe verbunden.
Sie hat die Ngdndro-Praxis abgeschlossen, wenngleich ihr die T111.000 Nie-
derwerfungen aufgrund korperlicher Probleme nicht leicht gefallen sind.

Gegen Ende des Interviews betont sie mehrmals die Legitimation Ole
Nydahls durch den 16. Karmapa, auf dessen ausdriicklichen Wunsch
Ole Nydahl und seine Frau Hannah die buddhistische Lehre im Wes-
ten verbreiten. Ferner beschreibt sie den hingebungsvollen, unentweg-
ten Einsatz Lama Oles fur seine riesige Anhdngerschaft und schildert
seine Qualititen als Lehrer. Sein Boddhicitta-Streben und sein dem Bo-
dhisattva-Versprechen gewidmetes Verhalten wiirden ihr zeigen, dass er
die hochste Sichtweise des tibetischen Buddhismus verkorpert. Einerseits
stehe er in ungebrochener Linie der Ubertragung der Lehre, andererseits
sei er ,modern“ und poche auf demokratische Strukturen, zum Beispiel
befiirworte er eine zeitgemifSe sexualmoralische Einstellung.

Die Zweifel, die anfangs noch an der Person des Lamas wie auch
an der Gemeinschaft bestanden, spielen nun offensichtlich keine Rolle
mehr. Frau Kraft sieht sich inzwischen eindeutig der Tradition der Kar-
ma Kagyii-Linie zugehorig und verteidigt zudem den von ihr verehrten
Lama gegen Kritik von aufSen:

Interviewer: Also an der Stelle muss ich noch mal ein bisschen nachfragen.
Es war ja nicht immer ungebrochen das Verhiltnis zum Lama Ole. [...]

Frau Kraft: Also ich muss das richtig verste/ Ich muss es richtig/ Das passt
nicht ganz sozusagen. Es war nicht ungebrochen. Das Ding, es war so, ich
hatte noch nicht/ Ich wusste nicht, ob der Lama Ole wirklich mein Wur-
zellama wird. Und ich war in Skepsis. Und/ Ja, und das war so das Thema,
dass ich/ Und/ Also Ole erzieht uns ja alle zu extrem kritischen Schiilern.
Und der sagt eigentlich auch immer, die Worte vom historischen Buddha
waren. Vertraue nie blind, sondern priife immer. Und das war was, was
mich so/ Wo ich so das Gefiihl hatte, boah, das ist/ finde ich cool und so
bin ich jetzt auch unterwegs. Und das/ Und Ole war immer/ Ich habe den
Kontakt zu Ole immer gehalten. Also ich bin schon, auch wo ich bei den
Nyingmapas war, zu Lama Ole mal zu den Kursen gegangen und so wei-
ter, um halt auch mit dem Wissen, was ich da gelernt habe, ihn zu prifen.
Und das hat sich dann natiirlich eigentlich mehr verfestigt. [...] Also ich
mochte der Vajrayana-Linie folgen, weil die mir mit dieser ganzen Identi-
fikation der Buddhas doch noch mal eine sehr viel, ja, wie soll ich sagen,
(unklar) also sehr viel Kraft von der Linie ist und ich habe halt extreme
Hingabe zum Lam/ zum Lama gekriegt und vor allem zu unseren ganzen
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Reiselehrern und zu unseren ganzen, ich sage es jetzt mal, zu unserer Or-
ganisation. Weil, ich meine, also ich war dann sehr, und das halt immer
an, aber da bin/ ich bin so voller Dankbarkeit und Demut und Hochach-
tung und Respekt, also gibt’s eigentlich gar keine Worte fiir, was ich sehe,
was auf der ganzen Welt durch den Diamantwegs-Buddhismus passiert.
Also auf ganz vielen Ebenen. Und das hat mich so kolossal davon iiber-
zeugt und das ist ungebrochen. [...] Wenn andere Menschen Kritik oder
mal so Lama Ole und/ Dann bin ich die/ Ich halte alle Fahnen hoch fiir
unseren Diamantwegs-Buddhismus und fiir den Lama. Alle. Aber das sind
alles personliche Dinge.

Hier wird deutlich, dass sich Frau Kraft nun als Teil einer spirituellen
Tradition versteht, die grundlegenden Praxen und Konzepte verkorpert
und genau um die Spezifika ihrer eigenen Schule in Abgrenzung zu an-
deren Traditionen weifs. Sie hat die Konversion zum tibetischen Bud-
dhismus im Allgemeinen und zum Diamantweg im Besonderen auf ei-
ner tiefen habituellen Ebene vollzogen. Frau Krafts religiose Bindung
festigt sich im Modus der Hingabe an die Lamas, an die spirituelle Pra-
xis und die hiermit verbundene Gemeinschaft. Damit nimmt sie eine fiir
viele Schiiler des Diamantwegs typische Haltung ein, entsprechend der
sie sich in den hier ublichen religiosen Praktiken und Projektionen haus-
lich einrichtet. Sie gewinnt auf diese Weise eine spirituelle Gemeinschaft,
die auch in Hinblick auf die geteilten Deutungsrahmen zu ihrer Heimat
wird. Die an verschiedenen Stellen der Analyse angedeuteten Briiche und
Reflexionsdefizite bleiben damit allerdings ausgeblendet.

Frau Kraft bildet keine eigene Reflexionsperspektive aus, die zwischen
differenten Kontexturen (etwa der Kontingenz des Glaubens und dem
wissenschaftlichen Blickwinkel des Wissens) vermitteln. Die Evidenz
der Priifung der Lehren des Buddhismus liegt dementsprechend im Ge-
fiihl (,,wo ich so das Gefiihl hatte, boah, das ist/ finde ich cool und so
bin ich jetzt auch unterwegs“) und in der Attraktivitit der vorgelebten
Lebenspraxis, von der im vorangehenden Interviewzitat berichtet wird
(,die sind tatkraftig, da gibt es viel Freude, da gibt’s Partys, da lacht
man, das ist nicht dieses gar so steife Gedons“).

Eine Reflexion, welche die Reflexion selbst, also die Beziehung von
Glaube, spirituellen Bedurfnissen und Streben sowie dem immer mogli-
chen Zweifel thematisiert und Frau Kraft folglich ggf. auf eine neue Ebe-
ne des Selbst- und Weltbezugs im Sinne einer Kontexturtransformation
heben lasst, muss ihr fremd bleiben. Das soteriologische Ziel des tibeti-
schen Buddhismus die hochste Sicht in die eigene Lebenspraxis zu brin-
gen, erscheint hier dementsprechend (noch) als ein aufSerlich bleibendes
religioses Ideal. Daher bleibt es Ole Nydahl vorbehalten, Frau Kraft zu
einem ,extrem kritischen Schiler® zu erziehen, der nicht blind zu ver-
trauen, sondern zu priifen hat. Die jedem Glauben und Vertrauen inhi-
rente Moglichkeit des Zweifels wird hiermit in die verehrte Person des
Lamas verschoben.
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Auf diese Weise gelingt Frau Kraft die Integration von Kritik und
Glauben — doch dies ist nicht das Wissen um die Leere und Kontingenz
der Wirklichkeit, auf welche die mystische Dimension des Buddhismus
mit dem soteriologischen Ideal der Erleuchtung verweist. Wir begegnen
hier Tugendhats Unterscheidung von Religion und Mystik. Erstere be-
notigt weiterhin einer Reflexionssperre, wihrend letztere die Bodenlo-
sigkeit selbst zum Anlass nimmt, von den eigenen egozentrischen Moti-
ven und Beweggrinden absehen zu konnen (vgl. Kap. I1.2).

Doing religion? Sprache, Gemeinschaft und
die Moglichkeit nicht-religioser Transzendenz

Die vorangehende Fallanalyse zeigt zum einen auf, wie doing religion funk-
tioniert, d. h. unter welchen Bedingungen Glaubensvorstellungen — hier die
Idee vom bewussten Sterben — als real empfunden werden und durch wel-
ches Setting solche Empfindungen (re)produziert werden konnen.??® An-
dererseits wird ebenso deutlich, was es bedeutet, einen solchen Prozess
als sprach- und reflexionsfihiges menschliches Wesen zu durchlaufen. Fiir
die Beruhigung des Zweifels im Glauben ist ein Dritter — also Kommuni-
kation — vonnoten. Auf einer vorreflexiven kommunikativen Ebene ist die
Gemeinschaft der Praktizierenden von zentraler Bedeutung, denn gerade
hier wird im Meadschen Sinne die vorpradikative Begegnung und Prigung
zweier ,,I’s“ moglich (vgl. Kap. Il.7). Auf Ebene der bewussten Reflexion
spielt demgegentber der spirituelle Lehrer eine prominente Rolle in der re-
ligiosen Kommunikation, denn nur er kann glaubhaft jene Deutungsrah-
men vermitteln, die im Sinne eines displacement den Zweifel in Bereiche
verschieben lassen, wo er den Glauben nicht stort. Die blofSe Schriftform
der religiosen Texte erscheint hierfiir viel zu abstrakt. Sie mogen zwar ins-
pirieren und begeistern, konnen jedoch nicht wissen lassen, wo innerhalb
der religiosen Welt ,,Hand und Fuff“ sind. Letzteres wird durch intensive,
die abstrakten Konzepte in der Leiblichkeit verankernde Praxen moglich.
Erst auf dieser Ebene wird der Buddha Amitabha real und der Lama als eine
Verkorperung der mitfithlenden und helfenden Aspekte Amitabhas erkenn-
bar. Vor diesem Hintergrund erscheint der tibetische Buddhismus auch in
Hinblick auf die Bedeutung des Lamas als einer zugleich immanenten wie
auch transzendenten, weil heiligen, Figur real.

Es stellt sich nun die Frage, ob auch eine Form der buddhistischen Unter-
weisung denkbar ist, die nicht allein in der Produktion religioser Bindungen
und Gefiihle aufgeht, sondern im Sinne von Tugendhat auf ein mystisches
Erleben abzielt, das die Egozentrik der eigenen Winsche selbst transzen-
diert? Aufschlisse hierzu geben die beiden folgenden Fallbeschreibungen.

223 Siehe zu einer ausfiihrlichen Darstellung und Diskussion des Falls im Kontext
von doing religion Vogd/Harth/Ofner (2015).
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III.2 Veronika Roth —
Komplexe Lehrer-Schiler-Verhaltnisse

Der Fall Veronika Roths ist im Zusammenhang der eben gestellten Fra-
ge vor allem deshalb interessant, weil er ein besonderes Licht auf die in
der Praxis so prominente Lehrer-Schiiler-Beziehung wirft. Denn Frau
Roths Vater ist Zen-Lehrer und in der Koprasenz bzw. Vermischung un-
terschiedlicher Beziehungsebenen wird hiermit die Eigentiimlichkeit der
Lehrerrolle in besonderer Weise deutlich.

Dariiber hinaus erhalten wir in der Darstellung der Begegnung mit
einem Zen-Meister eine hochgradig aufschlussreiche Schilderung des
Einsatzes des so genannten geschickten Mittels der Demitigung, das
insbesondere in der Rinzai-Tradition des Zen-Buddhismus vielfach an-
gewendet wird. Ferner wird mit der Erzahlung von Frau Roth nochmals
deutlich, dass die Vermittlung der buddhistischen Lehre nicht allein in
einem kommunikativen Transfer von Wissensinhalten aufgehen kann,
sondern auf einer besonderen Form der individuellen Erfahrung beru-
hen muss. Zudem zeigt sich insbesondere in den Traditionen des Zen-
Buddhismus eine besondere Weise der Kommunikation, die mit all den
hierin eingelagerten Problemlagen reflexiv umzugehen gelernt hat, in-
dem sie das Verstehen von Nicht-Verstehen zu einer authentischen Hal-
tung erhebt und genau dies kommuniziert wird.

Die Vorgeschichte: eine berufliche Krisenerfahrung
und ein Vater der Zen-Lehrer ist

Frau Roth ist zum Zeitpunkt des Interviews 43 Jahre alt und prakti-
ziert seit etwas mehr als 12 Jahren regelmafig Zen in der Rinzai-Traditi-
on. Dabei steht sie in einer ungewohnlichen Beziehung zum Leiter ihrer
Zen-Gruppe, in der sie regelmifSig praktiziert, denn dieser ist gleichzei-
tig ihr Vater. Gemeinsam mit seiner Ehefrau leitet er seit den T99oer Jah-
ren eben jene Zen-Gruppe, die sich in den privaten Raumlichkeiten des
Familienhauses in einer stiddeutschen Grof$stadt trifft. In regelmafSigen
Abstinden finden hier Wochenend-Sesshins statt. Zusitzlich veranstal-
tet die Gruppe auch lingere Sesshins mit einer Dauer von bis zu einer
Woche. Bereits in jungen Jahren kommt Frau Roth tiber die Praxis ihrer
Eltern mit dem Zen-Buddhismus in Kontakt. Sie kann jedoch zunichst
nicht viel damit anfangen:
Frau Roth: Friher, als ich das so mitgekriegt habe als Jugendliche, da fand
ich das immer total bescheuert wie die da so rumrennen. (lacht) Und also
meine Eltern haben auch nicht gesagt, ja, dann guck doch mal und setz
dich mal hin und so. Die haben eher gesagt, ja, fir Kinder/ Ich weif$ nicht,
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die haben das nie so gesagt, aber ich hatte immer das Gefiihl, fiir Kinder
ist das nichts oder so.

Erst nach einer beruflichen Krisenerfahrung, die sich tiber einen Zeit-
raum von insgesamt zwei Jahren erstreckt, empfiehlt ihr ihr Vater, sich
an Meditation zu versuchen:

Frau Roth: Wie ich dazu gekommen bin? Also ich hatte so zwei sehr
schlechte Jahre berufsmifig in meinem Leben. Sehr schlecht. Und da hat
mein Vater mir geraten, einfach so zehn Minuten mich mal auf den Boden
zu setzen und zu gucken wie irgendwie. So hat das angefangen.

Frau Roth beginnt daraufhin mit ein- bis zweimaligem kurzem ,,Sitzen
pro Woche. Thre Zen-Praxis ist somit von Beginn an durch ihre Eltern
geprigt. Auch ihre erste Teilnahme an einem Sesshin, das fiir viele Prak-
tizierende eine hohe Bedeutung hat, wird durch ihre Eltern gerahmt:

Interviewer: Kannst Du Dich noch an Dein erstes [Sesshin] erinnern, wo
Du teilgenommen hast?

Frau Roth: Nicht mehr wirklich. Also das ist ja schon so lange her. Es
war ein Wochenend-Sesshin und ich weifs nur noch, dass mir nachher gra-
tuliert wurde und ich fand das total unnotig. (lachend) Also ich dachte,
mein Gott, echt, wofiir. Blof$ kein Aufheben machen. (lacht)

Interviewer: Von wem? Von den anderen Teilnehmern?

Frau Roth: Ja, von meinen Eltern. Ich meine, war ein netter Zug. Die gra-
tulieren jedem ersten Sesshin-Teilnehmer und so. Aber ich dachte, mein
Gott, mach doch nicht so einen Umstand, echt. (lacht)

Problematische Lebrerfigur:
wweil ich sehe meinen Vater mehr so als normalen Menschen®

Wenngleich diese Konstellation den Beginn von Frau Roths Praxis bzw.
die Umstande ihrer Weiterfuhrung begunstigt, fihrt die immanente El-
tern-Kind-Beziehung zu einer Bewegung der Emanzipation und Opposi-
tion. So berichtet sie von einer langen, ca. zehn Jahre andauernden Pha-
se, in der sie sich von ihren Eltern habe ,,distanzieren® miissen, weil sie
sich ,,sonst nicht wohl gefiihlt hitte (,,Da hatte ich gar nicht viel mit de-
nen am Hut®). Thr gegenwirtiges Verhaltnis mit ihren Eltern beschreibt
sie hingegen als ,,freundschaftlich®, was es ihr auch erleichtere, an den
Wochenend-Sesshins im Elternhaus teilzunehmen. Dennoch dokumen-
tiert sich auch heute noch ein gewisses Spannungsverhaltnis zwischen den
beiden Polen der Emanzipation von den Eltern und der Nihe zu ihnen:
Frau Roth: Wenn es nur meine Eltern wiren dem Gefiihl nach, dann wire
das irgendwie blod. So immer (lachend) noch/ Ja, so (lacht) jeden Sams-
tag zu meinen Eltern gehen, da wiirde ich denken immer, ja, (lacht) ewig
Tochter bleiben. Das bin ich jetzt natiirlich auch, aber nicht nur.
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Auf erneutes Nachfragen nach den Umstianden, welche zur Aufnahme
der Zen-Praxis gefithrt haben, benennt Frau Roth neben dem berufli-
chen Misserfolg noch ein ungewohnliches ,, Anfangserlebnis“, von dem
sie ihrem Vater berichtet habe:

Frau Roth: Ich habe mal irgendwann erzihlt von irgend so einem Erlebnis,
was ziemlich ungewohnlich war. Und ich glaube, darauf ist er dann ge-
kommen. Das ist so ein Anfangserlebnis oder so. Ich meine, das hatte ich
ganz unabhingig von Zen. Und das war auch schon/ Das war, als ich 17
war oder so hatte ich das. Ich habe das jahrelang tiberhaupt nicht erzihlt.

Interviewer: Was fiir ein Erlebnis?

Frau Roth: Ja, kann man schlecht sagen. Also/ Also man spricht da eigent-
lich nicht so driiber, weil man mit jedem Wort das schon wieder komplett
verfremdet. Also es war im Wald als ich einen Baum angesehen habe. Das
war Wahnsinn und das war komischerweise gar nicht so ein riesen gutes
Gefiihl, so wie man denkt, wow, ja. So gar nicht, sondern einfach komplett
anders und als ich das mal erwihnt habe, ich glaube, da ist mein Vater
drauf gekommen, dass ich mich vielleicht mal auf den Boden setzen sollte
und Zen machen sollte. Also es waren vielleicht zwei Griinde. Deswegen
und wegen den zwei schlechten Jahren so beruflich.

Unabhingig davon, dass Frau Roth das ,,Anfangserlebnis* nicht naher
erldutert, wird es als bedeutend fiir die Aufnahme einer buddhistischen
Praxis markiert. Damit nennt sie zwei Aspekte, die wesentlich fiir den
Beginn ihrer Praxis waren: auf der einen Seite der berufliche Misserfolg
(externe Sphire) und auf der anderen Seite eine aufSergewohnliche, auch
verstorende Wahrnehmungserfahrung in Bezug auf einen Baum, die sie
im Alter von 17 Jahren gemacht hatte (innere Sphire). Thr Vater gibt ihr
als langjahriger Zen-Lehrer die Empfehlung, sich umgehend ,,mal auf
den Boden zu setzen“, womit er implizit das meint, was in der Tradition
des Zen als zazen (in Versunkenheit sitzen) bezeichnet wird.

In dieser das Erlebnis schildernden Erziahlung dokumentiert sich be-
reits eine erste Spur zur fur die Zen-Praxis konstitutiven Wechselbezie-
hung von Erleben und Reflexion, die sich im Verlauf des Interviews an
anderen Stellen noch starker zeigen wird. Es geht hier einerseits um ein
Erleben, das beeindruckt und motiviert. Andererseits wird dieses zu-
gleich wieder heruntergespielt: Was auch immer man erlebt, es geht letzt-
lich darum, buchstiblich wieder auf den ,,Boden®“ zu kommen.

Der Einschub, dass man uiber Erleben/Erfahrungen nicht sprechen soll-
te, entspricht dabei voll und ganz einer Zen-Praxis, in der das Gebot der
Differenz von Erlebtem und dem Sprechen dartuber hochgehalten wird.
Damit prasentiert sich Frau Roth zunichst als eine gelehrige Schiilerin,
gleichwohl sie direkt anschlieflend das Erlebnis in groben Ziigen schildert.

Wihrend eines einjahrigen Aufenthalts im Ausland festigt sich Frau
Roths Zen-Praxis zunehmend. Sie nimmt sich tiglich 1o bis 20 Minuten
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Zeit, um sich auf ihr Bett zu legen, die Augen zu schliefSen und sich zu
sammeln (,,komm zurlick, so von den ganzen super dufleren Einfliissen,
die eigentlich ganz toll waren und super interessant waren, aber es war
einfach ganz gut so, einfach mal sich zu sammeln*).

In Anschluss an ihre Ruckkehr nach Deutschland beginnt Frau Roth
zunichst mit ein- bis zweimaligem ,,Sitzen“ pro Woche, heute hinge-
gen versucht sie, tiaglich zu meditieren. Zudem besucht sie wahrend ei-
ner einjahrigen Vorbereitungsphase fiir ihren Berufseinstieg jedes Wo-
chenend-Sesshin, das ihre Eltern veranstalten. Die Beziehung zu ihrem
Vater bringt jedoch ein ambivalentes Verhiltnis zur Zen-Schulung mit
sich, denn Frau Roth neigt dazu, ihm auf immanenter Ebene die Rolle
eines Zen-Lehrers abzusprechen. Dies wird an verschiedenen Stellen im
Interview deutlich: ,,Zu meinem Vater. Also der ist in erster Linie mein
Vater.“ Oder: ,,Und fiir mich ist es schwer, den als meinen Zen-Lehrer
an so/ so zu bezeichnen.“ Wenngleich es Frau Roth nicht vollstindig ge-
lingt, ihren Vater als den eigenen Zen-Lehrer anzuerkennen, erlebt sie
ihn im Umgang mit anderen Schiilern zwangslaufig als Lehrer, insbeson-
dere wenn sie seine Sesshins besucht.

Dementsprechend gestaltet sich fiir sie die fiir Rinzai typische Praxis
der Koan-Ubungen kompliziert. Ublicherweise gibt der Lehrer den Schii-
lern eine Koan-Aufgabe, um sie darauthin im Einzelgesprach (Dokusan)
zu testen. In dieser Priifung geht es nicht um ein intellektuelles oder for-
mal erlernbares Wissen, sondern um das Zeigen der richtigen Haltung,
also um eine Verkorperung des richtigen Verstehens.

Suche nach Authentizitiit:
»jedes Mal einen schonen Wutausbruch generiert®

Frau Roths Vater Joachim geht in der Ubung mit Koans eher langsam
und behutsam vor, indem er seinen Schiilern zunichst einfache Vor-
Kaoans gibt, bis sie nach und nach zur Losung schwieriger Kaan-Ubungen
fortschreiten. Obwohl die Schiiler iiber ihre Ubungen nicht sprechen sol-
len, berichtet Frau Roth von ihrem einzigen Koan, das sie bei ihrem Va-
ter gelost habe:

Frau Roth: Also ich kann‘s mal so sagen, obwohl man jetzt nicht so riesig
davon reden soll und so weiter. Also ich hatte die Frage/ Also ich sage schon
mal, das hort ein bisschen komisch an, aber das/ Wo ist Buddha, wenn ich
Geschirrspule? Und ich dachte, was ist denn das? Wo ist Buddha? Wo soll
der denn sein, mein Gott, echt. (lacht) Und das war dann so wie, wo ist
Deine Buddha-Haltung, wenn Du Geschirr spilst? Und mit Buddha-Hal-
tung ist ja so Zen-Haltung und so dabei sein richtig von ganz (unklar) und
dann habe ich erst mal mich in dem Sesshin mich mit dem/ meine Aufga-
be mit dem getauscht, der Geschirr spiilen musste. (Lachen) War angeb-
lich gar nicht notig, aber fir mich war das notig, weil ich musste erst mal
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die Tatigkeit machen, um da niher ranzukommen. War echt nicht nétig
theoretisch, aber fiir mich war es absolut notig. Und ich hatte irgendwie/
Ich habe ja schon gesagt, ich hatte zwei Jahre beruflich, wo ich nur auf die
Nase gefallen bin, jede Woche wieder. Und das war ziemlich direkt danach
und ich hatte tiberhaupt nicht das Gefiihl, dass ich da irgendwie so wusste,
wo da irgendwie der Sinn des Lebens ist. Der Sinn, des Zen-Machen und
so weiter. Buddha, alles komische Formulierungen, aber ich wusste uiber/
Ich hatte tiberhaupt nicht das Gefihl, das ich da irgendwie die Harmonie
des Universums erlebt hatte, auch wenn ich da schon Zen gemacht hatte.
Null. Gar nicht. So. Und ich konnte nur das zum Ausdruck bringen. Ich
konnte nicht zum Ausdruck bringen, wo jetzt der/ Genau. (Lachen) Wie
die richtige Haltung ist so. Ich konnte nur zum Ausdruck bringen, wie sie
nicht ist. Und dann habe ich eine von den guten Teetassen mit zum Einzel-
gesprach genommen und habe gesagt, so ich kann leider nicht sagen wo
Buddha ist, wenn ich Geschirr spiile. Ich kann nur sagen, wo der nicht ist,
wenn ich Geschirr spiile. Und dann habe ich die Tasse fallen gelassen und
das war so richtig gut. Das war das/ hat das Too Prozent gesagt, was ich sa-
gen wollte. Wire noch ganz gut gewesen, wenn die kaputt gegangen wire.
[...] Also ich habe die Frage eigentlich nicht beantwortet. (lacht) Aber das
war so eine andere Art von Antwort, eine Ausweichantwort, aber die war
so 100 prozentig echt, dass ich da schon irgendwie/ dass mich das total be-
geistert hat so im Moment und nachher auch noch. Und, ja, das war das
einzige was ich da gemacht habe. Und nachher ging’s ja, wo ist Buddha,
wo nicht. Wenn ich am Computer sitze und da habe ich schon zu viel ge-
kriegt, dass ich (unklar - lachend und Bauldrm) (Lachen) Und da hatte ich
keine Lust, irgendwelche Sachen vorzuspielen. Besonders auch, weil ich das
gar nicht gefiihlt habe. Wo soll denn da die Buddha-Haltung sein oder die
Zen-Haltung. Hatte ich da nicht gespuirt. Dann konnte ich die auch nicht
zeigen. Und, ja, da war dann das/ das mal/ also die Sesshins, wo ich regel-
mafig die Krise gekriegt habe, aber so doll, dass ich da im Einzelgesprich
jedes Mal einen schonen Wutausbruch (Lachen) so, ja, generiert habe und
dann war das irgendwie so, dass es eher besser aussah. Also es sah so bes-
ser aus, wenn ich das irgendwie erst mal zur Seite schob, so Fragen. Also
viele verlidsst bestimmt total Klasse und bringen die Leute wahrscheinlich
auch richtig schon intensiver rein. Tja, fiir mich ist jetzt eben nicht jetzt
oder gerade jetzt. Und die letzte eben nicht. Keine Ahnung.

Koans stellen eine Priifungsform dar, welche immanent nur durch Hie-
rarchie bzw. eine asymmetrische Beziehung entsteht. Frau Roth scheint
zudem eine starke Erwartungshaltung beziiglich der Unterscheidung
von richtig/falsch in Hinblick auf hohe Ehrlichkeit bzw. Authentizitit
zu haben. Diese Figur ist strukturell bereits in der Rinzai-Tradition ange-
legt, die ihren Designationswert auf das (richtige) Losen von Koans und
den graduellen Fortschritt in Richtung des erleuchtenden Durchbruchs,
des Satori, setzt. In diesem Sinne erscheint das Fallenlassen der Teetas-
se in der Tat als befreiende Losung. In ihrer derzeitigen Lebenssituati-
on kann es Frau Roth namlich nicht gelingen, sich aus der Perspektive
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der ,Harmonie des Universum“ das Geschirrspiilen anzueignen, weder
konzeptionell noch in real vollzogener Praxis.

Die authentische Losung — und somit ein Verstehen im Sinne des Zen —
besteht darin, authentisch zu sein, also weder sich selbst noch dem Leh-
rer etwas vorzuspielen. Vor diesem Hintergrund l6st Frau Roth hier in
der Tat das Koan, indem sie im Einzelgesprich in ritualisierter Form zu
einer Antwort findet. In den weiteren Ubungen — etwa bei der Frage, wo
der Buddha ist, wenn man am Computer sitzt — findet sie demgegeniiber
zu keiner fiir sie befriedigenden Losung mehr. Vielmehr driangt sich nur
noch unkontrollierte Wut in den Vordergrund.

Koan-Ubungen lassen sich, wie bereits angedeutet, nur als Teil einer
Lehrer-Schiler-Beziehung verstehen. Fiir sich allein genommen funkti-
onieren sie nicht. Denn fiir eine Koan-Ubung bedarf es der Asymmet-
rie zwischen Lehrer und Schiiler, damit die verschachtelte (und paradox
anmutende) Kommunikation des Nichtverstehens (Fuchs 1997) erfolg-
reich verlaufen kann. Eine im Sinne des Alltagsverstindnisses unsinnig
erscheinende Aufgabe kann nur angenommen werden, wenn man dem
Lehrer, der einem diese Aufgabe zuteilt, eine entsprechende Stellung und
Kompetenz zuerkennt, sodass man die Losung bei sich selbst, also im
Inneren suchen kann.

In der Schilderung von Frau Roth wird demgegeniiber die Beziehung
selbst zum Thema. Sei es der unkontrollierte Wutausbruch in der Lehrin-
teraktion, im Prinzip aber auch schon das In-Kauf-nehmen der Zersto-
rung der Tasse der Eltern — der Vater erscheint nicht als die geeigne-
te Autoritit, die Frau Roth angesichts ihrer zum Ausdruck gebrachten
Emotionen zu sich selbst zuriickfihren kann. Sie bleibt hier vielmehr in
der Projektion ihrer Wut stecken.

In diesem Sinne ist es auch folgerichtig, dass sich Frau Roth mit ihrem
Vater nach nur wenigen weiteren Versuchen der Koan-Praxis darauf ei-
nigt, keine Koans mehr zu l6sen, sondern die vor allem in der Sat0-Schule
prominente Sitzmeditation ,,Shikantaza“ zu tiben. Mit dieser Losung ge-
lingt es beiden, sich im Vater-Tochter-Gefiige auf Augenhohe zu begeg-
nen, indem der asymmetrische Prifungscharakter der Lehrer-Schiiler-Be-
ziehung umgangen wird. Mit dem Vater gemeinsam zu sitzen ist etwas
anderes, als ihn als spirituellen Lehrer anzuerkennen. Der potentielle
Konflikt zwischen Vater und Tochter wird durch die Suspension der dies-
beziiglichen prekiren Kommunikation aufgelost. Der Vater ist folglich
nur noch Vater und kann dadurch von seiner Tochter akzeptiert werden:

Frau Roth: Also mein Vater, der ist irgendwie vollig okay an sich, aber ich
kann nicht mich nicht so auf den einlassen, als ob ich so sein Zen-Schiiler,
Junger oder sonst jemand wire. Geht einfach nicht. Und deswegen lassen
wir das eher parallel laufen. Also ich mache das Shikantaza. Ist natiirlich ein
hohes Wort. Es heifst, ich versuche das bei jedem Sesshin auf neu.
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Bereits hier wird an der Bedeutung der Verschachtelung der Rollen Leh-
rer/Vater und Schiilerin/Tochter deutlich, wie wichtig die soziale Kom-
ponente ist, die in der Beziehung von Lehrer und Schiiler zum Ausdruck
kommt. Die gewissermaflen neutrale und eindeutige Rolle des Lebrers
ist fur den Fortschritt der Praxis des Schilers zumindest in Frau Roths
Fall hilfreicher. Andere Varianten sind durchaus denkbar, wenn etwa
zwischen Lehrer und Schiiler durch die lange gemeinsame Praxis eine
Freundschaft auf Augenhohe erwichst, die aber gleichzeitig der stren-
gen und ritualisierten Praxis keinen Abbruch tut (siehe Kapitel IIL5).

Die Suche nach einem richtigen Lehrer:
wweil ich sehe meinen Vater mehr so als normalen Menschen®

Frau Roth ist in Bezug auf das fur die buddhistische Unterweisung be-
deutsame Lehrer-Schuler-Verhaltnis in der exponierten Lage, von An-
fang an hinter die Kulissen schauen zu konnen. Sie ist gar gezwungen,
den prekaren Status von Lehrern in besonderer Weise auszuhalten, was
verstindlich werden lisst, warum sie sich auf die Suche nach einem an-
deren Lehrer bzw. sogar nach einem Meister begibt:

Frau Roth: Weil ich sehe meinen Vater mehr so als normalen Menschen.
(lacht) Mehr als normalen Menschen, als Zen-Lehrer. Ich meine, ist wahr-
scheinlich auch gut so. (lacht) Aber, na ja, so als Tochter kenne ich den/
kenne ich verschiedene Seiten von dem und dann manchmal denke ich,
mein Gott, echt, passt doch gar nicht. Ich meine, ist normal. Bei jedem
Menschen so, den man so niher kennt so eine. Aber, ja, irgendwie wollte
ich/ war ich auch ein bisschen auf der Suche nach Leuten, die mich noch
mehr tiberzeugen. Ich meine, mein Vater ist/ Mein Vater ist vollig okay und
der iiberzeugt in seinem Rahmen auch komplett. Nur manchmal ist ja noch
was, das einen total begeistert. Und ich meine, an Menschen, an Haltungen,
an dem, wie die so wirken oder drauf sind oder so. Und ich meine, dass mit
dem Begeistern, das ist es, das zu suchen, das ist jetzt auch nicht so Zen
total, wiirde ich mal sagen. Weil das ist ja wieder so eine Art suchen nach
was, was sich gut anfiihlt. Aber es war trotzdem dabei. Also ich bin eben
so gestrickt und deswegen habe ich das auch nicht nur deswegen. Ich wollte
auch was kennenlernen, was noch purer ist oder noch tiberzeugender oder
noch durchgangiger, aber (unklar) oder irgendwie so was. Was heifdt woll-
te? Wenn ich jetzt einen Anhaltspunkt hitte, wiirde ich das immer noch/

Die in allen buddhistischen Traditionen anzutreffende ambigue Erwar-
tungshaltung an Lehrer zeigt sich auch bei Frau Roth: Lehrern wird
eine derart herausgehobene Stellung zugeschrieben, dass sie einen pre-
kdren Status des Lehrers als Menschen zur Folge hat. Einerseits wird
von ihnen qua Zuschreibung als ,,Erleuchtete®, ,,vollkommen Befreite*
oder ,Erwachte“ eine spezielle Sichtweise erwartet, die sich holistisch
durch die Person und ihr Verhalten zieht. Andererseits hat man es aber
immer nur mit Menschen zu tun, die fehlbar sind. Fur Frau Roth wird
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die Erwartungshaltung Mensch/Heiliger durch die Rollendifferenz Va-
ter/Lehrer nochmals gebrochen. Sie muss ihren Lehrer mehr als Mensch
erleben, weshalb sie die Rollenprojektion einer wissenden und heiligen
Lehrautoritit nur schwer aufrechterhalten kann, denn sie sieht, wie er
den Lehrer im Sinne eines doing herstellt.

In der Suche nach etwas, ,,was noch purer ist oder noch tiberzeugen-
der®, deutet sich nicht nur an, dass Frau Roth ein Gespur fiir die prin-
zipielle Kontingenz im Lehrerdasein besitzt, sondern sie legt zudem ein
Begehren offen, das der Lehre nach (eigentlich) abgelehnt werden muss:
»,Und ich meine, das mit dem Begeistern, das ist es, das zu suchen, das
ist jetzt auch nicht so Zen total, wurde ich mal sagen. Weil das ist ja
wieder so eine Art suchen nach was, was sich gut anfiihlt.“ Theoretisch
geht es im Zen nicht um gute Gefiihle der Begeisterung gegeniiber dem
Lehrer. Faktisch — und auch in der fiir Zen typischen Didaktik — spie-
len diese Formen der Projektion oder Ubertragung der eigenen Heilser-
wartungen auf einen signifikanten Anderen jedoch eine wichtige, wenn
nicht gar zentrale Rolle. Beides macht in der Praxis die Erwartungshal-
tung an einen authentischen und redlichen, aber gleichzeitig in besonde-
rer Weise befreiten Lehrer aus.

Produktive Asymmetrie: ,ich hatte so ein Gefiibl, ich muss alles total
an mir vorbei fliegen lassen, nur um die Situation zu bestehen

In der folgenden Passage offenbart Frau Roth das besondere Bedin-
gungsverhiltnis zwischen ihrer eigenen Zen-Praxis und der Vermitt-
lung durch den Lehrer. Es wird deutlich, wie sich die Gegentibertragung
in einer produktiven Weise ausdifferenzieren kann, obwohl das Leh-
rer-Schiiler-Verhiltnis zunéchst durch die Vermischung von Vater- und
Lehrerrolle suspendiert ist und hiermit die entsprechende Autoritét als
unterminiert erscheint.

Frau Roth beginnt mit der Schilderung der Differenz zwischen dem,
was sich auf Basis von Vortriagen lernen lisst, und der wertvolleren in-
direkt verlaufenden Belehrung durch das, was der Lehrer tut. Die Zen-
Vortrige ihres Vaters stehen fiir ersteres. Die fur sie schockierende, aber
im Nachhinein produktive Konfrontation mit dem Zen-Meister Jiirgen
Markwart steht fiir letzteres. Im Folgenden geben wir die Passage, in der
diese wichtige Differenzierung am konkreten Beispiel deutlich wird, in
ganzer Lange wieder:

Frau Roth: Ja, also vom Lehrer/ Was erfahre ich vom Lehrer? Ich denke,
dass indirekt, was man erfihrt vom Lehrer ist, noch wertvoller als das,
was man in Vortragen gesagt kriegt. Generell. Vielleicht nicht in Einzelhei-
ten, aber generell bedeutet mir das ziemlich viel so. Einfach wenn ich sehe,
wie jemand drauf ist, ist ganz Klasse. Sonst was ich so von Zen weifs sozu-
sagen, so was man so im Vortrag vermitteln kann, das ist eigentlich ganz
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gut zu wissen. Auf jeden Fall. Und da ist mein Vater auch ziemlich gut mit
vortragen. Ich meine, er war sein Leben lang Philosophielehrer. Hat sich
mit allen moglichen Weltanschauungen und Religionen beschaftigt, inklu-
sive sonstigen Sachen. Also ich denke, da haben wir es in der Miinchener
sangha super gut mit dem Vortragen. Das ist ganz gut. Aber das ist, ja, ob
mir das hilft? Ich denke, indirekt sicher. Aber ich hatte nie irgendwie so ein
Aha-Erlebnis aufgrund eines Vortrages oder so. Das hatte ich nicht. AufSer
einmal. Ja. (Lachen) Das war echt (lachend) schon ein Ding. Da war ich in
Diisseldorf bei dem Markwart. [...] Der hat ein paar Biicher geschrieben
und hat eine grofle sangha, 124 Leute oder (lachend) so, (lacht) Wahnsinn.
Ja, das war echt Wahnsinn. Ich bin da eigentlich als/ aus Neugier hingegan-
gen. Ich dachte, okay, mal was anderes sehen, kann nicht schaden einer-
seits. Und andererseits, dachte ich mir, ja, mal einen Zen-Meister. Vielleicht
ein komische Haltung, aber egal (lachend) hatte ich da so. Ich dachte, ja
mal gucken, wie die so drauf sind. (lacht) Und damit bin ich dahin gegan-
gen. Und da konnte man ein Einzelgesprach machen und habe gesagt, ja,
ich habe ein Buch von ihm gelesen und wollte mal gucken, wie er so ist.
War vielleicht auch ein bisschen provokant und, ja, habe mich mit dem so
ein bisschen unterhalten. Weil, bin ich jetzt nicht so riesig warm geworden
oder umgekehrt auch nicht. Und dann meinte der irgendwann, so, jetzt ist
aber Schluss. Und ich, upps. (lacht) Und dann war auch Schluss. Dann bin
ich rausgegangen und dann bei dem Vortrag hat der irgendwie fast jedes
einzelne Wort von dem, was ich mit ihm gewechselt habe, erwihnt, aber
total schlecht gemacht. Total! Und was mich sehr irritiert hat, der hat auch
Sachen gesagt, die ich nicht ihm, sondern einem Schiiler vorher gesagt habe.
Also da war so eine Warteschlange fiir das Einzelgesprich. Und da habe ich
mich mit jemand unterhalten und was ich dem gesagt habe, hat der im Vor-
trag auch irgendwie so [...] Die wollten natirlich wissen, woher ich kom-
me und so. Ja, habe ich gesagt, in Miinchen, da ist auch eine kleine sangha
und mein Vater/ Ich mache das bei meinem Vater, der ist Zen-Lehrer. Und
ist ganz nett, aber ich wollte trotzdem mal was anderes kennenlernen und
so und bla, bla. So Small-Talk-mafig. ich habe nichts Falsches gesagt, aber
irgendwie hat der Markwart das dermafSen schlecht gemacht so, ich kann
das nicht ganz nachmachen, aber irgendwie war das so, ja, und da denken
welche, ja, nur weil der Vater Zen-Meister oder Zen-Lehrer ist so, klopft
man sich am besten schon auf die Schulter und so. Ja, wir sind ja Kolle-
gen und so. Da kommen da so Leute rein und denken nun, wer weifs, nur
weil die gerade sitzen, wer weifs was sie sind und so. Und ich dachte, oh,
das war total verletzend. Total! Ich dachte, mein Gott, wie kann man das
denn so ausdriicken. Also nach meiner Meinung war es auch komplett ver-
falscht irgendwie. Aber das war Wahnsinn. Und ich glaube nicht nur, dass
es mir so ging. Also da waren so, ich glaube, so sechs Leute, die da zum
ersten Mal waren, die jetzt nicht zur sangha gehorten oder einfach mal da
guckten und vor mir/ Bevor das da losging bei meinen Sachen, da ist eine
irgendwie heulend rausgegangen. Also hat er die wahrscheinlich auch fer-
tig gemacht. Und ich hatte/ Ich habe auch mit den Leuten, die sonst neu
waren, mich so ein bisschen unterhalten und die safSen auch neben mir und
als er da anfing/ Also der hat ja nicht mal Namen gesagt, aber ich dachte,
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okay, die wissen sofort, wer gemeint ist. Die neben mir einer guckte mich
schon an mit dem ich da geredet hatte. Und ich dachte, so, alles weg. Ich
mochte die Situation bestehen. Ich hatte so ein Gefiihl, ich muss alles to-
tal an mir vorbei fliegen lassen. Nur um die Situation zu bestehen. Ich darf
nicht rechts und nicht links gucken. Der von mir/ der da neben mir saf§ und
genau wusste, wer gemeint war/ Der hat mich so angeguckt so nach dem
Motto, (Gerdusch) so eine und iiberhaupt ich hatte totale Scheuklappen.
Ich dachte, so, ich muss da geradeaus durch irgendwie so atmen und zack
aus. Nichts anderes so. Ich hatte/ Also ist jetzt im iibertragenen Sinne hat-
te ich mir das/ hatte ich das Gefiihl, die Sachen fliegen mir rechts und links
mir um die Ohren. Zack. Aus. Und ich habe nichts anderes machen kon-
nen, aufSer versuchen, durch die Situation durchzukommen. Das war ein
Wahnsinns-Erlebnis. Also danach sind mir schon die Tranen gekommen,
als die Pause war. [...] Dann bin ich nach Hause gefahren und im Zug da
bin ich echt so was von in Trianen ausgebrochen. Ich dachte, also das ist,
ich/ Das war alles aufgelost, weil, ich war ja nicht mit einer schlechten Hal-
tung gekommen und ich kam mir bewusst auch nicht toll vor. Und dann so
niedergemacht zu werden. Das war Wahnsinn. Wahnsinn! Also ich wusste
gar nicht, was ich dariiber denken sollte. Das ist erst mal ein Unding vor
120 Leuten dann das so was von verfilscht und so was von negativ da-
zustellen. Und ich wusste gar nicht, was ich von dem Zen-Meister halten
sollte. Aber das war gut, dass ich das nicht wusste und mir nicht gleich ir-
gendwie ein Urteil gebildet habe. Das war sehr gut.

Vom Lehrer konne man einerseits durch das Horen seiner Vortrage ler-
nen, andererseits konne man jedoch auch ,indirekt“ etwas von ihm er-
fahren, was ,noch wertvoller [ist] als das, was man in Vortrigen ge-
sagt kriegt“. Vortrige seien zwar prinzipiell ganz hilfreich (,,ganz gut zu
wissen“), wiirden aber im Vergleich zur Beobachtung ,,wie [der Lehrer]
drauf ist“ weniger Bedeutung haben. Hierbei zeigt sich, dass die Haltung
des Praktizierenden eine besondere Rolle spielt, und dass eine solche nur
schwer bis unmoglich tiber (theoretisierende) Vortrage zu transportieren
ist. Die Haltung — hier: die Zen-Haltung — lsst sich nur am konkreten
Menschen ablesen und zwar indem man beobachtet, wie er beobachtet
und sich hieran mimetisch angleicht.

Als Vorlage fur Mimesis und damit: als Vorlage fiir die Sozialisation in
der Zen-Haltung, dient ein Vortrag ebenso wenig wie das blofSe Lesen ei-
nes Buches. Beim Horen von Vortragen liefse sich gegebenenfalls lernen,
wie man gute Vortrage konzipiert und durchfiihrt. Aber erst durch die
Beobachtung von Verhalten im Rahmen einer habituellen Verankerung
lasst sich dieses kopieren bzw. spiegeln. Der Zen-Lehrer, sofern man ihn
im Sinne leiblicher Reprasentation der Lehren ernst nehmen kann, er-
scheint damit prinzipiell als kopierwiirdiges Vorbild.

Frau Roth verschirft ihre aufgeworfene Differenzierung noch, indem
sie betont, dass ihr Vater iiberaus gute Vortrige halten konne, da er von
Beruf Philosophielehrer war. Trotzdem habe sie ,,nie irgendwie so ein
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Aha-Erlebnis aufgrund® eines seiner Vortrige erfahren.?** Diese Verall-
gemeinerung wird jedoch direkt im Anschluss durch die Erwahnung ei-
ner Ausnahme eingeschrankt: ,,Aufler einmal. (.) Ja. (Lachen) Das war
echt (lachend) schon ein Ding. Da war ich in Diisseldorf bei dem Mark-
wart.“

Wihrend also im Rahmen der Vortrige ihres Vaters/Lehrers kein
»Aha-Erlebnis“ (im Sinne eines Begreifens, Einsehens oder Einleuch-
tens) vorgekommen sei, konnte Frau Roth bei Zen-Meister Markwart
eine Ausnahme der von ihr selbst aufgestellten Regel erfahren. (Wie sich
herausstellen wird, ist die Ausnahme der Regel folgende: Worte eines
Vortrags konnen insofern Wirkung zeigen, als dass sie zur Waffe wer-
den, also als Mittel genutzt werden, um das Selbstbild des Zuhorers zu
zerstoren. Wir kommen darauf zuriick.)

Im weiteren Verlauf der Passage dokumentiert sich eine besondere
Erwartungsstruktur hinsichtlich der unterschiedlichen Titel ,,Lehrer*
versus ,,Meister“. Innerhalb der Traditionslinie der Zen-Schulen stehen
Meister tiber Lehrern, da in der Regel nur diejenigen, welche den Meis-
terstatus innehaben, eine Lehrbefugnis erteilen dirfen. Frau Roth, die
Zen bislang ausschliefSlich bei einem Lehrer erfahren durfte, stellt sich
ihrer Neugier und kombiniert diese mit einer provokanten Haltung, um
zu erfahren wie ein Zen-Meister ,,so drauf ist“ bzw. ,,wie er so ist“.

Das Aufsuchen anderer, fremder Lehrer oder Meister ist dabei zu-
néchst nichts Ungewohnliches. Zum einen findet sich im Westen in je-
der Tradition die Empfehlung an den Schiiler, genau zu priifen, welcher
Lehrer fur einen selbst in Frage kommt. Zum anderen sind die Geschich-
ten des Zen voll von Beispielen, in denen einzelne Schiiler teils beschwer-
liche Wege auf sich nahmen, um berihmte Meister zu besuchen. Dabei
scheint immer auch ein Gespur fur die prinzipielle Kontingenz in der
Ubertragung des Dharma mitzuschwingen, also dafiir, dass verschiede-
ne Lehrerpersonlichkeiten auch verschiedene Lehren (zumindest Aspek-
te davon) verkorpern konnten.?

224 Inwiefern die Doppelrolle Lehrer/Vater und damit die Beziehung zwischen Leh-
rer und Schiilerin als prinzipiell in zweifacher Weise zu imitierendes bzw. zu-
gleich in Rivalitdt zu iberwindendes Verhalten (Girard 1997) gerahmt wird,
muss hier offen bleiben.

225 Eventuell griindet eine solche (scheinbar typische) Suchbewegung darin, dass
versucht wird, das Unsagbare bzw. Un-informierbare (vgl. Fuchs 1997) durch
Vergleich und Kontrastierung in eine positivsprachlich fassbare Information
zu Uberfihren. Doch gerade die vielfiltigen Koan-Sammlungen berichten da-
von, dass diese Versuche der Adressierung von Lehrern als (notwendige) An-
fangerfehler gelten miissen, welche nur mit teils brachialen Mitteln zu tiberwin-
den sind. Beispielsweise: ,Der Monch Ting kam zu LinChi und fragte: ,Was ist
das Wesen des Buddhismus?‘ Chi stand von seinem Strohstuhl auf, packte den
Maonch, gab ihm eine Ohrfeige und lief§ ihn gehen. Ting blieb noch stehen. Ein
anwesender Monch fragte: Warum verbeugst du dich nicht, Ting? Der war im
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An dieser Stelle dokumentiert sich also zunichst in einem grundlegen-
den Sinne noch einmal die wichtige Stellung des Lehrers im Zen. Wih-
rend von der Lehre her jeder Mensch (jedes Lebewesen) die Buddha-Na-
tur in sich tragt und alle Wesen damit sozial symmetrisiert sind, findet
man als angehender Schiiler bis heute eine seit Jahrhunderten tradierte
Hierarchie vor, die einzelne Personen als primus inter pares erscheinen
lasst. In Hinblick auf Frau Roths Vater, der auch ihr Lehrer ist, ist die-
ses Hierarchiegefille aufgrund der Rollenvermischung zwar problema-
tisch, aber dennoch legitim. Obwohl sie sich nicht vollkommen auf ihn
einlassen kann, stellt sie seine Rolle als Lehrer nicht infrage. Der Kon-
flikt wird dadurch beruhigt, dass die Konfrontation im Einzelgesprich
des Dokusan vermieden wird, um auf diese Weise in allen weiteren As-
pekten des Zen-Trainings die Asymmetrie und damit das durch den Leh-
rer aufgespannte Setting anerkennen zu konnen.

Demgegentiber wird die besondere Stellung von Meister Markwart?*
im Modus eines unverbindlichen Gesprachs abgetastet (,,habe ein Buch
von ihm gelesen und wollte mal gucken, wie er so ist“, ,,habe mich mit
dem so ein bisschen unterhalten). Im Nachhinein muss dieser Versuch
der Symmetrisierung der Lehrer-Schiiler-Beziehung in einem unverbind-
lichen Gesprich als Provokation erscheinen (,,vielleicht auch ein biss-
chen provokant®). Denn die hiermit verbundene Interaktion hat nicht
in einem beliebigen Kontext stattgefunden, sondern im Rahmen eines
Wochenend-Sesshin, genauer: im Dokusan, also dem fir Rinzai typischen
Einzelgesprach zwischen Lehrer bzw. Meister und Schiiler, in dem keine
andere Person anwesend ist. Die Rahmung eines solchen Einzelgesprachs
steht somit ganz grundlegend unter dem Aspekt der Meister-Schiiler-Be-
ziehung.?*” Nolens volens wird hier jede Kommunikation — auch die im
Modus der Provokation — zunichst die Asymmetrie der Beziehungsdi-
mension bestatigen, weil man sich im Sesshin bereits im Kontext einer
hierarchischen Unterweisung befindet. In Frau Roths Fall wird dies spa-
testens dann deutlich, als der Meister im Rahmen eines Vortrags vor ver-
sammelter Mannschaft Einzelheiten des vermeintlich privaten Gesprachs
diskutiert. Thr erscheint es — tibrigens in der Rahmung eines radikalen,

Begriff, seine Verbeugung zu machen, als ihm Erleuchtung zuteil wurde (Suzu-
ki o. J., S. 88, zitiert nach Fuchs 1989a, S. 59).

226 Wihrend Frau Roths Vater Teil einer groferen sangha ist, die auch international
eingebunden ist und sich der Rinzai-Tradition verhaftet sieht, beruft sich Jirgen
Markwart nur auf einen Lehrer und pflegt einen ganzheitlichen Ansatz, der Bud-
dhismus mit christlicher Mystik und anderem verbindet. Markwart ldsst sich so-
mit weder dem So070 noch dem Rinzai zuordnen, sondern geht einen eigenen Weg.

227 Eine solche hierarchische Ordnung zieht sich gewohnlich durch das gesamte Zu-
sammentreffen und wird ganz formlich inszeniert: Der Meister/Lehrer sitzt be-
reits im Zimmer, der Schiiler klopft an, verbeugt sich beim Eintritt und vor der
Lehrperson, um sich dann an eine Seitenwand zu setzen. Zudem sitzt der Leh-
rer in der Regel etwas erhoht auf einer Art Thron.
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fast magisch anmutenden Selbstbezugs —, als ob von Markwart ,,fast je-
des Wort von dem*, was sie mit ihm oder einem seiner Schiiler ,,gewech-
selt habe erwdhnt* wurde.

Die soziale Dynamik und die emotionale Gestimmtheit Frau Roths
hindern sie an einem Aufbegehren gegen die Autoritit des Meisters, wo-
durch sich dessen Autoritat weiter reproduziert (Autoritit ist immer be-
dingt). Zudem wurde den meisten Anwesenden in einer solchen Situa-
tion der Widerspruch nur als ein weiteres Zeichen der Anhaftung und
der Gier nach positiver Darstellung des Selbst erscheinen. Das Beharren
auf der Richtigstellung vermeintlich falscher Darstellungen wiirde ein zu
uberwindendes Identitdtsproblem markieren, das in der Anhaftung an ein
spezifisches ,,Ich bin nicht wie dargestellt, sondern so!“ bestehen wurde.
Frau Roth absolviert somit zumindest diese Priufung im Modus des Aus-
sitzens fehlerfrei, denn entsprechend der immanenten Logik des Lehrsys-
tems ware es ein ,,Fehler® aufzustehen und sich selbst zu ,,verteidigen®.

Gleichwohl ist auf Seiten des Meisters und gerade in Bezug auf die
Deutungshoheit von Fragen der ,richtigen® spirituellen Haltung bzw.
des ,richtigen® Verstehens (,es ist so, dass“ bzw. ,,nur weil sie gera-
de sitzen konnen, denken sie sie sind wer weifd was“) die Reproduktion
von Autoritit (zumindest vor der sangha, der Gemeinschaft der Prak-
tizierenden) nichts anderes als eine Form der Unsicherheitsabsorption:
Kritisches Nachfragen oder die Einfithrung andersartiger Ansichten und
Meinungen ist nicht nur nicht erwiinscht, sondern wird ganzlich ausge-
schlossen. Durch das autoritative Verhalten gelingt also nicht nur die
SchliefSung einer Gruppe (wer gehort dazu, wer nicht; was ist erwtnscht,
was muss abgelehnt werden), sondern vor allem wird durch autoritati-
ve Deutung erst das hergestellt,”?® um was es hier eigentlich geht. Da-
mit garantiert Autoritdt performativ den Ausschluss von Kontingenz.

An Frau Roths Schilderung wird daher deutlich, dass sie und Meister
Markwart im Dokusan eine Situationsdeutung vornehmen miissen. Denn
da sie auf keine gemeinsame Interaktionsgeschichte zurtckblicken kon-
nen, muss in der Dyade festgestellt werden, wer welchen Status tragt. In
ihrer Erwartungshaltung, das Meisterhafte im Meister zu sehen zu be-
kommen, und der Auffassung, es noch nicht gesehen zu haben, scheint
sich Frau Roth nicht vollkommen der Hierarchie untergeordnet zu ha-
ben, sondern tritt — wie sie selbst es beschreibt — ,,ein bisschen provo-
kant“ auf. Die Metapher des ,,Schulterklopfen[s]“ lasst sich vor diesem
Hintergrund einerseits als Versuch des Sprechens auf Augenhohe lesen,
also als Versuch der Symmetrisierung der Beziehung. Andererseits ldsst
sich ein ,auf die Schulter klopfen* dahingehend verstehen, dass man
sich das Erreichte gegenseitig bestitigt. An diese Lesart schliefSt Meister
Markwart in seinem Vortrag an.

228 Siehe in Anlehnung hierzu auch Lindemann (2009).

232

Access - ETEES


https://doi.org/10.5771/9783845277356
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

KOMPLEXE LEHRER-SCHULER-VERHALTNISSE

Das geschickte Mittel der Demiitigung: ,,danach brauchte ich erst mal
drei Tage, ich wusste gar nicht so, wer ich bin“

Es lisst sich also festhalten, dass das Zusammentreffen von Frau Roth
und Meister Markwart von einigen Differenzen gepragt ist. Sowohl die
Differenz bezuglich der (traditionell erwarteten) Achtung der Hierarchie
als auch die Differenz bezuglich der Interpretation und damit der Miss-
achtung der Lehre wird von Meister Markwart jeweils qua Autoritat
(»jetzt ist aber Schluss“ und die 6ffentliche Demiitigung) annulliert. Frau
Roths Welt- und Selbstbild wird mit Markwarts autoritativ hergestell-
ter Sinngebung konfrontiert. Auf kommunikativer Ebene ist hiermit eine
stabile Rahmung der Situation hergestellt, die allerdings sehr stark von
der ersten Situationsdeutung Frau Roths abweicht. Diese fiihlt sich zu-
ndchst ,komplett“ missverstanden (,,nach meiner Meinung war es auch
komplett verfalscht irgendwie®). Die hiermit offensichtlich werdende
Diskrepanz muss nun auch auf individueller Ebene verarbeitet werden.

Die kanonischen Schriften des Zen geben ein wohl formuliertes Skript
vor, wie im Kontext der Unterweisung mit dem Schock einer solchen
Demiitigung umzugehen sei: Die Ohrfeige der Demiutigung ist als Ge-
schenk anzunehmen. Wenn einem dies gelingt, zeigt man, dass man die
Situation richtig verstanden hat. Einer Zen-Schilerin ist ein solches Ver-
stehen jedoch nur moglich, wenn sie bereits Zen-Unterweisungen erhal-
ten hat sowie sich auf habitueller Ebene bereits jene stoische Haltung
antrainiert hat, die es hier zu zeigen gilt. Erst auf dieser Basis kann das
Missverstandnis bzw. die Demiitigung produktiv werden. An dieser Stel-
le braucht nicht entschieden zu werden, ob Herr Markwart Frau Roth
absichtlich bzw. aus didaktischen Griinden missversteht oder ob er ein
quadlsiichtiger Lehrer ist, der seiner eigenen Eitelkeit aufsitzt. Entschei-
dend ist hier allein die Kommunikation, also die Anschliisse, welche sei-
ne offentliche Rede Frau Roth ermdoglicht.

Die Figur der Demiitigung findet sich nicht nur in den kanonischen
Texten der traditionellen Zen-Literatur, sondern ebenso in den Schrif-
ten zeitgendssischer Zen-Meister. So formuliert etwa der Zen-Meister

Michael Sabafs:

,»Stell Dir vor, da sitzen hundert Leute, und Du traust dich, eine Frage zu
stellen. Und ich da vorne — der ,Meister, als den mich alle ansehen, — ma-
che mich tber dich lacherlich, tiber deine Frage, ich blamiere dich bis auf
alle Knochen. In dir entsteht Totenstille, du horst und siehst nichts mehr,
kein Gedanken in deinem Kopf, nichts Schlagfertiges, Selbstbewusstes,
sondern du ,versinkst im Boden‘. Du hast ,den Boden unter den FiifSen
verloren®, du weif$t nicht mehr, wer du bist. Im Augenblick einer solchen
Demiitigung ist die ,Person‘ plotzlich zunichte gemacht. Benoit weist ge-
nau auf den Punkt ,da unten‘ hin, an dem du nicht mehr weifdt, wer du
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bist: ,Von dem Augenblick an, da es mir gelingt, mich im Zustand der De-
miitigung nicht mehr von der Stelle zu rithren, werde ich zu meiner Uber-
raschung erkennen, dass hier der ,Ort der Ruhe* ist, das einzige Tor zum
Heil und die einzige Stelle der Welt, wo ich vollkommen geborgen bin.*
Wenn es dir gelingt, ,da unten® zu bleiben, dich nicht wieder aufzubauen,
dann kannst Du spiiren, dass das ein Ort ist, an dem du vollstindig frei
bist, wo dir nichts mehr passieren kann.“ (Sabaf$ 2012, 32f.)**

Authentische Demut: ,keine Abnung*

Wie aber verarbeitet Frau Roth diese innerhalb der Zen-Unterweisung
keineswegs untypische Demiutigung in der Lehrer-Schiiler-Kommunikati-
on? Wie gestaltet sich im Anschluss ihr Erleben? Und mit welchen weite-
ren Reflexionen schliefit sie an? Es wird deutlich werden, dass auch Re-
flexion nicht blofs aus sich heraus (gewissermafSen unbedingt) entsteht,
sondern sich vielmehr aus einem Arrangement von Sozialbeziehungen,
Gefiihlslagen und theoretischen Konzepten speist.

Nicht nur die emotionale Verarbeitung, sondern auch ein Gesprich
mit ihrem bisherigen Lehrer, ihrem Vater, aber vor allem ein weiterer Be-
such bei Meister Markwart fuhren bei Frau Roth zu einem Reflexions-
und Lernprozess, der die Bedeutung der zuvor erlebten ,,Demutigung*
hin zu einer Zen-Unterweisung verschiebt. Bereits das ,,Gldnzen in den
Augen“ ihres Vaters verspricht ihr auf nonverbaler Ebene, dass etwas
Bedeutsames vorgefallen sein muss. Wir geben deshalb den entsprechen-
den Bericht ausfiihrlich wieder:

Interviewer: [Hast du danach] mit Deinem Lehrer dann gesprochen? Mit
Deinem Vater?

Frau Roth: Ja. Mein Vater hatte gleich das Glanzen in den Augen und ich
dachte, Scheifle, du verstehst (lachend) mich ja gar nicht. (lachend) Er hatte
sofort so ein (unklar — lachend) wow, so nach dem Motto ich gesagt habe,
weifst du eigentlich, was ich da durchgemacht habe. Ich war noch zwei Tage
danach véllig aufgeldst. Ich wusste gar nicht, was und wie. Also ich kann
das jetzt nicht so wiedergeben, aber der hat mich wirklich fertig gemacht.
Der hat meinen Vater auch noch zusitzlich fertig gemacht und so. Alles.
Alles! Von oben bis unten. Und ich dachte zwischendurch auch so, ja, ich
konnte jetzt irgendwie aufstehen und sagen, horen sie mal, das ist komplett,
falsch dargestellt. Aber es kam mir nicht so ganz toll vor. Ich meine, sich
(lachend) bei so einem Zen-Lehrer oder Zen-Meister da vor 120 Leuten/
Ich meine, okay, in einer anderen Situation hatte ich es gebracht, wenn es
mir gut vorgekommen wire, hitte ich es gebracht. Aber es kam mir nicht
so ganz richtig vor. Und deswegen habe ich das alles iiber mich ergehen las-
sen. Und habe versucht, da einfach gegen den Strom anzuschwimmen und
nichts anderes. Ich konnte nichts anderes, weil, ich hatte zu nichts anderes
Kraft. Es war nichts anderes moglich und das war ein Wahnsinns-Erlebnis.

229 Siehe auch Benoit (1958, Kapitel XXIV).
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Ich kann das nicht mehr so riiberbringen jetzt, aber es hat mich jahrelang,
ja, jahrelang danach dachte ich noch, wow, das war Wahnsinn. [...] Also
danach brauchte ich erst mal drei Tage, ich wusste gar nicht so, wer ich
bin. Aber nicht schlimm. Aber das fiihlte sich komplett verunsichert an.
War total schlecht drauf und so. Und im Nachhinein dachte ich, okay, der
hat mir echt/ mir ein echt tolles Erlebnis verschafft, der Zen-Meister. (lacht)
Aber jetzt habe ich auch ein paar Mal nachher gehort, dass die die Leute
ziemlich priifen und ich denke, das war eine Priffung. Ich meine, war ein
Unding, was der sich da geleistet hat, A) das komplett falsch darzustellen,
komplett falsch. Aber ich denke, das war eine Prifung.

Interviewer: Hast Du so eine Priifung dann (unklar) Also bist Du auch
noch mal zu einer anderen Gruppe gegangen danach oder (unklar — Uber-
lappung)

Frau Roth: Ja. Also erst mal hat es mich/ Ich dach/ Das auch, aber ein hal-
bes Jahr danach, war ich noch mal bei ihm, bei dem Markwart.

Interviewer: Ach nochmal ja?

Frau Roth: Weil es mich beeindruckt hat, diese Priifung. Das hat mich echt
beeindruckt.

Interviewer: Ja. Nochmal nach Diisseldorf (unklar — zu leise)

Frau Roth: Ja, genau. Und ich glaube, oberflichlich wollte ich die Situa-
tion nochmal bestehen. Ich meine, ich hatte sie ja schon bestanden, aber
ich wollte das Einzelgesprach auch nochmal mit ihm bestehen. Und/ Aber
tiefer drin war es vielleicht auch so, dass mich das total beeindruckt hat
das Erlebnis. Also ich konnte an gar nichts mehr festhalten von dem, was
ich als Selbstbild aufgebaut hatte. Gar nichts mehr. Und das ist Wahnsinn.
Ich habe mir nachher nochmal gewiinscht, dass das listige Selbstbild weg-
geht, aber ich meine so (lacht) geht das nicht (lachend) automatisch. Und
das zweite Mal war gar nicht so spektakulir. Vielleicht hatte ich auch sehr
aufgepasst, dass es nicht noch mal spektakulir (lachend) wird. (Lachen)

Interviewer: Du bist/ Warst schon auch wieder im Einzel-Dokusan?

Frau Roth: Ja. War ich. Und davor habe ich gar nicht viel geredet. Obwohl,
ich habe gemerkt so irgendwie hat jemand von der Gruppe auch wieder
mit den Neuen oder mit den Gisten da irgendwie sich auch gerne unter-
halten. Aber ich habe gar nicht viel gesagt und ich habe auch ein paar Sa-
chen gehort von den Gisten da wo ich da/ da wo ich dachte so, ja, mein
Gott, Madchen halt doch besser den Mund. Aber das hatte ich da irgend-
wie nicht gesagt. (lacht) In dem anderen/ Und als ich da safs und da warte-
te habe ich auf einmal eine ziemliche Wut gesptirt. Und als ich da rein kam
war ich auch ziemlich verstockt. Da konnte ich nicht grof§ reden, weil ich
immer noch so einen Klof§ vor Wut im Hals hatte. Und dann war es aber
irgendwie ganz gut, da bin ich bei mir und bei dem, was ich gut finde, ge-
blieben. Und das war super wichtig. Super wichtig. Der hat dann gefragt,
ja, also ich konnte da/ habe von mir aus nicht viel gesagt, habe den nur so
angeguckt und er meinte/ er hat dann so ein bisschen angefangen so auch
Small-Talk-mifig, ja, wie lange machst du denn schon Zen? Und ich so,
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ja, ein paar Jahre. Nachher, erst nicht. Meinte er so, ja, wie lange machst
du denn? Ja, in Miinchen und so einige Jahre schon und so. Er meinte,
ja, dann meinst/ dann bist du also schon fortgeschritten? Und ich so (Ge-
rausch) keine Ahnung. Weil ich mich an das erste erinnerte und das war
genau das richtige. Keine Ahnung zu sagen. Oh, das war zum Gliick auch
ehrlich dabei. Weil, wenn ich jetzt gesagt hitte, ja, wire falsch. Wenn ich
gesagt hatte, nein, keine Ahnung, wire vielleicht auch falsch. Aber oder
wenn ich gesagt hatte, nein, aber ich komme noch dazu oder ich bin auf
dem Weg dahin. Alles falsch.

Interviewer: Alles falsch. Ja.

Frau Roth: Und da war so der Frust von dem ersten Gesprach, der so in
dem Satz war ,,Keine Ahnung®. Und das war richtig gut. Das war voll-
kommen ehrlich und ich glaube, das war dann die einzige richtige Ant-
wort. Also es war schon wieder eine Priifung. (lacht) [...] Und da war der
Markwart gerade so um die Ecke gekommen und da sah ich irgendwie so
ein Lacheln, wo der das mitgekriegt hat, wo ich da okay gesagt habe. Und
irgendwie hatte ich das Gefiihl, die Situation da so bestanden zu haben.
Aber dieses Lacheln hat mich an was anderes noch erinnert. Nachher als
ich das in der sangha ein paar Leuten nachher erzihlt habe, dann meint
die, wow, jetzt hast du es/ jetzt hattest du ja Erfolg oder irgendwie so was.
Und ich dachte, Vorsicht, jetzt mit/ mit Yes-Erfolg und so. Ist schon wie-
der was, was man nachher da an Gedanken schon aufstellt. Und da habe
ich mich an das Lacheln erinnert. Weil, der Markwart hat bei seinem Vor-
trag, wo es um was ganz anderes ging, von seinem japa/ chinesischen Zen-
Meister erzihlt, der meinte, ja, der hatte manchmal so ein versonnen/ ge-
rissenes Lacheln. Da wusste ich nach dem ersten Mal, da muss man jetzt
aufpassen. Da blinkte so ein Goldzahn in seinem (lachend) Mund so. (La-
chen) Und jetzt muss man aufpassen wo der freundlich und gerissen lichelt.
(lacht) Und also er hat jetzt nicht genauso gelachelt, aber ich dachte auch
bei dem Licheln, okay, blofs nichts drauf einbilden. Weil, das wire schon
wieder komplett falsch. Blof§ nicht sagen, jetzt habe ich gewonnen. Weil,
das wiren ja zwei Seiten. Und ich hitte mich da Gber den gestellt. Erst mal
vollig falsch und aufSerdem noch véllig unnotig. Und (lacht) ja, das war ein
ziemliches Erlebnis. (lacht)

Das ,,Keine Ahnung* erscheint als der Schliissel zum positiven Entkom-
men aus den kommunikativen Fallen des Dokusan. Frau Roth gelingt
damit zu sagen, bzw. vielmehr zu zeigen, dass sie versteht, worauf der
Meister abzielt. Denn da sie offenbart, dass sie keine Ahnung habe, ob
sie fortgeschritten ist oder nicht, bekommt der Meister die Chance zu
erfahren, ob sie richtig verstanden hat.

Dies gelingt jedoch nur, weil Frau Roth eine verkorperte Praxis an den
Tag legt und nicht etwa ein auswendig gelerntes Mantra aufsagt. Waih-
rend sie beim ersten Besuch als Fortgeschrittene aufgetreten ist (mein
Vater ist Zen-Lehrer, damit bin ich automatisch weit), bleibt sie beim
zweiten Besuch bescheidener, wacher und zuriickhaltender. Wihrend sie
den ersten Besuch als demutigende Niederlage bewertet, die sie dann als
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geschicktes Mittel mit Dankbarkeit bedenkt, wertet sie den zweiten Be-
such als Bestehen der Priffung durch den Meister — also zunichst als Sieg.

Gleichwohl bleibt ihr ,,Sieg* nur ein schwebender und untiberprifba-
rer Sieg. Hierin zeigt sich vermutlich bereits ein Spezifikum des Zen-We-
ges: Frau Roth erhilt kein explizites ,Du hast es geschafft‘, sondern sie
muss sich das Verstehen der Bestitigung selbst organisieren. Beim Ver-
lassen des Sesshins beobachtet sie den Meister wie er sie beobachtet und
versteht sein Grinsen als Bestitigung ihres Weges. Es wiren auch ande-
re Deutungen denkbar, denn gerade nonverbale Kommunikation ist be-
kanntlich enorm anfillig fir Missverstehen und ladt zu Spekulation ein.

Das Non-verbale ermoglicht Frau Roth, sich im Sinne des Zen als er-
folgreich Praktizierende zu verstehen. Der Fortschritt darf jedoch nicht
explizit gemacht werden, sonst wiirde sich eine AnmafSung dokumentie-
ren, die jede Form von Fortschritt wieder negieren wiirde.

Soziale Bestdtigungen und Plausibilisierungen sind damit zwar von
enormer Bedeutung fiir die einzelnen Schiiler, diirfen aber unter kei-
nen Umstdnden expliziert werden, da hierdurch nur ausgedriickt wiirde,
dass man doch nichts verstanden hat (,, Weil, das ware wieder komplett
falsch®). So wie die Priifung nicht explizit als Priiffung gerahmt werden
darf, damit ihre Einsichtsfunktion wirken kann, darf auch die Bestiti-
gung Uber den Fortschritt bzw. dessen Ausbleiben nicht explizit bezeich-
net werden — und dies zu verstehen erscheint Frau Roth als ,,ziemliches
Erlebnis“. Hieraus folgt die niichternere, weniger aufwihlende Refle-
xion der krisenhaften ersten Begegnung. Aus der (,,keine“) Ahnung er-
wachst nun ein Verstehen.

Gesprdch zwischen dem Ersten Patriarchen des Zen (Bodhidharma) und dem
Kaiser Wu-Ti der Liang-Dynastie (zitiert nach Bi-Yan-Lu 1980, S. 37):

»Der Kaiser frug den groflen Meister:

,Was ist der erste Sinn der heiligen Wahrheit?¢
Dharma antwortete:

,Weit aufgeraumt. Nichts Heiliges!®

Der Kaiser frug noch:

,Wer ist der, der mir gegentibersteht?*
Dharma sagte:

JIch weif$ nicht.<«

Der ,verriickte Sinn des Zen und seine Didaktik
Was aus Sicht des Lehrers als ,,geschicktes Mittel “ erscheinen und aus Mit-

gefiihl gegentiber dem Schiiler erforderlich sein mag, kann aus einer an-
deren Perspektive mit guten Grinden als unverschimte AnmafSung — oder
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wie Frau Roth es ausdriickt: als ,,Unding“ — bezeichnet werden. Die mora-
lisch verwerfliche Tat des 6ffentlichen Demiitigens offenbart nochmals an-
schaulich den prekaren Status des Lehrers. Dieser tritt gleichsam als Qua-
si-Objekt an der Grenze dessen, was gesellschaftlich noch akzeptabel ist,
auf. Seine transgressiven Handlungen bedurfen einer Referenz aus dem Be-
reich eines transzendenten Sinns, um sozial akzeptiert werden zu konnen.

Die Zen-weit bekannte Ohrfeige, eine 6ffentliche Beleidigung oder auch
das Anschreien erscheinen nur im Lichte des hoheren Sinns padagogisch
wertvoll, anstatt moralisch verwerflich. Nichtsdestotrotz bleiben solche
aggressiven Akte befremdlich. Die Irritation entsteht vermutlich dadurch,
dass eine moralische Beobachtung stets auf ontische Eineindeutigkeit ab-
zielt, welche das Richtige vom Falschen unterscheiden zu konnen scheint.
Dem steht, wie in der Erzidhlung von Frau Roth deutlich wird, eine Pers-
pektive gegeniiber, die die vermeintliche Eineindeutigkeit der Dinge aufzu-
heben und die Unterscheidung selbst in den Blick zu nehmen versucht. Vor
diesem Hintergrund wird die unmoralische, ungehorige Handlung mit Re-
ferenz auf einen Sinn ,,dahinter®, via Vertrauen in den Lehrer und die Leh-
ren sowie durch die Referenz auf die prinzipielle ,,Einsichtsfahigkeit* des
Adepten mit weiterem bzw. tieferem Sinn ausgestattet. Dieser gegentiber
den alltaglichen Maf3stiben gewissermafSen ,,verriickte“ Sinn kann jedoch
nur in Ko-Produktion von Lehrer und Schiiler gelingen.?3°

Von Interesse sind in der vorliegenden Erzdhlung die Verschiebungen
in Hinblick auf die moralische und soziale Kausalitdt. Wahrend die Ver-
fehlung zunichst personalisiert und im Modus einer vermeintlichen Ein-
deutigkeit (richtig/falsch) ausschliefSlich Meister Markwart zugeschrie-
ben wird (,,Das ist erstmal ein Unding vor 120 Leuten®), folgt dem
Aussitzen der Demitigung im Rahmen der eingeiibten Zen-Haltung ein
Erleben, das den Keim einer weiteren Deutungsmoglichkeit birgt (,,Es
war nichts anderes moglich und das war ein Wahnsinns-Erlebnis“). In
Folge sind vorerst Frau Roths Selbstkonzepte erschiittert (,,also danach
brauchte ich erst mal drei Tage, ich wusste gar nicht so, wer ich bin“).
Dies geht mit Emotionen und Trinen einher, und insbesondere im Kon-
takt mit ihrem Vater entsteht eine neue Deutungsmoglichkeit. Die De-
mitigung wird zur Prifung. Und die Prifung — auch wenn sie zunachst
als ,,nicht bestanden® verstanden wird — deutet zumindest ein rudimen-
tares Einvernehmen an. Hierdurch wird es moglich, die gemachte Er-
fahrung nicht nur als Initiation wahrzunehmen, sondern sie auch als
solche zu deuten. Die Faszinationskraft des Erlebten ist in dem MafSe
wirksam gewesen, dass Frau Roth, ein zweites Mal zu Markwart nach
Diisseldorf reist, um mit ihm wihrend eines Sesshins erneut das Einzel-
gesprich zu suchen.

230 Siehe fiir einen guten Einblick in verschiedene Charakterisierungen der Di-
daktik von Zen-Meistern unter dem besonderen Blickwinkel von Sprache und
Korperlichkeit auch Fuchs (2009, S. 133f.).
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Wihrend der erste Besuch von einer Suche nach der ,,Meisterschaft*
Meister Markwarts gepragt ist und der von Frau Roth gewihlte Mo-
dus in Form von Provokation und Herausforderung als Versuch der
Symmetrisierung (seitens Markwart) abgelehnt wird, vollzieht sich der
zweite Besuch in einem reflexiven und unspektakuliren Modus des re-
gelkonformen Zusammenseins. Beim ersten Besuch findet Frau Roth
ihren Meister, denn die Demutigung funktioniert. Die ,,Priifung® wird
nicht bestanden, was ihr Gliick ist, denn auf diese Weise bekommt sie
die Chance zur Reflexion und zum Lernen. Der zweite Besuch hingegen
wird als erfolgreich bestandene Priifung beschrieben: Die Antwort ,,kei-
ne Ahnung® zu haben, erscheint ihr als einzig richtige Losung.

Der Leser erhilt hier eine Rekonstruktion des bedingten Entstehens
von Einsicht. Wie jede Sinngebung nur retrospektiv gelingen kann, er-
scheint auch das zunichst (im konkreten Moment erlebte) unange-
nehme, weil im Selbstbild demiitigende Erlebnis in der sangha Meister
Markwarts im Nachhinein als ,tolles Erlebnis“. Wihrend der Gefiihls-
ausbruch (das Weinen auf der Riickfahrt) und die kommunikative Ab-
lehnung des Gehorten noch als Immunisierungsfunktionen??! von Frau
Roths Selbstwahrnehmung gelten konnen, kommt spatestens mit der ge-
zielten Verunsicherung und der daran gekoppelten Auflosung des Selbst-
konzepts (,,Ich habe mir nachher nochmal gewiinscht, dass das lastige
Selbstbild weggeht) eine Reflexion in Gang, die eine Neurahmung des
Geschehens wahrscheinlich werden lasst.

Frau Roths Verunsicherung wird durch Reflexion und Rahmungsar-
beit langsam aufgelost und es gelingt ihr, das Unangenehme angenehm
werden zu lassen. Die ehemalige Demiitigung wird zur Priifung und aus
dem Erlebnis (Fremdzuschreibung) wird Einsicht (Selbstzuschreibung).
Sie schildert hier also eine umfangreiche Lernerfahrung, die in ihrer Qua-
litat nur als Produkt verschiedener Ebenen zustande kommen konnte.

Zu nennen sind hier insbesondere:

a) eine stabilisierende, tragende Beziehung zu ihrem Zen-Lehrer und
Vater, in der sie die wesentlichen Aspekte der Zen-Haltung lernt: Krisen
im Sitzen auszuhalten und vorbeiziehen zu lassen, ohne dabei den Inhal-
ten allzu grofse Bedeutung zu geben,

b) eine (gliicklicherweise) enttauschte Erwartungshaltung gegentiber
Meister Markwart,

¢) Zen-Meister Markwart, der sich gegentiber Frau Roth einerseits sei-
ner Autoritit (und der seiner Gruppe) versichern muss und andererseits
(womoglich) um die Machtigkeit der geschickten Mittel weif3,

d) das Entstehen einer neuen dyadischen Beziehung im Dokusan, die
ihr Binnenverhiltnis zunidchst noch auszuhandeln hat,

231 Siehe zur Konzeptionierung von Emotionen als Immunisierungsfunktion fir
den Systemerhalt Fuchs (2004).
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e) die sangha, die wihrend des Vortrags dafiir Sorge zu tragen hat,
dass Frau Roth sich der Demiitigung aussetzen kann,

f) die Gefiihle, die das Erlebte mit Bedeutung und einer besonderen
Ernsthaftigkeit erftllen,

e) eine Zen-Tradition, die nicht nur um solche Vorgange weifs, son-
dern auch reich an entsprechenden Geschichten ist,

f) eine signifikante Person (hier der Vater), die sich als Spiegel und Re-
flexionsinstanz zur Verfiigung stellt,

¢) und die prinzipielle Fihigkeit eines Menschen zur Reflexion und
ein entsprechender Wille zum Glauben, dass auch dem Unangenehms-
ten zumindest auf Ebene des Heiligen noch etwas Besonderes abgewon-
nen werden kann. Andernfalls wire Frau Roth nicht in der Lage gewe-
sen, ihr Erleben in Hinblick auf die damit einhergehende Sinngebung
neu zu konfigurieren.

Zusammenfassend gibt der Fall Veronika Roths wichtige Einblicke in
die komplexe, aber konstitutive Rolle der Lehrer-Schiiler-Beziehung fiir
die buddhistische Unterweisung. Die Beziehung erscheint hiermit als ein
unverzichtbares Medium fiir die Transformation von conceptual know-
ledge zu embodied knowledge (Pagis 2010a). Bei diesen Prozessen geht
es deshalb immer auch um die Beobachtung der und die Einsicht in die
Haltung des Lehrers, die sich schliefSlich in der Verkérperung eines ei-
genen Weges ausdriickt. Der iiberpersonal und historisch-kulturell ge-
wachsene Schulungsweg und die einzelne Lehrpersonlichkeit gemeinsam
mit dem einzelnen Praktizierenden verweben sich damit in der Sozialbe-
ziehung zu einem besonderen Arrangement, das nicht mehr ohne weite-
res in die einzelnen Bestandteile dekomponierbar ist.

Mit Chung und Girard konnte in Kapitel II.5 bereits aus einer mime-
tischen Perspektive die prekire Figur des buddhistischen Lehrmeisters
deutlich gemacht werden: Einerseits wird dessen (moralisch immer auch
zweifelhafte) Willkiir des ,,vollkommen Befreiten strukturell im System
gebraucht. Anderseits wird aber genau dies immer wieder zum Problem,
wenn deutlich wird (was unvermeidlich ist), dass auch der vermeintlich
befreite ,,Meister“ nur ein Mensch mit menschlichen Schwichen ist.?3?

Die in allen buddhistischen Schulen geforderte Authentizitit des Leh-
rers darf aus der mimetischen Perspektive nicht als Reinheit der Lehre

232 An dieser Stelle liefSe sich mit Girard auch die Schattenseite von Mimesis auf-
zeigen, ndamlich, dass in jeder mimetischen Beziehung ein bedrohliches und
rivalisierendes Moment enthalten ist. Der Versuch der mimetischen Symme-
trisierung muss Meister Markwart dementsprechend als ein ungebiihrliches
Konkurrenzverhalten erscheinen, das via ,,Opferung® vor der eigenen sangha
zerstort werden muss. Die ,,Demiitigung® als Opferung liefe sich aus dieser
Perspektive erneut einerseits als Stabilisierung der autoritiren Ordnung des
Meisters in der sangha via Opferung der fremden Person lesen oder im Sinne
der geschickten Didaktik als eine Opferung des ,,Selbstbildes“ von Frau Roth.
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missverstanden werden, sondern meint hier eher die gelungene Verkor-
perung einer Praxis, die von anderen als nachahmenswert angesehen
wird. Gleichzeitig heifst dies aber auch, dass damit bestimmte kulturelle
Dilemmata einer Traditionslinie in die Gemeinschaft der Praktizieren-
den hineinkopiert werden, da auch diese mimetisch tbernommen wer-
den.?33 Aus Perspektive der mimetischen Theorie kann deshalb auch im
ganz wortlichen Sinne von einer Schule gesprochen werden.

Problematisch ist dabei — vor allem im Zen —, dass die blofse Kopie
unerwunscht ist. Im Kopieren muss Authentizitit gefunden werden, da-
mit die jeweilige Befreiung bzw. Meisterschaft bezeugt werden kann.
Eine bewusstlose Imitation allein reicht nicht aus. Ein Zogling wird da-
mit schon strukturell vor die Herausforderung gestellt, als originelles In-
dividuum in der gemeisterten Kopie bestehen zu miissen.?** Hier finden
sich auch die konfuzianischen Wurzeln des Chan-Buddhismus wieder,
die auch im japanischen Buddhismus zur Blite trieben (vgl. Dumoulin
19852a; 1985b).

Die Fallbeschreibung von Frau Veronika Roth liefert uns wichtige Ein-
sichten in die Lehrer-Schiiler-Beziehung, die konstitutiv fiir den buddhis-
tischen Pfad ist. Die Beziehung zeigt sich dabei als wichtiges Element, das
im Arrangement von Lehren und Erfahrungen Reflexion und Einsicht zu
vermitteln vermag. Es wird deutlich, dass neben dem sangha vor allem
der Lehrer als signifikanter Dritter eine bedeutsame Sdule fiir die sozia-
le Plausibilisierung eigener Erfahrungen darstellt.

Bei der Konjunktion entsprechender Lehrer-Schiiler-Kommunikatio-
nen und eigener Erfahrungen kann es zu den hier gezeigten Einsichten
und Veranderungen in der Haltung des Schiilers kommen. Im nun fol-
genden dritten Fall bekommen wir ein noch genaueres Bild davon, wie
sich ein solcher Einsichtsprozess als Lernprozess ausdriickt, und so weit
geht, dass es zu einer Transformation des Selbst- und Weltverhaltnis-
ses fuhrt.

233 Da aus mimetischer Perspektive Lernen und Sozialisation in Referenz auf ein
konkretes Gegentiber verlaufen, kann es streng genommen keinen vollkommen
dekontextualisierten Buddhismus geben, denn ein solcher hitte keine kulturel-
le Durchsetzungsfihigkeit. Buddhistische Praxen sind in diesem Sinne immer
schon als konkret durchgefiihrte und von konkreten Personen verkorperte zu
verstehen. Sie stellen also im wortlichen Sinne Ubertragungslinien dar, in de-
ren Schnittpunkten sich unterschiedliche kulturelle Formationen vereinen und
arrangieren. Dies gilt umso mehr fiir einen westlichen Buddhismus, von dem
ausgegangen werden muss, dass er teils hochst unterschiedliche kulturelle For-
mationen zu einem Arrangement bringen konnen muss.

234 Siehe zu dieser herausfordernden Zumutung fiir das Individuum in der Mo-
derne auch Luhmann (1995).
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I1I.3 Britta Henschel —
Lernprozesse und Kontexturtransformation

Der Fall Britta Henschels zeichnet sich vor allem durch eine ausgeprig-
te spirituelle Suchbewegung aus, die zum Zeitpunkt des Interviews ein
Ende gefunden zu haben scheint.??’ Britta Henschel geht es vor allem um
die Suche nach der Einlosung des soteriologischen Versprechens des ,,Er-
wachens®, welches fiir sie in der Einheit von innerem Erleben und von
duflerlich angeliefertem Sinn zu liegen scheint (in ihren Worten: ,,De-
ckungsgleichheit“). Diese Suche miindet schlieflich in einer Erfahrung,
die von ihr selbst als eine Art Erleuchtungserlebnis markiert wird. Der
dabei von ihr zurtickgelegte Weg ist steinig, allein schon in dem Sinne,
dass er von existenziellen Depressionen, Zweifeln, Enttauschungen und
Loyalitatskonflikten gegeniiber ihren spirituellen Lehrern begleitet wird.

Dabei wird je offenbar, dass ihr eine vermittelnde (dritte) Reflexions-
perspektive auf ihrer Suche erst mit dem temporiren Austritt aus dem
buddhistischen Weg moglich wird. Es dokumentiert sich ferner, dass erst
die Riickkehr in die aus der Kindheit vertrauten Gefilde religioser Hinga-
be Frau Henschel die erhoffte Einheit von Erleben, Reflexion und Praxis
ermoglicht. Durch eine ,,Informierung von aufSen gelingt ihr der epis-
temic shift (oder wie sie selbst sagt: der ,,cut through), im Sinne einer
grundlegenden Transformation des Welt- und Selbstbezugs. Infolgedes-
sen kann sich Frau Henschel wieder ihrer buddhistischen Praxis zuwen-
den, diesmal jedoch in einer entspannten und pragmatischen Form.

Im Folgenden versuchen wir, ihren spirituellen Weg entsprechend der
im Interview aufgezeigten Chronologie nachzuzeichnen.

Vorgeschichte: beimische christliche Geborgenbeit
in Diskrepanz zum wissenschaftlichen Weltbild

Britta Henschel wichst in einer stark christlich gepragten Familie auf, in
der Religion und Spiritualitat als etwas sehr Wichtiges betrachtet wer-
den: ,Habe sozusagen von zuhause mitbekommen, dass (..) Religion
oder (..) das Spirituelle so das Wichtigste im Leben ist. [...] Also alle an-
deren Dinge hat man gemacht, aber der tragende Grundstein war Reli-
gion“. Die Formulierung ,alle anderen Dinge hat man gemacht®, lasst
sich in zweierlei Weise lesen: Einerseits wird deutlich gemacht, dass sie
in keiner fundamentalistischen oder anderweitig exkludierenden Fami-
lie aufgewachsen ist, da kein Ausschluss von bestimmten ,,Dingen“ dar-
gelegt wird, sondern die fundierende Rahmung. Andererseits wird ver-
standlich, in welchem Gefiige Dinge und Religion stehen: Dinge werden

235 Ob dieses Ende der Suche nur ein vorldufiges ist und erneut aufgelost wird,
muss an dieser Stelle noch offenbleiben.
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(zwar) alle ,,gemacht®, also erledigt oder erfullt, aber vor dem Hin-
tergrund des ,,Grundsteins“ Religion erscheinen sie nur minder bedeu-
tungsvoll. Religion — was auch immer das aus ihrer Sicht genau heifSt —
ist die Essenz, auf die es (eigentlich) ankommt.

Frau Henschel: Und als Kind war ich komplett in dieser Welt und habe
mich auch davon so getragen gefiihlt. Also ich weifS noch, dass ich nie
eingeschlafen bin, ohne mich vorher mit Jesus zu unterhalten. Das war
irgendwie so/ War einfach so ganz natiirlich und normal.

Diese fundierende religiose Rahmung erscheint zugleich als eine tiefe ko-
gnitiv-emotionale Verortung, niamlich als ein ,,komplett in dieser Welt“-
Gewesensein. Als Kind habe sie einen solchen Umgang mit Religiosem
als ,,natiirlich und normal“ empfunden, ja sie habe sich sogar davon
»getragen gefuhlt“, was zunichst als positive Bewertung ins Auge fillt.
Exemplarisch fiir die Normalitit und das ,,getragen fithlen“ berichtet
Frau Henschel, dass sie ,,nie eingeschlafen® sei, bevor sie sich mit Je-
sus ,unterhalten“ hat. Die religiose Praxis ist hier derart habitualisiert,
dass es nicht fraglich erscheint, sich taglich vor dem Einschlafen mit Je-
sus zu unterhalten.

Mit dem Eintritt ins Jugendalter und bedingt durch den schulischen
Kontakt mit wissenschaftlichen Konzepten, etwa der Evolutionstheorie,
erfihrt Frau Henschel zunehmend eine ,,Diskrepanz“ zwischen dem alten
,»Gefuhl getragen worden zu sein® und den Theorieangeboten der Kirche.
In Hinblick auf die grofSe Bedeutung der religiosen Verortung entsteht
bei ihr die Sehnsucht und Suche nach einem ,,konsistenten Weltbild*:

Frau Henschel: Also einerseits hatte ich diese vielen Jahre der Erfahrung
iiber/ mit diesem Gefiihl, so getragen worden zu sein oder die Wirkung
auch von Gebet und dass man sich irgendwie so hinwenden kann und
dass dann was passiert. Und meine Diskrepanz war, dass ich die Theorie
dahinter oder die/ [...] Also es hat meine Suche nach einem konsistenten
Weltbild/ da gab es immer diesen Clash.

Existenzielle Sinnkrise: ,,habe ich, anstatt Abitur zu machen,
meinen Rucksack gepackt und bin nach Indien gefahren*

Kurz vor ihrer Abiturpriifung kulminiert das Erleben dieser ,,Diskre-
panz® in einer ,totalen Krise“: der fundamentale ,,Grundstein® des
christlichen Weltbilds bricht plotzlich weg. Frau Henschel verliert den
religiosen Boden unter den FufSen: ,,Also ich konnte nachts nicht mehr
schlafen, weil mich diese Frage so beschaftigt hat.“ Der innere Dialog
mit Jesus gibt keine befriedigenden Antworten mehr. Die sich hieraus er-
gebende Suche nach einem (neuen) ,,konsistenten Weltbild“ abseits der
christlichen Tradition erscheint als spirituelle Krise, an die eine erneute
Sinnsuche im Medium der Religion anschlief3t.
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Ein Freund Frau Henschels gibt ihr den Ratschlag, mit einer buddhis-
tischen Meditationslehrerin in Frankreich Kontakt aufzunehmen. Thre
Suchbewegung findet darin einen Anschluss:

Frau Henschel: Und dann habe ich/ hatte ich Pfingstferien und habe das ei-
nem Freund erzihlt und dann hat er gesagt, ich glaube, du solltest dich mal
mit der und der Person unterhalten. Und dann habe ich die angerufen, das
war eine ehemalige Goenka-Lehrerin, die in Frankreich aber ihr eigenes
Zentrum aufgemacht hatte. Und ich wusste weder was von Goenka noch
von Buddhismus noch von ihrer Tradition, aber ich habe die angerufen.

Am Horizont der Erziahlung scheint nun das sogenannte ,,Dharma*“ auf,
also die buddhistische Lehre tiber die Wahrheit, wie die Dinge sind. Dass
Religion auch weiterhin das Wichtigste in Frau Henschels Leben dar-
stellt, lassen die weiteren Erzahlungen deutlich werden:

Frau Henschel: Und dann bin ich hingefahren [zur Lehrerin; Anm. d. Au-
tors] und habe einfach eine ganze Woche in Stille mit ihr einfach da nur
gesessen und meditiert und/ und dann hatte ich/ hat sie gesagt, ich soll ein
Bild malen, wie es fir mich weitergeht. Und dann habe ich intuitiv den
indischen Kontinent gemalt und habe oberhalb von Bombay einen roten
Punkt gesetzt. Ich wusste nicht, warum ich das mache. Und dann hat sie
gesagt, sie wiirde auch denken, dass es gut fiir mich wire, nach Indien zu
fahren. Dann habe ich, anstatt Abitur zu machen, meinen Rucksack ge-
packt und bin nach Indien gefahren. (lacht)

Der Besuch bei der Lehrerin in der Tradition des Vipassana-Lehrers S. N.
Goenka bringt die zu diesem Zeitpunkt 17-jahrige Britta Henschel zu
dem Entschluss, eine Reise nach Indien zu wagen. Die Suche nach dem
Sinn des GrofSen und Ganzen und schlieSlich auch die Reise nach In-
dien erscheinen ihr wichtiger als ihr Abschluss durch die staatliche Ab-
iturprifung. Auf der einen Seite prasentiert sich Frau Henschel damit
als eine sehr selbstbestimmte junge Frau, die einer dringlichen personli-
chen Frage nachgeht und dafur allein den Weg bis nach Indien auf sich
nimmt. Auf der anderen Seite ist dieser Weg zugleich die Suche nach ei-
nem dufSeren sinngebenden Element, das ihr verloren gegangenes Welt-
bild neu zusammensetzt. Dabei kann gefragt werden: warum gerade In-
dien? Warum nicht Dianemark oder Angola?

Die prinzipielle Kontingenz in der praktischen Umsetzung von
Sinnsuche(n) wird durch den Rat des Freundes, den Besuch bei der Lehre-
rin und das Malen des Bildes zu einem logischen Schluss verengt. Alle Zei-
chen deuten darauf hin, dass Frau Henschel nach Indien reisen muss, da
sie dort (und nur dort?) Antworten auf ihre Fragen bekommen wird. Hier
scheint ein spezifischer Aspekt auf, der die Besonderheit sozialer Kopplun-
gen mit Psychen betrifft: Sich seine eigene Frage zu beantworten und da-
fur auf die Antwort anderer angewiesen zu sein; sich seine Antwort von
anderen zu holen bzw. in die Ferne zu reisen, um bei sich anzukommen.
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Aufgrund von terminlichen Problemen gelingt es Frau Henschel je-
doch zunichst nicht, einen Kurs in einem Zentrum der Tradition Goen-
kas zu besuchen. Aus diesem Grund besucht sie zundchst den Aschram
in Poona, von dem sie auf ihrem Flug nach Indien erfuhr. Obwohl sich
kurz zuvor Oshos Tod (im Jahre 19971) ereignet hat, trifft sie auf ein re-
ges Leben im Zentrum. Dennoch wird Frau Henschel schnell klar, dass
sie hier nicht finden wird, wonach sie sucht. Das Ablegen eines AIDS-
Tests, das Tragen der roten Kleidung und die Gespriache iiber den Fluss
von Energien schreckten sie davon ab, im Zentrum zu bleiben und be-
kraftigten sie darin, ,irgend so was ganz reines und cleanes“ zu finden.

Riickkebr ins christliche Paradies:
ich war in einem Ogzgean der Liebe*

Nach den unbefriedigenden Erfahrungen in Poona reist Frau Henschel
nach Igatpuri in das Vipassana-Meditationszentrum ,,Dhamma Giri“. Sie
beschreibt ihren ersten Vipassana-Kurs in rein positivem Lichte. Hohere
Tone des Lobes lassen sich kaum mehr finden: Bereits bei der Registrie-
rung sei ihr klar geworden, dass sie am gesuchten (richtigen) Ort ange-
kommen ist. Allein durch das Licheln des Mannes bei der Anmeldung sei
sie ,,innerlich so geschmolzen® und die zehn Tage des Meditationskurses
seien ,,wie auf LSD“ vergangen. Thr Gefiihl sagt ihr, dass sie gefunden
hat, wonach sie sucht, auch wenn sie zuvor nicht klar benennen kann,
was sie sucht. Sie sei von den Erlebnissen so tiberwiltigt gewesen, dass es
»manische“ Ziige angenommen habe. Das Essen sei gleich ,,Ambrosia“
gewesen. Im Vergleich zu den anderen Teilnehmern sei ihr der Kurs nicht
schwer gefallen, sondern im Gegenteil wie ,,Honeymoon“?3 vorgekom-
men. An den ersten beiden Tagen habe sie jeweils sogar ein ,,Bhanga-Er-
lebnis“ gehabt?*” und auch Goenka selbst sei zu dieser Zeit vor Ort ge-
wesen. Insgesamt, so Frau Henschel, sei es ,,wie im Paradies“ gewesen:

Frau Henschel: [E]s war ein absolutes Heimatgefithl. Es war so ein Ge-
fithl von Wiedererkennung. Und auch dieses Verstindnis davon, dass ich

236 Neben einer allgemeinen Erwartung von Gliicksmomenten deutet die Metapher
des ,,Honeymoon“, also der Flitterwochen, zusitzlich eine lingere Beziehung
zur Tradition Goenkas an, wenn man unterstellen mag, dass Frau Henschel
hier eine Eheschliefung mit all ihren Treuegeliibden bis in den Tod mitdenkt.
Und in der Tat zeigen sich im spiteren Verlauf des Interviews Stellen, in denen
es um Treue bzw. Treuebruch gegentiber Goenka und seiner Schule geht.

237 Bhanga (bzw. bhanganu-passana) ist ein meditatives Stadium, in dem die Auf-
losung der korperlichen Festigkeit erfahren wird. Im Rahmen der kanonischen
Literatur wird diesem Stadium eine wichtige Rolle in der Entwicklung der Ein-
sicht zugeschrieben. Hierfiir ist es allerdings von Bedeutung, dass der Schiiler
dieses Stadium seinerseits als problematisch und krisenhaft versteht und sich
nicht durch den ebenfalls moglichen ekstatischen Charakter dieser Erfahrung
blenden lisst. Siehe ausfiihrlich Kapitel I.3.
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dachte, darum war ich so auf der Suche. Ich habe sozusagen das gesucht,
was ich schon kannte. Und ich war deshalb so gliicklich, weil ich wusste,
ich bin auf dem Weg zur Befreiung. [...] Also so bin ich durch diese zehn
Tage gesegelt. Und dann diese Merta-Sitzung am zehnten Tag, das war auch
noch mal/ Da habe ich wirklich/ Also ich war in einem Ozean der Liebe. Ich
war/ Ich hatte das Gefiihl, ich bestehe nur aus Liebe und als Goenka das
gesagt hat, ich war/ Also es war/ Ich hatte das Gefiihl, alles in mir schmilzt

Es wird offenbar, dass das Erleben selbst als Eigenwert fiir die hohe Be-
deutung dieses ersten Kurses herangezogen wird. Dies ldsst auch die Me-
tapher des ,,absoluten Heimatgefiihls“ deutlich werden. Zudem scheinen
Frau Henschel die in der Erinnerung an 20 Jahre alte Ereignisse auf-
scheinenden Gliicksgefiihle auch im Interview wieder prisent zu wer-
den. Denn es fallt auf, dass die Erzahlungen im Interview alles andere als
abstrakt sind, sie sind vielmehr sehr emotional und nah am Geschehen.

Konfrontation mit der buddbhistischen Lebre:
» Und in dem Moment ist fiir mich eine Welt zusammen gebrochen

Umso dramatischer erscheint die Erzdhlung dartber, wie diese innere
Evidenz der Liebe, die sie wahrend der zehn Tage des Schweigens und
konzentrierten Versenkens erlebte, durch den Kontakt mit der lokalen
Lehrerin (,,AT“ = Assistant Teacher) gebrochen wird:

Frau Henschel: Und dann hatte ich so ein Schockerlebnis gehabt. Das war
eine junge Amerikanerin, ich weifs nicht, wer das war. Die Lehrerin, die
AT-Lehrerin, und dann habe ich einfach nur gesagt, dass ich spiiren konn-
te, dass ich nur aus Liebe bestehe und dass das alles/ dass alles, was exi-
stiert, nur Liebe ist. Und dann hat sie zu mir gesagt, dass das nicht stimmt.
Dass, ich weifS nicht mehr die Worte, aber dass/ Sie hat nicht gesagt, dass
das nichts mit Liebe zu tun hat, aber sie hat irgendwie so was gesagt/ Also
sie hat mir jedenfalls dieses, zumindest die Worte, die ich gewihlt habe/ Es
gibt/ Ich habe irgendwie so was gesagt, es gibt nichts aufSer Liebe oder so
was. Und das hat sie mir genommen. Sie hat gesagt, das wiirde nicht stim-
men. Und in dem Moment ist fiir mich eine Welt zusammen gebrochen.

Die Erschiitterung durch das ,,einschneidende Erlebnis“ mit der Lehre-
rin ist so grofS, dass es Frau Henschel auch in den darauf folgenden sechs
Monaten in Indien nicht gelingt, eine Perspektive zu entwickeln, aus der
heraus das Erlebte — die gefiihlte spirituelle Ekstase und die kommunika-
tiv vermittelte Enttduschung — einen Sinn ergibt. Die Evidenz des Erle-
bens von Liebe scheint dermaflen tiberragend gewesen zu sein, dass kei-
ne Form der Reflexion die Liebe und den Schock der Kommunikation in
Beziehung zu setzen vermag. Natiirlich liefSe sich einwenden, dass Frau
Henschel zu diesem Zeitpunkt eine junge Frau von nur 17 Jahren ist und
man ihr zu viel Reflexionsvermogen unterstellen wiirde. Nichtsdesto-
trotz liefSe sich einwenden, dass insbesondere der indische Subkontinent
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bei einem so langen Aufenthalt vielfiltige Moglichkeiten der Reflexion
bietet. Es zeigen sich hier aber vielmehr generellere Reflexionssperren,
die sich auch dadurch dokumentieren, dass sich Frau Henschel in ihren
Welt- und Selbstbeziigen auch wihrend des Interviews aus der Perspek-
tive der Erzahlerin nicht retrospektiv relativiert.

Die Erzihlung tiber die Begegnung mit der Assistenzlehrerin verweist
interessanterweise aus Perspektive der buddhistischen Didaktik auf ge-
nau das, wonach Frau Henschel von Anfang an sucht: das Zerschneiden
der Illusion (,,cut through*) bzw. das Loslosen von Ich-bezogenen An-
haftungen, einschliefSlich der Illusion religioser Erhabenheit. Dass ein sol-
cher Schock nichts Ungewohnliches ist, sondern vielmehr als eine Form
der bereits erwdhnten geschickten Mittel innerhalb der Lehrer-Schiiler-
Unterweisung angesehen werden kann, zeigt nicht nur die vorhergehende
Fallbeschreibung von Veronika Roth, sondern vor allem eine Passage aus
dem (insbesondere fiir Menschen der westlichen Welt) vermutlich bekann-
testen Buch zur Vipassana-Meditation nach Goenka von William Hart:

»[Schiiler:] Gestern hatte ich eine Erfahrung, bei der mein ganzer Korper

sich anfiihlte, als ob er sich aufgelost hitte. Es fiihlte sich an, als wire er

nichts als eine Masse von Vibrationen.

[Goenka:] Ja?

[Schiiler:] Und als das geschah, erinnerte ich mich daran, dafs ich als Kind

einmal eine dhnliche Erfahrung hatte. All diese Jahre habe ich nach einem

Weg gesucht, zu dieser Erfahrung zuriickzukommen. Und dann war sie

auf einmal wieder da.

[Goenka:] Ja?

[Schiiler:] Deshalb wollte ich natiirlich, daf§ diese Erfahrung anhailt, ich
wollte sie verlingern. Aber sie veranderte sich und ging vorbei. Und dann
arbeitete ich nur noch mit einem einzigen Ziel, daf$ sie wiederkommt,
aber sie kam nicht wieder. Statt dessen hatte ich heute morgen nur noch
grobe Empfindungen.

[Goenka:] Ja?

[Schiiler:] Und dann merkte ich, wie unglicklich ich mich dadurch mach-
te, dafs ich versuchte, unbedingt zu dieser Erfahrung zu kommen.

[Goenka:] Ja?

[Schiiler:] Und dann ging mir auf, daf§ wir in Wirklichkeit gar nicht hier
sind, um irgendeine spezielle Erfahrung zu machen. Richtig?

[Goenka:] Richtig.

[Schiiler:] Dafs wir in Wirklichkeit hier sind, um zu lernen, jede Erfahrung
zu beobachten, ohne darauf zu reagieren. Richtig?

[Goenka:] Richtig.

[Schiiler:] Das heifst, worauf diese Meditation in Wirklichkeit hinausliuft,
ist, Gleichmut zu entwickeln. Richtig?

[Goenka:] Richtig.“ (Hart 2006, 141f.)
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Aus buddhistischer Perspektive fehlt Frau Henschel einzig die Einsicht in
den didaktischen Kniff, dass man sich — egal was geschieht — nichts da-
rauf einbilden sollte, wenn bestimmte Erlebnisse des Geistes oder Kor-
pers auftreten. Die im Zitat von Hart jeweils erfolgende Antwort ,,Ja?“
driickt in diesem Sinne sowohl Anerkennung (Bejahung) als auch Gleich-
mut (,,Ja und?“) aus, was in der Folge zur Einsicht des Schiilers fuhren
soll. Die Reflexionssperre — und damit auch die sich hieraus ergebende
spirituell-religiose Agonie — scheint somit ziemlich tief zu gehen, wie sich
auch im weiteren Verlauf des Interviews zeigen wird.

Britta Henschel kann den Hinweis auf die Kontingenz und Verging-
lichkeit ihrer Erfahrung in diesem recht frithen Stadium ihrer Begegnung
mit dem Buddhismus hingegen noch nicht als legitime Reflexionspers-
pektive integrieren. Sie reagiert vielmehr mit Ablehnung gegenuber der
Lehrerin und der Organisation als ganzer:

Frau Henschel: Und dann bin ich/ war ich ja danach noch ein halbes Jahr
in Indien. Aber ich wusste nicht, was ich mit dieser Erfahrung anfangen
sollte. Einerseits hatte ich diese grandiosen zehn Tage, andererseits war
mein Vertrauen in die Organisation und in das, was die da machen total
erschiittert. Durch diese Begegnung mit dieser Lehrerin.

Krise und Wiederaufnabhme der Meditationspraxis:
»es war so als hdtten mich die Lebensgeister verlassen®

Nach der Ruckkehr nach Deutschland schliefSt Frau Henschel zunachst
ihr Abitur ab. Anschlieflend beginnt sie ein geisteswissenschaftliches Stu-
dium, doch bereits im ersten Semester stiirzt sie in eine existenzielle De-
pression:
Frau Henschel: Und ich stand in der Bibliothek und ich habe gedacht, ich
werde niemals die Energie aufbringen, mir ein Buch ausleihen zu konnen.
[...] Und ich wohnte in einer WG. Und dann bin ich nach Hause und habe
mich irgendwie hingelegt und dann hat mein damaliger Mitbewohner hat
dann meine Eltern angerufen. Die haben mich dann abgeholt. Und dann
lag ich einfach drei Wochen bei meinen Eltern im Bett und habe einfach
nur die Decke angeguckt und es ging nichts mehr. (2) [weinerliche Stim-
me] Ich wusste einfach nicht, wie ich in dieser Welt irgendwie/ Also ich
hatte/ Ich hatte/ Es war so als hitten mich die Lebensgeister verlassen.

Auch diese Krise kann homolog zu der zu Beginn des Interviews geschil-
derten spirituellen Agonie als ein Dilemma zwischen Erleben und The-
orie gelesen werden. Frau Henschel kann Gefiihl und Sehnsucht auf der
einen Seite sowie Theorie und Institution auf der anderen Seite reflexiv
nicht zu einer Lebenspraxis verbinden. Beide Sphiren bleiben voneinan-
der dissoziiert und zwar in einem biografischen Kontext, der im buch-
stablichen Sinne existenziell erfahren wird.
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Die Depression und die existenziellen Zweifel sind teilweise mit suizida-
len Gedanken gekoppelt. Frau Henschel versucht diese in einer Psychothe-
rapie zu bearbeiten. Die Therapie selbst erscheint ihr jedoch ,,lacherlich*.
Erst ein zweiter Meditationskurs (nun auf deutschem Boden) fiihrt sie aus
der Depression heraus. Insbesondere die Gesprache mit der deutschen Me-
ditationslehrerin helfen ihr, sich wieder selbst vertrauen zu konnen:

Frau Henschel: Und sie hat nur gesagt, ach, lass das doch alles, was je-
mand sagt und wie sich jemand verhilt und trau einfach deinem/ deiner
eigenen Erfahrung. [...] Dann konnte ich diese Indien-Geschichte mit die-
ser Erfahrung, mit dieser Lehrerin loslassen und dann habe ich mich ein-
fach nur diesem/ meiner eigenen Erfahrung hingegeben.

Die folgenden Jahre sind gepragt von dem nun produktiv verlaufenden
universitiaren Studium und auch dem regelmifSigen Selbststudium durch
Meditation. Die tagliche Praxis der Meditation in der Tradition von S. N.
Goenka triagt Frau Henschel ,,das ganze Studium hindurch® und wichst
zu einer elementaren Sdule fur ihre alltdgliche Lebensbewiltigung heran:

Frau Henschel: Ich weifS nicht, ich habe einfach meine Praxis gemacht
und habe immer wieder gemerkt, wenn ich morgens und abends sitze,
und tagsiiber irgendwas war, irgendeine Welle, irgendwas, was mich emo-
tional aufgewiegelt hat, das/ Wenn ich dann gesessen habe, war die Welt
wieder in Ordnung.

Bindung, Praxis, Theorie und immer noch der Zweifel:
wIch kam mir wie so eine Verrdterin vor*

Nachdem Frau Henschel einen 30-Tage-Kurs in Indien ,,gesessen® hat,
wird ihr klar, dass sie sich auch in theoretischer Hinsicht mit den bud-
dhistischen Lehren auseinandersetzen mochte. Die Ausiibung der bud-
dhistischen Praxis scheint sich in dieser Lebensphase immer starker in ihr
gesamtes Leben und Denken einzuweben. Auch der 30-Tage-Kurs ver-
lauft ohne negative Erfahrungen oder Schwierigkeiten; ganz im Gegen-
teil wird Frau Henschel durch die Erlebnisse vor Ort in ihrem Weg weiter
bestiarkt. So hat sie beispielsweise mehrmals die Gelegenheit, mit Goen-
ka selbst zu sprechen und gewinnt vor diesem Hintergrund das Gefiihl,
»dass ich/ dass ich getragen bin“.?*8 In diesen Beschreibungen scheint

238 Die hier verwendete Metaphorik erinnert vermutlich nicht zuféllig an die Spra-
che ganz zu Beginn des Interviews, wo Frau Henschel davon berichtet, dass
die Religion das Fundament der Familie gewesen sei. In ihrer Kindheit sei sie
komplett in dieser Welt gewesen und habe sich auch davon so getragen gefiihlt.
In der hier vorgestellten Passage iiber den 30-Tage-Kurs in Indien schildert sie
das Gefiihl des Getragen-werdens als ,,I was home“ oder ,,Ich hatte so das Ge-
fithl, ich komme heim zu Mama und Papa “. Die Metapher der Heimkehr lasst
sich damit erneut als fundamentale Orientierung an Religion interpretieren.
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sich das zuvor angesprochene existenzielle Dilemma, die Diskrepanz
zwischen eigenem Erleben und fremder Reflexion (Theorie) aufzulosen.

Trotz der vielen positiven Erfahrungen verspiirt Frau Henschel jedoch
weiterhin ,ein[en] Zweifel“, auf den sie die indische Lehrerin des 30-Ta-
ges-Kurses anspricht. Diese gibt den Ratschlag, sich dem Zweifel durch
eine einjahrige intensive Meditationspraxis zu stellen:

Frau Henschel: Ich habe all diese grandiosen Erlebnisse in der Meditation
und gleichzeitig merke ich, dass ab und zu so ein Zweifel in meinen Geist
sich einschleicht, der mir sagt, moglicherweise bist du nur brainwashed.
So. Und dann hat sie gelacht und hat zu mir gesagt, do one thing, hat sie
gesagt. Wenn du jetzt nach Hause gehst, zuriick nach Deutschland, dann
versuche ein Jahr nichts anderes zu machen, als zu meditieren.

Zuriick in Deutschland gelingt es Frau Henschel recht gut, diesen Rat
umzusetzen, zumal sie im Rahmen eines Stipendiums finanzielle Unter-
stiitzung erhilt, die ihr hinreichend Freirdaume eroffnet, sich intensiver
mit den kanonischen Schriften des Theravada-Buddhismus zu beschaf-
tigen. Riickblickend erfihrt sie dieses Jahr als die mithin gliicklichste
Zeit ihres Lebens:

Frau Henschel: Und es war so, dass die Zweifel dann weggegangen sind,
wie sie es vorhergesagt hat (atmet aus) Und/ Und dieses Jahr, das war,
glaube ich, so das beste Jahr meines Lebens. Es war einfach/ Ich war/ Ich
war einfach der glicklichste Mensch auf der Welt. (lacht)

Doch entgegen der Vorhersage der indischen Lehrerin tilgt auch dieses
Jahr den Zweifel nicht, sondern nahrt vielmehr einen weiteren Zwiespalt.
Im Sinne des Stufenweges des Buddhismus wirkt nun der Wunsch nach
Erleuchtung als Stachel, der Frau Henschel weiter antreibt. Thr Wunsch
nach einer absoluten und endgiiltigen Wahrheit wird durch die intensi-
ve Auseinandersetzung mit sich selbst und mit den buddhistischen Leh-
ren®*’ weiter gesteigert (,,es geht irgendwie ums Aufwachen oder um die-
se Illusion zu durchtrennen und ich wollte auch nichts anderes mehr®).
Das soteriologische Versprechen des Erwachens (Erleuchtung) wird fur
Frau Henschel exklusiv, da nichts anderes mehr daneben geduldet wer-
den kann. Fiir sie scheint nun der nachste logische Schritt darin zu be-
stehen, eine Praxis zu finden, die ihr den Stromeintritt (sotapanna), also
das in den Schriften angekuindigte erste Erleuchtungsstadium ermoglicht.

Fur dieses Unterfangen kann Frau Henschel jedoch keine Hilfe von
der Goenka-Schule erwarten, denn hier wird die Vipassana-Meditation
und der damit zu entwickelnde, mehr und mehr zu habitualisierende
Gleichmut gegentiber den sich immerfort verandernden Sinnesspharen
bereits als die Losung gesehen. Die Versuche, ihr Anliegen im Gesprach

239 Ein Befund, der insbesondere aus wissenschaftlicher Perspektive nicht zu er-

staunen vermag, da es ja gerade in der Wissenschaft darum geht, weitere Fra-
gen (also Nicht-Wissen) zu produzieren (siche Luhmann 1992).
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mit ihrem Mentor Herrn Ransom, einem erfahrenen Meditationslehrer,
zu kladren, fithren fir sie zu keinem zufriedenstellenden Ergebnis.

In Folge beginnt Frau Henschel auch auflerhalb ihrer bisherigen Tra-
dition nach einem Lehrer zu suchen: ,Ich weif$ nicht warum, aber ich
hatte das Gefiihl, ich brauche einen Lehrer, der mir hilft, das zu durch-
trennen. Diese Illusion.“

SchlieSlich nimmt sie Kontakt zu dem thailindischen Monch Ajahn
Somchai auf, der ihr von einem Freund empfohlen wurde. Zugleich emp-
findet sie jedoch ein starkes inneres Dilemma, da sie die Hinwendung zu
einem anderen Lehrer als Bruch mit ihrer Tradition versteht (,,ich kam
mir wie so eine Verriterin vor®). Verstirkt wird dieses Dilemma durch
die in der Goenka-Schule geltende Regel, dass die lingeren Meditati-
onskurse nur jenen Schiilern offen stehen, die sich dieser Tradition ver-
pflichtet sehen:

Frau Henschel: Und dann ging das Dilemma los. Ich wusste, wenn ich
gehe, dann darf ich keinen langen Kurs mehr bei Goenka sitzen. Und
ich wusste/ Und es kam mir wie ein Verrat vor. Ich war/ Goenkaji und
all meinen Weg/ Ich hatte eine so unendliche Dankbarkeit ihm und dem
Weg gegentiber und ich kam mir wie so eine Verriterin vor, jetzt zu Ajahn
Somchai zu fahren. Und letztendlich habe ich mich entschieden, es nicht
zu tun, weil/ weil ich unbedingt wieder einen langen Kurs sitzen wollte.
Aber es war irgendwie schlimm, weil ich wollte ja aus der Illusion und
ich hatte nicht das Gefiihl, dass ich das/ dass mir bei Goenka irgendje-
mand helfen kann und Goenka war auch nicht zugianglich in der Weise.

Somit entscheidet sich Frau Henschel zunachst gegen einen Besuch des
Klosters von Ajahn Somchai. Als dieser jedoch drei Jahre nach ihrer
Kontaktaufnahme fiir einen Kurs nach Deutschland kommt, trifft sie den
Entschluss, zumindest seinen Vortrag zu besuchen. Wihrend des Vor-
trags wird ihr Dilemma von Treue und Verrat erneut akut:

Frau Henschel: Und dann habe ich fiir mich einen Deal gemacht. Ich habe
mir gesagt, ich gehe zu dem Vortrag, aber wenn er anfangt dann, die Me-
ditation anzuleiten und zu teachen, dann gehe ich raus. Und in der Hal-
tung bin ich dahin gefahren. Und dann hat er einen Vortrag uber [For-
men der Erkenntnis] gehalten und es war ein/ Das war das El Dorado fur
mich. Ich safs in der ersten Reihe. Ich habe an seinen Lippen gehangen
und auch als er reinkam. Also/ Na ja und dann war der Vortrag zu Ende
und ich hatte ja meine Entscheidung getroffen, dass ich sofort nach dem
Vortrag gehe und dieses Teaching nicht mitnehme. Und als ich rausgehen
wollte aus der Halle hatte ich einen solchen Migrineanfall, also ich konn-
te nicht mehr stehen so. So richtig totale Kopfschmerzen, war iibel, und
dann musste ich mich in der Halle hinlegen. Es ging nicht anders. Mir
war einfach/ ging mir so schlecht. Und ich konnte nicht aufstehen. Ich
lag einfach in dieser Halle und er war rausgegangen. Es gab so eine Pause
und er kam wieder rein und ich konnte immer noch nicht aufstehen. Ich
musste einfach da liegen bleiben. Also musste ich dieses ganze Teaching
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tiber mich ergehen lassen, obwohl ich ja die Absicht hatte, das nicht zu
horen. Also lag ich da, ich weifs nicht, es ging so, glaube ich, drei Stun-
den, lag ich da in der Halle auf dem Boden, unfihig, mich zu bewegen und
habe das Ganze (lachend) Teaching tiber (lachend) mich ergehen lassen.

In dieser Interviewsequenz zeigt sich vor allem die enorme Leistung, die
notig ist, um ein vermutlich existenzielles Dilemma unter Vermeidung ei-
ner bewussten reflexiven Leistung zu losen. Frau Henschel nimmt Kon-
takt mit dem Monch auf, er lidt sie ein, sie lehnt zunichst ab und erst ihr
Korper bringt sie dazu, bei ihm zu bleiben. Die geschilderte Begebenheit
operiert in dem Sinne atheoretisch und unreflektiert, als es Frau Henschel
nicht in den Sinn kommt, eine Entscheidung zu treffen, die ein Sowohl-
als-auch zulassen wiirde (und wenn etwas als unreflektiert gilt, dann wohl
der Korper). Frau Henschel tragt drei Jahre lang Sehnsucht und Zweifel
in sich und findet keine Reflexionsperspektive, die beide buddhistische
Linien zusammenzubringen vermag. Ihre Orientierung liefe sich an die-
ser Stelle somit vor allem als ausschlieSender Fundamentalismus charak-
terisieren, der eine auch leiblich manifestierte Reflexionssperre generiert.

In diesem Sinne wird dann auch die Problematik von Treue und Ver-
rat uber den eigenen Korper gelost: Frau Henschels Korper macht, was
er will, und nicht, was sie will. Dariiber hinaus findet sich in dieser Pas-
sage ein weiterer Hinweis auf Frau Henschels hohen Loyalititsanspruch
gegeniiber einer Tradition bzw. ihres Glaubens an die Exklusivitit von
Wabhrheit. Eigentlich mochte sie den Vortrag bis zum Ende horen: Sie
»hangt ihm an den Lippen®, sie ,sitzt in der ersten Reihe®, es ist ,,El Do-
rado“. Aber es ist eben auch ein Fremdgehen, ein Betriigen oder ein Ver-
rat an der Goenka-Schule. Ein Sowohl-als-auch — etwa im Sinne einer lo-
ckeren Haltung a la ,,Ich mache eben beides, bleibe dabei aber meinem
Weg treu — scheint ausgeschlossen zu sein. Frau Henschel kann das Di-
lemma nur 16sen, indem sie die Verantwortung an ihren Korper abgibt
bzw. indem eine hohere Macht (,,Migrane®) eingreift und ihren Korper
unbeweglich werden lasst.

Einzig auf diese Weise kann sie die Schwierigkeit l6sen, den Vortrag
bis zum Ende zu horen, was sie eigentlich nicht will, obwohl sie es doch
will. Denn es liegt nicht mehr in ihrer Kontrolle. Es bleibt ihr somit
nichts anderes tibrig, wie sie treffend und — so scheint es — nicht ohne Au-
genzwinkern (so auch durch ihr lachendes Sprechen im Interview indi-
ziert) beschreibt, als das Ganze in ,totaler Hingabe“ iiber sich ,,ergehen®
zu lassen. In diesen Sequenzen wird auch deutlich, in welchem MafSe
Glaube, Treue, Zweifel und Schuld — und ebenso die Erlosung durch die
Perspektive des Nicht-Ich — leibliche Vorgange darstellen:

Frau Henschel: Ich lag da auf dem Boden. Ich konnte mich nicht bewe-

gen. Und ich lag am/ genau am/ da wo Ajahn Somchai auch dann vorbei

gelaufen ist. Und er ist an mir vorbei gelaufen und ich konnte spiiren, was
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das in meinem Korper gemacht hat. Und ich lag da einfach nur in totaler
Hingabe und musste dieses Teaching tiber mich ergehen lassen. Und dann
war ich sozusagen drin.

Dieser hochst passiv gerahmte Eintritt in die sangha von Ajahn Somchai
besiegelt nicht nur den ersten Bruch mit der Goenka-Schule, sondern er-
offnet Frau Henschel zugleich neue Perspektiven hinsichtlich ihrer Hoff-
nung auf das Ziel einer ,,vollkommenen Befreiung“. Im Rahmen eines
Entwicklungshilfeprojekts gelingt es Frau Henschel daraufhin, Ajahn
Somchai fiir ein halbes Jahr in Thailand zu begleiten. Dort angekommen
hat sie ,,gemerkt/ Also es kam mir vor, als ob ich in einer anderen Liga
sitze“. Wahrend es in der Goenka-Schule nur darum gehe, ,,dass man
halt besser funktioniert im Alltag und dass man ein bisschen gleichmi-
tiger“ werde, gehe es bei Ajahn Somchai ,,wirklich um den Durchbruch
und er hat auch nichts anderes gepredigt und er hatte auch mir im Ge-
sprach deutlich gesagt, dass er sieht, dass ich das machen kann®.

Wihrend Frau Henschel von Somchais sangha auf ihrem Weg in Rich-
tung sotapanna, dem ersten Erleuchtungsstadium, bekraftigt wird, muss
sie die damit verbundene, langsame Abkehr von der Linie Goenkas in
Kauf nehmen. Der damit verbundene Loyalitdtskonflikt wird zu dem
Zeitpunkt erneut akut, als sie dieses Dilemma gegeniiber Somchai zur
Sprache bringt:

Frau Henschel: Und dann habe ich ihm gesagt, schau, ich habe diese/ Ich
habe Goenkaji und die Tradition, die mich zu all dem gebracht hat und
ich habe/ Und dann hatte ich diese Erfahrung mit Michael Ransom, der
mir in meinen Augen, so einen Mist erzahlt hat. (lacht) Und mich geriigt
hat fir das, was ich mache und wie ich bin und dass ich so abtriinnig bin
und so. Und dann war er/ Einerseits war er sehr liebevoll und hat auch
lange geschwiegen und dann habe ich gemerkt, dass es ihm schwerfallt.
Aber dann hat er was gesagt und dann hat er/ hat er nichts Gutes tiber
die Tradition gesagt bei Goenkaji. Und das hat mir so wehgetan, was er
dann gesagt hat. (rduspert sich) Er hat gesagt, this tradition is a danger
for our Buddha Ssana. And Goenkaji keeps people from awakening. Und
ich habe geheult, weil, ich habe die Goenka-Tradition geliebt und ich habe
auch Ajahn Somchai geliebt und ich dachte, wie kann er so was sagen?
Und ich konnte es auch nicht glauben. Ich habe gedacht, es stimmt nicht,
was er sagt. Und ich habe auch gemerkt, dass er gezogert hat das zu sa-
gen. Aber er hat gesagt, it’s a danger for our Buddha Sasana and it keeps
people from awakening. Keeps people/ Also prevents people from awa-
kening. Und danach ging es mir richtig schlecht. (lacht)

Die schwerwiegende Behauptung, Goenka wiirde seine Schiiler vom Er-
wachen abhalten, bringt Frau Henschel wieder in eine Situation, die sie
nicht auf Anhieb l6sen kann. Sie bleibt zwischen den Stiihlen sitzen und
spurt auch emotional, dass sie keine Zugehorigkeit (kein ,,Zuhause®)
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mehr hat. Erneut gelingt es ihr nicht, eine eigene (also dritte) Perspekti-
ve der Beobachtung aufzubauen.

Das Dilemma, nicht zu wissen, was sie tun soll, wird abermals akut,
weil die beiden Schulungssysteme (Goenka versus Ajahn Somchai) als
Differenz unvermittelt nebeneinander gestellt bleiben. Die Enttauschung
gegenliber Ajahn Somchai wiegt umso stirker, da sie die sechsmonati-
ge Zeit mit ihm als ein ganz besonderes Erlebnis rahmt (,,das war wie
in einem/ in so einer Loka“?*’; ,.es waren nicht irdische Zustande dort*;
»Es war nicht so wie im (lacht) normalen Leben bei Ajahn Somchai®).

Verlust der spirituellen Heimat:
whabe gedacht, ich bin in einer Karnevals-Veranstaltung“

Erschittert, enttduscht und gewissermafSen spirituell orientierungslos
kehrt Frau Henschel schliefSlich wieder nach Deutschland zuriick. Sie
stellt zunehmend die Erfahrungen mit Ajahn Somchai in Frage und ver-
sucht zunéchst, erneut einen Anschluss an die Vipassana-Vereinigung in
der Tradition Goenkas zu finden. Doch ihre Perspektive auf den Schu-
lungsweg hat sich mittlerweile geandert:

Frau Henschel: Ich wollte meditieren, also musste ich wieder zu Goenka
gehen, aber nach dieser Erfahrung bei Ajahn Somchai in diesem Kloster.
Ich weif$ noch, ich bin dann hier zum Vereinstreffen gegangen. Ich habe
gedacht, ich bin in einer Karnevals-Veranstaltung. Es schien mir ldcher-
lich. Und dann habe ich die Lehrer hier erlebt und ich habe gedacht, wenn
Ajahn Somchai hier wire, der wiirde entweder anfangen zu weinen oder
zu lachen. Also es schien mir alles/ die totale Karnevals-Veranstaltung.
Ich dachte, es war ein/ Also bei Ajahn Somchai, das war eine andere Liga.
Anders kann ich das nicht sagen.

Wie bereits erwihnt, befindet sich Frau Henschel zu diesem Zeitpunkt
in der Situation, keinen spirituellen Ort mehr zu haben, an dem sie sich
im Sinne einer gemeinschaftlichen Kontinuitit aufgehoben fiihlt. Hieran
dokumentiert sich auch, welche enorme Bedeutung die sangha, aber na-
turlich vor allem der Lehrer bzw. Meister fir den Praxisweg eines Schii-
lers hat. Ohne ein Zugehorigkeitsgefiihl oder einen gemeinsam geteilten
Erfahrungsraum wirft jeder Zweifel und jede vom Kanon der Traditi-
on abweichende Erfahrung die Schiiler radikal auf sich selbst zurtick.
Gleichwohl liegt hier natiirlich auch eine Chance — namlich die Moglich-
keit, den eigenen Blick dafiir zu schirfen, was wirklich ist. Nichtsdesto-
trotz zeigt sich am Fall Britta Henschels sehr deutlich, welche existen-
ziellen Schwierigkeiten entstehen konnen, wenn die soziale Absicherung
des spirituellen Bodens unter den Fufsen wegbricht.

240 Gemeint sind hier wohl die Brahma-Loka, die Gotterebenen innerhalb der in-
dischen Kosmologie.
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Auch in Bezug auf die in Thailand vollzogene meditative Praxis zei-
gen sich deutliche Abweichungen von der Tradition Goenkas. Wahrend
der Zeit bei Ajahn Somchai vertieft sich Frau Henschel in verschiedene
Jhanas, die es ihr ermoglichen, zu sehen ,,wie der ganze Korper leuchtet
und wie die Energie so dieses rising und passing [...] also es hatte eine
ganz andere Qualitdt von Vipassana, als die die ich bei Goenka gekannt
habe“. Thr gelingt es zwar, an den Kursen in der Tradition Goenkas teil-
zunehmen und die dort gelehrten Meditationstechniken zu praktizieren,
aber in Hinblick auf den Kontakt mit den Autorititen (insbesondere den
Assistenzlehrern) machen sich Ablehnung, Distanzierung und Emanzi-
pationsbewegungen breit. Sie nimmt zwar teil, es wird ihr aber zuneh-
mend klar, dass sie sich nicht mehr dazugehorig fuhlt.

Bereits an dieser Stelle kiindigt sich ein weiterer Ausstieg aus der sang-
ha Goenkas an, der diesmal jedoch anders motiviert zu sein scheint.
Wihrend Frau Henschel zuvor nach einem Mehr an Erfahrung suchte,
das ihr auflerhalb der Schule Goenkas ermoglicht werden wiirde, steht
sie nun vor der Schwierigkeit, dass sie gewissermafSen ein Mehr an Er-
fahrung bereithalt, das fir sie nicht mehr von dieser Schule aufgefan-
gen wird. Wenn man so mochte, dokumentiert sich hier eine Befreiung
im Sinne einer inneren Abwendung bzw. Emanzipation von der Schu-
le Goenkas. Frau Henschel gewinnt hiermit eine gewisse Unabhingig-
keit und Eigenstandigkeit, die sie dazu befahigt, die Tradition Goenkas
in einem anderen Licht zu sehen. Manifest wird dieser hier noch latent
aufscheinende Wechsel von Beobachtungs- und Handlungsperspektiven
insbesondere in den folgenden, pragenden Erlebnissen. Denn wihrend
die bisherigen Erfahrungen im Modus eines kontinuierlichen Lernpro-
zesses gedeutet werden konnen, kommt in der folgenden Passage eine
Erfahrung zum Ausdruck, die auf einen Transformationsprozess hindeu-
tet, der Frau Henschels Welt- und Selbstbezug im Sinne einer Kontextur-
transformation (siehe Kap. II.7) zur Veranderung bringt.

Die Befreiung: ,ich konnte einfach nur dariiber lachen und ich habe
gedacht, wie konnte ich jemals denken, dass das real ist*”

Im Rahmen einer journalistischen Recherche erfihrt Frau Henschel
von Eckart Tolle**' und der Neo-Advaita-Bewegung.?*? Kurz dar-
auf reist sie in die USA zu einer Konferenz, wo tiber Erfahrungen des

241 Eckart Tolle ist ein in der Neo-Advaita-Szene bekannter spiritueller Lehrer.

242 Advaita Vedanta verweist auf ein altindisches philosophisch-spirituelles Lehrsy-
stem, das im Sinne der Upanishadenlehre alle weltlichen Phinomene auf ein
Urprinzip zuriickfithrt. Die offensichtliche Welt erscheint als Maya, als Schleier
bzw. Illusion und es gilt diesen Schleier zu durchschneiden, um zu Atman, dem
wahren Grund des Seins zu gelangen. Die zeitgendssische Neo-Advaita-Bewe-
gung betont dartber hinaus stark das Prinzip der Nicht-Dualitit und dass die
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nicht-buddhistischen ,,anatta-Erlebens“ referiert werden soll. Aufgrund
ihrer Vorerfahrungen und Sozialisationsgeschichte erscheint es nur na-
turlich, dass Frau Henschel fiirs Erste ,,die Skepsis in Person ist, denn
innerlich fuhlt sie sich weiterhin ausschliefSlich dem buddhistischen Weg
verbunden. Fiir sie ist zunichst klar, dass sie ,,so Leute wie Ajahn Som-
chai oder so was* dort nicht finden wird. Dennoch — oder gerade auf-
grund dieser skeptischen Erwartungshaltung? — kommt es auf dieser
Konferenz im Rahmen eines Interviews mit einer Lehrperson zu einem
Schlusselerlebnis, das in der Dramaturgie ihrer Falldarstellung eine be-
sondere Stellung einnimmt.

Deshalb geben wir hier die entsprechende Interviewpassage in aller
Ausfuhrlichkeit wieder:

Frau Henschel: Und dann im ersten Interview (rduspert sich) hatte ich dann
meinen Fragenkatalog rausgekramt und dann hat der Interviewpartner zu
mir gesagt, weiflt du, fur mich ist das sehr schwer, in diese Intellektuali-
tit einzutauchen und Fragen zu beantworten, die aus diesem Geist gestellt
sind. Und dann hat er gesagt, warum sprechen wir nicht einfach iiber dich
und mich? (lacht) Und/ dann wusste ich erst nicht, was ich machen soll. Ich
hatte natiirlich gedacht, ich muss jetzt da ein wichtiges Interview fiihren,
aber ich habe gemerkt, dass ihm das total zuwider ging. Und dann habe ich
gedacht, okay, das ist der erste. Man hat am Anfang diese Drop-outs, also
ich lass mich jetzt einfach drauf und werte das/ und nehme das Interview
da nicht mit rein. Und dann habe ich gesagt, okay. Ja, und dann hat er ein-
fach nur gesagt, ich soll die Augen zu machen. Na ja, und dann hatte ich ein
paar Minuten spater halt ein Erlebnis, wie ich es vorher noch nicht kannte
in den ganzen/ Ich hatte damals genau 20 Jahre Vipassana praktiziert und
ich weifs nicht, ob es gut ist zu sagen, aber ich glaube, ich hatte so ein Dip of
Nirvana in dem Moment als ich da saf8. Und es war jenseits von dem/ Also
von alldem, was ich in diesen 20 Jahren bei Vipassana erlebt habe. All diese
grandiosen Erfahrungen, die ich gemacht habe, es war jenseits davon so ja?
Und es/ Und ich war aber ganz sicher, dass es halt so, es war ganz klar das/
(4) Und ich war/ Ich hatte/ Ich hatte einen Schock. Ich dachte/ Ich safs ein-
fach nur neben dem. Ich habe/ Wir haben noch nicht mal richtig praktiziert,
noch habe ich mich zehn Tage irgendwie gereinigt oder so. Es war einfach/
Ich saf§ nur da. Und das hat mich total geschockt, dass ich jetzt einfach nur
im/ in der Begegnung mit diesem Interviewpartner dieses Erlebnis hatte. Und
ab dem Moment wusste ich auch/ Also es war so klar, dass es hilt, dass ich
wusste, dass ich jetzt wirklich nichts anderes im Leben mehr will als das

Einsicht in die wahre Natur der Wirklichkeit im Prinzip leicht zu erlangen ist.
Philosophisch erscheint diese Position problematisch, da hier weiterhin eine on-
tologisch prekire Seinsvorstellung mitgefiihrt wird. Demgegeniiber erscheint der
Buddhismus mit der Idee der Leere als die radikalere Konzeption, da die sote-
riologische Perspektive rein negativsprachlich konzipiert und dementsprechend
auch auf eine verborgene Seinsdimension verzichtet werden kann (vgl. Tugend-
hat 2006). Dies schliefst jedoch nicht aus, auch die buddhistischen Lehren unter
einer Advaita-Perspektive lesen bzw. verstehen zu konnen (vgl. Albahari 2006).
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auszubauen oder das zu meiner Realitdat zu machen oder so. Ich hatte das
Gefiihl, ich habe die/ Und ich musste/ Erst habe ich/ Also als ich das Erlebnis
hatte, ich habe bestimmt zehn Minuten gelacht. Ich konnte nicht aufhéren
zu lachen. Ich habe gedacht, also diese ganze/ dieses ganze Sein, indem ich
jetzt die letz/ also indem ich mein ganzes Leben war, schien mir einfach so,
wie so ein absurdes Theater. Es war einfach alles nur/ Ich konnte einfach nur
dartiber lachen und ich habe gedacht, wie konnte ich jemals denken, dass
das real ist. Wie konnte ich jemals denken/ Wie konnte ich mich jemals da-
mit zu identifizieren. Es schien/ Also ich habe einfach nur gelacht. (2) Und
es war so eine Art turning point dieses Erlebnis.

Es wird schnell deutlich, dass sich hier eine bedeutende Wendung in der
bisherigen Narration zeigt. Denn obwohl Frau Henschel bereits mehrfach
»schockierende Erlebnisse in Bezug auf ihre Praxis hat — beispielsweise in
der teilweise auch verstorenden und konfrontierenden Interaktion mit den
Assistenzlehrern der Goenka-Schule —, kam es bislang nicht zu einer solch
grundlegenden und fundamentalen Ruptur ihrer gewohnten Denk- und
Wahrnehmungsschemata. Die Begegnung mit dem kalifornischen Neo-
Advaita-Lehrer scheint derart bedeutend, dass Frau Henschel das ,,gan-
ze Sein“ bzw. ,,ihr ganzes Leben® in neuem Lichte betrachten kann. Auch
wenn nicht klar ist, was in den wenigen Minuten des Zusammenseins
zwischen ihr und dem Neo-Advaita-Lehrer vorfillt oder gesagt wird —
und was nicht —, zeigt sich hier eine strukturelle Differenz zu den bisheri-
gen Erfahrungen Britta Henschels mit buddhistischen Schulungssystemen.

Bislang stand sie jeweils einem klaren, mehr oder weniger elaborierten
programmatischen Kanon gegeniiber. Dies ermoglichte es ihr, im Modus
einer starken Identifikation mit den Lehren, Regeln und Anweisungen die
Reflexion uber andere, dritte Moglichkeiten auszuschalten. Hier hinge-
gen scheint sie gezwungen zu sein, das Erlebte radikal auf sich selbst zu
beziehen und mit ihrer eigenen Erwartungshaltung abzugleichen.

Mit Bezug auf Gregory Bateson liefSe sich der hier dargestellte
»Schock® als ein Ubergang vom Lernen 11 zu einem Lernen 111 rekons-
truieren (Bateson 1992, S. 390). Denn wihrend Frau Henschel bislang
jeweils zwischen zwei Mengen von Alternativen gewihlt hat (der Goen-
ka-Schule auf der einen Seite oder der Somchai-Schule auf der anderen)
und aus diesem Grund die oben dargelegten Dilemmata und Proble-
me aushalten muss, scheint sie nun in der oben geschilderten Situation
eine dritte Perspektive einnehmen zu konnen, womit sich die Mengen
an Moglichkeiten und Alternativen nochmals relativieren. Im Sinne von
Marotzki stellt Lernen II eine Anderung der Primissen der vom Indivi-
duum konstruierten ,, Weltaufordnung“ dar: ,,Auf der Lernebene II gilt,
daf$ Pramissen der Weltaufordnung gedndert werden. Genauer: Pramis-
sen der Weltaufordnung bzw. der Erfahrungsverarbeitung werden durch
andere ersetzt, die dann dominant werden und fiir die dann der Selbst-
bestatigungscharakter wiederum gilt.“ (Marotzki 1990, S. 44)
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Der von Frau Henschel proponierte ,,Dip of Nirvana“ stellt genau die-
se dritte Perspektive dar, welche die bislang ungepriiften Pramissen der
Denk-, Wahrnehmungs- und Handlungsschemata, die sich im Modus ei-
ner Gewohnheit (habit) ausdriicken, zur Veranderung bringt. Nach Ba-
teson werden im Modus des Lernens III genau diese ,,ungepriiften Pra-
missen offen in Frage gestellt und der Verdnderung ausgesetzt“. Damit
werden allerdings auch die ,,Pramissen dessen, was gemeinhin ,Charak-
ter genannt wird“ verandert (Bateson 1992, S. 392).

Dass dies kein triviales Unterfangen ist und strukturell ein Betreten
von Neuland bedeutet, wird unter anderem daran deutlich, dass Frau
Henschel zundchst mit Lachen auf ihr Erleben reagiert. Unter kommu-
nikationstheoretischen Gesichtspunkten hat ein lang anhaltendes La-
chen?® unter Anwesenden zweierlei Bedeutung bzw. Funktion: Einerseits
steht es fiir eine unbestimmte Zustimmung bezuglich des Gegeniibers,
ohne dass diese Zustimmung konkretisiert werden, also in eine sprach-
lich-propositionale Ausdrucksform gebracht werden muss. Andererseits
aber gewinnt Frau Henschel durch diese Form der Suspendierung von
Sprache zunichst hinreichend Zeit, um sich der Tragweite ihrer hier er-
lebten Reflexion bewusst zu werden. Nicht zuletzt erscheint Frau Hen-
schel gerade das Lachen tiber sich selbst und tiber die Welt als die einzig
mogliche Form, die Absurditit und Sinnlosigkeit auszudriicken, deren
sie in diesem Moment gewahr wurde.

Das Erleben des Schocks, die Reflexion des Seins und des Lachens iiber
sich selbst und die Welt markieren damit den Ubergang von einer Ge-
wohnbheit in eine andere. Frau Henschel verliert hier ihren bisherigen Sta-
tus einer teleologisch (auf den Status eines sotapanna) orientierten und ex-
klusiv nur jeweils einer Schule angehorenden Schiilerin und gewinnt den
neuen Status einer unabhangigen und von den Spezifika einer Schulungs-
tradition befreiten Praktizierenden. Dieser Ubergang, diese verinderte
Perspektive bzw. diese Transformation der Selbst- und Weltverhaltnis-
se wird von ihr selbst als ,,turning point“ bezeichnet. Diese Formulie-
rung rahmt all das zuvor im Interview Gesagte im Modus einer Konklu-
sion und bekriftigt damit nochmals die hohe Bedeutung, die aus Frau
Henschels Sicht diesem Erlebnis als Veranderung ihrer Gewohnbheit (ha-
bit) zukommt:

Interviewer: Also war das Lachen, also Du beschreibst jetzt, dass das, was
Du vorher machst, als ein absurdes Theater wahrgenommen hast.

Frau Henschel: Ich hatte das Gefiihl, in einem Traum gefangen gewesen zu
sein fur 38 Jahre. Ich hatte das/

Interviewer: Also absurdes Theater auch jetzt zu den Kursen zu gehen oder/

243 Die von Frau Henschel angemerkte Dauer von zehn Minuten erscheint uns als
dramaturgische Ubertreibung. Davon aufSer Acht gelassen, besteht natiirlich
die Moglichkeit, dass Frau Henschel die entsprechende Zeitspanne subjektiv
tatsichlich wie to Minuten erschien.
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Frau Henschel: Nein, das nicht. Das nicht.
Interviewer: Sondern was war das/ Was war das traumhafte? Was war/

Frau Henschel: Einfach identifiziert zu sein mit meinen/ mit/ zu denken,
dass das hier alles real ist. Das so ernst zu nehmen. Dann mich mit meinen
Gefiihlen, Gedanken/ zu denken, es gibe irgendein Problem. Zu denken,
ich miisste mich irgendwo hin entwickeln. Zu denken, ich hitte nur Sorge
oder so was. Also es war einfach/ oder dass ich mir das Leben so schwer
gemacht habe, das war einfach alles so absurd.

Auch in der Reaktion auf die immanenten Nachfragen des Interviewers
scheint sich die Transformation des allgemeinen Selbst- und Weltbezugs
abzuzeichnen. Es sind explizit nicht irgendwelche spezifischen Gescheh-
nisse in Frau Henschels Leben, die als ,,absurd* disqualifiziert werden.
Es ist vielmehr ihr 38 Jahre langes Leben als Ganzes, das aus dieser neu
gewonnenen Perspektive als ,,absurdes Theater® erscheint. Die grund-
legende Transformation des Selbst- und Weltbezugs vollzieht sich so-
mit in einer Neu-Rahmung der Realitat: Die bisherige Realitat wird als
»Iraum®, als irreal gedeutet und fihrt zu einer Desidentifikation mit
dem bisherigen Leben — als Konsequenz bleibt zumindest temporar nur
noch das Lachen ubrig (iiber sich selbst und tiber die Welt).

Fir eine grundlegende Neu-Rahmung des Selbstverhiltnisses von
Frau Henschel spricht in dieser Passage vor allem die Abkehr von einem
erwarteten Ziel der personlichen Entwicklung (,,zu denken, ich miiss-
te mich irgendwo hin entwickeln®). Diese Einsicht iiberrascht vor al-
lem deshalb, weil die antizipierte Entwicklung zu einem hoheren spi-
rituellem Stadium in den vorangegangenen Passagen des Interviews als
die Hauptmotivation fiir Frau Henschels Streben sowie den Grund der
hiermit einhergehenden existenziellen Agonie fungiert. Frau Henschels
bisherige Prasentation ihres Selbst ist bis zu diesem Punkt an der Hoff-
nung auf Erlosung orientiert gewesen (Erlosung durch Liebe, durch den
Lehrer, durch den ,,cut through®, durch den Stromeintritt). Zum ersten
Mal wird genau diese Orientierung in den Blick genommen und schlief3-
lich als absurde Gewohnheit verworfen. Die teleologische Orientierung
und die damit verbundene Hoffnung auf Erlosung werden aus der neu
gewonnenen Perspektive zur Absurditit eines irrealen Traums.

Dabei bleibt jedoch zunichst die Frage offen, ob hier ,,nur® ein situa-
tiver Lernprozess stattgefunden hat, der eine neue Perspektive einfiihrt,
diese aber noch nicht nachhaltig als neues Strukturprinzip verankert,
also ob diese neue Perspektive in einem grundlegenden Wechsel des Ori-
entierungssystems miindet und das neue Strukturprinzip nachhaltig auf
Dauer stellt. Mit Marotzki liefSe sich erst dann in Anschluss an Giinther
von einer Kontexturtransformation sprechen.?**

244 ,Strukturprinzipien stellen bildungstheoretisch den Modus der jeweiligen Selbst-
und Weltreferenz dar. Mit einer Kontexturtransformation vollzieht sich ein
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Fiir eine Kontexturtransformation spricht hingegen, dass sich auch
Frau Henschels Problemdefinitionen transformiert haben: Das, was sie
zuvor als Problem gerahmt hat (Entwicklung auf ein Ziel hin, standige
Sorge und Identifikation mit Umstanden und Gefiihlen), erscheint plotz-
lich nicht mehr als Problem: ,,Kontexturen stellen auch problemdefinie-
rende Rahmen dar. Das bedeutet, dafd im Falle der Kontexturtransfor-
mation auch die Problemdefinitionen sich andern mufSten. Ansonsten
wiren mit Recht Zweifel an der These einer Kontexturtransformation
anzumelden“ (Marotzki 1990, S. 338).

Allerdings spricht Frau Henschel selbst von einem ,,Dip of Nirvana,
was tendenziell ein nur temporares und akzidentelles Ereignis andeu-
tet. Nichtsdestotrotz kann dieser ,,Dip“ (ein kurzes Eintauchen) ausrei-
chend sein, um die damit verbundene Perspektive auch spater wieder ein-
nehmen zu konnen. In welcher Hinsicht es Frau Henschel gelingt, diese
Sichtweise als Denk-, Wahrnehmungs- und Handlungsschema zu inkor-
porieren und damit auf Dauer zu stellen, ist hingegen eine andere Frage.
Von daher bleibt an dieser Stelle noch offen, inwiefern sich eine Kontex-
turtransformation vollzogen hat, und zwar weg von einer Orientierung
an Teleologie (Entwicklung) hin zu einer neuen ontologischen Perspek-
tive — oder wie es Frau Henschel in der folgenden Passage ausdriickt: zu
»dieser Art von beingness*.

Frau Henschel: Und als ich dieses Erlebnis hatte und da dieses, was immer
bertihrt hatte, und einfach/ und es ist so/ Ich kann es nicht beschreiben,
weil es/ Ich hatte wirklich das Gefiihl, es ist beyond mind and matter. Weil
es war/ hatte nichts mehr von diesen Kategorien, in denen man sonst er-
lebt, also mit Geist oder Materie. Es war jenseits davon. Und/

Interviewer: Also jenseits heifSt/ Aber es ist ja ein Erleben?

Frau Henschel: (2) Nein, es ist ein Sein. Es ist/ Es war auch nicht mehr
dieses Geftihl von einer Erfahrung. Es war so als wire ich in einem ande-
ren Sein so. Und dass dann, als ich in dem Erleben war/ Irgendwann kam
dann der Punkt, wo ich/ wo dann eine Angst aufkam, wo ich dachte, ich
werde das nicht halten konnen. Ich werde wieder rausfallen. Und dann
habe ich das dem Interviewpartner auch gesagt. Dann hat er gemeint, yes.
Aber er hat gesagt, but I am here to remind you. Also er meinte damit,
dass er mich immer wieder an diese/ an dieses Sein oder an dieses Art von
beingness erinnern wird.

Wechsel des jeweiligen Strukturprinzips. Beides ist nach dem Modell des quali-
tativen Sprunges zu denken und — philosophisch gesehen — mit dem Auftauchen
von Neuem verbunden. Ein Wechsel der Kontextur und damit des Strukturprin-
zips, das ist jedenfalls Gunthers Verstehensangebot, bedeutet, einen Stellungs-
wechsel im Sein zu vollziehen, bedeutet, sich und die Welt von einem anderen
ontologischen Ort, der eine neue Weise existentieller Rechtfertigung ermoglicht,
aus zu sehen, zu verstehen und auszulegen.“ (Marotzki 1990, S. 225)
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Die obige Passage ist gerahmt von dem Oberthema, die neue Sichtweise
konstant zu halten. Denn auch in ihrer eigenen Erzihlung wird die Frage
akut, ob Frau Henschel dieses Erleben bzw. diese Form des Seins ,,hal-
ten kann® — also ob es bzw. sie sich auf Dauer stellen ldsst. Erleben und
Sein werden zunichst als widerspriichlich gegeniibergestellt, dann aber
abschlieflend als ,,Erleben aufgelost (,,Und dass dann, als ich in dem
Erleben war“). Diese besondere Form eines ,,seienden Erlebens® bzw.
»erlebenden Seins“ kann homolog zu dem in der buddhistischen Lehre
zentralen Konzept anatta gelesen werden — als Erleben ohne Erlebenden,
als ,,einfaches Sein®.2*

Auch die Formulierung ,,beyond mind and matter* verweist auf eine
religiose Rahmung und zwar auf Transzendenz. Da hier jedoch nicht der
Geltungsanspruch des Gesagten beriihrt werden soll, richten wir unseren
Blick ausschliefSlich darauf, was sich dokumentiert, wenn Frau Henschel
auf einen Bereich jenseits von ,,Geist und Materie® verweist, d. h. wel-
ches implizite Wissen sie mit dieser Metapher auszudriicken versucht.?#
Es lasst sich also auch ohne ein Verstindnis davon, was genau sie mit
einem Erleben jenseits von ,,mind and matter® gemeint haben konnte,
an der Markierung erkennen, dass es sich um etwas Bedeutungsvolles
handelt. Frau Henschels Kategorien des Erlebens haben sich aufserhalb
des Alltaglichen befunden, auflerhalb dessen, was sie sonst gewohnt ist.
Hiermit deutet sich ein Erleben in der Differenz zu den bisherigen Wahr-
nehmungsgewohnheiten an. Dies wiederum verweist auf die Moglichkeit
eines Lernprozesses, der eine Verdnderung des Habitus (also der Denk-,
Handlungs- und Wahrnehmungsschemata) mit sich bringt und damit zu-
vor Selbstverstandliches fraglich werden lasst.

Es kann hier zumindest festgestellt werden, dass Frau Henschel zum
ersten Mal eine Form der Emanzipation (bzw. Befreiung) gelingt, wobei
es sich weniger um eine Befreiung von institutionellen Zwingen und Er-
wartungen handelt, sondern vielmehr um eine Emanzipation bzw. Be-
freiung von eigenen Zwingen und Erwartungen. Sie gewinnt Einsicht in

245 In der Visuddhi-Magga heifst es entsprechend: ,,Nicht findet man der Taten Ti-
ter, kein Wesen, das die Wirkung trifft. Nur leere Dinge zieh’n voriiber: Wer so
erkennt, hat rechten Blick. Genauso auch die Karmawirkung im Karma nicht zu
finden ist, auch aufSerhalb des Karmas nicht, und Karma in der Wirkung nicht.
Leer von der Wirkung ist das Karma, im Karma nicht die Wirkung haust. Durch
jenes Karma doch bedingt, die Wirkung zum Entstehen kommt. Da gibt es we-
der Gott noch Brahma, der dieses Daseinsrad erschuf: Nur leere Dinge zieh’n
vortber, durch viele Ursachen bedingt.“ (Buddhaghosa 2003, S. 719f.)

246 Die Ausformulierung und das Erleben von Transzendenz kann nur immanent
geschehen, die Widerspriichlichkeit der Position eines Jenseits im Diesseits
kann sprachlich und von Seiten des Erlebens nicht aufgelost werden. Der spe-
zifisch buddhistisch formatierte Bildungsprozess in Bezug auf bodenlose bzw.
freischwebende Welt- und Selbstbeziige verbleibt damit weiterhin in der Spe-
zifik einer religiosen Semantik. Wie auch sonst?
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die Absurditat ihres bisherigen Strebens und Tuns und der hiermit ver-
bundenen Problemdefinitionen. Vor allem eroffnet ihr diese Erkenntnis
bezuiglich ihrer eigenen Seins- und Standortverbundenheit neue Freiheits-
grade fiir die weitere Austibung ihrer spirituellen Praxis.

Transformation des Selbst- und Weltbezugs:
»Es gab kein Zuriick mebr, aber es gab ein Zuriick in die Technik

Dass der in diesem Erlebnis indizierte Prozess auch auf eine Veranderung
in der strukturierenden Anlage des Habitus hindeutet, driickt sich unter
anderem dadurch aus, dass Frau Henschel im weiteren Verlauf der obi-
gen Passage die Frage nach der Aufrechterhaltung der Sichtweise mit ei-
ner weiteren Erzahlung fiir sich selbst positiv beantwortet:

Frau Henschel: Na ja, und das ab/ Und dann habe ich nach/ kurz nach
dem Interview einen 20-Tages-Kurs gesessen. Ich war eingeschrieben und
wollte auch/ Ich hatte ein Bediirfnis, auch wirklich zu sitzen, weil ich
dachte, ich wollte das verdauen. Und dann bin ich aber hingefahren und
nach 20 Tagen habe ich gedacht, ich kann hier noch 20 Jahre sitzen. Und
vor allen Dingen, ich habe dann gemerkt, all die 20 Jahre in Vipassanal Es
gab naturlich diese Entwicklung und es gab all das, was sich in meinem
Leben veriandert hat, aber das war innerhalb des circles und das Erlebnis,
dass ich mit diesem Interviewpartner hatte, das war aufSerhalb des circles.
So. [...] Und als ich in dem 20-Tages-Kurs war, habe ich gemerkt, und
wenn ich hier noch 20 Jahre sitze, werde ich den Circle nicht verlassen.

Auch wenn es im ersten Teil der zuvor analysierten Passage noch so
klingt, als benotige Frau Henschel die Hilfe des Neo-Advaita-Lehrers, um
die Sichtweise des besonderen Erlebens bzw. Seins halten zu konnen, lisst
sich in der hier wiedergegebenen Erzihlung ein Hinweis auf eine bereits
eher inkorporierte Haltung finden. Frau Henschel habe im Anschluss an
das Erlebnis nach einer nur kurzen Zeit an einem bereits zuvor gebuchten
20-Tages-Kurs der Vipassana-Vereinigung teilgenommen. Nach diesen 20
Tagen sei ihr klar gewesen, dass sie noch weitere ,,20 Jahre“ hier sitzen
konnte, ohne aus dem ,,circle* ausbrechen zu konnen. Die Metapher des
Kreises?" (,,circle“) wirkt hier in mindestens doppeltem Sinne: erstens als
Form der Kreislinie, die eine Grenze zwischen drinnen und draufSen mar-
kiert und zweitens als eine wiederkehrende Struktur, die dort endet, wo
sie begonnen hat, bzw. umgekehrt dort beginnt, wo sie geendet hat. In

247 Zur Kreis-Metapher: Alle bisherige Entwicklung sei innerhalb des ,,circle“ ge-
schehen. Was sie nun erfahren habe, liege hingegen aufSerhalb dieses Kreises. In-
teressanterweise findet sich hier eine fast passgenaue Homologie zu Batesons
(1992) Theorie der Lernebenen. Wihrend namlich das Lernen I die Auswahl aus
einer Menge 1 betrifft und das Lernen II das Lernen (in verschiedenen Kontex-
ten) zwischen verschiedenen Mengen bedeutet, meint Lernen III das Lernen, das
Ausgewibhltes aus verschiedenen Mengen zu verindern vermag.
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jedem Fall dokumentiert sich mit der Metapher des Kreises ein Entwick-
lungs- und Verdnderungshindernis, welches Frau Henschel im Zuge der
Erfahrung mit dem Neo-Advaita-Lehrer iberwinden kann. Es wird hier
deutlich, dass sie die mit der Uberwindung erméglichte Sichtweise auch
ohne die Anwesenheit des Lehrers aufrechterhalten kann.

Auch die vergangenen ,,20 Jahre Vipassana“ erscheinen nun in neuem
Lichte. Zwar wird die personliche Entwicklung auf dem Pfad der Schu-
lungstradition nicht abgesprochen, also eine Entwicklungsdimension,
die Frau Henschels Praxis und ihren Lebensstil wesentlich gepragt hat.
Es wird aber eine Markierung vorgenommen, die sich von der bisherigen
Entwicklung im Sinne der Lehrtradition abhebt. Zudem erlebt sich Frau
Henschel nicht mehr in Konflikt mit den Lehrern oder dem Kurssetting,
sondern empfindet einfach nur Dankbarkeit, in der Stille des Kurses ihre
neuen Erfahrungen ,,verdauen® zu konnen:

Frau Henschel: Es hat bis heute diese Kontinu/ Also ich meine, dieses
Erlebnis, dass ich in dem Moment hatte und deswegen glaube ich eben,
dass es das war. Das war so ein starker Imprint in meinem System. Es hat
mich/ Ab dem Moment hatte ich den taste. Ich wusste sozusagen, um was
es geht. Und als ich bei Goenka war/ Naturlich will das System oder der
Organismus oder was auch immer wieder dahin zuriick. Das ist wie die
Motte, die dann immer wieder zum Licht fliegen will. Und als ich in dem
20-Tages-Kurs war, ich hatte weder ein Problem mit den Lehrern noch
mit dem Setting noch mit meinem Sein. Ich war sehr dankbar, dass ich
da sein konnte, weil ich den Raum hatte, in dieses/ weil ich die Stille und
das Setting forderlich fiir mich war, das zu verdauen. [...] Also es war
einfach so, ich hatte das Gefiihl, ich weif nicht, ob dieser Kreis eine gute
Metapher ist, aber das war mein Bild. Ich hatte das Gefiihl, ich poliere
diesen Kreis. Ich gehe auch/ reinige den Kreis, aber ich verlasse ihn nicht.

Die Prigung der bedeutungsvollen Erfahrung (,,imprint“) scheint also
doch eine Kontinuitit zur Folge zu haben. Frau Henschel wisse ab die-
sem Zeitpunkt, ,,um was es geht“. Thre spirituelle Praxis ist damit durch
eine veranderte Sinnfundierung konfiguriert worden. Aus dieser Pers-
pektive gelingt es ihr nun auch zum ersten Mal, die Praxis und die sang-
ha bzw. im Besonderen die Lehrer der Goenka-Tradition wertneutral zu
reflektieren. Sie muss nicht mehr in einem fundamentalistischen Sinne
alles verneinen oder alles bejubeln, was ihr begegnet. Sondern die Re-
flexion der ausgetibten Praxis (hier: Vipassana) vollzieht sich nun aus
einer eigenen Perspektive. Vor allem die Tatsache, dass Frau Henschel
nicht mehr mit den Lehrern der Goenka-Tradition in Konflikt gerat und
eine distanziertere Haltung gegeniiber der Lehrtradition aufrechterhal-
ten kann, ldsst gleich zweierlei Riickschliisse zu: Einerseits spezifiziert
sich Frau Henschel hiermit als eine Personlichkeit, die nicht mehr or-
thodox-konform innerhalb des Kreises (also der impliziten Regeln und
Normen der Schulungsinstitution) verbleibt. Dies verweist andererseits
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auf eine Verdanderung ihrer inneren Haltung, die sich als Wandlung des
Habitus ausdriickt. Denn gerade die Tatsache, dass sie nicht mehr mit
Lehrern der Schule aneinandergerit und ,,kein Problem*“ mehr mit dem
Setting hat, verweist auf einen Lernprozess, der das Lernen in Bezug auf
die Selbst- und Weltverhiltnisse beinhaltet.

Frau Henschels Befreiung bzw. Unabhangigkeit driickt sich somit al-
lein schon darin aus, dass ihr zum ersten Mal eine distanzierte und re-
flektierte Sichtweise auf ihr Handeln in der Tradition Goenkas moglich
wird, eine Sichtweise, die weder auf Basis einer Exklusivitit noch einer
Rivalitit (wie zu der Zeit, als sie Ajahn Somchai besuchte) beruht. Frau
Henschel vereint also zum ersten Mal, zwei verschiedene Modi des Prak-
tizierens zu vereinen. Dabei erscheinen die Lehrmethoden und Praktiken
der Goenka-Tradition nun jedoch vor allem als Techniken, die situativ
zur Anwendung gebracht werden konnen. Sie vermitteln damit keinen
letztgiiltigen Sinn; man konnte auch sagen, sie haben damit fur Frau
Henschel ihre religiose Aufladung verloren:

Frau Henschel: Und wenn ich jetzt die Technik praktiziere, dann prakti-
ziere ich die sozusagen fiir mein Sein in der Welt und fiir meinen Umgang
mit der Situation. Sprich, ich muss einen Vortrag halten. Ich bin aufge-
regt. Ich mache Anapana.

Aufgrund der neuen Perspektive konfiguriert sich auch die Sicht auf die
Praxis der Goenka-Tradition neu. Die existentiellen Ubungen, die — wie
oben dargestellt — lange Zeit in totalitirer bzw. fundamentaler Weise
gegeniiber anderen Ubungen abgegrenzt wurden — und damit teilweise
in ihrer Bedeutung tiberhoht wurden —, werden von Frau Henschel nun
gewissermaflen in ihrem soteriologischen Sinn degradiert. Insbesondere
das Arbeiten an und mit sankharas, das als elementare Form der Praxis
in der Tradition Goenkas gesehen werden kann, wird von Frau Henschel
als diesbeziiglich nicht mehr zielfithrend beschrieben:

Frau Henschel: Und ich wusste, wenn ich da sitzen bleibe und wenn ich
da noch 20 Jahre sitze, werde ich in diesen Kreis wunderbar, alle mogli-
chen sankharas auflosen. Daran hatte ich keinen Zweifel und es hat auch
weiterhin funktioniert. Aber ich konnte den Kreis nicht verlassen und ich
wusste, dass dieses nibbana aufSerhalb des Kreises liegt. Es ist nicht inner-
halb des Kreises.

Die Befreiung vom Leiden (,,nibbana*“) liegt fiir Frau Henschel nun au-
Berhalb der Ubungen der Tradition Goenkas — man kénnte vermutlich
erginzen: auflerhalb aller denkbaren Ubungen. Das Abarbeiten von Geis-
tesformationen (sankharas) wird damit zwar als Technik der psychischen
Bearbeitung von Leidensfaktoren weiterhin im positiven Sinne aner-
kannt, es wird der Tradition aber gleichzeitig das Erreichen des ,,gro-
Ben Ganzen“ abgesprochen. Vielmehr deutet sich aus Frau Henschels
Perspektive nun das an, was sie bereits zuvor von Ajahn Somchai horen
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musste: Das Praktizieren im Kreis hilt davon ab, nibbana zu erreichen.
Im Unterschied zu der Episode mit Ajahn Somchai, kann Frau Henschel
dies nun aber aus eigenen Stiicken heraus feststellen. Sie ist zu einer eige-
nen Uberzeugung gekommen, die in eine verinderte Praxis miindet. Und
dies bedeutet auch: in gewissem Sinne gibt es kein Zurtick mehr.

Frau Henschel: Und wirklich die Dankbarkeit war grenzenlos. Also es war/
Ich wusste, ohne ihn [S. N. Goenka; Anm. d. V.| hitte ich das nie, nie,
niemals erleben konnen. Und gleichzeitig wusste ich, es gab kein Zuriick.
(lacht) [...] Und ich sitze ja auch noch tdglich. So. Aber es ist sozusagen ein
bisschen aus einer anderen Perspektive oder ein bisschen aus einer ande-
ren Erfahrung heraus oder so. Aber ich will damit sagen, deswegen stimmt
der Satz nicht, es gab kein Zurtick mehr. Es gab kein Zuriick mehr, dass
ich diese Erfahrung nicht leugnen konnte, aber es gab ein Zuriick in die
Technik. So. Macht das irgendwie Sinn fiir mich/ fiir Dich, was ich erzihle?

Eingebettet in die hier zum Ausdruck kommende Dankbarkeit gegen-
uber Goenka (respektive mit seiner Schule) finden sich zwei weitere As-
pekte, die auf eine Transformation Frau Henschels Welt- und Selbstbe-
zugs hindeuten. Zum einen lasst sich feststellen, dass die Perspektive der
Dankbarkeit hier bereits eine spezielle Form der Distanzierung markiert.
Der Dank gilt Goenka deshalb, weil sie mit ihm tiber die von ihm gelehr-
te Technik hinauswachsen konnte. Das, was Frau Henschel erlebt hat —
ihr ,,Dip of Nirvana“ —, ist ihr ausschliefSlich auf Basis des von Goenka
gelegten Fundaments gelungen.

Der Dank gegentiber der Schule Goenkas ist somit zugleich eine Form
des Abschiednehmens: ,,Und gleichzeitig wusste ich, es gab kein Zu-
ruck.“ Hiermit wird eine Entwicklung angedeutet, die im Modus einer
veranderten Reflexion geschieht. Das Uberwundene erscheint zwar nicht
mehr ausreichend, wird aber auch nicht komplett negiert. Wahrend es in
den zuvor dargestellten Episoden um eine totale Negation und die hier-
mit einhergehenden Reflexionssperren ging (Ajahn Somchai oder S. N.
Goenka), gelingt es Frau Henschel nun, die vor der Entwicklung liegen-
den Erfahrungen zu integrieren.

Jenseits von Exklusivitdt und Fundamentalismus:
whabe ich nicht das Gefiibl, dass ich irgendwas beurteilen kann“

Diese Verschiebung der Perspektive wird auch von Frau Henschel selbst
angesprochen, wenn sie erzihlt, dass sie zwar noch die Meditationspra-
xis ausiibt, dies aber aus einer ,anderen Perspektive oder ein bisschen
aus einer anderen Erfahrung heraus oder so“ tut. Hieran deutet sich der
zweite Aspekt der Transformation von Welt- und Selbstbezug an, der auf
die Austibung und Sinngebung der Praxis selbst abzielt. Frau Henschel
relativiert ihre Aussage ,,es gab kein Zurtick“ anhand einer auf den ers-
ten Blick paradoxen Form: Es gibt kein Zuriick mehr, aber es gibt ein
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Zuriick. Der scheinbare Widerspruch 16st sich jedoch sehr schnell auf,
wenn man naher betrachtet, worauf Frau Henschel das ,,Zuriick® je-
weils bezieht. Einerseits kann sie sich seit der Erfahrung ,,beyond mind
and matter“ nicht mehr vorstellen, in die Schule Goenkas zuriickzu-
kehren, und zwar in dem Sinne, dass sie erneut eine exklusive Schiilerin
Goenkas wiirde. Die Verdnderung, die sie durchgemacht hat, liefSe es als
einen Riickschritt erscheinen, wenn sie wieder ausschliefSlich konform
der Tradition Goenkas praktizieren und leben wurde. Spannend ist fer-
ner, dass der Ausspruch ,kein Zuriick® nicht im Sinne einer Negation
oder Rejektion geschieht — Goenka und seiner Tradition wird wohlwol-
lende Dankbarkeit entgegengebracht, anstatt sie komplett abzulehnen
oder zu verschmihen. Frau Henschel findet nun sogar eine Moglich-
keit, mittels der Kontinuitit in der Praxis weiterhin in der Tradition zu
bleiben. Nur so lasst sich der scheinbare Widerspruch erklaren: ,,Es gab
kein Zurtick mehr, dass ich diese Erfahrung nicht leugnen konnte, aber
es gab ein Zuriick in die Technik.

Wie bereits gesagt, ermoglicht Frau Henschels veranderter Welt- und
Selbstbezug ihr, eine Position jenseits von Exklusivitit und Fundamen-
talismus einzunehmen. Thr Bezug zur Tradition Goenkas (Weltbezug)
wird von Exklusivitit auf Pluralitdt umgestellt. Wihrend zuvor Loyali-
tatskonflikte und Theoriekonflikte derart brisant sind, dass sie bis hin zu
korperlichen Lihmungserscheinungen fiihren (alter Selbstbezug), gelingt
es Frau Henschel nun, ein entspanntes Sowohl-als-auch der Zugehorig-
keit bzw. Nicht-Zugehorigkeit auszuhalten (neuer Selbst- und Weltbe-
zug). Dies kann nur deshalb gelingen, weil sie eine dritte Reflexionsper-
spektive einnehmen kann, die ein Entweder-oder umgeht, und die als
neuer Modus des Seins angenommen wird. Die spirituelle Odyssee von
Frau Henschel lisst zudem deutlich werden, dass die hiermit verbunde-
nen religiosen Fragen und Probleme keine abstrakten Phinomene dar-
stellen, sondern im wortlichen Sinne existenziell berithren. Dementspre-
chend wird deren Losung leiblich, namlich als eine neue und entspannte
Form des Habitus reprisentiert.

Auch ihre mit Exklusivitit und Orthodoxie beladenen Konflikte mit
den fir sie bedeutsamen Lehrerpersonlichkeiten erscheinen nun ent-
scharft. Insbesondere die zuvor sehr kritisch erfahrene Beziehung zu dem
Assistenzlehrer Michael Ransom wird nicht nur reflexiver, sondern vor
allem auch konfliktfreier beschrieben:

Frau Henschel: Und ich habe ja gesagt, zwischendurch war ich dann auch
mal sauer auf Michael und ich habe auch gedacht/ Also Michael hatte mir
erzihlt, dass Goenka ihn ja natiirlich personlich ernannt hitte und gesagt
hat, dass er mochte, dass er Lehrer wird und so. Und dann dachte ich, also
wie konnte der den auswiahlen. Also Wutgedanken und Aversion und so.
Und um ehrlich zu sein, habe ich auch gedacht, also wie kann man nur so
eine ignorante Person zu einem Lehrer machen. Aber das ist jetzt weg. Also
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erstens mal, habe ich nicht das Gefiihl, dass ich irgendwas beurteilen kann
und dann weif$ ich auch, dass alles an irgendeiner Stelle seine Berechtigung
hat. Und fiir mich, wenn ich die Tradition nicht gehabt hitte, ich wire
nirgendwo hingekommen. Ich weif$ nicht mal, ob ich noch leben wiirde.

Auch in Hinblick auf fiir sie signifikante Sozialbeziehungen gelingt es
Frau Henschel, eine neue Sichtweise zu installieren und zumindest am
Beispiel von Michael Ransom auf Dauer zu stellen. Dem zuvor als ,,ig-
norante Person® abgewerteten Herrn Ransom wird nun nicht mehr mit
negativen Gedanken und Gefiihlen wie Eifersucht oder Wut begegnet.
In Bezug auf diesen Sichtwechsel wird nochmals der Aspekt der Dank-
barkeit aufgegriffen und in seiner existenziellen Bedeutung erneut deut-
lich gemacht: Ohne den Schulungsweg in der Tradition Goenkas wiiss-
te Frau Henschel ,,nicht mal, ob [sie] noch leben wiirde“. Insbesondere
aus dieser existenziellen Perspektive heraus werden die vorherige starke
Emotionalitit gegeniiber und der Konflikt mit Michael Ransom plausi-
bilisiert. In der Veranderung ihres Welt- und Selbstbezugs hat sich nicht
nur Frau Henschels Sichtweise auf ihren Lehrer Ransom veriandert (von
aversiv zu reflexiv), sondern auch ihre Sichtweise auf sich selbst. Dies
wird deutlich, wenn sie sich selbst gegentiber zum ersten Mal im Inter-
view eine reflexive Perspektive einnimmt. Sie beginnt nun, ihre eigenen
Wahrnehmungen und Erfahrungen zu relativieren:

Frau Henschel: Ich wiirde jetzt nicht behaupten, dass ich ihn [Michael
Ransom)] in jede Metta-Sitzung mit einschliefSe, aber es ist kein Gefiihl von
Aversion mehr da und ich weifs, dass er sein very best gibt und ich weifs
auch, wenn er nicht diese ganze Arbeit machen wiirde, die er macht, dann
hitte ich auch nicht meine Kurse machen konnen. Also er ist da in der
Reihe von denen, die einen selbstlosen Service anbieten, damit ich davon
profitieren kann. Und das steht tiber allem. So. Und wer weif3, vielleicht
hat er auch was anderes gesagt/ hat er auch die Worte gesagt, die er gesagt
hat, und ich habe sie aus Ignoranz falsch verstanden. Das weifS ich ja auch
nicht. Oder/ Jedenfalls bin ich in Frieden mit ihm und der Organisation.

In dieser Passage wird ebenfalls die Bedeutung verindert, die Frau Hen-
schel der Person Michael Ransom zuschreibt. Wahrend Ransom in vor-
herigen Interviewpassagen die Kompetenz des Lehrers abgesprochen
wurde, wird ihm nun anerkennend eine wichtige Leistung und Funk-
tion zugeschrieben (,selbstlos* Kurse managen). Gleichwohl geschieht
dies in Form einer Einklammerung: Frau Henschel wiirde ihn nicht in
»jede Metta-Sitzung“ miteinbeziehen, was unterschiedlich interpretiert
werden kann, aber eindeutig darauf hinweist, dass ihm keine sonderlich
grofSe Bedeutung zugesprochen wird.

Daruber hinaus dokumentiert sich in der kommunikativen Anerken-
nung der Leistungen Michael Ransoms ein Moment der Relativierung,
vielleicht sogar eine Markierung der eigenen Uberlegenheit: Indem Frau
Henschel die Limitationen von Ransom benennt, kann sie ihn einerseits
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gewissermafSen in seinem personlichen samsara beobachten, andererseits
kann sie sich aber auf diese Weise auch von ihm distanzieren. Micha-
el Ransom gibt zwar ,,sein very best*, was aber implizit in ihren Augen
nicht mehr ultimativ, sondern relativ ist. Festzuhalten ist also, dass aus
Frau Henschels Perspektive der zuvor existenziell aufgeladene Konflikt
zwischen Ransom und ihr nun in eine distanzierte und funktionale Be-
ziehung tberfithrt wird.

Neben der verinderten Rahmung des Verhaltens von Ransom wird
auch Frau Henschels eigenes Verhalten neu interpretiert. Sie stellt es in
der Reaktion auf Ransom in Frage und reflektiert: ,,Kann ich das tiber-
haupt beurteilen?“ Hat er etwas Verletzendes gesagt oder habe ich das
nur in meiner eigenen Ignoranz so verstanden? Somit gelingt es Frau
Henschel tiber die Moglichkeit einer neuen Perspektive eine Reflexion
anlaufen zu lassen, durch die der Konflikt mit Ransom als organisatio-
nal bedingt bzw. funktional beschrieben werden kann und aus der die
eigene Wut und Krankung als Ignoranz gesehen werden kann. Erst von
diesem neuen Standpunkt aus gelingt Frau Henschel der ,,Frieden mit
ihm und der Organisation®.

Auch in Bezug auf ihre alltigliche und berufliche Lebensplanung
scheint sie einem ahnlichen Muster zu folgen. Die teleologische Streb-
samkeit, die in den oben aufgefiihrten Passagen teils in konfliktreichen
Fundamentalismen endete, scheint nun einer pragmatischen Gelassenheit
zu weichen, mit deren Hilfe sie das Leben nehmen kann, wie es kommt:

Frau Henschel: Ich habe keinen Grund, dass es mir wirklich gut geht,
weil, das mit Robert geht jetzt zu Ende ab Februar und ich habe noch
nichts Neues. Also ich habe keine Ahnung, wie es mit mir weitergeht und
auch was ich mache. Aber ich bin innerlich so gelassen und ruhig und ich
wei/ Also ich frage mich, wie ich dazu komme. Ich denke mir manchmal,
moglicherweise bist Du dann ab Marz arbeitslos und so. Und aber es ist
alles in Ordnung. Also ich fiihle mich einfach/ (2) Es geht mir gut. (lacht)

In Welten ohne Grund zubause sein: ,,und ich habe so tief den
Wunsch, dass ich das irgendwie mache, was das Leben von mir will
und nicht was ich denke, was ich gerne hdtte*

Auch wenn die dufseren Umstande ihres Berufs keine positiven Perspek-
tiven bieten mogen und Britta Henschel nicht genau weifS, wie es ,,mit
mir weitergeht®, spiirt sie eine innere Gelassenheit. Thr ist wichtig, dass
es ihr gut geht, auch wenn sie ,,keinen Grund [habe], dass es mir wirk-
lich gut geht“. Diese Widerspriichlichkeit lasst sich nur durch die Be-
rucksichtigung verschiedener Beobachtungsperspektiven auflosen. Die
,»Griinde“, warum es ihr nicht gut gehen miisste, sind mit gesellschaftli-
chen Erwartungen unterfiittert, es sind also externe Griinde. Demgegen-
tiber steht die Beobachtung innerer Befindlichkeiten, die als von diesen
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externen ,,Griinden®“ unabhingig konstruiert werden kann. Frau Hen-
schel vermag zwei Perspektiven auf ihre Situation einnehmen. Die dabei
beobachtbare Divergenz wird mit der Priferenz und Betonung der eige-
nen Perspektive aufgelost. Frau Henschel stellt sich somit als von gesell-
schaftlichen Erwartungen emanzipierte, autonom tiber ihr Wohlbefinden
verfugende Person dar. Diese Unabhingigkeit ist mit einer emotionalen
Distanzierung gekoppelt:

Frau Henschel: Also ich habe ein Angebot, dass ich bei jemandem [be-
ruflich] einsteige, aber ich/ das weifs nicht, ob das Geld da/ das ist noch
eine Frage mit dem Geld. Aber ich merke, dass es mich innerlich nicht
beriihrt. Und ich wundere mich, aber ich vermute, das ist durch das Er-
lebnis aufSerhalb des Kreises zusammenhingt, dass mich das irgendwie
alles so bedingt tangiert. (lacht) (Husten) So.

Die hier prisentierte Emanzipation und Unabhingigkeit schrammt leicht
an der Grenze zum Nihilismus vorbei, der zu einer Auflésung von Be-
deutung und Verbundenheit fihrt, bekommt aber eine andere emotio-
nale Farbung. Die von Frau Henschel dargelegte Perspektive des ,,nur
bedingt tangieren[s]“ ldsst sich namlich auch derart verstehen, dass vor
dem Hintergrund einer besonderen Transzendenzerfahrung das imma-
nente Erleben an Bedeutung verliert. Die mit Bezug auf Transzendenz
markierte ,, Weltentsagung des Buddhismus“ (Chung 2009) birgt zwar
die Gefahr einer emotionalen Abgestumpftheit, reprasentiert aber gleich-
zeitig das Ideal der mit dem Begriff anarta bezeichneten Einsicht in die
Illusion des personlichem Begehrens. Der Verlust emotionaler Verwo-
benheit entspricht auf dieser Ebene dem Ideal der buddhistischen Sote-
riologie. Indem Frau Henschel hiermit einen neuen (potentiellen) Prob-
lembereich anspricht, dokumentiert sich nochmals in anderer Form die
oben angemerkte Kontexturtransformation, die sich immer auch als eine
Verschiebung von Problemdefinitionen bemerkbar machen muss (vgl.
Marotzki 1990, S. 338): Vor der Erfahrung, welche diesen Unterschied
herbeigefuhrt hat (,,Dip of Nirvana“), war Emotionalitit von grofSer
Bedeutung — beispielsweise in Hinblick auf die Lehrer, die Bindung an
die Tradition —, wodurch ein jeweils eigener Problembereich definiert
wurde (Loyalitit, Zugehorigkeit und die dadurch entstehenden Dilem-
mata und Konflikte). Doch nun scheint Emotionalitit keine solche Rol-
le mehr zu spielen.

Diese neue Haltung zeichnet sich erneut am Ende des Interviews ab,
wenn Frau Henschel dezidiert auf ihre gegenwartige Situation und auf
Projektionen in die nahe Zukunft eingeht:

Frau Henschel: Und einfach nur/ Ich gucke einfach, was passiert. Also/

Und ich kann mir auch vorstellen, Blumen zu verkaufen. Das ist ganz ab-

surd so. Ich habe noch nicht mal das Gefiihl, ich miisste in der [Branche]

bleiben. Also/ Aber ich habe keine Ahnung, wo es mich hinfiihrt. (4) Ja.

Und ich habe so tief den Wunsch, dass ich das irgendwie mache, was das
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Leben von mir will und nicht was ich denke, was ich gerne hitte. Da habe
ich irgendwie gar kein Bediirfnis mehr danach. (5) Ja, so/ So sieht das aus.

Frau Henschel elaboriert hier einmal mehr ihre innere Perspektive auf
das Leben. Im Gegensatz zu der zu Beginn des Interviews deutlich gewor-
denen teleologischen Haltung, die sich in einem deutlichen Streben und
Suchen nach Befreiung ausdriickte, zeigt sie hier eine viel hingebungsvol-
lere Haltung zum Leben. Mit der Formulierung ,,Ich gucke einfach, was
passiert®, ist schliefSlich kein externes oder von Frau Henschel unabhin-
giges Etwas gemeint, sondern sie selbst und ihre Lebenszusammenhinge.
Wahrend vorher Stringenz und Strebsamkeit im Vordergrund standen,
sieht sie heute kontingente Moglichkeiten. Damit geht aber die oben be-
reits kurz angesprochene Gefahr von Gleichgultigkeit einher, die nicht
nur im Wortsinne das Gleiche giiltig setzt, sondern im Nihilismus endet,
in dem keinerlei Priferenz mehr gesetzt wird. Die Verschiebung von ei-
nem zielorientierten Streben zu einer pragmatischen Haltung der Ziel-
losigkeit ist fundamental.

Die Differenz zwischen den beiden Sichtweisen zeichnet sich also lo-
gisch durch eine Verschachtelung aus: die Logik, welche sie mit der Tra-
dition Goenkas verbindet, ist fur Henschel nur ein Teil der im Nachklang
der Begegnung mit dem Neo-Advaita-Lehrer erfahrenen und umfassen-
deren Wahrheit. Dementsprechend findet sich eine homologe Sichtweise
auf den Alltag und das Berufsleben: Alltag und Beruf sind nur Aspekte
eines limitierten Ausschnitts der Wirklichkeit (,,circle®), die ihre Sinn-
haftigkeit aus einer umfassenderen Perspektive verlieren. Auch in Bezug
auf Alltag und Beruf wird die Positionierung ,,beyond mind and matter*
zum transzendenten Referenzpunkt einer tibergreifenden Sinngebung.

Biografisch gesehen geschieht hiermit gleichsam ein spezifischer re-
entry der Form in die Form. Wahrend in Frau Henschels Kindheit die
christliche Religiositit — genauer: die christlich fundierte Sinngebung
durch die Referenz auf gefiihlsmafig verankerte transzendente Aspekte
— das Fundament allen Handelns und Denkens gewesen ist, geht diese im
Laufe der Adoleszenz verloren, worauthin sie in der religiosen Rezeption
buddhistischer Praxis eine Alternative findet, die jedoch - reflexiv unver-
mittelt — weiterhin den Keim des Zweifels mitfuhren lasst.

Religio

Mit der semantischen Figur ,,aufSerhalb des circle“ findet Britta Hen-
schel zu einer transzendental formatierten Referenz zuriick. Erst vor
dem Hintergrund eines erlebten Zustands jenseits des Erlebens (,,beyond
mind and matter“) bekommen ihr Leben und die vielen Auseinanderset-
zungen einen Sinn (ndmlich dass sich diese von nun an buchstédblich als
absurd darstellen). Ihre eigene Geschichte — und damit die fundierende
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Sinngebung durch Religion — verschwinden damit jedoch nicht, sondern
konnen im Sinne einer religio angeeignet werden, ndmlich in Form ei-
ner versohnenden Riickkehr, die das eigene Sein annehmen lasst, ohne
es jedoch durch religiose Projektionen aufzuladen, die dieses Sein erneut
spalten wirden. Die religio geschieht mit Reflexion — Affirmation und
Zweifel finden zu einem ubergreifenden Arrangement zueinander, wel-
ches sowohl den Zweifel als auch die religiose Aufladung der spirituellen
Praxis von nun an unbedeutend erscheinen lassen. Der in den buddhis-
tischen Lehren mit dem ,,Stromeintritt® indizierte Wegfall des Zweifels
ist aus dieser Perspektive also keineswegs als hellseherische Allwissenheit
zu verstehen, sondern manifestiert sich vielmehr als eine neue epistemi-
sche Haltung, aus deren Perspektive der Zweifel soteriologisch bedeu-
tungslos ist. Ebenso bedeutet die Einsicht in die Nichtigkeit der Person-
lichkeit nicht, dass das subjektive Empfinden aufhort.

Im Sinne der Lernen IlI-Erfahrung wird aber auf der erfahrungsmafSi-
gen Ebene realisiert worden sein, dass es keinen stabilen inneren Person-
lichkeitskern gibt. Ubrig bleibt allein die Riickbindung an jene sozialen
Geflige, denen sich das eigene Leben verdankt — aus Perspektive einer
Offenheit gegentiber den Chancen und Gelegenheiten, welche das Leben
bereitstellt. Die sich hiermit dynamisierenden Selbst- und Weltverhalt-
nisse erscheinen selbst als Form — und zwar als eine reflexive, sich selbst
zugleich affirmierende wie auch transzendierende Form.>*®

Nach der zuletzt referierten Passage endet das Interview nach einigen
methodischen Nachfragen an den Interviewer. Die Formulierung ,,Ja, so/
So sieht das aus® lasst sich damit als konkludierend-ritualisierte Form
fiir die Beendigung des Gesprichs lesen: Es ist nun alles gesagt worden.

III.4 Erkennen ist Tun —
Praxen, die weitere Praxen evident werden lassen

Mit dem Beispiel Frau Krafts haben wir aufzuzeigen versucht, wie spe-
zifische Erfahrungen innerhalb der Praxis zur Entstehung epistemischer
Evidenzen fiuhren, die den weiteren Gang von Sozialisation und Er-
fahrungen rahmen. Im Sinne einer praxistheoretischen Perspektive gilt
hier mit Maturana und Varela das Primat des neurobiologischen Kon-
struktivismus: ,,Jedes Tun ist Erkennen, und jedes Erkennen ist Tun.“
(Maturana/Varela 1987, S. 32) Die Fallanalyse zeigt zum einen auf, wie
doing religion funktioniert, das heif$t unter welchen Bedingungen Glau-
bensvorstellungen — hier die Idee vom bewussten Sterben — als real emp-
funden werden und durch welche Art von Setting solche Empfindungen

248 Genau im Sinne der leeren Selbstreferenz des Formkalkiils von Spencer-Brown

(2005), das ein Reflexionsverhiltnis konstituiert, ohne dabei in eine stabile
Ontologie einrasten zu miissen.
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(re)produziert werden konnen. Letzteres wird erst durch intensive, die
Konzepte in der Leiblichkeit verankernde Praxen méglich. Dadurch wird
der Buddha Amitabha real und der Lama als eine Verkorperung der mit-
fuhlenden und helfenden Aspekte Amitabhas erkennbar. Es wird dartiber
hinaus deutlich, was es fiir ein sprach- und reflexionsfihiges menschli-
ches Wesen bedeutet, dies zu tun. Fur die Beruhigung des Zweifels im
Glauben ist der Dritte — also Kommunikation — vonnoten. Abstrakt for-
muliert gelingt Frau Kraft die Konversion zum tibetischen Buddhismus
durch ein besonderes Arrangement, das vor allem durch die Ich-Du-Re-
lation zur verstorbenen Mutter getragen wird. Nur der gefithlte Geist
der Mutter vermag die notwendige emotionale Kraft zu generieren, um
den ,,Gruppenzwanggeist“ in einer Weise zu nutzen, die an die Refle-
xionsangebote des tibetischen Buddhismus als Glauben andocken lasst.
Die Vernunft — und die hiermit verbundene Moglichkeit des Zweifels
— ist damit zwar nicht suspendiert, wird jedoch an einen Ort verscho-
ben, der die Stabilitat der gefiihlten spirituellen Praxis nicht stort. Glau-
be und Wissenschaft konnen in einem solchen Arrangement koexistie-
ren, ohne einander in Frage stellen zu miissen. Im Sinne Deweys (1986,
S. 14f.) gelingt hier die Integration der shifting scenes in die imagindre
Totalitit eines befriedigenden Selbst- und Weltbezuges und damit einer
Praxis, die sich fortwahrend sowohl in ihrem Geltungsbereich als auch
in ihren Grenzen reaktualisiert.

Diese Praxis generiert als Tun (doing) die Evidenzen, welche die weite-
ren Schritte der Praxis evident erscheinen lassen. In diesem Kapitel wer-
den wir zunachst auf Lama Ole Nydahl, einen weiteren Reprasentanten
des Diamantweg-Buddhismus, schauen. Im Vergleich mit der Zen- und
der Vipassana-Meditation werden hier andere buddhistische Praxisfor-
men in den Blick genommen, die entsprechend auch andere Zyklen der
Evidenz und Praxis hervorbringen. Vor diesem Hintergrund wird die
Frage aufscheinen, ob unterschiedliche Traditionen mit unterschiedli-
chen Formen bzw. Verkorperungen von Erkenntnis einhergehen.

Hingabe an den Lama — Verkorperung des tantrischen Segens

Zunichst schauen wir auf einige Ausschnitte aus dem Interview mit
Lama Ole Nydahl, dem Lehrer, der die in der Falldarstellung von Frau
Kraft erwiahnten Phowa-Kurse anleitet, um zu sehen, ob sich hier die
Evidenzen und Reflexionsperspektiven in homologer Weise verzahnen.

Ole Nydahl ist zum Zeitpunkt des Interviews 73 Jahre alt und gilt als
Griinder wie auch als spirituelle Leitfigur der mittlerweile global verbrei-
teten Zentren des Diamantweg-Buddhismus.

Wir beginnen mit einer Interviewsequenz, in der Ole Nydahl sowohl
in Hinblick auf seine Lehrerrolle als auch in Bezug auf seine Praxiser-
rungenschaften auf seinen Expertenstatus verweist:
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Ole Nydabhl: Beim Tod, bin ich, Tod bin ich ja der Experte, nicht? Ich
habe wohl hundert, die haben jetzt gerech/ ausgerechnet: So hundert-
zwanzigtausend Menschen das bewusste Sterben beigebracht [...] Phowa
heifSt das. Und dann lernt man/ meditiert da auf den roten Buddha hoch-
ster Freude oberhalb seines und schiebt dann das Gewahrsein thh. durch
die Schideldecke hoch und hinterher haben die Leute Locher im Kopf.
Ich selbst hab/ ich wurde mal gecheckt, oben in Hamburg, weil die Leu-
te wollten sehen, dh die wollten sehen, was Meditation macht, nicht [...].
Kernspin [...] Ja, ja, das wollte er wissen. Und dann (amiisiert) fanden sie
sieben Locher auf meinem Kopf, nicht? Vom Phowa, vom Hochschleu-
dern des Bewusstseins.

In unserem Zusammenhang ist einerseits der Verweis auf die immen-
se Lehr- und Ubungspraxis des Lamas von Bedeutung (,,hundertzwan-
zigtausend Menschen das bewusste Sterben beigebracht®), andererseits
ist der Verweis auf die Evidenz der dufSeren Zeichen von Interesse. Die
Locher in den Kopfen der Praktizierenden werden auch von dritter Sei-
te, namlich aus Perspektive einer objektivierenden medizinischen Un-
tersuchung bestatigt. Diese Zeichen sind als Hinweis auf den metaphy-
sischen Kausalnexus anzusehen, der mit der Phowa-Ubung verbunden
wird (,,vom Hochschleudern des Bewusstseins®).

Der sozialwissenschaftliche Forscher wird sich an dieser Stelle wieder-
um eines Urteils dartber enthalten mussen, ob der hiermit vollzogene
Konnex stimmt.?* Dies hindert uns jedoch nicht daran, wie bereits bei den
anderen Interviews im Sinne der ,,Einklammerung des Geltungscharak-
ters“ (Mannheim 1980, S. 88) davon auszugehen, dass fiir den Sprecher
nicht nur in dieser Hinsicht Evidenz besteht, sondern auch in Hinblick
auf die mit dem tibetischen Buddhismus verbundenen metaphysischen
Implikationen (,,Beim Tod, bin ich, Tod bin ich ja der Experte, nicht?<).

Im folgenden Interviewausschnitt schildert Ole Nydahl unter Nennung
einiger spezifischer Details, wie er in der Vermittlung der Phowa-Ubung
ebendiese selbst vollzieht:

Ole Nydabl: Ja. Ich zieh sie hoch, klar, klar, klar, also man

Interviewer: Du leitest nicht nur an, sondern machst genau denselben
Zustand.

Ole Nydahl: Ohne, ohne ist es nicht Diamantweg. Dann ist es nur so eine
intellektuelle Erklirung. Nein-nein, muss es (klatscht in die Hande) selbst
tun und dann kommt es, nicht? (Interviewer: Ja) Ja-ja. Das muss man,
das ist notig. Und ich hatte so phantastische Lehrer, also den ersten wie-
dergeborenen Lama Tibets, der Karmapa, unser Hauptlehrer, nicht? Der

249 Der Sozialwissenschaftler verfiigt weder tiber die medizinische oder psycholo-
gische (etwa psychosomatische) noch tber die spirituelle Kompetenz, hier ein
Urteil fillen zu konnen. Es bleibt nur die Haltung eines methodologischen Ag-
nostizismus, in der die Aussagen der interviewten Akteure als Ausdruck spe-
zifischer Selbst- und Reflexionsverhiltnisse wahr-genommen werden miissen.
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er war, der sechzehnte Karmapa war Han/ man/ Hauptlehrer von meiner
Frau und mir/ jetzt haben wir den siebzehnten und wir haben ganz vie-
le tiichtige Lehrer und so weiter Ja, WIRKLICH, Hannah und ich waren
vier Jahre im Himalaya, nicht? Vier, vier Jahre, ja: Achtundsechzig bis
zweiundsiebzig waren wir im Himalaya und haben da meditieren gelernt
und [...] du kriegst ein Loch in Kopf. [...] Also ist ne Atmung und man
ruft, man erweckt ein Kraftfeld. Innerlich, wie duferlich. Und das ist, was
zieht, nicht? Stellt sich ein, das Gewahrsein, nicht? Man schickt das Stufe
nach Stufe hoch bis zur Schideldecke und dann mit (macht ein Geriusch)
dann geht man hoch. Und nach einiger Zeit dann fangen die Leute an
Kopfweh zu kriegen und innerhalb von ein paar Tagen, nicht, das/ jetzt
werde ich ein bisschen mehr Zeit nehmen, aber sagen wir, drei-vier Tagen
haben sie alle ein Loch im Kopf. Kommen wir hin und man kann beriih-
ren und da ist n Tropf/ Bluttropf, oder man beriihrt es ganz leicht und die
sind sehr empfindlich (Interviewer: Ja.) und das BLEIBT dann hinterher.
Es geht nicht wieder weg. Die Verbindung, die man da hat, diese energe-
tische Verbindung durch den Korper, den, der bleibt.

Interviewer: Also das zu erfahren, woll, wenn man das/

Ole Nydabhl: Ja, das ist es, das ist/ fangt man WIRKLICH, dass das das
grofste Geschenk ist.

An dieser Stelle wird nochmals im Detail deutlich, dass es sich bei der Pho-
wa-Ubung um eine korperorientierte Praxis handelt, in der sich Konzepte,
Visualisierungen und bestimmte yogische Atempraxen in besonderer Wei-
se verzahnen. Dartiber hinaus wird auf die Autoritdt der Traditionslinie
verwiesen. Kein geringerer als der oberste Linienhalter der Karma Kagyu-
Tradition — namlich der 16. Karmapa — und weitere ,,tiichtige Lehrer* aus
der Tradition hitten Ole Nydahl in Meditation unterwiesen. Die Evidenz
der eigenen leiblich vollzogenen Praxis wird hier also erneut durch signi-
fikante Dritte kommunikativ stabilisiert. So wie bei Frau Kraft die Ubung
erst in der gemeinschaftlichen Praxis und in der kommunikativen Vermitt-
lung zugleich als gefiihlt und metaphysisch sinnhaft erscheint, sind auch
Ole Nydahl und seine Frau ihrerseits in eine Ubertragungslinie eingebun-
den, durch die das Vermittelte seinen Sinn erhalt.

Worin zeigt sich nun aber der motivierende Sinn fiir Ole Nydahl? Zur
Ergriindung dieser Frage schauen wir abschliefSend auf eine weitere Inter-
viewsequenz, in der er von einem besonders intensiven Erlebnis berichtet,
namlich wie er die Phowa-Praxis fur einen verstorbenen Schiler vollzieht,
obwohl er selbst nach einem schweren Unfall im Krankenhaus liegt:

Interviewer: Und ih wenn man das macht dann ist das innerlich eine
Freude, oder so, ([Name]: Ja-ja) wenn man da ist. Also Amitabha ist das?
(Ja-ja, Amitabha. Ist das)

Ole Nydabhl: RIESIGE Freude. RIESIGE Freude. Das, also das, wenn man
DAS kriegt, das ist das grofSte Geschenk.
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Interviewer: Und das ist einfach ein Zustand der Leere? Oder, oder wie,
oder der Freude, oder der, oder der ih der Prisenz, oder wie kann man
das beschreiben?

Ole Nydabhl: Eins der riesigen Wonne, nicht und dann ,,Bing®, alles da,
ich war ich war IM Buddha drin. Bei meinem, also bei meinem Unfall
da, da war ich VOLL, VOLL in ihm drin und dann [...| und dann hab ich
das getan. Dann habe ich es, dann bin ich mit ihm rausgegangen, ich hab
ihn abgeliefert da. Dann war die Wonne so grofS, also einige Zeit war ich
nicht voll bewusst und dann, als ich da war, dann befand ich mich auf
der rechten Seite vom Buddha und ich hab gedacht: Ei- und ich gesehen,
so ei- dasselbe Profil, wie, wie Shamarpa eigentlich. Ja-ja. Und. so eine
knubbelige Nase und alles, und der war/ und dann hab ich gesagt: Ja, hm-
hm, ja dann wollt ich sehen, was war, dann war ich aus ihm raus, dann
hatte ich die ganze Gegend gesehen und weil mein Geist vor allem eben
Schiitzer Schutz (Interviewer: Hm-hm, hm-hm) also so wirklich, nicht?
Ich denke immer: Was ist hier zu schiitzen, nicht?

Interviewer: Und das siehst du alles sehr klar [...]

Ole Nydabhl: Ja-ja, ich sehs voll, ich seh da: Ja, haha: Da ist ein (unver-
standlich) da ist ein Eck, da, wenn etwas passiert, konnte man das tun,
nicht? Und so weiter, und das hat sich so ausgewirkt, dass ich da war
dann raus aus dem roten Buddha rauf: Da habe ich gewusst: Ich musste
wieder zuriickkommen, nicht? Ich konnte nicht oben bleiben. Ich hab fiir/
Hannah war da, [Name] war da, wie alle, die Arbeit war da. Aber dann
bin ich rum und das letzte, was ich dann gesehen habe auf dem Weg, das
waren die kleinen Tierchen, die die noch kleineren und Krankheitserreger
gegessen haben. Nicht? Und dann mit diesem Gefiihl: Ah, in Ordnung,
dann bin ich wieder in den Korper und dann safSen sie rechts und links
Hannah und [NAME]. Rechts und links von mir. Das war spannend.
War schon. [...]

Interviewer: Also praktisch, wenn ihr erfahrt, da ist jemand, der stirbt.

Ole Nydabhl: Ja, dann kriege ICH den. oder, oder der dann dh dann prak-
tisch einen Kontakt aufnehmen. Kann man ihn retten, ja-ja, geistig, oder
Geistigen Kontakt und dann schicken.

Der Interviewer fragt zunichst nach der mit der Phowa-Meditation ver-
bundenen Erlebnisqualitit und verweist auf den in der Meditation vi-
sualisierten roten Buddha Amitabha. Lama Ole Nydahl spricht daraufhin
von der Erfahrung riesiger Freude und betont, dass es sich um das ,,grof-
te Geschenk“ handele, wenn einem diese Erfahrung zuteilwird. Als Ant-
wort auf die Frage nach der Spezifizierung der Erfahrungsqualitit glei-
tet die Erzdhlung nahtlos in die Schilderung einer konkreten Erfahrung
tber, die der Lama wihrend eines Krankenhausaufenthaltes gemacht
hat. Er scheint dort ,,eins“ zu sein mit ,,der riesigen Wonne* und erfahrt
sich schlagartig (,,Bang“) mitten ,,im Buddha drin“. Anschlieffend be-
ginnt er damit, den Verstorbenen beim Buddha abzuliefern, wobei sich
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wohl Phasen von klarer und weniger klarer Bewusstheit abwechseln. Ins-
gesamt mutet die Szene lebendig und farbig an und der Lama tritt durch
den Segen der Buddhas als aktiver Schiitzer auf, der etwas fiir seinen
Schiiler tun kann. Zugleich scheint die Riickbindung an weltliche Auf-
gaben auf. Die Gedanken an seine Verpflichtungen gegentiber den Schii-
lern und Hannah, seiner Ehepartnerin, weisen den Lama darauf hin, dass
er nicht in den Ekstasen des Buddhahimmels verbleiben kann, sondern
zuriickkehren muss. Diese Bewegung wird schliefSlich vollzogen und die
Riickkehr zu den vertrauten Menschen, die am Krankenbett stehen, wird
als schon erlebt. Die Imagination der Krankheitserreger und ihrer Vertil-
gung durch andere Organismen symbolisiert den Krankenhauskontext
wie auch die Bearbeitung der eigenen korperlichen Versehrtheit.

In hoch verdichteter Form verweben sich in dieser Szene ein personliches
Drama (namlich ein schwerer Unfall in Folge eines Fallschirmsprungs), die
am Krankenbett vollzogene spirituelle Begleitung eines verstorbenen Schu-
lers, der Vollzug der Visualisierung und die hiermit einhergehende Eigen-
dynamik in der evozierten Szenerie, die Bindung an den eigenen Lehrer,
die Verantwortung gegentiber den eigenen Schiilern und das Warten der-
selben am Krankenbett sowie nicht zuletzt das mit all dem einhergehende
phianomenale Erleben und die damit zusammenhingende riesige Wonne.

Im Angesicht der Zusammenschau dieser Aspekte verwundert es nicht,
dass der Sprecher gerade diese Szene als Referenzerlebnis ansieht, an dem
das Geschenk der Phowa-Meditation erfahrbar wird. Vor dem existenzi-
ellen Hintergrund des eigenen Unfalls erscheinen die imaginierten Welten
des tibetischen Buddhismus fiir den Erlebenden besonders real.

Da vermutlich bereits mehrere tausend Mal wiederholt, kann die Pho-
wa-Visualisierung auch im Krankenhaus nahezu spontan, eben habitua-
lisiert ablaufen. Sie vermittelt gerade hier den Lama als einen geistigen
Akteur, der auch im Angesicht von korperlichen Widrigkeiten seine Sinn-
bestimmung findet: namlich von sich selbst zu abstrahieren, um anderen
zu helfen. Dies wiederum ist in den rekursiven Zusammenhang eingebet-
tet, dass er Shamarpa, seinem eigenen Lehrer, begegnet, wodurch er den
Segen bzw. die Ermichtigung erfihrt, anderen dienen zu konnen. All dies
erscheint nicht fraglich, sondern vollzieht sich hier in nattrlicher Wei-
se. Der traumgleiche Charakter der Imagination prasentiert sich in Hin-
blick auf deren gefiihlte Intensivitat als Realitit. Im Buddha die Wonne
zu spuren, d. h. in dieser spezifischen spirituellen Tradition geborgen zu
sein, steht hier synonym mit der Praxis anderen Wesen zu dienen, um an
dem mit diesem Mitgefiithl verbundenen Gliick partizipieren zu konnen.

Es kann festgehalten werden, dass in dieser Szene die Form des Leh-
rers in Meisterschaft zum Ausdruck kommt: Die Phowa-Ubung ist hier
nicht mehr Ubung, sondern vollzieht sich als habitualisierte Praxis eines
Arrangements, das den Praktizierenden in genau jenen Selbst- und Welt-
beziigen hervorbringt, die fir den tibetischen Buddhismus konstitutiv
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sind. Das Mahayana-Ideal (zum spirituellen Fortschritt anderer Wesen
beizutragen) und der Tantrismus (sich mit der Projektion des Idealselbst
tiber die mimetische Identifikation mit den Autorititen der Tradition zu
verschmelzen) finden in der Selbstvergessenheit dieser Praxis zusammen.
Fiir den Praktizierenden besteht kein Grund zu zweifeln, wenn er die
Frucht der Wonne erfihrt und die Transzendenz in die Immanenz pha-
nomenalen Erlebens geholt wird — und zwar dadurch, dienen und lieben
zu konnen und hiermit niitzlich und geliebt zu sein.

Wiederum abstrakt formuliert treffen wir hier auf eine generalisier-
te Ich-Du-Relation, die in jedem Vollzug der Phowa-Praxis in sich selbst
eintritt und so ihre phianomenale Evidenz aktualisiert, wodurch sich zu-
gleich die Realitat der mythischen Welten des tibetischen Buddhismus
aktualisiert. Die ,,innerste Privatheit der Du-Subjektivitat® ist ,,ein eben-
so unzulanglicher Raum wie die mythologischen Dimensionen, in denen
die himmlischen Heerscharen schweben®, formuliert Gotthard Giinther
(1975, S. 61f.) und weist damit auf den Kontexturabbruch hin, der das
Sein mit dem Tode konfrontiert.

Sich stattdessen im Imaginiren einzurichten, wo bereits das seinslo-
gisch nicht zugingliche Du als Reflexion konstituiert ist, eroffnet demge-
geniiber eine transzendente Welt, die diesseitig gefiihlt wird. Im Fall von
Ole Nydahl verschrinken sich zudem die inneren Zeichen mit externen
Evidenzen. Hiermit gelingt gewissermafSen eine Naturalisierung der Tran-
szendenz: Die von den Medizinern erstellten Bilder der Schideldecke na-
turalisieren die Transzendenz, ebenso wie es die bei der Uberpriifung der
Schiiler gefundenen Stigmata zeigen. Was sie zeigen bzw. die Frage, ob
und worin genau der Konnex zwischen Ubung, Zeichen und Bezeichne-
tem besteht, erscheint angesichts des Zeichens unbedeutend. Man sieht es
doch! Wieder gelingt performativ der Kurzschluss zwischen der eviden-
ten Sphire des Seins und der per se durch das Bewusstsein nicht erreich-
baren Spharen, die jenseits des Kontexturabbruchs liegen. In diesem Sin-
ne fallen hier Weltbezug und Weltsicht, Praxis und Theorie zusammen.

Nur in der Praxis kann vollzogen werden, was aus dem Blickwin-
kel der theoretischen Vernunft nicht moglich ist: die Ruckbindung der
Transzendenz in die Immanenz. Ole Nydahl verkorpert vor diesem Hin-
tergrund buchstablich die Reflexionsperspektiven des tibetischen Bud-
dhismus. Bei ihm riickt die Alteritdt in den Vordergrund als eigentlicher
Schlussel zur Praxis. Sowohl in der Imagination des eigenen Lehrers
als Buddha wie auch in der Ubernahme der Lehrerrolle wird das Ich-
Es-Verhiltnis tiber die Projektion des Ich in ein vermittelndes Du tran-
szendiert, was wiederum der eigenen spirituellen Praxis enorme Evidenz
verleiht. Hierin — ndamlich anderen zu helfen — liegt die ,eigentliche Be-
deutung der Phowa-Praxis“, wie Seegers (2013, S. 273) formuliert. Und
dies im Alltag, ja sogar am Krankenbett zeigen zu kénnen, kann als Be-
weis dafiir gesehen werden, dass Nydahl auf einer habitualisierten Ebene
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verstanden hat, worum es im tibetischen Buddhismus geht: das eigene
Ich auf Basis tantrischer Visualisierungen zu transzendieren, da dieses
monokontextural — und damit sterblich ist.

Diese Bewegung gelingt freilich nur aus der Perspektive eines Selbst,
das all diese Selbst- und Weltverhaltnisse mitfithrt. Im Anschluss an De-
wey handelt es sich bei diesen Prozessen selbstredend um imaginative
Projektionen, die sich aus Quellen speisen, die nicht der willentlichen
Entscheidung unterliegen. Erst auf dieser Basis kann die ,,idea of the in-
tegration of the shifting scenes of the world into that imaginative total-
ity we call Universe“, von der Dewey (1986, S. 14f.) spricht, an Kraft
und Plausibilitit gewinnen.

Im Sinne der rekursiven Einheit von Erkennen und Tun wird hier also
qua Projektion ein spirituelles Universum aufgebaut, das als gefiihlte
Imagination wiederum Erleben und Handeln pragt.

Shikantaza — Verkorperung des Soto-Zen im ,nur Sitzen™

Wie aber kann sich die rekursive Stabilisierung als selbstevidente Praxis in
einem buddhistischen Schulungssystem darstellen, das in seiner Selbstbe-
schreibung explizit beansprucht, auf religiose und spirituelle Konzepte so-
wie jegliche Form der Imagination und Projektion zu verzichten?

Als Musterbeispiel ziehen wir hier die Soto-Schulen des Zen-Buddhismus
heran, da sie im Gegensatz zum Rinzai-shii zudem auf das Konzept einer
spirituellen Entwicklung verzichten, weshalb selbst Erleuchtungserfahrun-
gen wie kensho und satori innerhalb der Schulung keine hohere Bedeutung
zugewiesen wird. Ubrig bleibt einzig das reine Sitzen (jap. Shikantaza),
denn hierbei fallen Ziel und Praxis zusammen. Gleichsam als Methode
ohne Methode offenbare sich dabei, worum es im Zen eigentlich geht.

Gleichzeitig wird jedoch markiert, dass es sich bei diesem Sitzen nicht
um ein gewohnliches Sitzen handelt. Lassen wir hier zunachst Meister
Dogen sprechen, der den Soto-Zen im 13. Jahrhundert nach Japan ge-
bracht hat:

»Nur sehr wenige Menschen wissen, dass nichts anderes zu tun als zu
sitzen der Buddha-Dharma selbst ist, und dass der Buddha-Dharma
selbst nichts anderes ist als nur zu sitzen. Auch wenn einige mit dem
Korper verstanden haben, dass das Sitzen der Buddha-Dharma ist, hat
niemand das Sitzen als das Nur-Sitzen erkannt. Wie kann dann irgend-
einer den Buddha-Dharma bewahren und ihm als dem [wirklichen] Bud-
dha-Dharma vertrauen? Deshalb gibt es das Sitzen mit dem Geist, was
nicht dasselbe ist wie das Sitzen mit dem Korper. Es gibt das Sitzen mit
dem Korper, was nicht dasselbe ist wie [die Vorstellung des] Loslassens
von Korper und Geist. Wenn man schon dort angekommen ist, stimmt
die Praxis vollkommen mit dem Verstindnis iiberein, und so iibten die
Buddhas und Vorfahren. Sakyamuni Buddha wandte sich an eine grofSe
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Versammlung: ,Wenn ibr in der vollen Lotushaltung sitzt, werdet ibr
den Korper-Geist des Samadhis erfabren und viele Menschen werden
die Wiirde und Tugend dieser Haltung achten. Wie die Sonne die diese
Welt erbellt, klirt und befreit der Samadhi von einem schlifrigen, trigen
und melancholischen Geist. Der Korper ist dann leicht und ohne Mii-
digkeit. Die Wabrnehmung und das Bewusstsein sind auch leicht und
beweglich.* (Dogen-Zenji 2008, S. 328; Hervorhebungen im Original).

Schon in diesem paradigmatischen Zitat wird deutlich, dass eine be-
stimmte korperliche Haltung, namlich der aufrechte Lotus-Sitz pars pro
toto die Zen-Haltung reprasentiert, oder um mit Cassirer zu sprechen
die symbolische Prignanz auszudriicken vermag. Demnach fasst diese
korperliche Haltung als ,,,sinnliches® Erlebnis zugleich einen bestimm-
ten nicht-anschaulichen ,Sinn‘ in sich“ und bringt diesen ,,zur unmittel-
baren konkreten Darstellung® (Cassirer 1994, S. 235).

Das Sesshin als mehrtigige Ubungsperiode intensiven Sitzens bildet —
homolog zum Phowa-Kurs im Diamantweg-Buddhismus — die Laborsi-
tuation, in der diese Haltung in rituell geschiitztem Rahmen eingetibt und
habituell verkorpert werden kann. In welcher Form aber verzahnen sich
hierbei Erleben, Erkennen und Praxis? Oder anders herum gefragt: Was
gewinnen Zen-Schiiler dadurch, dass sie nur sitzen, und wie stabilisiert
sich solch eine Praxis, damit sie fiir zuktnftige Praxen instruktiv bleibt?

Wie sich in vielen Interviewgespriachen gezeigt hat, kommt in diesem
Prozess der Auseinandersetzung der Praktizierenden mit den wihrend
des Sitzens erfahrenen Schmerzen eine besondere Rolle zu. Die strenge
Sitzhaltung — in der Regel ist gefordert, in Lotus- bzw. zumindest in Hal-
blotusstellung zu sitzen — und das Primat, sich kein bisschen zu bewegen,
geht nach langeren Sitzperioden unweigerlich mit intensiven Schmerzen
in den Knien oder anderen Gelenken einher.

Was aber bedeutet die Konfrontation mit dem Schmerz fir die Pra-
xis? Zur Beantwortung dieser Frage schauen wir auf einige Interview-
ausschnitte mit Langzeitpraktizierenden. Herr Meyer ist zum Zeitpunkt
des Interviewgesprachs 53 Jahre alt und praktiziert seit mehr als 30 Jah-
ren Zen im Rahmen der Zen-Vereinigung Deutschland:

Interviewer: Aber man bleibt sitzen dann. Innerlich quasi tobt es und man
bleibt aber trotzdem sitzen?

Herr Meyer: Ja, auch das kann man noch ein bisschen unterscheiden. Die
Frage ist ja auch, wie man sitzt und eben wenn es gelingt, und ich denke,
das ist eigentlich der beste Umgang damit. Der beste Umgang ist wirklich
absolut unbeweglich zu bleiben. Aber das ist eigentlich, wenigstens fiir
mich ganz personlich oder in meiner Geschichte der Punkt, wo ich quasi
meine Widerstinde iberwunden habe. Aber solange ich im Widerstand
bin, kommt es meistens auch dazu, dass ich nicht unbeweglich sitze, son-
dern mich auf dem Kissen schon mal hin und her ruckel oder versuche
in der Haltung eine etwas schmerzfreiere Position zu finden. Ja. Aber ich
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stehe nicht auf. So nicht. Ich gehe nicht raus aus der Haltung, aber wenn
ich sehr arg kampfe, wenn ich sehr genervt bin von dem Schmerz, dann
siecht man das wahrscheinlich auch duferlich. Da sitze ich nicht mehr
ganz so in guter Spannung und aufrecht, aber im Regelfall so bei lange-
ren Sesshins so kommt dann nach zwei, drei Tagen zu dem Punkt, wo ich
einmal richtig/ tja, wie kann man das sagen? Wo gar nichts mehr ging,
wo man solange wie die kraftemifSig an einem Nullpunkt angekommen
ist und danach kommt meistens eine wirkliche Akzeptanz, dessen was da
ist. Und danach habe ich oft erlebt, dass ich dann ganz unbeweglich sit-
zen kann, trotz Schmerz. Dass ich nicht mehr kiampfe mit dem Schmerz,
nicht mehr diskutieren, nicht mehr so viele Sitze produzieren, sondern
mich trotz Schmerz dann wieder auf andere Dinge konzentrieren kann,
auf die Gegenwart, auf die Unbeweglichkeit. So, und das wo ich dann
in die Phase reinkomme, wo der Widerstand aufgelost ist. Und dann ist
der Schmerz nahezu uninteressant oder dann ist der Schmerz nahezu un-
bedeutend und unwichtig. Und dann hat man es leicht zu sagen, dass

Schmerz auch die Konzentration férdert. Dann ist das auch so. Aber vor-

her ist das meistens dann eine ganz personliche massive Auseinanderset-

zung, wo auch nichts Theoretisches hilft. Das ist einfach schon massiv.

Und das tiber Jahre und immer wieder und immer wieder. Ist an der Stelle

kein Wellnessprogramm.

Herr Meyer verweist zunachst auf eine typische Dynamik, die viele Zen-
Schiiler wihrend eines mehrtigigen Zen-Sesshins erfahren. Nicht zuletzt
durch die Sitzhaltung induziert, entstehen starke Schmerzen. Der Versuch,
dem Schmerz durch kleine Bewegungen oder der Suche nach einer weni-
ger spannungsvollen Position auszuweichen, fithrt nicht zur Linderung.
Die Praxis zeigt, dass allein die Einnahme einer akzeptierenden inneren
Haltung als Losung tibrig bleibt, um dem Schmerz begegnen zu konnen.

Eine solche Haltung besteht jedoch auch beim erfahrenen Praktizieren-
den noch nicht zu Beginn des Sesshins, sondern manifestiert sich erst nach
zwei bis drei Tagen — und zwar als Konsequenz der inneren Kapitulation
(» Wo gar nichts mehr ging, wo man [...] kraftemafSig an einem Nullpunkt
angekommen ist“). In Folge der Selbstaufgabe verschwindet der Wider-
stand gegen die Situation im Allgemeinen und damit die Schmerzen an
sich — korperliche und geistige Gegenwart fallen zusammen. Als zunichst
paradox anmutende Wirkung wird es dadurch maoglich, in einer sehr sta-
bilen und unbewegten Form zu sitzen, wenngleich weiterhin Schmerzen
bestehen. Da sich die Agonie aufgelost hat, kann der Schmerz als Hilfs-
mittel wahrgenommen werden, um sich noch besser zu konzentrieren. Die
Schmerzempfindung selbst verliert demgegeniiber an Bedeutung.

Die Auseinandersetzung mit dem Schmerz miindet hier in eine be-
stimmte Dramaturgie, die einem fiir den erfahrenen Praktizierenden vor-
hersehbaren Verlauf folgt: Zunichst herrscht erheblicher Widerstand
und Kampf, dem ab einem entsprechenden AusmafS an Verzweiflung
die Hingabe an die Situation folgen kann, was in Entspannung und
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schliefSlich eine Haltung der Akzeptanz gegentiber der gegenwartigen
Situation miindet. In einer zweiten Interviewsequenz werden nochmals
einige Details dieser Dynamik deutlich:

Interviewer: Nein, aber das scheint immer ein sehr grofSes Thema zu sein,
diesen Schmerz sozusagen durchzustehen oder der Schmerz, der kommt
und dann vermutlich gelingt es dann auch nicht immer oder wenn man
sozusagen andichtig darauf wartet, dass jetzt am zweiten Tag, dass das
dann vergeht. Was Sie vorhin meinten, dass man sich dann konzentriert
und wartet oder erwartet, dass es dann dadurch nicht klappt oder dass es/

Herr Meyer: Richtig. Das kann man/ Da kann man sich nicht wirklich
programmieren, sondern ich hatte zum Beispiel erwartet, dass nach 20
Jahren mal der Schmerz aufhort. [...] als ich so 28, 30 Jahre gesessen habe
ich eine Erkrankung bekommen, die mich zu dem Punkt brachte, die Bei-
ne schwellen jetzt an, weil ich Wasserablagerungen in den Beinen habe
und das hat den Schmerz nochmal deutlich mehr werden lassen und dann
kam diese Frage, soll ich dann nicht besser ganz aufhoren oder besitze
ich noch das Potential, diesen Schmerz noch auszuhalten, damit leben zu
konnen. Und an der Stelle habe ich mich entschieden, dass ich das also tun
werde und dass ich ihn aushalte und dass ich mit Schmerzen sitzen wer-
de. Das war die richtige Entscheidung und seitdem reduziert der Schmerz
sich wieder. Seitdem habe ich ihn auch nochmal besser erforscht und stu-
diert und kenne ihn jetzt besser und ich habe heute, glaube ich, weniger
Widerstinde, weniger Auseinandersetzungen damit, er ist einfach besser
integriert und ich bin kooperativer mit ihm. Frither hat er mich oft sehr
an den Rand gebracht und ganz starke Emotionen. Das ist heute weniger
geworden. Ich hoffe, es bleibt so. Weif§ man nicht, aber ich hoffe es, dass
es jetzt erst mal so bleibt.

An dieser Stelle wird zunachst nochmals das heroische Moment der Zen-
Praxis deutlich, dariiber hinaus aber auch der Eigenwert, der gewonnen
werden kann, wenn man sich auf diese Praxis einldsst. Zen — wenngleich
als Kampf auf dem Kissen inszeniert — miindet damit in eine Praxis, die
akzeptieren ldsst, dass man die eigenen Lebensprozesse nicht kontrollie-
ren kann, sondern sich ihnen hinzugeben hat. Mit dem Wegfall des Wi-
derstandes — dies zeigt sich hier auch am Beispiel der durch Krankheit
induzierten Probleme — verschwinden zugleich all jene Emotionen, wel-
che in solchen Situationen das Leben so schwer machen.

Gleichzeitig wird die bewusste Annahme des Schmerzes als Schritt
empfunden, der als eigene Entscheidung zugerechnet wird. Indem die Si-
tuation auf diese Weise angenommen wird, entschwindet die Agonie ei-
nes gespaltenen Selbst, entsprechend der das Ego zunichst etwas ande-
res anstrebt als die gelebte Dynamik des gegenwirtigen Moments. Die
hiermit verbundene Linderung, ja sogar der Riickgang der Schmerzen
und der damit einhergehenden starken Emotionen kann auf diese Weise
als eigentlicher Segen der Zen-Praxis reproduziert werden.
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Es wird aufSerdem deutlich, dass Zen in diesem Sinne kontinuierlicher
Arbeit und Anstrengung bedarf, also nicht in der Finalitit einer endgiil-
tigen Erlosung aufgeht. Es ist nicht so, dass man sich hinsetzt und der
Buddha ist, wie die Rede des Soto-Meisters zunachst suggeriert, sondern
man hat immer wieder durch die Agonie hindurchzugehen, um im Los-
lassen von Korper und Geist erneut Buddha zu werden. Dieser Zyklus
wird zugleich gebraucht, um sich in Hinblick auf seinen soteriologischen
Praferenzwert zu reproduzieren. Sitzen ist nicht einfach, sondern muss
getan werden. Das Leiden muss immer wieder erneut durchschritten
werden, um die Aufhebung des Leidens zu erfahren. Es reicht nicht, sich
die Vereinigung von Korper und Geist vorzustellen. Man muss es erfah-
ren und erleben, um zugleich im Erleben dieses Segens auch das Wissen
um die Verginglichkeit und Kontingenz dieser Erfahrung mitzufihren
(»Ich hoffe, es bleibt so. Weifs man nicht, aber ich hoffe es.”).

Der Schmerz selbst fungiert dabei gewissermaflen als Medium, das
diese Prozesse in besonderer Weise vermitteln kann. Zum einen bildet
er eine Briicke zwischen Korper und Bewusstsein. Zum anderen ldsst
der Schmerz die tiblichen Sinnhorizonte des Alltags kollabieren. Er ma-
nifestiert sich durchschlagend im Hier und Jetzt, denn — so Luhmann —
»wenn die ganze Welt sich im Korper zusammenzieht und gegen jede
Unterscheidung von Innen und AufSen nur noch der Schmerz herrscht
(Luhmann 1990, S. 189), schrumpfen Zukunft und Vergangenheit zum
brute fact der Gegenwart zusammen. Der Schmerz ist hiermit als Tor zu
einer vorreflexiven Welt anzusehen, die nicht durch die propositionale
Struktur der Sprache und damit auch nicht durch die hiermit einherge-
hende Subjekt-Objekt-Dichotomie gepragt ist.

Insofern der Schmerz akzeptiert ist, scheint es entsprechend nur noch
ein kleiner(er) Schritt zu sein zu einer Qualitit des Erlebens, in der das
Denken und der innere Dialog zuriicktreten konnen (,,nicht mehr dis-
kutieren, nicht mehr so viele Sitze produzieren®). Den Widerstand auf-
zugeben heifdt damit auch, das Ego in den Hintergrund treten zu lassen.
Innere Stille kann fiir ein paar Momente erlebt werden.

Mit dem Gesagten wird verstindlich, was ein Praktizierender ge-
winnt, wenn er sich auf die Zen-Ubung einlisst. Wenn dieser Zyklus
von Schmerz, Widerstand und (Selbst-)Aufgabe in der Laborsituation
des Sesshin hinreichend oft durchlebt worden ist, kann er sich auch in
der alltdglichen Lebenspraxis reproduzieren. Schauen wir diesbeziiglich
auf eine weitere Interviewsequenz:

Interviewer: Ja, dann sind es 33 Jahre. Ist es dieses Praktische, dass Sie

sozusagen dieses tdglich

Herr Meyer: Ja, so kann man sagen, das ist das Praktische. Es ist das ein-
fache, stille Sitzen so. Ich meine, ist ja ein bisschen vielfaltiger. So im Zen
gibt’s ja doch einen starken Sangha-Gedanken. Die Gemeinschaft. Und
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ich muss sagen, die letzten Jahre hat das fiir mich eine sehr tragende Kraft
in dem Ganzen bekommen. Einfach auch deshalb, weil ich seit zehn Jah-
ren jetzt eine kleine Gruppe leite. [...] Also sehr viel Motivation spiire ich
gar nicht, brauche ich auch nicht. Es ist einfach was sehr, sehr Alltigliches
geworden. Es ist sehr normal fir mich, morgens aufzustehen, irgendwie
einen Kaffee zu trinken oder einen Tee zu trinken und mich dann hinzu-
setzen. Und 40 Minuten Zazen zu praktizieren. Also da ist/ wissen Sie ja
sicherlich, diese Zielsetzung im Zen werden nicht gerade begriifit, weil sie
normalerweise den Geist ein wenig/ weil sie so den gierigen Anteil unse-
rer Seele ein Stiickchen ansprechen. Dadurch wird es eher komplizierter
und turbulenter und ist eigentlich eher gut und ein Ubungsziel, dass man
frei von Erwartung sitzt. Aber man sitzt nicht frei von Zielen. Das Ziel
im Zazen ist ja schon optimal zu sitzen, gut zu sitzen, tief einzudringen,
wach zu sein, das praktiziere ich auch. All diese Ziele und Erwartungen
sind ja nicht nur ein bewusster Prozess, sind nicht nur etwas, was man
so im Ganzen klar vor der Nase sieht, sondern es sind eben auch so halb
bewusste Prozesse, die einem oft erst im Nachhinein klar werden. So. Es
ist unbedingt so, dass ich jetzt sitze und mir denke, ich will kliger wer-
den, ich will kommunikativer werden, ich will angstfreier werden, aber
so halbbewusst gibt es solche Motive. Und daher weifs ich nicht, ob ich
zurzeit noch ein halbbewusstes habe. Bewusst habe ich so eigentlich den
Wunsch, diesen Weg zu praktizieren, zu vertiefen, mich und den Geist da-
durch noch tiefer kennenzulernen, zu studieren, aber natiirlich auch mein
ganz Personliches abzulegen. Abzulegen und in Leerheit und Stille einzu-
tauchen. Frei von meiner Person. Das ist so der Wunsch, den ich morgens
habe. Abzulegen, was sonst so an bla bla wihrend des ganzen Tages dann
wieder ein wichtige Rolle spielt.

Einerseits offenbart sich hier die tagliche Zen-Praxis bereits als nattir-
liche, habitualisierte Gewohnheit eines Langzeitpraktizierenden, die
durch die Gemeinschaft der Praktizierenden getragen wird. Zudem
wird nochmals der soteriologische Kern dieser Praxis deutlich, namlich
der Wunsch, ,,frei von meiner Person® in die ,,Stille und Leere“ einzu-
tauchen. Dieses ,,Bediirfnis nach Seelenfrieden® auf Basis der Uberwin-
dung der dem Menschen typischen Egozentrik (Tugendhat 2006, S. 7) ist
Herrn Meyer als ebenso erfahrenem wie reflektiertem Schiiler bewusst
zuginglich. Im Halbbewussten bleibt jedoch die Eigendynamik eines
Prozesses gegenwirtig, der die Paradoxie des absichtslosen Strebens ent-
faltet und organisiert, namlich in hochgradig ritualisierter Form — also
zweckfrei und sinnfrei — das Ziel der Ziellosigkeit verfolgen zu wollen.
Die Stille, die mit der Entsagung von den Bewegungen und Agonien des
eigenen Egos einhergeht, ist lingst zum Attraktor dieser Praxis gewor-
den, ein Attraktor, der eben diese Praxis dauerhaft instruiert.

Beim routinierten Schiiler geschieht diese Willensbewegung jedoch
selbst bereits habitualisiert und kann entsprechend naturwiichsig zum
Ausdruck kommen. In diesem Sinne tragen als Motivation weniger die
benannten, weltlichen Motive (beispielsweise der Abbau von Angsten),
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sondern vielmehr der Wunsch, immanent Befreiung von der Agonie des
eigenen Selbst zu erfahren.

Der erfolgreiche Besuch eines Zen-Sesshins und die hiermit erfolgende
intensive Auseinandersetzung mit dem Schmerz mutet als tiefgreifender
Initiationsritus an, der die Bewegung aus der Agonie hin zur Befreiung
erleben und habituell verankern lasst. Schmerzerfahrungen schreiben sich
per se in den Korper ein, ebenso wie die psychischen Bewegungen, welche
den Schmerz minimieren und bewiltigen lassen. Das Sesshin steht fuir die
Etablierung der paradoxen Erfahrung, dass sich der Schmerz nur tber-
winden ldsst, indem man den psychischen Widerstand gegen ihn loslasst
und durch den Schmerz hindurch geht. Das Sesshin lasst diese Einsicht
in der rekursiven Einheit von Tun und Erkennen innerhalb einer rituel-
len Dramaturgie etablieren, welche das soteriologische Ziel als Szenerie
in einem ubergreifenden Arrangement verbindet. Der S610-Zen bedarf in
diesem Sinne nicht komplexer Imaginationen, wie sie im tibetischen Bud-
dhismus tblich sind. Die Komplexitit der soteriologischen Selbst- und
Weltbeziige des Zen ist vielmehr in das Sitzen selbst eingelagert.

Das Sitzen mit dem Geist und das Sitzen mit dem Korper — so Dagens
Unterscheidung — ist dasselbe wie das Loslassen von Korper und Geist.
Dementsprechend begegnen wir hier einer reflexiven Leiblichkeit auf der
Suche nach sich selbst, die zugleich in eine pragmatische Losung des hier-
mit aufgeworfenen Bezugsproblems miindet: Ein solchermaflen, durch
die Zwinge des Sesshins programmiertes Sitzen kann nicht anders, als
Selbstfindung im Modus der Selbstdistanzierung hervorzubringen. Da zu
sein, also die Form des Sitzens zu verwirklichen, setzt voraus, sich selbst
(vor allem seine Widerstinde) zuriicknehmen zu konnen. Insofern diese
Figur leiblich begriffen ist, erscheint das Sitzen als Segen, der das Selbst
zur eigenen Leiblichkeit (und damit auch zur Subjektivitit des eigenen
Wollens) zuruickfiihrt. Das Personliche abzulegen — die Unterwerfung
unter die Form des Zen —, kann also als Weg verstanden werden, wie-
der selbst zu werden. Dabei stellt der Schmerz das notwendige Medium
bereit, um nach der Kapitulation jene einspitzige Konzentration erfah-
ren zu konnen, welche die Dualitit als Agonie widerstreitender Selbst-
beziige uberwinden lasst.

,» Wie die Sonne die diese Welt erbellt, klirt und befreit der Samadhi
von einem schlifrigen, trigen und melancholischem Geist“, so formu-
liert Dogen keineswegs verdeckt das Ziel des ziellosen Weges des Zen.
Wenngleich, wie auch Herr Meyer feststellt, mit dem Zen keine Ziele
verfolgt werden sollen (,Zielsetzung im Zen werden nicht gerade be-
griifst*), zeigt sich im Sitzen eine implizite, mit der Dramaturgie verwo-
bene Soteriologie, die auf ein besseres Leben hoffen ldsst. Warum sonst
wirde ein Praktizierender die mit der intensiven Zen-Praxis verbunde-
nen Zumutungen auf sich nehmen? Wir dirfen hier nicht der Selbstbe-
schreibung des Soto aufsitzen, dass es nur um das Sitzen gehe — nein, es
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geht um das Selbst, das in der Praxis des Sitzens daran arbeitet, seine
vertrackten Selbst- und Weltbeziige zu rekonfigurieren, wenngleich dies
kommunikativ abgeblendet werden muss. Denn Zen kann nur funktio-
nieren, wenn das Ziel des Zen dem Bewusstsein verborgen bleibt.

Der Schmerz fungiert als Medium, mithilfe dessen dieser paradoxe
Prozess vermittelt werden kann, und ist nicht als Eigenwert der Praxis
zu verstehen. Die Bereitschaft, innerhalb der Zen-Praxis in erheblichem
Mafle Schmerzen auszuhalten, darf deshalb nicht mit masochistischen
oder depressiven Neigungen verwechselt werden. AufSerhalb der rituali-
sierten Praxis des Sitzens, also im Alltag, werden erfahrene Zen-Schiiler
bei starken Schmerzen — wie jeder andere moderne Mensch — entweder
zum Arzt gehen oder ein Schmerzmittel einnehmen:

Herr Meyer: Gedanken mache ich mir tiber Schmerz nach dem Sesshin
nicht. Gott sei Dank tauchen sie auch immer im normalen alltdglichen
Leben ganz, ganz selten nur auf. Wenn Schmerzen auftauchen, habe ich
mir angewohnt, relativ schnell ein Schmerzmedikament zu nehmen. Ich
wisste keinen guten Grund, sonst Schmerz aushalten zu sollen.

Vipassana — Der Sprung in die Erfabrung der Verinderlichkeit

Wir schauen nun auf die Dynamiken der Verkoérperung von Erkennen
und Tun in der Vipassana-Meditation, wie sie von S. N. Goenka gelehrt
wird. Auf den ersten Blick deuten sich hier einige Parallelen zum Sozo-
Zen an. Denn auch hier spielen lingere, zumeist o Tage andauernde
Meditationskurse eine zentrale Rolle in der Vermittlung der Eigenlo-
gik der Praxis. Ebenso haben die Schiiler zu lernen, sich den Schmer-
zen zu stellen, die insbesondere wahrend der einstiindigen Gruppensit-
zungen auftauchen. Dennoch zeigen sich einige Unterschiede. Die Form
der Praxis ist beispielsweise freier und weniger ritualisiert. So wird etwa
keine bestimmte Sitzhaltung vorgeschrieben und aufSerhalb der vorge-
schriebenen Zeiten der Gruppensitzung ist der Schiiler freier in der Ge-
staltung seiner Praxis als es in den formal strengen und durchrhythmi-
sierten Zen-Sesshins tiblich ist. In Hinblick auf die Frage, wann sie sich
bewegen oder zu einer Pause aufstehen diirfen, wird den Meditations-
schiilern also mehr Autonomie zugestanden.

Ein weiterer, in unserem Zusammenhang wichtiger Unterschied be-
steht im Fokus der Aufmerksamkeit, der wiahrend der Meditation ein-
genommen werden soll. Wahrend dieser im Sot0 primir auf der Sitzhal-
tung sowie in der Betrachtung der Atemzuige liegt, verschiebt sich mit der
Einflihrung in die Vipassana-Meditation die Aufmerksamkeit im zweiten
Drittel des Kurses auf eine reflexivere Form der Selbstbetrachtung. Das
Bewusstsein durch den Korper fuhrend, soll nun die verianderliche Na-
tur der Empfindungen sowie die hiermit einhergehenden geistigen Zu-
stinde und Inhalte beobachtet und erfahren werden.
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Begleitet wird diese Ubung zudem durch eine andere theoretische Rah-
mung. Im Einklang mit den Lehren des Theravada-Buddhismus wird das
Tun und Erkennen der Praktizierenden wihrend der Vipassana-Schulung
in den tbergreifenden Kontext einer buddhistischen Psychologie gestellt.
Demnach steht im Zentrum der Reflexion das Gesetz der bedingten Ent-
stehung (paticca samuppada) und die hiermit verwobene Karma-Lehre.
Alles, was erlebt und erfahren werden kann, wird aus dieser Perspek-
tive als sankhara gesehen, als verfestigte Gestaltung vergangener Wil-
lensbewegungen, die aufgrund von vergangenem Begehren gegeniiber
Nichtvorhandenem oder vergangener Aversion gegenuber gegenwar-
tigem Nichtgewolltem entstanden sind. Die soteriologische Vision des
Theravada-Buddhismus liegt in der Revision dieser Prozesse der bedingten
Entstehung. Indem die sankharas nicht weiter genihrt werden, sondern
als das betrachtet werden, was sie sind — so die Theorie —, 1osen sie sich
auf. Mit ihrem Verloschen konne der Frieden nibbanas erfahren werden.

Die Vipassana-Meditation scheint dabei die eigentliche Praxis zu
sein, mit deren Hilfe dieser Prozess realisiert werden kann. Der Begriff
Vipassana — oft als Einsichtsmeditation iibersetzt — steht fiir die zuneh-
mende Entwicklung des Verstandnisses der drei Daseinsmerkmale. Ge-
meint ist hiermit das Wissen um die Unbestiandigkeit (anicca) und Es-
senzlosigkeit (anarta) aller Phinomene sowie die Wahrheit vom Leiden
(dukkha), welches basal fiir die Habitualisierung einer Haltung ist, die
Gestaltungen (sankharas) keine weitere Bedeutung mehr gibt.

Die Vipassana-Meditation beinhaltet deshalb von vornherein eine be-
stimmte Form der Reflexivitat als spezifische Weise der Selbstbeobach-
tung. Der Eigenwert der Vipassana-Praxis besteht also nicht in der Er-
fahrung einer differenzlosen Vertiefung (dem samadhi), sondern in einer
besonderen Form der reflexiven Beweglichkeit, die mit teilweise bewe-
genden, aber auch beunruhigenden Momenten der Einsicht einherge-
hen konnen. Anders als das Sitzen im Soto-Zen, wo die Haltung des
Sitzens bereits das Ziel der Ubung reprisentiert,2 folgt die Vipassana-
Meditation zudem dem Modell eines stufenformigen Lernvorgangs, bei
dem sich im Einklang mit den kanonischen Schriften unterschiedliche
Phasen der Aneignung unterscheiden lassen.

All dies wird den Schiilern wihrend eines Vipassana-Kurses bereits in
expliziter Form vermittelt. So heifdt es etwa in einem der Abenddiskurse
eines ro-tdgigen Seminars:

»Es mag verschiedene Ausgangspunkte geben, von denen man mit der
Praxis beginnen kann, aber an welchem Punkt man auch anfingt, ein
Meditierender muf§ ganz bestimmte Stationen, bestimmte Erfahrungen
auf dem Weg zum letztendlichen Ziel durchlaufen. Die erste dieser Sta-
tionen ist diejenige, bei der man das Entstehen (samudaya) und Vergehen

250 In diesem Sinne ldsst sich dann auch sagen: Zen-Geist ist Anfanger-Geist (Su-
zuki 20171).
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(vaya) getrennt erfahrt. In diesem Stadium nimmt der Meditierende ver-
dichtete, verfestigte Realitit in Form von groben Empfindungen im Kor-
per wahr. Man ist sich bewufst, wenn eine Empfindung, z.B. ein Schmerz
entsteht, und macht die Erfahrung, dafs sie eine Zeitlang fortzubestehen
scheint und schliefSlich vergeht.

Wenn man diese Station hinter sich ldsst und weiter fortschreitet, dringt
man zu dem Stadium von samudaya-vaya vor, indem man das Entstehen
und Vergehen gleichzeitig erfahrt, ohne den geringsten Zeitabstand da-
zwischen. Die groben, verfestigten Empfindungen haben sich in feine Vi-
brationen aufgelost, die mit groffer Geschwindigkeit entstehen und ver-
gehen, und die Festigkeit und Stabilitat der geistig-korperlichen Struktur
schwindet. Sowohl die verfestigten, heftigen Emotionen als auch die ver-
festigten, sehr intensiven Empfindungen 16sen sich in Vibrationen auf, in
nichts als Schwingungen. Das ist das Stadium von bhanga — in dem man
die letztendliche Wahrheit von Geist und Materie erfihrt: ein fortwih-
rendes Entstehen und Vergehen, ohne jede Festigkeit, jegliche Stabilitat.

Dieses bhanga ist eine sehr wichtige Station auf dem Weg, denn nur
wenn man die Erfahrung der Auflosung der geistig-korperlichen Struk-
tur macht, hort man auf, an ihr zu hiangen und sich an sie zu klammern.
Danach ist man in jeder Situation, der man ins Auge sehen muf, in der
Lage, loszulassen, sein Identifizieren aufzugeben. Mit dieser Loslosung
tritt man in das Stadium von sankhara-upekkha ein. Sehr tief liegen-
de Unreinheiten — sankhara — die im Unbewuften begraben lagen, be-
ginnen jetzt an der Oberfliche des Geistes zu erscheinen. Dies ist kein
Riickschritt, es ist vielmehr ein Fortschritt, denn solange sie nicht an
die Oberfliche kommen, konnen die Unreinheiten nicht aufgelost wer-
den. Sie erscheinen, man beobachtet gleichmiitig, und sie vergehen eine
nach der anderen. [...] Auf diese Weise, durch das Bewahren von Auf-
merksamkeit und Gleichmut jeder Empfindung gegeniiber, reinigt man
den Geist von allen tiefliegenden Komplexen und kommt so dem Ziel
des nibbana, der Befreiung niher und niher.“ (Goenka 1991, S. 74f.)

Die abstrakte Theorie wird also zum Modell fur die Praxis. Wie aber
kann die Verkorperung von allgemeiner Theorie und individueller Ein-
sicht konkret vonstattengehen? Wie lisst sich die Vipassana-Sicht in ei-
ner Weise evozieren, dass sie dem Schiiler als Einsicht erscheint, die wie-
derum die Praxis instruiert?

Dass sich wihrend eines 1o Tage andauernden Intensivkurses un-
terschiedliche emotionale und kérperliche Zustinde abwechseln, wird
recht schnell evident. Seien es mystische Ekstasen, Aggression und Wi-
derstand, Depression, Langeweile oder anderes — allein das Schweigen
und die Auseinandersetzung mit korperlichen Schmerzen sowie die Be-
waltigung derselben wihrend der Gruppensitzungen induzieren psycho-
dynamische Wechselbiader, welche erfahrbar machen, dass weder die
Erfahrung von himmlischem Frieden noch Angst, Wut, Zweifel oder
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Unruhe von Dauer sind. Das Daseinsmerkmal der Verganglichkeit, aber
auch die Erfahrung von Leiden — und sei es nur, dass das zuvor erfahre-
ne himmlische Glick in einer weiteren Meditationssitzung wieder ent-
schwindet — kann, wie bereits die Studien von Pagis (2009; 2010a) zei-
gen, durch das Setting der Kurse relativ leicht evoziert werden.

Die Konzepte von Karma, der bedingten Entstehung und der hiermit
einhergehenden Auflosung von Karma als Erfahrungskomplex lassen sich
allerdings nicht so leicht verankern, zumindest nicht in einer Weise, die
sie selbst wiederum fur die Praxis instruktiv werden ldsst. In der Regel
erfahren dies nur Schiiler, die auf eine langjihrige regelmafSige Praxis zu-
ruckblicken konnen und in diesem Rahmen einen in der Regel gut erinner-
baren Wendepunkt erfahren haben, der nochmals zur Intensivierung der
Praxis beitragt. Um die Eigendynamik solcher Prozesse besser nachvoll-
ziehen zu konnen, schauen wir zunichst auf die Schilderung von Herrn
Meinhardt, der vor 25 Jahren im Anschluss an seinen Zivildienst seinen
ersten Vipassana-Kurs besucht hat. Vor etwa 10 Jahren hat sich seine Per-
spektive auf den Sinn der Meditation verandert. Dies wird fiir ihn vor al-
lem daran deutlich, dass die Schmerzen, die tiblicherweise wahrend der
Meditationskurse auftreten, fir ihn nun eine andere Bedeutung haben:

Herr Meinhardt: Also das Gefiihl, dass sich wirklich Schmerzen auflosen,
das ist, glaube ich, erst was, was in, ich sage mal, jetzt in den letzten zehn
Jahren ich wirklich in den Kursen gemerkt habe, dass sich Schmerzen auf-
l6sen. Unglaublich, aber wahr. Ich glaube, in den ersten Jahren habe ich
es einfach hingenommen, habe es hingenommen, habe es durchgesessen
und habe fiir mich versucht, das Beste daraus mitzunehmen. Das, glau-
be ich, kam wirklich erst spater, dass ich auch durch stiarkere Impulse,
das kann ich zumindest tiber die Entwicklung sagen, wo ich denke auch,
dass durch das dauerhafte, lingere, irgendwann dann tiber die Jahre auch
ernsthaftere Meditieren ich doch geschafft habe, wiederum sankharas da
aufzuwirbeln, die einfach tiefer liegen, die wiederum dann wesentlich
stirkere Schmerzen verriihrt haben als ich in den ersten Kursen gehabt
habe. Da bin ich mir ziemlich sicher. Also so wirklich, dass ich mich teil-
weise nicht bewegen konnte auf den Kursen, andersrum aber auch ich
die Erfahrung gemacht habe, dass durch die Meditation wieder wirklich
ich diese besonderen Schmerzen wirklich nutzen konnte und ich wirklich
merken, wirklich sptiren konnte, wie sie sich im Korper auflosen. Also
ein Teil/ Also nicht sofort. Das ist dann nicht so wie bing, die sind weg
dann. Aber doch iiber, ich sage mal, teilweise tiber Stunden, teilweise tiber
Tage, ohne dass ich, sage ich mal, Medikamente nehmen musste. Und es
war, ich hatte das Gefuhl wirklich, Schmerzen zu haben, Schmerzen, die
nicht innerhalb oder nach einer Stunde weg sind oder nach einer Sitzung
weg sind, sondern die wirklich dann tiber Stunden, auch manchmal tber
Tage anhaltend waren und trotzdem das Gefiihl gehabt zu haben, sie sind
nicht permanent. Sie I6sen sich auf. Und das hat dann/ hat mir doch ir-
gendwie da ungemein geholfen.
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Die Schilderung von Herrn Meinhardt handelt nicht nur von der Frage,
wie man am besten mit Schmerzen umgeht, sondern von einem Perspek-
tivwechsel, der das Phinomen Schmerz als solches in einen neuen Rah-
men setzt. Wahrend all der vorhergehenden Kurse hat Herr Meinhardt
den Schmerz einfach nur ,,hingenommen“ und dementsprechend die in-
tensiven Meditationszeiten ,,durchgesessen®, ohne dass hiermit eine be-
sondere Bedeutung verbunden gewesen ware. Mittlerweile hat sich fur ihn
die Rahmung der Schmerzphanomene jedoch verindert.

Schmerzen sind vor diesem Hintergrund nicht einfach nur Schmer-
zen, sondern es gibt nun ,,diese besonderen Schmerzen“, die er nun als
Ausdruck vergangener karmischer Verwicklungen versteht (,,sankharas
da aufzuwirbeln, die einfach tiefer liegen, die wiederum dann wesentlich
starkere Schmerzen verriihrt haben als ich in den ersten Kursen gehabt
habe. Da bin ich mir ziemlich sicher®). Gleich einer mathematischen Ab-
leitung scheinen diese Schmerzen Symptom einer befreienden Verande-
rung zu sein, die sich asymptotisch dem Zustand der Auflosung nahert,
insofern man mit der Meditation weiter fortfihrt (,,diese besonderen
Schmerzen wirklich nutzen konnte und ich wirklich merken, wirklich
spiren konnte, wie sie sich im Korper auflésen®). Die hiermit verbun-
dene Erkenntnis, dass dies wirklich funktioniert, erscheint zunichst ,,un-
glaublich aber wahr“. Kontrafaktisch zur Intuition des Common Sen-
se werden die Schmerzen durch wiederholtes und ldngeres Sitzen nicht
starker, sondern beginnen sich mit der Zeit aufzulosen.

Das Verhiltnis von Selbst, Reflexion und leiblicher Schmerzerfahrung
schldgt sich nicht mehr nur in der Frage oder Haltung nieder, wie man
Schmerzen am besten aushalten kann. Auch erscheint der Schmerz nicht
nur als Mittel zur Scharfung der Konzentration, um auf diesem Wege
besondere geistige Zustande evozieren zu konnen. Der Schmerz ist nun
vielmehr selbst Untersuchungsobjekt, an dem sich die Natur der korper-
lich-geistigen Prozesse erkennen und erforschen lasst. Der Schmerz selbst
wird als Phinomen erfahren, das keine innere Essenz hat und sich bei
geduldiger Betrachtung innerhalb der Meditation auflost.

In der folgenden Sequenz schildert Herr Meinhardt den Erfahrungszu-
sammenhang, in dem ihm dieser Komplex zum ersten Mal deutlich wur-
de. Es handelt sich um eine 1o-tagige Serviceperiode, wihrend der er fiir
die Betreuung eines Vipassana-Kurses verantwortlich war:

Herr Meinhardt: Es war so Mitte, wie gesagt, Mitte der 2000er Jahre. [...].
Es war ein Kurs, wo ich Service gegeben habe als Manager. [...] Und ich
hatte mich, also, ich kann mich an den Tag auch noch genau erinnern. Ich
hatte mich mittags hingelegt in der Pause und wollte, glaube ich, irgend-
wie aufstehen dann, um den 2:15-Uhr-Gong zu schlagen und stehe auf
und hatte so dermaflen Riickenschmerzen, also richtig in dem Steiffbein-
Bereich, dass ich mich, also, dass ich mich kaum bewegen konnte. Habe
dann wirklich/ Bin dann gehumpelt zu dem Gong und habe diesen Gong
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geschlagen und dachte: Ich weifS gar nicht, wie das jetzt hier weitergehen
soll so. Habe mich dann irgendwie in die Halle geschleppt, habe mich
da hingesetzt, dachte: Oh Gott, oh Gott, oh Gott. Hatte Gliick gehabrt,
dass es ein ruhiger Kurs war. Also ich musste jetzt da nicht irgendwie drei
Mal aufstehen in der Stunde, aber habe das sozusagen dann genutzt, um
wirklich diesen Schmerz dann da, der so gefeuert hat, also das war wirk-
lich so ein Feuer, was da in meinem unteren Riickenbereich dann brannte
und was ich mir dann da angeguckt habe und was ich gemerkt habe, was
schon nach der ersten Stunde sich verindert hat. So, und dann bin ich
irgendwie auch humpelnd dann auch da rausgegangen in die Pause und
dann irgendwie zu einer nichsten Sitzung dann wieder rein. Und ich habe
gemerkt, dass das wirklich sich innerhalb des Nachmittages in diesem
Block von den mehreren Sitzungen bis zur Teepause wirklich sich gravie-
rend verdndert hat in einer Form, wo ich dachte, das gibt es gar nicht, wie
kann das gehen? Und ich hatte jetzt mal wirklich am Abend, es war nicht
hundertprozentig weg, aber ich war, ich hitte jetzt mal gesagt, am Abend
war ich schmerzfrei. Und das ist ja unglaublich. Das gibt es gar nicht. Ich
habe eigentlich nichts gemacht als in den Stunden, also, soweit ich jetzt
nicht irgendwie was anderes da, sage ich mal, machen wollte, aber in den
Meditationszeiten, wo ich die Zeit hatte, wirklich diesen Schmerz zu be-
obachten und zu sehen, wie der weniger wird oder wie der sich halt ver-
andert. Und man hat wirklich dann natiirlich jetzt nicht in der Stunde da
nur diesen Schmerz geguckt, sondern schon versuchen, immer durch den
Korper dann durchzugehen und wirklich dann ab diesem Moment, diese
zwel, drei Minuten dann da an der Stelle auszuhalten mit Gleichmut, mit
Gelassenheit und dann weiterzugehen und versuchen, dann durch die an-
deren Teile des Korpers zu gehen, ohne sich wieder davon ablenken zu
lassen und in dieser Kombination ist das dann wirklich/ hat sich das ver-
andert, ist der Schmerz dann weniger geworden. Und das war das erste
Mal, dass ich das so massiv erlebt habe, wo ich wirklich von einer quasi
Bewegungsunfihigkeit gemerkt habe, wie sich was auflost. Und wo ich
dachte, das kann nur sein, also da kann nur irgendwas hochgekommen
sein durch die Meditation, durch die Umgebung, durch alles, was da in
dem Moment dann halt ist.

Diese neue Erfahrungsqualitat scheint fur Herrn Meinhardt so pragend
gewesen sein, dass er sich — wenngleich etwa 1o Jahre zuriickliegend
- noch genau an den Kurs und weitere Einzelheiten erinnern kann. In
der Interviewsequenz werden zudem die Besonderheiten der Vipassana-
Meditation geschildert. Die Aufmerksamkeit wird systematisch tiber die
Wahrnehmung von Korperempfindungen durch den leiblichen Empfin-
dungsraum gefiihrt, wobei in jeder Runde einige wenige Minuten Auf-
merksamkeit dem Schmerz geschenkt werden.

Anders als in der Atembetrachtung wird der Geist hierbei stindig
in Bewegung gehalten. Anstelle durch die einspitzige Aufmerksamkeit
Erfahrungen der konzentrativen Versenkung (samadhi) zu provozieren,
wird das Bewusstsein in Bewegung gehalten und fokussiert entsprechend
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allein schon durch den Modus der Praxis mehr auf Bewegung und Ver-
dnderung denn auf Stabilitit. Wenngleich diese Ubung von Goenka und
seinen Assistenzlehrern bereits in den 1o-tdgigen Anfiangerkursen ange-
leitet wird, heifdt dies nicht, dass hiermit auch im Erleben des Schiilers
automatisch die Erfahrung von Verianderung und Auflosung evoziert
wird. In der Regel bleibt die Idee von Vipassana fiir die meisten Prakti-
zierenden zunichst blofle Theorie, nur ein abstraktes Konzept, das lo-
gisch zwar irgendwie nachvollziehbar ist, jedoch fir den Schiiler keine
lebenspraktische Bedeutung besitzt.

Gerade deshalb wird die Manifestation eines solchen Prozesses in der
Erfahrungswirklichkeit eines Praktizierenden zunichst mit Erstaunen
und Verwunderung wahrgenommen (,,wo ich dachte, das gibt es gar
nicht, wie kann das gehen®), denn erst aus dieser Perspektive wird die
Theorie real. Im gleichen Sinne ist nun auch fur Herrn Meinhardt evi-
dent, wovon Goenka in seinen Diskursen spricht:

Herr Meinhardt: Also ich wiirde sagen, das war wirklich so ein Aha-Er-
lebnis. Also das hatte ich gesagt. Also vorher war das ja immer das, was
auch Goenkaji in den Diskursen sagt irgendwie, ja. Er macht es ja manch-
mal oftmals ja auch dann in einer sehr witzigen Art und Weise, dass er
auch immer wieder solche Beispiele da hereinbringt, dass er sagt irgend-
wie: ,Na ja, hier, bei allen 16st sich der Schmerz auf, nur bei mir l6st sich
der Schmerz nicht auf. Und alle anderen konnen sitzen, nur ich kann nicht
sitzen. Das ist natirlich klar, das geht jedem so. Aber auch das, sagt er,
auch Schmerzen sind nur Empfindungen, die sich verandern. Also dieser
ganze Gedanke, dieses anicca, dass sich alles/ alles im Fluss ist, alles in
einer Veranderung ist, das ist eine Sache, die, ja, das ist aber, die sich in
kleinen Teilen vorher sich schon mal gezeigt hatte. Also jetzt ein Beispiel,
so ein nervoses Augen- oder Augenbrauenzucken, das hat man vielleicht
eher mal. Das tut ja nicht weh. Das merkt man einfach. Und wenn du
darauf dich konzentrierst, dann siehst du: Okay, das ist nicht permanent.
Das tritt auf und dann tritt es wieder, dann ist es wieder weg, ohne dass
du jetzt aktiv was tust so. Oftmals wiirde man sich hin und wieder krat-
zen oder sowas, aber auch, wenn du dich nicht kratzt, geht es dann weg.
Und da denkst du: Ah, okay, hat er wahrscheinlich Recht, aber kann auch
Zufall sein oder so. Also das hat das jetzt zwar irgendwie bestatigt, aber
war jetzt nicht irgendwie so, wo ich sage: Wow so. Aber durch dieses Er-
lebnis war es wirklich so, dass ich danach gesagt habe: Woah. Also, als
wenn mir sein Gebilde, seine Theorie oder das, was er halt spricht, als
wenn sich das nochmal doppelt offenbart hat, also wirklich wie eine Of-
fenbarung. Das ist vielleicht/ Das klingt jetzt ein bisschen vielleicht tiber-
trieben, aber es war/ hatte also wirklich so ein Aha-Erlebnis [...] Also das
hat dann auch, also, hat dann bei mir dann auch dann also so eine grofle
Dankbarkeit demgegeniiber dann da verursacht, also das, ja, ganz irre.

Auf den ersten Blick mag zunichst nicht recht verstandlich sein, warum
gerade diese Erfahrung fiir Herrn Meinhardt nahezu den Status einer Of-
fenbarung bekommt und zudem das Gefiihl einer hohen Dankbarkeit
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gegeniiber der Goenka-Schule mit sich bringt. Die Bedeutung dieser Er-
fahrung erschliefSt sich erst, wenn man bedenkt, dass es sich dabei nicht
um eine bestimmte Erlebnisqualitit, also einen konkreten phinomenalen
Zustand handelt (etwa um die Erfahrung von tiefem Frieden), sondern um
eine neue Art des Verstehens. Es handelt sich um die Erfahrung eines Lern-
prozesses, im Sinne einer neuen Struktur, mit der Dinge wahrgenommen
werden. Von nun an wird die buddhistische Idee der bedingten Entstehung
bzw. ihre Umkehr als Auflosung alten Karmas als die eigene Anschau-
ung erlebt und nicht mehr nur als fremde Theorie, die man zwar irgend-
wie glauben kann, die aber mit der eigenen Praxis nicht viel zu tun hat.
Im Sinne der rekursiven Einheit von Erkennen und Tun lasst sich dem-
entsprechend sagen, dass Herr Meinhardt in der geschilderten Situation
zum ersten Mal die Idee von Vipassana auf Ebene der eigenen Erfahrung
erleben konnte. In diesem Sinne verdndert sich auch seine epistemische
Perspektive auf die Vipassana-Praxis. Sie erscheint nun auf einer anderen,
auf einer tieferen Ebene real. Der Gegenstand, an dem sich die Einsicht
vollzieht, mag zwar trivial sein (irgendein Schmerzerleben, das wihrend
eines Kurses erfahren wird), die Einsicht selbst ist es jedoch nicht. Denn
sie bekommt nun eine paradigmatische Bedeutung fiir die weitere Praxis:

Herr Meinhardt: Also das war wirklich so ein Turoffner, der das Ganze,
sage ich mal, bestdtigt hat und es wiederholt sich halt so. Was ich jetzt
auch positiv sehe, weil ich, also/ Ja, ist jetzt vielleicht nicht so, ich weifs
nicht, ob man das nur als Gradmesser nur nehmen kann, aber was es zu-
mindest zeigt, ist dann irgendwo doch, dass so diese, ich sage mal, doch
ernsthaftere Auseinandersetzung damit schon auch andere Friichte bringt
als wenn man vielleicht nur mal macht oder halt nur mal einsteigt oder
halt nur einen, einfach mal einen Kurs im Jahr sitzt. [...] Und das habe ich
zumindest jetzt im letzten Jahr erlebt, dass ich da wirklich dann auch wie-
der ganz starke Schmerzen gehabt habe. Also das ist jetzt nicht immer so.
Es gab auch dann wieder einige Jahre dazwischen, wo ich, sage ich mal,
im normalen MafSe halt mit Schmerz zurechtgekommen bin. Aber es gab
eben auch im letzten Jahr wieder so ein Erlebnis, wo ich auch ganz un-
verhofft am vierten Tag nach Vipassana plotzlich so einen Feuerschmerz
im Riicken bekommen habe, der mich auch wirklich zu einer/ auch zu
einem wirklich kaum Sitzen und Liegen konnen beeinflusst hat dann da.
Also den letzten Kurs hatte ich gesessen, allerdings keinen Service gege-
ben. Und da war es jetzt in gewisser Weise noch dhnlich, aber auch wie-
der anders. Ahnlich, weil es die gleiche Stelle wieder war, also die glei-
che Art von Schmerz, den kenne ich ja jetzt schon. Ein bisschen anders,
weil es eben nicht wieder wegging. Also zumindest nicht so wegging, wie
ich das schon mal erlebt hatte, sodass sie, sagen wir, innerhalb von, ich
sage mal, jetzt sechs, acht Stunden sich dieser Schmerz auflost, sondern,
ja, wo ich dann, ja, ich sage mal, gut sechs, acht Tage damit zu kimpfen
hatte. (2) Wo ich sagte: Okay, das ist jetzt noch eine andere Qualitit jetzt
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dann. Also ich merke eine Veranderung, aber schon eine Verinderung, wo
ich im Laufe des Tages auch merke: Ah, okay, das wird besser. Und wo
ich dann morgens um 4 Uhr, 4:30 Uhr gedacht habe: Nein, ist genauso
schlecht wieder wie gestern, wo ich dann dachte, ich komme tiberhaupt
nicht aus dem Bett raus. Wie soll ich denn sitzen? Erstaunlicherweise ging
das Sitzen dann doch die zwei Stunden dann bis zum Frithstick. Aber
wo ich dann wirklich so Giber die Tage so eine graduelle Verbesserung ge-
merkt habe, wo ich sage: Boah, ey, jetzt werden wir hier irgendwie/ Also
hier musst du jetzt was raufgeholt haben. Auch da kann ich nicht sagen,
ich habe keine Vision oder keine Bilder oder ich kann nicht sagen, was
das ist oder wo das herkommt oder was ich vielleicht im fritheren Leben
oder wann auch immer da mit mir rumgetragen habe, das kann ich nicht
sagen. Aber es war auf jeden Fall ein Stiick weit gewaltiger noch. Und
da hat mir wiederum die erste Erfahrung jetzt wieder geholfen zu sagen:
Okay, du brauchst jetzt gar nicht panisch werden, du musst jetzt auch
nicht nach einem Arzt rufen oder so. Du weifdt, was es ist. Du bist hier
in einer umsorgten Umgebung, dir kann hier nichts passieren. Probiere
es einfach aus. Und es funktioniert. [...] Also das hatte tatsachlich noch
auch tiber den Kurs hinaus gedauert. (3) Aber es war trotzdem auch eine
Verinderung erkennbar und auch, also, eine deutliche Verinderung zum
Besseren. Also es war wirklich, mit einem Mal war er da, wo ich sage:
Wow, da muss/ Richtig wie so ein Vulkan eigentlich dann so als Sinnbild,
Vulkanausbruch, ist dann was rausgekommen, hochgekommen. Und der
hat dann sozusagen da noch die ndchsten Tage ordentlich immer Lava
hinterher geschiittet, ist dann immer ein bisschen weniger geworden, bis-
schen weniger geworden und, ich wiirde mal sagen, dann irgendwann
nach wahrscheinlich, ich kann es jetzt nicht genau, miisste ich gucken,
zehn, zwolf, vierzehn, vielleicht nach zwei, drei Wochen ist er dann wie-
der erloschen so. Also ich konnte es jetzt nicht komplett innerhalb des
Kurses machen. Aber das fand ich/ Insofern fand ich das auch gar nicht
schlimm, weil ich ja denke, dass ich halt nicht selber bestimmen kann,
wann es sich auflost. [...] Und irgendwann danach konnte ich sagen: So,
jetzt ist er wirklich weg dann. Und das fand ich auch absolut irre.

Die benannte Erfahrung erscheint in der Tat als ,, Turoffner, denn von
nun an verzahnen sich nicht nur Erfahrung und Theorie in einer neuen
Weise, sondern es wird auch moglich, kiinftiges Erleben unter diesem
Blickwinkel zu rahmen und zu verstehen. Auch die Meditation bzw. die
Meditationskurse bekommen hiermit eine neue Bedeutung. Von nun an
erscheint es nicht nur theoretisch moglich, sondern auch auf einer erfah-
rungsmafligen Ebene evident, dass Vipassana-Meditation schmerzhafte
Erfahrungskomplexe oder Traumata evozieren kann, die durch geduldi-
ge Praxis wiederum aufgelost werden konnen.

Das Geschehen kreist damit paradigmatisch um den Zyklus von Karma
und seiner Aufarbeitung. Dementsprechend lasst sich in einer mehr oder
weniger losen Form an die altindischen Vorstellungen von Wiedergeburt
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ankntipfen (,,vielleicht im fritheren Leben oder wann auch immer da mit
mir rumgetragen habe“). Die Metaphorik des ,, Vulkanausbruchs® weist
ihrerseits auf etwas Verborgenes hin, das gewaltsam aufbricht.

Der von Herrn Meinhardt beschriebene Prozess selbst zeigt sich da-
bei in einer eigentiimlichen Dialektik von Zielorientierung und Absichts-
losigkeit. Einerseits folgt die Idee der Reinigung und Aufarbeitung von
Karma den Um-zu-Motiven einer latenten Zielorientierung. Demnach
bleibt man geduldig bei der meditativen Praxis, den Schmerz zu beob-
achten, damit sich dieser und die mit ihm verbundenen psycho-emotio-
nalen Komplexe auflosen konnen. Andererseits kann der Schuler nicht
selbst bestimmen, wann sie sich auflésen. Er kann sich nur der Situation
hingeben, sich ihr gewissermafSen ergeben, damit die Auflosung gesche-
hen kann (,,dass ich halt nicht selber bestimmen kann®). Dies wiederum
setzt ein gewisses Vertrauen in die Theorie und das soziale Setting der
Vipassana-Meditation voraus (,,Du weifSt, was es ist. Du bist hier in einer
umsorgten Umgebung, dir kann hier nichts passieren. Probiere es einfach
aus“) sowie den nun mehr und mehr zur Gewissheit geworden Glauben
an den gliicklichen Ausgang dieses Prozesses (,,Und es funktioniert®).

Auch hier konnen wir leicht — wie schon beim S$6t0-Zen — einen kreis-
formigen Prozess der Enaktierung entdecken. Der Segen der Auflosung
muss bereits Erfahrung geworden sein, damit die dadurch etablierten Re-
flexionsfiguren erfahrungsgesittigt weitere Praxen anleiten und instruie-
ren konnen. Erkennen und Tun bilden auch hier eine rekursive Einheit.

Das Medium, das diese Prozesse kanalisiert, ist hier jedoch nicht der
Schmerz, sondern das Wissen um die Verdnderlichkeit. Letzteres wird
zur entscheidenden Reflexionsperspektive, die alle anderen Prozesse ko-
ordiniert. Ins Zentrum der Praxis riickt damit weniger die Statik der Hal-
tung und die hiermit einhergehende Vertiefung der Konzentration, son-
dern die Psychodynamik einer Reinigungspraxis, welche die paradoxe
Form annimmt, gleichsam alle weltlichen Erlebensbereiche hervorzulok-
ken, um sie auf diese Weise zu iiberwinden. Transzendenz kann nur ge-
lingen, wenn der Empfindungskorper zum Leben erweckt wird, wenn
er in einer Weise gefiithlt wird, dass bereits Verdrangtes erneut lebendig
werden kann, um dieses beobachtend immanent zu transzendieren, also
dem Fluss der Verinderung zu iiberantworten

Transzendenz und Immanenz verweben sich hier in einer eigentimli-
chen Weise, was die Energie und Intensitit gegenwirtiger Begierden evo-
ziert, wobei eben diese mit ihren destruktiven Potentialen mit dem Ver-
weis auf ihre Verginglichkeit (und damit Bedeutungslosigkeit) zugleich
wieder eingehegt werden. In der Erfahrung der vollkommenen Auflo-
sung (bhanga) kommt das Medium der Verdnderlichkeit zu sich selbst,
denn hier entsteht das Vertrauen, dass alles — auch langst vergessene und
verdriangte Traumata — nicht nur in Ordnung ist, sondern seinerseits das
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Leben mit Lebendigkeit bereichert, da sich all das hier Erfahrene erneut
in Leere auflésen wird.

Der Weg der Vipassana-Meditation muss als Pfad gesehen werden, der
diskontinuierliche Schritte beinhaltet. Es ist nicht einfach eine Sitzhal-
tung oder eine bestimmte konzentrative Vertiefung einzunehmen oder zu
erlernen, sondern es geht hier um eine bestimmte Form des Verstehens,
die enaktiert und verkorpert werden muss. Nur so konnen die Dinge und
die meditativen Praxen entsprechend der Sicht von Vipassana uberhaupt
erst gesehen und verstanden werden.

Insofern wir den Pali-Begriff ,,Vipassana“ mit ,,Einsicht* bzw. mit ,,die
Dinge so zu sehen, wie sie sind“ tibersetzen, gilt: Die Sicht setzt eine Pra-
xis voraus, welche die Dinge so und nicht anders sehen ldsst. Die Praxis
wiederum setzt eine bestimmte Sicht voraus, damit sie als richtige Pra-
xis verstanden und ausgeiibt werden kann. Diese Dynamik erklart auch,
warum es in der Vipassana-Meditation auf qualitative Spriinge ankommt.
Man mag ein Jahr, fiinf oder zehn Jahre praktizieren, ohne zu ahnen,
worin die richtige Sicht besteht, um dann — der Anlass mag fiir einen au-
BBen stehenden Beobachter banal erscheinen — plotzlich eine neue Sicht
zu gewinnen, die der Praxis eine vollkommen andere Bedeutung gibt.

Anders als die Phowa-Praxis und die Sitzmeditation des Zen fokus-
siert die Vipassana-Praxis in besonderer Weise auf die Idee der Selbst-
lauterung, also die Aufarbeitung von Vergangenem — und dies mittels
der Riickbindung an die eigene Leiblichkeit. Dieser im psychologischen
Sinne therapeutische Gedanke ist nicht nur ein Merkmal der Goenka-
Schule, sondern steht in hohem MafSe in Einklang mit den Dogmen des
Theravada-Buddhismus.!

Wie kaum eine andere buddhistische Praxis lenkt die Vipassana-
Meditation die Aufmerksamkeit des Praktizierenden auf die seine Leib-
lichkeit und damit auf das dem Menschen typische Wollen und Begehren.
Was dies bedeuten kann, ldsst sich gut am Beispiel der zum Zeitpunkt
des Interviews 65 Jahre alten Frau Schulz verdeutlichen. Sie wurde als
Kind von ihrem Vater sexuell missbraucht und trotz vieler Jahre Thera-
pie und Aufarbeitung spielte ihre Sexualitit fur sie praktisch keine Rol-
le mehr. Nach dem Besuch eines Vipassana-Kurses wird fiir sie ihr sexu-
elles Begehren jedoch in iiberraschender Weise aktuell:

Interviewer: Hitte ich noch tiefere Fragen stellen konnen [...] also so jetzt
immer, was Meditation mit einem macht. [...]

Frau Schulz: Ja, ich habe zum Beispiel die erste/ Ich habe ja schon lange
keine Sexualitit mehr, seit, ja, seit 1990 bin ich ja getrennt, lebe ich ja

251 So beschreibt auch die ilteste systematische Lehrsystematik des Theravada-
Buddhismus Vipassana als die zentrale Praxis und nicht umsonst lautet ihr
Titel Visuddhi-Magga, was sich mit ,,der Weg zur Reinheit“ iibersetzen ldsst
(Buddhaghosa 2003).
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alleine. Und da kam ein unglaubliches sexuelles Verlangen hoch, gleich,
als ich zuhause war und die Nacht darauf.

Interviewer: Nach dem Kurs?
Frau Schulz: Ja.
Interviewer: Und wie haben Sie das eingeordnet?

Frau Schulz: Habe gedacht: Aha. Ich habe mich abgespalten auch von
der Sexualitit, habe ich mir gesagt, ich will das sowieso nicht mehr. Das
ist nicht mehr relevant fur mich. Und habe gedacht: Aha, sie ist da. Und
ich fand das angenehm, weil, ich habe nichts damit machen miissen. Ich
habe das nur wahrgenommen. Also ich war schon tuiberrascht. Also das
hatte ich iiberhaupt nicht auf dem Zettel. (lichelt) Das war gar nicht fur
mich da, weil, es war ja weg. Also solche Sachen zum Beispiel, was tief
in mir schlummert. Und dartiber hatte ich auch gesprochen. Also das ist
ja das, was tief in mir das ist, was ich ja weggedriickt habe und das dann
jetzt hochkommt und was macht das mit mir?

Der in dieser Passage formulierte Konnex zwischen dem Besuch eines
Meditationskurses und dem Wiedererwachen der Sexualitdt weist noch-
mals in besonderer Weise auf den Eigenwert der Vipassana-Praxis hin.
Die zuvor abgespaltene und verdriangte Leiblichkeit scheint auf diesem
Wege wieder angeeignet werden zu konnen. Frau Schulz selbst zieht die
Verbindung von einer lang verdrangten Vergangenheit und dem Auftau-
chen alter, aber weiterhin lebendiger psycho-emotionaler Komplexe. Sie
wird Uberrascht von ihrem eigenen Begehren, erlebt dies aber als posi-
tiv, denn sie gewinnt auf diese Weise einen Teil ihrer Emotionalitit zu-
riick. Sie erlebt dies aber auch deshalb als angenehm, weil sie es aus dem
neu entwickelten Blickwinkel der Vipassana-Praxis weder zu bekdamp-
fen noch auszuagieren braucht (,,und ich fand das angenehm, weil, ich
habe nichts damit machen miussen. Ich habe das nur wahrgenommen®).

Auch Frau Schulz erscheint dementsprechend die Idee von Vipassana
auf der Erfahrungsebene evident. Sie kann nach dem geschilderten Er-
lebnis auf einer ubergreifenden Ebene Wirkungen und Zusammenhin-
ge sehen bzw. die Dinge in neuer Form erleben, wodurch sie ihre emotio-
nale Lebendigkeit wiedergewinnt. Gerade fiir jemanden, der Gewalt und
Missbrauch erfahren musste, erscheint die hiermit einhergehende heilsame
Transformation der Welt- und vor allem der Selbstverhiltnisse beachtlich:

Frau Schulz: Ja, das ist aber auch bis tief in die Zellen reingegangen und
das muss jetzt erst mal/ Also dieser Perfektionismus, der sitzt da ganz tief in
mir drin, ganz tief unten. Und das heif3t ja, also Missbrauchskind, also ich
bin von meinem Vater missbraucht worden, und das braucht die Kontrolle,
sagt der Therapeut. Und diese Kontrolle beinhaltet ja wirklich diesen Per-
fektionismus. Wenn ich das richtig mache, kann mir nichts passieren. Das
ist na-/ hat mit Leben natiirlich nichts zu tun, mit dem Leben als solches.
Also eine Neurologin hat mal zu mir gesagt: ,Sie konnen mir sagen, wie
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Sie tiberleben. Aber ich kann Thnen sagen, wie man lebt.c Das war hart fiir
mich. Und aber sie hat gesagt, das ist eine Kunst, dass sie das/ Also, das ist
ein/ ,Da konnen Sie stolz sein, dass Sie das iiberwunden haben.*

Interviewer: Das hatten Sie aber vorher auch schon ein Stiick weit ge-

schafft?
Frau Schulz: Ja.
Interviewer: Und Vipassana hat Thnen jetzt nochmal/

Frau Schulz: Die Bestitigung dafir auch so gegeben.

Gleiches Bezugsproblem?
Unterschiedliche Praxen und Verkorperungen

Die hier vorgelegten Analysen legen nahe — und dies kann auch durch
weiterfithrende Analysen anderer Interviews unseres Projekts bestatigt
werden —, dass die unterschiedlichen, von den jeweiligen buddhistischen
Schulungswegen angebotenen Praxisformen in Hinblick auf die jeweils
zum Ausdruck kommenden Dynamiken von Erkennen und Tun mit an-
dersgearteten Eigenwerten einhergehen.

Vipassana lenkt die Sicht, das Erleben und die Praxis der Praktizieren-
den auf ihre Leiblichkeit und induziert hiermit tendenziell eine dynami-
sche Lebendigkeit, die auf den ersten Blick nur wenig mit der landldufi-
gen Vorstellung eines buddhistischen Heiligen zu tun hat.

Soto-Zen lenkt die Aufmerksamkeit der Praktizierenden in besonderer
Weise auf ihre Haltung, die durch rituelle Stabilisierung zu einer Form
wird, in der die Energie des Schmerzes mit der Leere der Stille koprasent
zum Ausdruck einer tibergreifenden Wirklichkeit vereinigt werden kon-
nen. Das in der Phowa-Meditation vermittelte Universum des tantrischen
Buddhismus katapultiert sich demgegentiber in eine imaginare Projekti-
on hinein, die das Erleben zunehmend von phantastischen Inhalten der
Projektion erfillen ldsst. Zen und Vipassana bleiben also gewissermafsen
in einer rein innerweltlichen Symbolik verortet. Im Gegensatz zum tibe-
tischen Buddhismus bedarf es hier keiner sonderlich starken Aufladung
durch eine religiose Kosmologie.

Jede dieser Meditationsformen bringt ihre eigenen Zyklen und For-
men von Erkennen und Tun hervor. Der tibetische Buddhismus etwa bin-
det die Transzendenz uber das Medium der Visualisierung des Buddhas
Amitabha zurtck in eine Immanenz, die durch eine imaginative Ordnung
heiliger Wesen bevolkert wird, die jedoch mit zunehmender Praxis im-
mer mehr als prisent und lebendig gefuhlt werden kann. In der Sitzpra-
xis des Zen bilden dahingegen die Haltung und der Schmerz das Medium,
in dem sich Konzentration solchermaflen entwickeln kann, dass sie letzt-
endlich zu der Stille einer nicht-dualen Erfahrung durchschiefsen ldsst, in
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der das Denken zuriicktritt und der Fluss der Gegenwart als pure Prasenz
wahrnehmbar wird. In der Vipassana-Meditation schliefSlich fungiert das
Vertrauen in die Auflosung aller Zustinde — also die Verdnderlichkeit —
als eigentliches Medium, um offen wie auch furchtlos Vergangenes und
Zukunftiges in der Gegenwart lebendig werden zu lassen und es (mehr
oder weniger) gelassen vortiber ziehen zu lassen.

Aus beobachtender Perspektive ldsst sich nun fragen, was diese Praxen
verbindet. Insofern man von ihren jeweils konkreten Inhalten abstra-
hiert, lasst sich im Sinne einer funktionalen Analyse ein tibergreifendes
Bezugsproblem entdecken.?? Alle hier vorgestellten Praxen zielen dar-
auf hin, das menschliche Leben heilsamer, ganzheitlicher und damit in
einer gewissen Weise befriedigender werden zu lassen. Mit Blick auf die
Gemeinsamkeiten der hier zum Ausdruck kommenden Dynamiken, ldsst
sich zudem eine tibergreifende soteriologische Figur finden, die sich mit
den Worten Selbstwerdung durch Selbsttranszendenz beschreiben lief3e.

Der soziologische Beobachter mag hier zunichst dazu neigen, mit dem
Verweis auf die jeweiligen Eigenlogiken dieser Praxen und die zu ihrer
Enaktierung notwendigen Institutionen darauf hinzuweisen, dass all dies
durch Menschen gemacht wird, also konstruiert ist. Es bedarf der Kur-
se, der Lehrer, die diese anleiten, sowie einer Reihe vorformatierter Re-
flexionsfolien, damit das Erleben der Schiiler in einem (ibrigens alles
andere als trivialen) Trainingsprozess aus einer spirituellen Perspektive
erfahren werden kann. Alle den jeweiligen Schulen eigenen Praxisfor-
men lassen sich zudem bei genauerem Hinsehen immer auch als Ritu-
alformen rekonstruieren, die an bestimmten Stellen Reflexionssperren
etablieren miissen, um die Reproduktion der soteriologisch wirksamen
Praxis nicht zu gefihrden.>*?

Eine wissenschaftliche Analyse darf hier allerdings nicht in den Fehl-
schluss miinden, wissenschaftliche Wahrheiten mit spirituellen Wahrhei-
ten bzw. Aufklarung mit Verstehen zu verwechseln. Wie Bruno Latour
(2014) richtigerweise bemerkt, geht es innerhalb der Sphiren des Reli-
giosen und Spirituellen nicht um logische Beweisfuhrungen, sondern um
die heilsame Begegnung mit den ,,Engeln*, welche die ,, Trager von Er-
schiitterungen der Seele sind“. Diese Engel erscheinen aber nur, wenn
sie hinreichend durch das Schweigen der Ritualform geschiitzt werden.
Denn mit Bateson gilt, dass ,es einer Nichtkommunikation bestimm-
ter Art bedarf, wenn das ,Heilige® erhalten bleiben soll. Kommunikati-
on ist hier — so der auch fiir uns nicht hintergehbare Befund — allerdings
»nicht aus Furcht* vor Aufklarung ,,unerwiinscht“, sondern deshalb,
»weil Kommunikation® an falscher Stelle ,,die Natur der Ideen irgend-
wie verdndern wiirde“ (Bateson 1993, S. 118).

252 Hier verstanden im Sinne von Luhmann (1970).
253 Siehe zum Verhiltnis von Ritual und Ritualablehnung in Goenkas Vipassana-
Kursen Neubert (2008).
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Sei es das Schweigegebot in den Vipassana-Kursen, die strengen Ri-
tualformen in den Zen-Sesshins oder die Reflexionssperren, die mit der
Phowa-Meditation einhergehen — gelebte Spiritualitat setzt voraus, dass
Zweifel an einen Ort verschoben werden konnen, wo sie die Praxis nicht
storen. Hiermit gelangen wir zum Thema des nichsten Kapitels, dem
spirituellen Lehrer, der als charismatischer Reprasentant der spirituel-
len Praxis immer zugleich die Paradoxie eben dieser Praxis reprasentiert,
ndamlich als Symbolisierung menschlicher Heiligkeit in einer Welt, in der
Menschen fehlbar sind.

III.5 Formen und Funktionen von
Lehrer-Schiiler-Beziehungen

Alle buddhistischen Lehrsysteme weisen jeweils mehr oder weniger stark
ausformulierte Konzeptionen auf, wie die konkrete Praxis der Schiiler
insbesondere unter dem Blickwinkel des Fortschreitens auf dem Pfad zur
Befreiung auszusehen hat. Die Lehrsysteme besitzen jedoch keine Mog-
lichkeit, auf direkte Weise in die Praxis der Adepten einzuwirken. Es gibt
— systemtheoretisch gesprochen — keinen Durchgriff auf die Bewusstsei-
ne der Schiiler. Und da auch die jeweiligen Lehrer keinen solchen Zugriff
besitzen, wird es fir die Schulungswege in gewisser Weise unkontrollier-
bar, was die Menschen, die sich einem Weg verpflichtet fiihlen, eigentlich
genau machen. Nichtsdestotrotz (oder: gerade aus diesem Grund) nimmt
der Lehrer eine zentrale Stellung in den Schulungswegen ein, denn erst
an ihm und mit ihm kénnen die Schuler etwas tber sich selbst lernen.

Die im Sinne der Transmission des Dharma zentrale Lehrer-Schiiler-
Beziehung ist dabei sui generis eine soziale Beziehung, die damit einher-
gehend auch all die komplexen und komplizierten Fallstricke des kom-
munikativen Miteinanders (ob verbal oder non-verbal) auszuhalten hat.
Dies dufSert sich beispielsweise darin, dass nicht immer explizit gemacht
wird — und zwar aus guten Griinden —, ob der Schiiler eine Ubung rich-
tig verstanden hat oder eben nicht. Die Beziehung, die hierbei zum Aus-
druck kommt, ist in der Regel hierarchisch bzw. asymmetrisch gerahmt.
Diese Asymmetrie schldgt sich institutionell in einer Rollenverteilung
nieder: auf der einen Seite steht (tatsichlich meist) der Lehrer bzw. Mei-
ster und auf der anderen Seite eine Vielzahl an Schiilern.* Schon an
der rein quantitativen Verteilung lasst sich eine Gewichtung feststellen.
Wihrend es in der Regel nur einen Meister und wenige Lehrer gibt, se-
hen sich die Schiiler einer grofferen Gruppe meist gleichrangiger peers
gegentiber.

254 An der Spitze der Hierarchie steht in der Regel ein Mann, wihrend in den un-
tergeordneten Lehrerpositionen hiufig auch Frauen zu finden sind.
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Institutionelle Rollen, Schiilerkarrieren
und die asymmetrische Beziehung zum Lehrer

Im Sinne einer klassischen Phasentypik, die auf eine Sozialisierung in
den institutionell gerahmten Schulungssystemen fokussiert, lassen sich
mehr oder weniger stark abgrenzbare Positionen innerhalb der jeweili-
gen Schulen nachzeichnen, die auch homolog zu anderen Schulungskon-
texten und entsprechenden ,,Karrierechancen“ oder ,,Stellen® verstan-
den werden koénnen. Auch in buddhistischen Schulungswegen finden
sich Anfanger, Quereinsteiger, alte Hasen, Aussteiger, ein Mittelbau, wel-
cher organisatorische Aufgaben tibernimmt, und natiirlich der Lehrkor-
per, der in der Regel einen Meister als Oberhaupt der Schule benennen
kann. Im Sinne unseres Forschungsfokus auf die Praxis der Adepten, ins-
besondere unter dem Aspekt der soteriologischen Dimension, miissen
wir hier streng zwischen einer eher formalistischen und institutionellen
Rollenverteilung und einer individuellen Typik der Entwicklung gegen-
uber dem hierarchischen Status innerhalb einer Schule unterscheiden.

Nur auf diese Weise schliefSen wir explizit mit ein, dass auch ein An-
fanger, der bislang (noch) keine spezifischen Rollen und Aufgaben inner-
halb einer Schule ibernommen hat — wie etwa die Zentrumsarbeit im Di-
amantweg oder Aufgaben der Altarpflege im Zen —, dennoch eine eigene
spirituelle und soteriologische Entwicklung durchleben kann. Institutio-
nelle Rollen und individuelle spirituelle Praxis und Reflexion stehen so-
mit unabhingig voneinander und dies ist auch der Grund, weshalb wir
uns vornehmlich der individuellen Seite widmen und die formelle Seite
nur am Rande notieren.

In der Regel beginnen Praktizierende als Novizen in einem Schulungs-
system. Dabei werden ihnen je nach Tradition und Schule in unterschied-
licher Weise zunichst nur eingeschrinkte Rechte zugebilligt. Dariiber
hinaus werden sie in gewisser Weise als Anfanger markiert und auch ent-
sprechend behandelt. In allen Schulungswegen zeigt sich beispielsweise
eine mehr oder weniger streng ausgelegte Sitzordnung, die zwischen An-
fangern und Fortgeschrittenen unterscheidet und diesbeztiglich zumeist
auch eine bestimmte Funktion erfullt. Wihrend etwa die Praktizieren-
den im Diamantweg bei ihrem ersten Phowa-Besuch nach vorne gesetzt
werden, so dass sie im hochsten ,,Energiefeld“ zwischen Lama und den
Getbten sitzen (s. hierzu die Schilderungen von Frau Kraft in Kap. IIL.1),
werden die neuen Teilnehmer von 1o Tages-Kursen in Vipassana nach
Goenka in der Regel in die hinteren Reihen gesetzt, damit das volle Po-
tential des Anschauungsmaterials zur mimetischen Angleichung entfal-
tet werden kann (vgl. Pagis 2010a; 2010b).

In anderer und eventuell subtilerer Weise machen dariiber hinaus
die teils sehr traditionellen Riten und Handlungsablaufe innerhalb ei-
ner Schule Neueinsteigern ziemlich schnell klar, dass sie noch nicht voll
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dazugehoren. Viele Handlungsabldufe etwa im Zendo — wie das Betre-
ten des Raumes oder die Bewegung in ihm — werden Zen-Interessierten
beispielsweise zumeist vor der ersten Sitzung erklart, damit es nicht zu
grofseren Irritationen und Storungen im Ablauf kommt. Gerade im Zen
zeigt auch die traditionelle Kleidung einen Unterschied zwischen den
Rollen und Ringen innerhalb der Schule bzw. Gruppe an. Man denke
vor allem an das um den Hals getragene Rakusu, ein speziell geschnei-
dertes Kleidungsstuck, das bei der Ordination vergeben wird. In ande-
ren Schulen ist diese Differenzierung weniger stark ausgepragt oder aber
sie wird nach kurzer Zeit nivelliert, wie etwa im Diamantweg-Buddhis-
mus, wo man (halb im Spaf3) beim zweiten Besuch der gompa bereits zu
den alten Hasen gezahlt wird.

Spezifischere Positionen und Rollen werden in der Regel nur einigen
wenigen, sowohl erfahrenen als auch aufgrund ihrer Personlichkeit fir
geeignet gehaltenen Personen zugestanden. Hierunter fallen etwa der be-
reits genannte Monchsstatus im Zen oder auch der Tradition von Ayya
Khema, die Ehrung als Reiselehrer im Diamantweg bzw. eine Instrukto-
ren-Rolle in Rigpa oder die Ubernahme der Funktion eines Assistant Tea-
chers in der Vipassana-Vereinigung. Fiir diese Rollen sind meist nicht nur
eine langjdhrige Teilnahme, sondern auch ein aufSergewohnliches Enga-
gement oder entsprechende Zusatzausbildungen wie etwa ein Drei-Mo-
nats- oder gar Drei-Jahres-Retreat in Rigpa notig. Aber auch die regel-
mifige Ubernahme von Aufgaben und Pflichten bei der Durchfithrung
von Zurlickziehungen wie Sesshins oder der Phowa signalisieren die not-
wendige Ernsthaftigkeit auf dem Pfad, um schliefSlich auch verantwor-
tungsvollere Aufgaben in der jeweiligen Schule tibernehmen zu dirfen.

Es ist jedoch gar nicht so selten, dass insbesondere in den weniger zen-
tralistisch organisierten Schulungswegen die Auswahl an geeigneten Per-
sonen fur verantwortungsvolle Aufgaben nicht sonderlich grof ist, wes-
halb vor allem pragmatische Griinde den Ausschlag daftur geben, wer
die entsprechenden Aufgaben tibernimmt.

Die Ebene der Lehrer oder gar Meister ist dahingegen ganz traditio-
nell nur einzelnen Personen in der jeweiligen Schule vorbehalten. Dem-
entsprechend findet sich in den von uns untersuchten Schulungswegen
jeweils eine klare Hierarchie, die in pyramidaler Stratifikation eine brei-
te Basis an Praktizierenden aufzeigt, die von einigen wenigen Personen
auf einer mittleren Ebene organisational getragen wird und deren Spit-
ze von nur einer Person ausgefiillt wird. Fir den von uns untersuchten
Soto-Zen der Zen-Vereinigung Deutschland ist diese Person Meister Lud-
ger Tenbreul, fur den Rinzai-Zen Meister Michael Sabaf. Fir den tibeti-
schen Buddhismus tibernimmt Lama Ole Nydahl im Diamantweg-Bud-
dhismus diese Position und Sogyal Rinpoche fiir Rigpa. In der Tradition
des Theravada-Buddhismus finden sich der im Jahre 2013 verstorbenen
S. N. Goenka fiir die Vipassana-Vereinigung und die 1997 verstorbene
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Ayya Khema, in deren Tradition sich mittlerweile verschiedene Zentren
und Gruppen mit entsprechenden Lehrern an der Spitze (Dr. Wilfried
Reuter in Berlin und Bhante Nyanabodhi im Allgau) gefunden haben.

Die personelle Spitze der Schulen wird in der Regel durch einen star-
ker organisational eingebundenen Mittelbau aufgefangen, der in den
grofseren Schulungswegen die sangha ganz konkret durch die Bereitstel-
lung und Pflege von Raumlichkeiten und das Gestalten von Festivitdten
oder Retreats erlebbar macht. Daruber hinaus findet sich in der Zen-
Vereinigung Deutschland, aber auch in der Tradition von Ayya Khema
jeweils ein Orden aus ordinierten Monchen, die spezielle Aufgaben tiber-
nehmen und einem traditionalistisch dem Klosterleben nachempfunde-
nen Tagesablauf nachgehen, und gleichzeitig die nur temporare Zuriick-
ziehung der Laien-Praktizierenden nochmals abgrenzt.

An den jeweiligen Bezeichnungen dieser Rollen lasst sich bereits ein
Hierarchiegefille ausmachen: in der Zen-Vereinigung wird etwa sehr ge-
nau zwischen Gruppenleitern und Lehrern unterschieden, aber auch in
der Vipassana-Vereinigung findet sich eine ganze Riege von sogenannten
Assistant Teachers (AT), die den Ablauf von 1o- oder lingeren Tageskur-
sen organisieren und umsetzen. In Rigpa findet sich homolog die Rol-
le der sogenannten Instruktoren, welche bei Abwesenheit des Meisters
die Aufgabe haben, Fragen der Schiilerschaft im Sinne der Orthodoxie
der Lehre zu beantworten. In diesen Schulen scheint ganz bewusst eine
sprachliche Markierung darauf hinzuweisen, dass die Schiiler es nicht
mit ganzlich autonomen Lehrern zu tun haben, sondern mit einer assi-
stierenden Exekutive des Meisters, der als sogenannter Linienhalter die
letztendliche Autoritdt Giber Fragen des Schulungsweges besitzt. Nur in
seltenen Fillen erkennt ein Meister einem seiner Schiiler den autonomen
Lehrerstatus — also ebenfalls die Meisterschaft — zu.

Neben solchen auch aus anderen Organisationen bekannten Formen
und Praktiken der operativen SchliefSung (d. h. Formen der Institutiona-
lisierung) finden sich zudem noch weitere organisational bekannte Rege-
lungen, wie die klare Bestimmung von Mitgliedschaft, also der Inklusi-
on und Exklusion, bzw. dariiber hinaus auch die Abgrenzung gegeniiber
bestimmten Personen, Themen oder Fragestellungen, die etwas dariiber
aussagen, was zur Schule gehort und was nicht. Wie wir noch sehen wer-
den, geht dies bis hin zur Einrichtung von Kommunikationstabus. Wie
jedes soziale System in Operation miissen auch buddhistische Vereini-
gungen ab einem bestimmten Grad an Komplexitidt damit rechnen, ihre
blinden Flecken, die sie fur ein funktionierendes Operieren benotigen,
von anderer Seite aufgezeigt zu bekommen.

Abgesehen davon birgt die erwdhnte Engfuhrung auf eine einzelne Per-
son an der Spitze der Gruppierung oder Organisation zwangslaufig die
auch historisch immer wieder brisante Frage nach moglichen Nachfol-
gern in sich. Wer kann beispielsweise den Vorsitz eines Schulungsweges
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nach dem Ableben des Meisters tibernehmen? Kann dies tiberhaupt ge-
lingen, oder miissen die Schulen immer mit einer konkreten (lebenden)
Person als Fithrung verkntipft sein? Die Besonderheit einer Schule, die
sich neben der inhaltlichen Auslegung des Dharma sehr stark auch an
der Person des Meisters festmacht, wird auch dadurch deutlich, dass
es vielen Schulen nicht oder nur sehr schwer gelingt, nach dem Able-
ben ihrer Fuhrungsspitze eine entsprechende Kontinuitit aufrechtzuer-
halten. Die Attraktivitdat von einzelnen Schulungswegen ist sehr haufig
mit der Attraktivitat des Fithrungsstils ihres Meisters (wie etwa Cha-
risma, Kommunikationsstil, Entscheidungsfindungsverhalten etc.) ver-
kniipft und damit ist auch klar, weshalb es haufig zur Segregation und
Spaltung in einer Schule kommt, wenn die Grundungsfigur verstirbt.

Beispielhaft fiir einen solchen Prozess des Umgangs mit der Nachfol-
gefrage und einer moglichen Kontinuitit berichtet uns Rudolf Wagner
von der Zeit im Anschluss an das Giberraschende Ableben von Taisen
Deshimaru Rashi, der als die Griundungsfigur des So76-Zen in Europa
angesehen werden kann.

Herr Wagner: Ja, Deshimaru hat dann ja leider nicht sehr lange gelebt.
Ist ja dann 82 im April gestorben. (rduspert sich) Ich hatte mich 1980
von ihm ordinieren lassen. [...] Dann kamen ein paar Jahre, da haben wir
natlirlich die Organisation, die Deshimaru aufgebaut hatte, die bestand
natiirlich noch. Besteht ja auch heute noch. (unklar) keinen konkreten
Nachfolger benannt. Dann hat man mehrere, die dafiir in Frage kom-
men. Und dann kam es irgendwie zwei Jahre spiter aufgrund von ver-
schiedenen Stromungen innerhalb der/ zu mehreren Spaltungen. [...] Und
dariiber gab es keine Einigung mit den Leuten von der Zen-Vereinigung.
Und dann gab es/ Dann bin ich einfach gegangen, zum Dings gegangen.
Und dann sind immer noch mehr Leute gegangen. (lachend) Und irgend-
wann sagte man, jetzt sind so viele raus irgendwie, also sind mehr raus
gegangen aus der alten Gruppe, lass uns doch eine eigene dann machen.
Also so fing das/ Ich hatte das gar nicht vor. (Interviewer: Okay. Ah ja.)
Aber irgendwann machte das einfach Sinn. Also sagen wir mal, die alte
Gruppe bestand aus 15 Leuten. Wenn dann die Halfte sieben, acht Leute
da weggehen, dann kann man sagen, ja gut, jetzt sind wir die Gruppe und
ihr seid die Gruppe und wir haben uns dann eigene Raume gesucht. Wir
sind hier rausgegangen aus den alten. Und seitdem gibt es das dann. Ja.
(2) Aber es gab denn auch (rduspert sich) andere Abspaltungen. Die ita-
lienische sangha hat sich von der franzosischen abgespaltet. Die spanische
von der franzosischen und das ganze kursiert immer noch so.

Sowohl die Griindung einer Schule als auch ihr Niedergang scheinen gar
nicht so selten sehr eng mit einer einzelnen Person (dem Meister) ver-
bunden zu sein. Die buddhistische Historie ist voll von derartigen Ge-
schichten tiber Neu-Grindungen, Reformierungen, Nachfolgeproblema-
tiken, Schliefungen oder dhnlichem. Ganze Schulungswege, wie etwa die
Sotoshu im japanischen Buddhismus oder die verschiedenen Schulen des
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tibetischen Buddhismus, sind in (teils anerkennender, teils rivalisieren-
der) Abgrenzung zu anderen Schulen und Lehrern gegriindet worden.

Die sangha einer Schule wird damit vor die ganz praktische Heraus-
forderung gestellt, einen Weg des Umgangs zu finden, wenn die Griin-
dungsfigur nicht mehr existiert. Denn einerseits hat man sich etwa als
Schiiler jahrelang auf den durch den Lehrer vorgegebenen Pfad einsozia-
lisieren lassen, andererseits hat man sich aber von Seiten der Praxis darin
geubt, die Unbestiandigkeit aller Dinge anzunehmen. Die Erzdhlung von
Herr Wagner zeigt daher einen Weg auf, wie beide Aspekte (Kontinuitit
und Wandel) in der eigenen Praxis zur Deckung gelangen konnen: Man
griindet eine eigene Schule, die sich im Sinne der Dharma-Ubertragung
in einer Linie mit der vorhergehenden sieht. Kontinuitat und Wandel fin-
den hier in der gelebten Praxis zusammen, die sich der buddhistischen
Theorie nach jeweils nur selbst erneuern kann. Sowohl die Zen-Verei-
nigung Deutschland (ZVD) als auch die von Herrn Wagner angedeute-
te Association Zen Internationale (AZI) sind zwei erfolgreiche Beispie-
le dafiir, wie im Rahmen einer stark durch einzelne Personen gepragten
Tradition Neues entstehen kann, das wiederum zunichst durch Einzel-
personen geprigt wird.

Bei zwei anderen von uns untersuchten Schulen zeigt sich ein weite-
rer Versuch, wie in der Praxis mit dieser Schwierigkeit der Einheit der
Differenz von Kontinuitat und Wandel umgegangen werden kann. Bei-
de Schulen bedienen sich dabei der Audiotechnik, die es wesentlich bes-
ser als Schriftsticke erlaubt, Erinnerungen an Eigenschaften der Grin-
dungsperson prisent zu halten. Sowohl in der Vipassana-Vereinigung
als auch in Rigpa hat man bereits sehr frith auf Audiotechnik gesetzt
(in Rigpa spater vermehrt auch auf Videotechnik), um die insbeson-
dere in global verbreiteten Schulungswegen unvermeidliche (tempori-
re) Abwesenheit des Meisters zu kompensieren. Die medientechnische
Konservierung der Lehrreden des Meisters dient damit unter pragmati-
schen Gesichtspunkten vor allem dem Primat eines Verbreitungsmedi-
ums, das den Kreis der Adressaten in Zeit und Raum zu vergrofSern ver-
mag. Gleichzeitig kann die daraus resultierende Verfiigbarkeit jedoch zu
neuen Problemlagen fiihren, die derart nicht vorgesehen waren. Ganz
prominent stellt sich etwa nach dem Ableben des Meisters — und damit
zusammenhingend mit der Einfiihrung von Kontingenz in die Auslegung
der Dharmapraxis — die Frage nach dem Umgang mit Orthodoxie und
Heterodoxie. Ganz praktisch gilt es nun, fir die Nachfolgenden in einer
Schule eine Balance zwischen Kontinuitdt und Wandel zu installieren.

Beispielhaft fiir die Reflexion solcher Prozesse in der Vipassana-
Vereinigung nach dem Tod von S. N. Goenka im Jahre 2013 antizipiert
Herr Miller, der offiziell als Lehrer ernannt wurde, mogliche Problem-
lagen im Umgang mit der Nachfolge:
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Herr Miiller: Die Technik ist ja ziemlich vollstandig und ziemlich gut un-
terrichtet, ziemlich gut ausgebracht worden und auch der Raum ist sehr
gut. Und ich denke, ja, wir miissen mal aufpassen, dass wir nicht Feh-
ler machen. Das ist eigentlich, die hochste Aufmerksamkeit sollte darauf
sein und einfach unterrichten, wie der Goenka (damals) unterrichtet hat.

Interviewer: Wo wiirdest du Fehler sehen? Also, wo wiirdest du sagen, das
wiirde nicht mehr damit zusammengehen oder gibe es da so/

Herr Miiller: Ja, das einfache Ego, wiirde ich sagen. Das ist irgendwann,
glaube ich, mal so eine Sache. Ich und Ich, und Ich verstehe es besser. Und:
Goenka war altmodisch oder die sind altmodisch. Und ich will es besser
machen. Und das/ Ich sehe, dass einfach die Technik, soweit ich sie hier
und da unterrichtet habe, sehr gut und nicht altmodisch wird, weil ein-
fach die Technik ist die Technik. Und die kann ja nicht altmodisch wer-
den. Kann ja nicht und braucht nicht verandert zu werden, weil sie ein-
fach so ganz gut ausgebracht ist fur die Studenten und [...] die Center,
wie die sind. Und wenn alle so in die Richtung arbeiten, da werden keine
Probleme auftauchen

Auf die Frage, wie innerhalb der Organisation der Vipassana-Vereinigung
mit dem Ableben des Griinders Goenka umgegangen werde, reagiert
Herr Miiller mit dem Verweis auf die ,, Technik“, die ,,ziemlich vollstin-
dig* und ,,gut unterrichtet“ sei. Mit dem Begriff der Technik verweist
der Befragte hier auf die auszutbende Praxis der Meditationen. Sowohl
die ,, Technik“ selbst sei so gut wie vollstandig als auch der ,,Raum*, in
welchem sie zur Anwendung gebracht wurde. Beides wird als vorteil-
hafte Rahmenbedingung fiir eine reibungslose Kontinuitit angebracht,
denn es miisse weder der Inhalt geandert (denn ,, Vollstandigkeit“ erfor-
dert keine Erweiterung oder Korrektur) noch ein ,Raum* geschaffen
werden, der diese Technik entsprechend aufnehmen konnte.

Die Begrifflichkeit der Technik induziert zudem ein Bild von tiberper-
sonlich bzw. objektiv Konservierbarem, also etwas, das unabhangig von
individueller Austibung reproduzierbar ist. Dem abstrakt gehaltenen Ide-
al der ,, Technik“ steht jedoch die auch von Herrn Miiller antizipierte
Praxis gegentiber, die ihrer Natur nach immer einer konkreten und aus
diesem Grunde fiir Abweichung anfilligen Austibung bedarf. Hier kom-
me es darauf an, dass die Lehrer ,,hochste Aufmerksamkeit“ zeigen, da-
mit so unterrichtet werde, ,,wie der Goenka (damals) unterrichtet hat®.

Aus einer solchen Orientierung an Kontinuitat, die mogliche Abwei-
chungen zu vermeiden versucht, weil sie Fehlerquellen sein konnten, ist
auch die Vorliebe fiir medientechnisch konservierte Lehrreden nachvoll-
ziehbar. Diese Vorliebe wird zudem durch den faktischen Erfolg ihres
Einsatzes untermauert: Denn die in jahrzehntelanger Arbeit aufgebau-
te Vipassana-Vereinigung ist tatsichlich ein sehr gutes Beispiel fir eine
global aufgestellte Gemeinschaft, die in dieser Form ohne die entspre-
chenden vereinheitlichenden Verbreitungsmedien nicht denkbar wire.
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Gleichwohl erzeugen die Tonbiander Goenkas eine ganz eigene Dyna-
mik, da sie gewissermafSen als heilige Reliquien den Weg in eine ortho-
dox auszulegende Tradition vorgeben konnten oder gar als Gotzenbilder
der (vergeblichen) Anhaftung an Bestandigkeit betrachtet werden konn-
ten, die es wiederum zu Uberwinden gilt. Herr Miller scheint in dieser
Interviewstelle die Form der Orthodoxie zu favorisieren.

Der eigentliche ,,Fehler®, welcher der Gemeinschaft in dieser neuen
Situation unterlaufen konne, sei das ,,Ego“ aller Beteiligten. Erst mit
dem ,,Ego“, also der Uberhohung bzw. dem Einlassen auf die Illusion
eines Ich-Wesens, das wertend in die Welt schielt und somit begehrend
oder aversiv von ihr Besitz zu ergreifen sucht, wiirden die Probleme ent-
stehen, denen es aufmerksam zu begegnen gilt.>> Wenn die Kontinui-
tat nicht gewahrt wiirde, wiirden sich diejenigen Leute aufdriangen, die
vorgeben, den vermeintlich richtigen Weg zu kennen bzw. in der Form
der Kritik einen Wandel herbeifithren zu wollen (,,die sind altmodisch.
Und ich will besser machen). Aus Herrn Miillers Sicht besteht demnach
kein Bedarf fur eine Veranderung, Korrektur oder Anpassung der Tech-
nik. Wenn alle in die ,,gleiche Richtung arbeiten* wiirden, wiirden auch
keine Probleme auftauchen, so Herr Miiller.

Hierin zeigt sich jedoch die Problematik, die sich aus dem Macht-Va-
kuum ergibt, das eintritt, wenn der Entscheider nicht mehr existiert: Die
Favorisierung jeder der beiden Seiten Kontinuitdt oder Wandel muss nun
unter dem Lichte der Aushandlung der Zukunft als Produkt von ,,Ego*
erscheinen. Denn es wird sich schnell herausstellen, dass auch die Orien-
tierung an Kontinuitit, die sich darin auszudriickt, die Technik so aus-
zuiiben ,,wie sie der Goenka unterrichtet hat, der individuellen Ausle-
gung eines Interpreten unterliegt, einer Interpretation also, die genauso
von ,,Ego“ gespeist ist, wie der Wunsch nach Veranderung.>*

255 Herr Miiller versucht also, dem der Organisation neu begegnenden, aber in sei-
ner Form altbekannten Problem des Egos mit den entsprechenden Mitteln der
Vipassana-Technik selbst zu begegnen. Spater im Interview schligt er weiterge-
hend vor, die Technik der Innenweltbeobachtung fiir den Prozess der Aushand-
lung zwischen Kontinuitit und Wandel zu nutzen: ,,[...] (am) Besten ist das,
wenn alle einen 60-Tage-Kurs zusammen sitzen zusammen und dann (lacht) [...]
Sich dann zusammensetzen. Diskutieren, ja, zusammen sitzen, Metta erzeugen
und anfangen, Probleme zu beobachten und Probleme zu beseitigen.“

256 Wie Latour aufzeigt, zirkuliert das Authentische in der Spiritualitit nicht in ei-
ner inhaltlichen Festlegung, sondern in der Beziehung um die Aushandlung des
Authentischen. Es geht hier also um den Modus Operandi des Umgangs mit
dem immer auch ,,bedngstigenden Hiatus*, ,,angesichts dessen ein Priester, Bi-
schof, Reformator, Glaubiger, Eremit sich fragt, ob die von ihm als notwendig
erachtete Neuerung eine treue Inspiration ist oder ein pietitloser Verrat (La-
tour 2014, S 304f.). Gerade in dem Aushandlungsprozess zeigt sich das ,,Mo-
dell der Komplexitit der Beziehungen [...], welche der Wert zu der ihn auf-
nehmenden Institution unterhilt: Manchmal stimmen sie {iberein, manchmal
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Die Unersetzlichkeit der Griindungsperson einer Schule, also zumeist
des lebenden Meisters, der die notige Adhédsionskraft fir den Gruppen-
zusammenhalt aufbietet, zeigt sich bei allen von uns untersuchten Schu-
len — wenngleich in unterschiedlich starkem Ausmafs. Die Funktion der
hierarchisch strukturierten Organisationsweise der Schulen liegt in der
Unsicherheitsabsorption fiir die Interpretation der Lehre, die bei Abwei-
chung nolens volens in eine entsprechend abweichende Praxis miinden
wiurde. Ein Meister, der sich in einer lange zurtuckreichenden Traditions-
linie von vorherigen Meistern verortet, sich damit also durch Legitimati-
on auszeichnet, entscheidet iiber Probleme und Fragen, welche die Lehre
des Buddha betreffen. Die auf dem individuellen Pfad der Praxis aufkei-
menden Zweifel und Unsicherheiten konnen im sangha zwar unter den
peers diskutiert und beraten werden, entschieden aber werden sie vom
Oberhaupt, dem Meister, der mit dieser Entscheidungsfindung zugleich
den Modus und die Besonderheit der Schule herausstellt.

Im Zweifel hort man also nochmal in den Tonbandern bzw. streams
nach, erwirbt das entsprechende Buch, das den Meister als Autor nennt
oder fragt ganz personlich beim nichsten Retreat nach, wenn der Mei-
ster anwesend ist. Im Diamantweg-Buddhismus etwa scheinen die von
Lama Ole Nydahl durchgefithrten und regelmifig stattfindenden Ein-
fuhrungsveranstaltungen fir Interessierte ebenso dazu zu dienen, den
bereits seit lingerem Praktizierenden eine Gelegenheit fuir Fragen und
inhaltliche Riickversicherungen zu bieten. Aber auch in den anderen
Schulen finden sich derartige Mechanismen zur Unsicherheitsabsorpti-
on und damit der Eindimmung von Kontingenz.

In der Vipassana-Vereinigung etwa wird den Praktizierenden zwin-
gend der Besuch mehrerer 1o-Tageskurse vorgeschrieben, bevor sie sich
an lingeren Ubungsperioden probieren diirfen. Diese Form der Repe-
tition, die in der Regel durch mehrmonatige Perioden des Selbst-Studi-
ums unterbrochen werden, lisst den notigen Raum, um eigene Fragen
uberhaupt erst generieren zu konnen und sie entweder wieder abzulegen
oder im Zweifel mit auf den nachsten Kurs zu nehmen. Dort konnen sie
entweder anhand der Tonbandaufzeichnungen oder in den abendlichen
Diskussionen mit den Assistenzlehrern beantwortet werden. Die Assi-
stenzlehrer konnen in diesem Kontext zwar punktuell als autorisierte
Sprecher des Meisters angesehen werden, aber nicht als eigenstindige
Lehrer, die autonom iiber die Lehre bestimmen konnten.

uberhaupt nicht; manchmal muf$ alles reformiert werden, damit man nicht
durch eine iibermifSige Treue Verrat begeht; manchmal sind es die Reformen,
die als ebenso viele gefihrliche Neuerungen, das heifst als Verrat, erscheinen.
[...] Jedesmal muf§ man eine originelle eigenartige und spezifische Beziehung
zwischen der Geschichte ihrer Werte und den Institutionen annehmen, denen
diese Werte Sinn und Bedeutung geben und die umgekehrt jene empfangen,
aufnehmen — und oft verraten.“ (a.a.0.)
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Eine noch strengere Auslegung solcher hierarchischer Ordnungen in
Hinblick auf die Moglichkeit autonomer Auslegung des Dharma und
entsprechender Belehrungen findet sich in Rigpa. Hier ist bereits das
Studienprogramm mit seinen fest vorgeschriebenen Text-, Ton- und Vi-
deomaterialien sehr regulierend aufgebaut. Einerseits verspricht dies den
Praktizierenden ein in enger Abstimmung mit dem Meister entwickel-
tes und von ihm uberpriftes Lernen. Andererseits aber steht den loka-
len Leitungsstellen und Instruktoren vor diesem Hintergrund kaum noch
Spielraum in Hinblick auf die Interpretationen der Lehre und des Ler-
nens bzw. darauf, was dies in der Alltagspraxis bedeutet, zur Verfiigung.
Eine solche Formalisierung und Regulierung ermoglicht dem Meister
die Illusion, seine Schiiler auch in Abwesenheit exakt fithren zu kénnen.

Ob sich diese organisationale Kontrollfantasie auf Seiten der prakti-
schen Ausiibung realisieren lasst, ist natiirlich eine andere Frage. Zwei-
fellos aber hat ein solch reguliertes und kontrollierendes Vorgehen Aus-
wirkungen auf die Peripherie um das Zentrum des Meisters. Wahrend in
anderen Schulen neben dem Meister durchaus weitere Lehrer in je unter-
schiedlicher Anzahl stehen konnen,?” tut sich Rigpa hier etwas schwe-
rer, Personen aus dem Westen mit entsprechender Autoritdt auszustat-
ten. So berichtet uns etwa die Leiterin eines lokalen Rigpa-Zentrums zur
Frage nach einer moglichen Nachfolge fiir Sogyal Rinpoche von dessen
Einstellung zur Kontinuitit in der Lehre:

Interviewer: Es gibt quasi neben/ also wenn man zum Beispiel neben ihm
nur diesen einen Lehrer dann quasi.

Frau Meinhardt: In unserer/ Bisher, ja. Es gibt eine zweite, eine Frau, die
hat Rinpoche auch in den 7o0ern auch in London kennengelernt, die ist
jetzt sozusagen dabei, auch in den Stand zu kommen. Aber da ist So-
gyal Rinpoche wahnsinnig zogerlich, Leuten sozusagen den Lehrerauftrag
oder den Lehrstand zu geben. Weil er denkt, weil er eigentlich riesiger Per-
fektionist ist. Und eigentlich sagt, dass wir erst richtig lernen missen so-
zusagen, um es dann auch richtig weitergeben zu konnen. Weil, ich meine,
das was ich falsch verstehe und dir jetzt sage, wirst du immer nur falsch

257 In der von uns untersuchten Soto-Schule finden sich neben Meister Ludger Ten-
breul mehrere Personen mit Lehrbefugnis und ferner sogenannte Gruppenlei-
ter. Auch in der von uns ausgewihlten Rinzai-Tradition findet sich eine dhnli-
che Struktur. In der Vipassana-Vereinigung stand der mittlerweile verstorbene
S. N. Goenka an der Spitze, wihrend die mittleren und unteren Organisati-
onsebenen von einigen wenigen Lehrern und sehr vielen Hilfslehrern — soge-
nannten Assistant Teachers — bedient werden. In der Tradition Ayya Khemas
finden sich zwei prominentere Lehrer, die in Berlin und im Allgdu titig sind
und viele kleinere Gruppen in anderen Stidten. Im Diamantweg-Buddhismus
treffen wir auf Lama Ole Nydahl, der sich auf die tibetische Kagyii-Tradition
beruft (16. Karmapa), und auch hier gibt es viele sogenannte Reiselehrer, die
an verschiedenen Orten Vortrige und Belehrungen halten.
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weitergeben konnen. Und da ist sozusagen/ Und da ist er also ziemlich
speziell, sage ich mal.

Die zugeschriebene Bedeutung und damit auch die Macht des Meisters
—in diesem Fall Sogyal Rinpoches - tritt zudem in der Frage hervor, wie
mit dem spirituellen Nachwuchs in der eigenen Gemeinschaft umgegan-
gen wird. Finden sich hier Formen der Komplementaritit, der Kontinui-
tiat und Tradition oder gar der Konkurrenz? Im Bericht Frau Meinhardts
wird in besonderer Weise deutlich, dass die ,,Zogerlichkeit“ sowohl als
»Perfektionismus® als auch als Form der Zurtickweisung verstanden
werden kann. Welche Griinde dahinter stecken, dariiber lisst sich nur
spekulieren. Mit Blick auf die soziale Dynamik innerhalb der sangha
sollte anhand dieser Orientierung allerdings klar sein, dass nur der Mei-
ster die letztendliche Hoheit uiber die Auslegung von richtig und falsch
besitzt, die Kontrolle also in einer Hand ist. Die abschliefSende Bemer-
kung Frau Meinhardts, dass Sogyal Rinpoche in diesem Belang ,,ziem-
lich speziell, sage ich mal“ sei, driickt jedoch aus, dass man es durchaus
auch anders sehen konnte als der Meister.

Zusammenfassend lisst sich festhalten, dass die zumeist recht hierar-
chische Ordnung innerhalb der Schulen einerseits zwar Aufschluss tiber
den Status und die Aufstiegsmoglichkeiten auf dem buddhistischen Weg
gibt, dies aber vor allem auf der Ebene einer eher formalen Rollenbe-
schreibung tut. Das bedeutet, dass ein Zentrumsmanager nicht automa-
tisch ein erleuchteter Geist sein muss, sondern zunichst ganz pragma-
tisch die Zeit und die Mittel zur Verfiigung haben muss, sich mit seiner
Arbeitskraft dem Dharma zu widmen. Auch unter unseren Interview-
partnern findet sich eine grofse Zahl von Praktizierenden, die sich mit
mehr oder weniger grofsSem Engagement in die sangha-Pflege oder in die
organisationalen Belange der Schulungswege einbringen.

Diesen sehr formalisierten Positionierungen innerhalb der Schulungs-
systeme steht eine wesentlich informellere Positionierung in der Ent-
wicklungsdynamik der buddhistischen Geistesschulung gegentiber. Wie
bereits in Kapitel III.3 dargestellt, miissen formale Rolle und die Ent-
wicklung des Geistes im Sinne der soteriologischen Vision nicht Hand
in Hand gehen. Nichtsdestotrotz bieten die unterschiedlichen Aufstiegs-
moglichkeiten in den verschiedenen Schulen zumindest erste Anhalts-
punkte dafir, welche Perspektiven sich dem Anfanger eroffnen konnten,
wenn er sich fiir den buddhistischen Ubungsweg entschliefit. Gleichzeitig
sind es vor allem die zumeist ehrenamtlich Engagierten, die den Schu-
lungsweg mit ganz praktischer Unterstiitzung organisational aufrecht-
erhalten und dementsprechend mit Titulierungen und Rechten/Pflichten
ausgestattet werden. Aus struktureller Perspektive bietet die hierarchi-
sche Organisationsform klare Vorteile in der Entscheidungsfindung
und damit einhergehend fiir die operationale SchliefSung des jeweiligen
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buddhistischen Lehrsystems zu einer Schule, gleichwohl damit zusam-
menhingend auch die genannten Schwierigkeiten entstehen konnen. Die
Bedeutung des lebendigen Lehrers als aktuelle Verkorperung der Lehre
Buddhas wird insbesondere dann ersichtlich, wenn es darum geht, die
Nachfolgeregelung im Sinne einer Lehrbefugnis oder der Leitung einzel-
ner Zentren oder gar einer ganze Schule zu bestimmen.

Erwartungen an den Lebrer und seine ,,Meisterschaft“

Im Kontext religioser Kommunikation tibernimmt der Lehrer eine ganz
besondere Stellung. Er wirkt zugleich als Medium wie auch als Form
der Transmission des Dharma, also der Lehre des Buddhas. Als Medi-
um stellt er sich und seine Person in den Hintergrund, damit sein Wirken
als nicht an Personen gebundenes Verbreiten des Dharma aufscheinen
kann, also einer letztlich universellen Wahrheit, die unabhingig von der
Personlichkeit der je aktuell Beteiligten existiert. Auf der anderen Seite
jedoch zeigt sich der Lehrer in seiner verkorperten Haltung eben immer
auch als spezifische Form des konkreten Auslebens des Dharma, an der
die Schiler sich mimetisch orientieren konnen (vgl. Kap. IL.5). Die Rol-
le des Lehrers ist somit bereits von Grund auf eine ambivalente und pre-
kére Position, die es entsprechend in der Praxis je nach geforderter Si-
tuation zu entfalten gilt.

Eine der Schwierigkeiten in der Praxis der Transmission wurde be-
reits in Kapitel III.2 kurz angesprochen: Das Dharma lasst sich — wenn
uberhaupt — nur schwerlich als theoretisches Wissen vermitteln. Auch
der beste Vortrag eines rhetorisch geschickten Lehrers reicht nicht aus,
das zu bezeichnen, auf das es ankommt. Dies betont auch der Zen-Leh-
rer Joachim Roth, wenn er davon spricht, dass es notwendig ist, mit dem
ganzen Korper und in Geist und Sprache auf den Schiiler und sein An-
sinnen zu reagieren:

Interviewer: Aber jetzt bist Du ja in der Position, irgendwie das, was weif3
ich/ Ich komme jetzt vorbei und dann nach dreimal Sitzen sage ,Ich bin
abgehoben oder ich habe meinen Korper verlassen.” Solche Gefihle/ Also
kommt da wahrscheinlich 6fter mal vor. Wie gehst Du dann mit so was
um? Also als/

Herr Roth: Ja, dann musst Du dreimal kommen und wenn das passiert,
dann zeige ich Dir das. (Lachen) Das ist direkt. Das andere ist Theorie.
(Interviewer: So. Ja.) Ja, ja, ja. Das ist direkt. Um es ganz genau sagen,
auch die richtige Reaktion ist intuitiv. Ich weif$ nicht, was ich morgen mit
jemandem mache. Es gibt kein allgemeines (unklar)/ keine allgemeine Re-
gel. Es geht einfach darum/ Fiir mich geht es darum, so gut wie moglich
wach zu sein. So gut wie moglich. Es klappt nicht immer. Ganz klar. Zen-
Lehrer sind keine Heiligen. Aber so gut wie moglich wach sein. Aus die-
ser Wachheit heraus sozusagen, den Betreffenden eine Antwort zu geben,
durch korperliches Verhalten oder auch Sprache oder so.
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Waihrend der Interviewer den Zen-Lehrer dazu auffordert, anhand ei-
nes konstruierten Exempels seinen Umgang mit Schiilern zu beschreiben,
verwirft Herr Roth die hier implizit mitgefuhrte Moglichkeit eines ab-
strakten Beschreibens solcher Situationen. Er macht vielmehr eine Diffe-
renz zwischen abstrakter ,, Theorie® und ,,direkt(er)“ Praxis auf, wobei
klar wird, dass weder die Theorie die direkte Situation einholen kann,
noch die direkte Situation sich an der Theorie orientieren muss. Die
»richtige Reaktion“ konne vielmehr nur ,intuitiv¢ sein und dementspre-
chend konne er auch nicht wissen, was er ,,morgen mit jemandem ma-
che“. Ein solches Vorgehen, das in hohem MafSe auf die direkte Situa-
tion und die nonverbalen Moglichkeiten von Kommunikation setzt, ist
naturlich weiterhin prekar gelagert und kann prinzipiell scheitern, wie
auch Herr Roth anmerkt: ,,Zen-Lehrer sind keine Heiligen“.?*® Gleich-
zeitig wohnt aber gerade solch einer immer auch zerbrechlichen Lehrer-
Schiler-Beziehung, die auf diesem ungeplanten und unplanbaren, in-
tuitiven Zugang beruht, der Zauber der Authentizitit und universellen
Wahrheit inne — dessen, was wirklich ist.

Worauf es hier aus analytischer Perspektive jedoch ankommt, ist vor
allem die Briicke, die der Lehrer zwischen den Sinnschichten der Imma-
nenz und der Transzendenz zu schlagen vermag. Denn nicht nur bleibt
die Sinnsphire des Transzendenten uneinholbar hinter dem Horizont
sinnlich wahrnehmbarer Immanenz verborgen, sondern vor allem bleibt,
wie Luhmann betont, die Differenz selbst, also die Grenze, die zwischen
dem Sichtbaren und dem Unsichtbaren teilt, ungeklart.?s*

Da aber diese Form der Autoritit personlicher Erfahrung per se fir
andere unzugidnglich ist und daher geglaubt werden muss, kommt hier
wieder das rhetorische Geschick des einzelnen Lehrers zum Tragen. Im
glicklichen Fall bestarkt dieses in Kombination mit einer Prise Charis-
ma und entsprechendem Auftreten in Form von tiberzeugenden Kommu-
nikationen die Faszination der Schiler fiir buddhistische Erfahrung.2%
Die Erwartungshaltung gegentiber dem Lehrer ist immer eine Erwartung
von Authentizitat in Hinblick auf aufSergewohnliche Erfahrungen an der
Grenze von Immanenz und Transzendenz.

258 Siehe hierzu bereits aus theoretischer Perspektive Kapitel I1.6 und fiir eine exem-
plarische Darstellung Kapitel III.2. Wir kommen auf die Thematik des potentiel-
len Scheiterns nonverbaler Kommunikation und der hochgradig diffizilen Verste-
hens- und Reflexionsanforderungen nochmals am Ende dieses Kapitels zuriick.

259 ,,Der Wirkungszusammenhang bleibt unbekannt — und eben deshalb glaubwiir-
dig. Er ldsst keine Fehlerkontrolle zu und auch keine Wissensentwicklung durch
Lernen. Das Unbekanntbleiben respektiert gewissermafsen das Heilige. Und es
hat die Nebenfunktion, den mit Autoritit auszustatten, der sich glaubwiirdig
auf Erfahrung berufen kann.“ (Luhmann 2000, S. 234)

260 Der Zen-Buddhismus hat in diesem Zusammenhang den ,,Vorteil*, dass Er-
leuchtungserfahrungen (kensho oder satori) einzelner Adepten ganz formal vom
Meister zertifiziert werden konnen bzw. sogar miissen, wenn dieser auf den
Karrierewegen der Schule weiter fortschreiten mochte.
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Gerade die erste personliche Begegnung mit dem Meister scheint dem-
entsprechend mit hohen (vielleicht besser: iiberhohten) Erwartungen an
die Person des Lehrers verbunden zu sein und sich in einer gefiihlten oder
explizit hergestellten Asymmetrie zwischen Lehrer und Schiiler auszu-
driicken, die nur ganz langsam erkannt und abgebaut werden kann. Der
mittlerweile in der Rinzai-Schule sehr erfahrene Herr Kastell erinnert sich
noch sehr gut daran, wie es sich begeben hat, als er zum ersten Mal ins
Dokusan trat, um seinem Meister zu begegnen, dem er bis heute folgt:

Interviewer: Wie war die erste/ Konnen Sie sich noch erinnern, Thr erster
Besuch dann bei einer richtigen Sitzung beim Zen-Meister, bei Threm Zen-
Meister, dem Sie ja quasi gefolgt sind?

Herr Kastell: Ja. Also (Rauspern) wie gesagt, ich habe ihn damals das er-
ste Mal bei diesem Vortrag gesehen. Das war natiirlich sehr, sehr beein-
druckend. Er war eine ziemlich grofSe Person mit sehr viel Charisma und
natiirlich mit entsprechendem orientalischem Ornat, sage ich mal. Und als
ich dann nach/ (Rauspern) mein erstes Sesshin mitgemacht habe, da war
ich noch nicht in Dortmund, das habe ich vorher gemacht — also ein Sess-
hin ist ein Retreat, eine zeitintensive, gemeinsame Ubung —, da musste ich
oder da wollte ich natiirlich auch, da ist es eben iiblich, dass man mehr-
fach am Tag zum Dokusan geht, da gibt es eine sehr formelle und zeremo-
nielle Vorgehensweise. Das heift, der Meister sitzt in seinem Zimmer und
der Schiiler, der rein kommt, muss sich an der Tir verneigen und muss
drei Niederwerfungen machen und das war fiir mich eine sehr beangsti-
gende Situation. Also er war einfach physisch schon grofSer als ich. Ich
habe natiirlich auch alles Mégliche in ihn hinein interpretiert wahrschein-
lich. Und, also, es ist einfach so, es gibt dann so eine Matte vor dem Mei-
ster, auf die man sich dann hinsetzen kann und ich habe mich gar nicht
getraut, mich ganz auf diese Matte zu setzen. Ich hatte einfach zu viel Re-
spekt oder Angst oder Ehrfurcht, wie man es nennen will, um da wirklich
tiberhaupt so nah heran zu gehen an diese Person. Also es war sehr ein-
schiichternd und auch sehr von Angst und Erwartung gepragt. Das erste
Gesprach war dann eigentlich, dass er mich gefragt hat, was ich jetzt ge-
rade tbe. Ich glaube, das war Atem zdhlen oder sowas. Dann hat er mir
irgendwie eine andere Ubung gegeben und ja, nach und nach, also das
hat wirklich lange Zeit gebraucht, habe ich mich dann daran gewohnt,
an diese Situation. Aber es war fiir mich einfach sehr schwierig damit um-
zugehen mit gefithltem Gefille zwischen mir und dieser Person tiber mir.

Auch wenn die Erzahlung von Herrn Kastell damit schliefst, dass es sich
um ein ,gefiihltes Gefille“ zwischen ihm und seinem Meister handelte, so
erschliefSt sich ihm diese Perspektivierung erst aus der Retrospektive als er-
fahrener Schiler, der die Asymmetrie bereits seit lingerem hinter sich las-
sen konnte und ein Verhiltnis auf Augenhohe mit seinem Meister pflegt.
Gerade in diesem Bericht wird klar, dass ein solch , geftihlte[s] Ge-
falle“ nicht allein aus den Erwartungen eines Schiilers entsteht, son-
dern dass Asymmetrien ganz im Sinne Latours (2007) zumeist durch
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die Versammlung entsprechender Aktanten befeuert werden: (Exotische)
orientalische Ornate, Rituale, deren Sinn sich (noch) nicht erschlief3t,
verschiedene Uniformen und letztendlich auch der Thron,?! auf dem
der Meister sitzt, unterstiitzen ganz plastisch die Herstellung eines Ho-
henunterschiedes bzw. die zuvor angesprochene Asymmetrisierung zwi-
schen Lehrer und Schiiler. Im Falle Herrn Kastells kommt zusatzlich die
Wahrnehmung der Differenz in der physischen Statur hinzu, die noch-
mals in besonderem und auf die Person zurechenbarem MafSe den Mei-
ster ,,iiber mir“ beeindruckend macht. All diese Eindriicke, Aktanten
und Erwartungen an einen sowohl physisch wie auch mental ,,iiberlege-
nen“ Meister rahmen gerade den ersten Kontakt in spezifischer Weise.
Eine solche Strukturierung kann zwar einerseits ,,einschiichternd“ wir-
ken, hilft aber gleichzeitig auch, der Situation eine Form zu geben. Auf
der Mitteilungsebene wirkt hier insbesondere das Setting des Dokusan
per se instruktiv als Ubungs-Situation, die als aufleralltiglich gerahmt
wird und dadurch jede auch noch so harmlos erscheinende Frage ver-
dichtig erscheinen und auf ihren moglichen Hintersinn abklopfen lasst.
Das Gespriach im Dokusan ist also eine besondere Performance, die
Schiiler und Lehrer gemeinsam auffithren miissen. Angst und Ehrfurcht
sind Empfindungen des Schiilers, die seinem eigenen Kopf entstammen.
Damit geht sogleich die Perspektive einher, dass diese (hemmenden)
Empfindungen irgendwann tiberwunden werden konnen. Dem Schiiler
zeigt sich, wie bereits bei Herrn Kastell angedeutet, seine Reifung an sei-
ner Wahrnehmung und Sichtweise der Beziehung zum Lehrer. Auch und
gerade an der Beziehung zwischen Lehrer und Schiiler lasst sich somit die
Etablierung eines veranderten Selbst- und Weltverhiltnisses rekonstru-
ieren. Und dies nicht nur von distanzierten soziologischen Beobachtern,
sondern gerade auch vom Schiiler selbst! Wir kommen darauf zuriick.
Festzuhalten bleibt hier der Aspekt, dass die Asymmetrie zwischen
Schiiler und Lehrer zunichst duflerst hilfreich fiir die Lehr- und Lernbe-
ziehung ist. Die dadurch ermoglichte soziale Stabilisierung erzeugt fiir
die besonders zu Beginn storungsanfillige Beziehung eine Verlasslich-
keit, auf deren Basis es zu mimetischen Angleichungen kommen kann,
die nicht zu schnell in eine mimetische Rivalitit umzuschlagen drohen.
Die Asymmetrie ist in diesem Sinne funktional, da sie Orientierung auf
ein Ziel hin bietet. Sie ist damit immer auch ein Riickzugsgebiet, eine Art

261 Das Sitzen auf einem Thron wirkt dabei in zweifacher Weise: Einerseits er-
hoht es den Sitzenden tiber die Schiiler am Boden, andererseits macht es ihn
jedoch auch in prominenter und isolierter Weise beobachtbar. Diese Promi-
nenz steht fiir eine mimetische Angleichung bzw. Rivalitdt zur Verfigung, die
sich beispielsweise an der zu Beginn des Kapitels eingefiihrten Doppelfunkti-
on des Lehrers als Medium und Form der Lehren Buddhas abarbeiten kann.
Eine derartig exklusive Platzierung des Lehrers findet sich in so gut wie allen
von uns untersuchten Schulen.
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default value fur die soziale Beziehung, das insbesondere auch verhin-
dern kann, dass die unvorhersehbaren Interaktionen zwischen Schiiler
und Lehrer im Dokusan — insbesondere dann, wenn die Schiiler bereits
fortgeschritten sind — nicht vollends in Kontingenz abdriften.

Die Projektion des Schillers auf den Lehrer als itbermenschliches We-
sen ist hilfreich fur die Entwicklung seiner Haltung gegentiber sich selbst
und dem Lehrer:

Herr Kastell: Das war mir einfach auch klar, dass es nicht sofort funk-
tionieren wiirde, da muss ich halt ein bisschen warten, bis ich da zur Er-
leuchtung komme. Aber das war mir einfach klar, da muss ich jetzt halt
kdmpfen, da muss ich durch, da hatte ich eine sehr klare Weltsicht, die
auch relativ einfach war. Zu der Weltsicht gehorte natiirlich auch eine ge-
wisse Projektion auf Zen-Meister, Zen-Lehrer, die ich natiirlich fur — was
heifst natiirlich, aber - fiir gottgleiche Wesen hielt, muss man schon sagen.
Die waren ja schliefSlich erleuchtet.

Die ,,Weltsicht“ eines Anfangers, die hier geschildert wird, benotigt die
Uberhohung des Lehrers als ,,gottgleiches Wesen®, um genau hieriiber
stolpern zu konnen. Denn die standige Desillusionierung des Zen, die
als Didaktik in sehr viele Ubungen eingebaut ist, fiihrt schliellich in der
Selbstanwendung dazu, dass auch der eigene Lehrer bzw. Meister seiner
Uberhohung entkleidet wird. Uber eine gewisse Zeit hinweg lernt man
zu entdecken, dass auch die Lehrer und Meister nur Menschen sind und
entsprechende Makel zeigen.

Als Beispiel fiir ein derartiges Arrangement aus Erwartungen an ,,gott-
gleicher® Ubermenschlichkeit, mehr oder weniger geschickt gewihlten
Kommunikationsofferten und einem iiberzeugenden Charisma bietet
sich der Rekurs auf das Interview mit Frau Roth an. Sie wurde bereits
in Kapitel III.2 ausfiihrlicher vorgestellt und als Fallbeispiel fiir das Er-
leben und die Reflexionen in der Beziehung zwischen Schiiler und Leh-
rer herangezogen. Frau Roth berichtet in folgender Passage tiber den er-
sten Kontakt mit dem Zen-Meister Jurgen Markwart aus Diisseldorf,
den sie aufsuchte, um nach lingerer Zen-Praxis nun endlich auch einen
Zen-Meister kennenzulernen:

Frau Roth: [...] Und bei dem Markwart aus Diisseldorf habe ich es ganz
deutlich gemerkt. Bei dem ersten Einzelgesprach am Ende, da hat er auf
einmal so was losgelassen, dass ich dachte, wow, ja ich will unbedingt zu
der Gruppe gehoren. Ich mochte jedes Mal dabei sein, ich mochte mog-
lichst viel mit ihm machen. Ich meine, da denkt man, ScheifSe, (lachend)
was ist denn das, wenn man das so hort. Aber der hat da so eine Ausstrah-
lung rausgelassen, dass man restlos/ Ja, ich meine, so wie eine Motte ins
Licht fliegt. So nach dem Motto. Und ich frage mich jetzt im Nachhinein,
konnen die das vielleicht auch rauslassen oder nicht diese Ausstrahlung?
Vielleicht kommt die manchmal mehr, manchmal weniger, aber vielleicht
konnen die das auch ein bisschen steuern oder manche von denen. Und
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das ist wieder, ich denke auch nicht, dass Erkennen das Zen, sondern das
eine schone Nebenwirkung ist. Und, na ja, mit dem Wunsch, sich gut zu
fithlen, fliegt man natiirlich total darauf. (lacht)

Interviewer: Da ist man gern eine Motte.

Frau Roth: (lacht) (lachend) Genau. So eine/ Und, ja, wie bin ich jetzt
darauf gekommen?

Homolog zu Herrn Kastells Bemerkung tuber die ,,Naturlichkeit* der
Erwartung an einen erleuchteten Meister und seine vermeintlichen Spe-
zialfahigkeiten zeigt auch Frau Roth ein verschachteltes Bild ihrer Er-
wartungshaltung gegentuber dem Zen-Meister Markwart. Auf der einen
Seite malt Frau Roth das Bild eines Meisters, der besondere Fihigkei-
ten zu besitzen scheint, wenn er seine anziehende ,, Ausstrahlung* gezielt
einzusetzen vermag. Auf der anderen Seite bezieht Frau Roth diese Emp-
findungen der vermeintlich exklusiven Ausstrahlung auf eine Reaktion
ibrer selbst. In der Konsequenz bleibt auch Frau Roth nur die Unsicher-
heit iiber die bloffe Zufilligkeit der Ereignisse, ihre Verwundbarkeit in
Hinsicht auf rhetorische Tricks des Lehrers oder aber die Spezialfihig-
keit des Meisters, hier etwas gezielt ,,rauszulassen, das seine Schiiler
wie ein magisches Instrumentarium in seinen Bann zu ziehen vermag.
Frau Roth scheint hier mit sich uneins dariiber zu sein, ob sie dem
Zen-Meister Jirgen Markwart nun tatsachlich Spezialfahigkeiten zuge-
stehen muss oder ob sie die Wirkung des Meisters vielmehr sich selbst
und ihrer Erwartungshaltung zuschreiben muss. In jedem Fall wird hier
die Reflexion der Verwicklung von Ich und Du in der Interaktion of-
fenbar; einer Verwicklung von Kontexturen, die die Erwartungen und
Winsche der Schiiler und die (vermeintlichen) Fahigkeiten des Lehrers
zu arrangieren hat. Dass diese Janus-Kopfigkeit der Lehrerrolle, die sich
aus der Interaktion mit den Schiilern ergibt, in der Praxis jedoch kei-
ne bedeutende Rolle zu spielen scheint, wird durch Frau Roths souve-
ranen Umgang mit ihrer Ambivalenz und insbesondere auch durch das
Lachen am Ende der Passage signalisiert: Frau Roth weifS natiirlich sehr
genau um die — gerade im Zen immer wieder postulierte — Unerreichbar-
keit transzendenter Wirklichkeiten und tibernatiirlicher Fihigkeiten bei
gleichzeitigem Genuss der mit einer solchen Erwartungshaltung verbun-
denen Haltung. In der besonderen Situation der Anwesenheit eines als
erleuchtet geltenden Meisters ist man offensichtlich ,,gern eine Motte“.
Davon unbeeindruckt bleibt in der distanzierten Beobachtung einer
sozialwissenschaftlichen Rekonstruktion, dass sich die angesprochene
Faszinationskraft solch signifikanter Situationen in der Lehrer-Schiiler-
Beziehung jeweils nur als Erleben von Kommunikation unter Anwesen-
den ereignen kann. Damit ist auch klar, dass die Faszinationskraft nur
gemeinsam hergestellt werden kann. Es kann vor diesem Hintergrund
davon ausgegangen werden, dass Frau Roth nicht allein dasteht, wenn
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sie eine solche Situation der magischen Ausstrahlung bzw. Heiligkeit ge-
niefSen kann, gleichwohl sie auf reflexiver Ebene weifs, dass dies nicht im
Sinne des Zen-Weges sein kann.

Auch in den anderen Schulungswegen zeigen sich solche bivalenten Dy-
namiken, die zu oszillieren scheinen zwischen der Zuschreibung tber-
menschlicher Fihigkeiten an einen Meister und der Reflexion der Unmog-
lichkeit solcher Ubermenschlichkeit, wodurch letztere einzig als Phantasma
des eigenen Geistes erscheinen muss (konkret etwa als Minderwertigkeits-
gefithl oder in anderen Formen der Unzufriedenheit mit sich selbst).

Selbst ein hoher Lehrer der Vipassana-Vereinigung scheint nicht vor
dieser Dynamik gefeit zu sein. In der folgenden Interviewpassage schil-
dert Herr Miiller sein ,,unangenehmes Gefiihl“ im Bauch, das entsteht,
wenn er an die vermeintliche Uberlegenheit seines Lehrers Goenka den-
ken muss. Interessant erscheint uns an dieser Passage vor allem die Ver-
schrankung der Befindlichkeit Herrn Miillers mit den (auch als solche
reflektierten) Zuschreibungen vermeintlicher Allwissenheit. Wenngleich
sich der Lehrer die unangenehmen Gefiihle seiner Unzuldnglichkeit
durchaus selbst zurechnet und somit als Konstruktion des eigenen Gei-
stes betrachten kann, scheint es, als komme er nicht ganzlich aus der Er-
wartung an eine Auflergewohnlichkeit seines Lehrers heraus:

Herr Miiller: Als ganz kleines Kind habe ich immer das Gefihl gehabt,
die Erwachsenen, die wissen etwas, was ich nicht weifs — und das wollte
ich auch wissen. Als ich dann zu dem spirituellen Lehrer gekommen bin,
also Goenkaji, da habe ich gewusst, dass er mehr als ich weif3. Und irgend-
wie hat er mich so/ Ich weif$ nicht, das ist ein Gefiihl, dass er tiber alles
weifd und ich weif§ nichts. Das ist irgendwie ein unangenehmes Gefiihl.
Ich wollte auch alles wissen. Aber ich wusste nicht, wo ich anfange. Nur
habe ich meditiert. (schmunzelt), bin ich hingegangen (unklar), habe ich
mich hingesetzt und meditiert. Habe ich meine Zeit mit Meditation ver-
bracht, um alles zu wissen. War manchmal ganz einfach, nicht so schlimm
war das. Aber manchmal war es auch ganz schon schlimm. Wenn man
weifs, manche wissen mehr als ich oder Goenkaji weifs alles und ich weif3
nichts. Das war ein unangenehmes Gefiihl im Bauch.

Interviewer: Und das hat sich dann auch aufgelost irgendwann oder ist es/
Herr Miiller: Ja. Aufgelost/

Interviewer: Oder ist da noch so ein Rest, dass du sagst, okay, es ist un-
erreichbar oder/

Herr Miiller: Ja, unerreichbar, wiirde ich nicht sagen. Aber fiir den Mo-
ment, ja, wiirde ich sagen, dass ich halt so bin. Dass ich nicht verstehe.
Aber jetzt denke ich, ja, (seufzt leise)/ Eigentlich, wenn ich gefihlsmafSig
rangehen will, das ist unangenehm fiir mich. Ich wollte immer alles wis-
sen. (schmunzelt)

Interviewer: (schmunzelt)
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Herr Miiller: Aber vom Kopf her sage ich, verstehe ich, ich bin so. Was
sonst? Goenka und Buddha hat auch mal von einer tiefen Seite ange-
fangen und dann hat er sich hochgearbeitet bei Meditation. Anapana,
Anapana, also Atem beobachten, Empfindungen beobachten, Metta er-
zeugen und wieder, wieder.

Herr Miiller, der mittlerweile selbst Lehrer ist, rahmt seine Erzdhlung
tiber den Unterschied zwischen seiner eigenen Kompetenz und der sei-
nes spirituellen Lehrers dahingehend, dass er schon als kleiner Junge das
Gefiihl gehabt habe, ,,die Erwachsenen, die wissen etwas, was ich nicht
weif$“. Hiermit setzt er die Differenz in den Kontext der Entwicklung
vom Kind zum Erwachsenen. Auf der einen Seite stellt er somit den hier-
mit verbundenen naturgegebenen Abstand als Triebkraft fir die eige-
ne Neugier dar, die auch seinen spateren buddhistischen Schulungsweg
begleitete. Auf der anderen Seite bezeichnet er aber diese Wissensdiffe-
renz bereits fur die Kindheitsepisode als subjektives ,,Gefiihl“, und da-
mit nicht etwa als objektive Tatsache. Herr Miiller hatte (man mochte
hinzufugen: nur) das Gefiihl, dass die Erwachsenen etwas wissen, was
er (noch) nicht weifs. Homolog elaboriert Herr Miller auch die gefiihl-
te Differenz zwischen ihm und seinem Lehrer Goenka: Auch hier war es
,, Gefiithl“, dass dieser iiber alles Bescheid weifs und er selber nichts wisse.

Die zunichst gefiihlte und erlebte Asymmetrie zwischen Lehrer und
Schiller mundet dabei in ein zwar negativ konnotiertes, weil ,,unange-
nehmes Gefiithl“, aber nichtsdestotrotz auch in ein produktives Streben
nach Wissen (,,Ich wollte auch alles wissen®). In Folge seiner langjah-
rigen Praxis gelangt Herr Miiller schliefSlich selbst — metaphorisch ge-
sprochen — in die Rolle eines ,,Erwachsenen. Doch wihrend es fiir das
Kind kaum vorstellbar ist, dass die von ihm verehrten Erwachsenen ih-
rerseits in vielen Dingen unwissend sind, weif$ man als Erwachsener in
der Regel um die eigenen Grenzen des Wissens.

An diesem Punkt wird erneut deutlich, dass die individuelle Reifung
eines Schiilers in Korrelation mit seiner Wahrnehmung der Beziehung
zu seinem Lehrer gedeutet werden kann. In der Didaktik des Theravada-
Buddhismus und hier nochmals insbesondere fiir den Ubungsweg Herrn
Muillers ist die durch Einsichtsmeditation versprochene Klarheit tiber
die eigene Beschranktheit, die eigenen Fesseln und die personlichen
Anhaftungen zentral. Aus diesem Grunde mag auch die Antwort, die
(sich) Herr Miiller in Bezug auf die Differenz gibt, zunachst merkwiirdig
selbstbeziiglich und widerspriichlich klingen: ,,Wenn man weif$, man-
che wissen mehr als ich oder Goenkaji weifS alles und ich weifS nichts.“

Bei ndherem Hinsehen zeigt sich hier allerdings eine komplexe Reflexi-
on der Differenz von Reflexion und ,,Bauchgefiihl“, die auf dem Ubungs-
weg in der Betrachtung der eigenen Wahrnehmung der Beziehung zum
Lehrer aufscheinen kann: Das Gefiihl sagt, man will alles wissen. Der Kopf
hingegen sagt, es gibt keine Allwissenheit. Die Oszillation zwischen der
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Erwartung an einen Ort, der die Wirklichkeit transzendierenden konnte,
und der gewissermafsen nackten Beobachtung dieser Erwartungshaltung
mitsamt ihren Empfindungen und méglichen biografischen Begriindungen
scheint also auch fiir einen etablierten Lehrer nicht ginzlich aufzuhoren.
Mensch zu sein (,,dass ich halt so bin“) heifft dementsprechend auch fiir
ihn, sich an der Spannung zwischen den Ich-Projektionen (dem Glauben
an das Wissen) und der unmittelbar gelebten Gegenwart (die sich hier vor
allem auch durch Unwissenheit auszeichnet) abzuarbeiten.

Fur uns ist in diesem Zusammenhang vor allem der Befund wich-
tig, dass der Lehrer gewissermafSen als ,,Grenzobjekt“?¢? die Oszillati-
on zwischen beiden Perspektiven zu befeuern vermag. Auch wenn der
Status und das Wissen eines Lehrers nicht unerreichbar ist — wie Herr
Miiller vorlebt —, so bleibt jedoch fiir den Schuler die Frage, ob die ge-
fuhlte (oder wie auch immer wahrgenommene) Differenz zwischen ihm
und dem Lehrer begriindet ist oder nicht, letztendlich unbeantwortbar.

Konsequenterweise bleibt Herrn Miller hier einzig der Ruckzug auf die
gerade in dieser Hinsicht langst erprobte Technik der Meditation tibrig
(»Anapana, Anapana, also Atem beobachten, Empfindungen beobachten,
Metta erzeugen®). Auf diese Weise kann er tber die Beobachtung der nun
aufscheinenden Empfindungen die als unangenehme Spannung gefiihlte
Alternative von Wissen und Nichtwissen rejizieren und die Reflexionsper-
spektive einer unmittelbaren Gegenwart einnehmen, in der es nicht dar-
auf ankommt, ob man alles weif$ oder nicht. In diesem Sinne kann auch
ein langst verstorbener Meister noch immer dazu beitragen, dass der nun
selbst zum Meister gewordene Schiiler etwas (liber sich) lernt.

Die zentrale Stellung des Lehrers in den buddhistischen Schulungswe-
gen liefSe sich vor diesem Hintergrund noch abstrakter als Funktion ei-
nes ,,Quasi-Objekts* bzw. in diesem Fall besser als ,,Quasi-Subjekt* fas-
sen, das zwischen miteinander in Relation stehenden ontologischen Orten
(Kontexturen) Verbindungen herstellt und aufrechterhilt. Denn in jedem
System, das auf religios formatierter Kommunikationen fufst, stellt sich
die unhintergehbare Frage, wie die ,,ernst gemeinte Unterscheidung zwi-
schen Realitdt und Imagination (die gleichwohl kein Irrtum sein soll) re-
produziert* (Luhmann 2000, S. 60) wird.?*> Mit anderen Worten stellt
sich die Frage danach, wie zwischen den Sinnprovinzen der Transzendenz
und der Immanenz ganz konkret im Hier und Jetzt unterschieden werden

262 Siehe fir einen Einstieg in die an Latour angelehnte Terminologie des ,,Grenz-
objekts“ RofSler (2008).

263 Und ferner: ,Das Transzendieren erzeugt einen Uberschufl an Sinnmaoglich-
keiten und entsprechend einen Bedarf fiir Einschrankungen. [...] (Religionen)
richten Kommunikationssperren ein, die ihrerseits, Reflexivitit absorbierend,
geheiligt werden. Die Bestimmtheit des Heiligen ist ein Geheimnis. Andern-
falls konnte man auf die Idee kommen, daf die Knochen der Vorfahren, die im
Mainnerhaus als Bezugspunkt aller Riten aufgehoben werden, ganz gewohnli-
che Knochen sind [...]“ (Luhmann 2000, S. 234).
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muss, damit die Relation nicht zusammenbricht oder ins Absurde bzw. in
die Kontingenz abdriftet. Der personifizierte Lehrer steht den Schiilern als
Grenzobjekt zur Verfiigung, anhand dessen die eigene Beobachtung gelei-
tet werden kann. Dies kann sich so gestalten, dass die Frage eines Schii-
lers ganz simpel durch den nichsten Vortrag geklart wird, bis dahin, dass
der Schiiler an der beobachteten Haltung des Lehrers gegentiber konkre-
ten Problemen der Weltaufordnung etwas fiir die Etablierung seiner eige-
nen Haltung zu ganz anderen Problemen der Weltaufordnung lernt. Die
Rolle des Lehrers als Medium und als Form kommt hiermit nochmals in
ganz spezifischer Weise zum Ausdruck.

Ganz prominent und in expliziter Form findet sich ein solcher Bezug
auf den Lehrer in der sogenannten Guru-Meditation des tibetischen Bud-
dhismus, in deren Rahmen die zu konfigurierende Relationierung zwi-
schen dem Schiiler selbst, seiner Buddhanatur und der Welt ganz bewusst
anhand der Meditation auf den jeweiligen Lehrer erfolgen soll.

Quasi-Objekte erfiillen somit die Funktion der Herstellung eindeuti-
ger Grenzen, die es erlauben, verschiedene Sinnsphiren zu relationieren.
Die damit einhergehenden Einschrinkungen von Kommunikationen die-
nen aber nicht nur dem produktiven Fortschreiten der Schiilerschaft auf
dem je eigenen Weg der Befreiung, sondern auch der Grenzziehung nach
aufSen. Die Person des Lehrers generiert das notige Zentrum, um das sich
die Peripherie von mehr oder weniger maflig oder existentiell engagier-
ten Schiilern bildet. Gemeinsam griinden sie die Schule, die von aufSen als
Einheit sichtbar wird. Eine solche Differenzierung zwischen Zentrum und
Peripherie kann intern im Prinzip beliebig oft kopiert werden, etwa indem
weitergehend zwischen innerem Zirkel und loser Anhdngerschaft oder
zwischen Sympathisanten und zahlenden Mitgliedern unterschieden wird.

In jedem Fall aber kommt es spatestens jetzt zur Bildung einer abge-
schlossenen Tradition, also zur Schulenbildung, die auf dem Prinzip des
Eingeweiht-Seins beruht und zwar in der Form des ,, Geheimnisvollen, das
sich nur unter besonderen Umstanden oder nur besonders Eingeweihten
(Luhmann 2000, S. 60) erschliefSst. Es kann nun nicht mehr jeder daher-
kommen und irgendetwas behaupten: Es kommt zu Institutionalisierung.

Mit Bezug auf die zuvor angesprochenen Erwartungen und Zuschrei-
bungen an die Person des Lehrers ldsst sich festhalten, dass auf Seiten
der Schiiler eine besondere Dynamik des Oszillierens zwischen Uber-
menschlichkeit und dem Aufsitzen einer Illusion (siche oben) zum Tra-
gen kommt, die allein schon durch die asymmetrische Struktur der Leh-
rer-Schiiler-Beziehung begriindet und reproduziert wird. Die Struktur
der Ungleichheit ist vordergriindig eine notwendige Bedingung fiir jeden
Lehr- und Lernprozess. Erst mit einem Fortschreiten in der Praxis und ei-
ner entsprechenden, damit zusammenhingenden Verdnderung der Bezie-
hung zwischen Lehrer und Schiiler von Ungleichheit in Richtung wech-
selseitiger Perspektiveniibernahme unter dem Primat der Gleichheit als
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Mensch lasst sich von einem produktiven Lehrer-Schiiler-Verhaltnis aus-
gehen, das dem buddhistischen Eigenanspruch von Emanzipation und
Erlosung gerecht wird.

Eine besondere Form von ungleicher Beziehungsstruktur zwischen
Lehrer und Schiiler, die aufgrund ihrer Strukturierung jederzeit die Os-
zillation zwischen Besonderheit und Gewohnlichkeit bzw. zwischen Hei-
ligem und Profanem ermoglicht, ist die Form einer Beziehung, die sich
am besten als ,,Erster unter Gleichen® beschreiben lief3e.

Der Lebrer als primus inter pares

Wenn man die Rolle des Lehrers als Reflexionsobjekt auf dem indivi-
duellen Pfad der Schiiler betrachtet, ist man versucht zu sagen, dass der
Lehrer eine Haltung gegentiber sich selbst und der Welt prisentiert, die
fur den Schiiler nachahmenswert erscheint. Eine solche Orientierung am
Lehrer produziert, wie in Kapitel II.5 bereits aufgezeigt, nolens volens
mimetische Prozesse, die in Rivalitit miinden konnen. Doch eine Bezie-
hung, die sich — und sei es nur latent — an Rivalitat orientiert, kann im
buddhistischen Sinne der Heilslehre letztendlich nicht zielfihrend sein.
Gerade der Zen-Buddhismus hat ein sehr genaues Gespur fiir die hier-
mit haufig verbundenen kommunikativen Fallstricke entwickelt, die eine
Uberhéhung von vermeintlich wirklichen Strukturen produzieren. In die
Didaktik des Zen wurde also eine Moglichkeit integriert, die es den
Schiilern erlaubt, sich von ihrem Lehrer zu losen bzw. den Lehrer von
seinem Podest zu stoflen, ohne dass dieser diskreditiert wiirde. Als Lo-
sung hierfiir steht die Rede vom ,,wahren Selbst“ zur Verfigung, die es
vonseiten der Schiler zu verwirklichen gilt: ,,Wenn der Schiiler einmal
das wahre Selbst entdeckt, versteht er, dass die Position von Meister
und Schiiler vertauscht werden kann. Dann andert sich das ,I-,me‘-Ver-
hiltnis gewaltig von null zu allem. Das ist das endgiilige Ziel der Inter-
aktion im Sinne des Zen“ (Fuchs 2009, S. 150). Gerade im Rinzai-Zen,
wo die Ungleichheit zwischen Lehrer und Schiiler auf struktureller Seite
zunichst stark betont wird, arbeiten viele Koans mit dieser sonderbar-
en Interaktion wechselnder Rollen. Diese Koans dienen somit als Mittel,
Gleichheit in die Beziehung von Lehrer und Schiiler einzufithren, indem
versucht wird, die Beziehung als Ganzes zu andern. Charakteristisch fiir
solche Kaans ist zumeist, dass der Meister vom Schuler geschlagen oder
anderweitig misshandelt wird.
So auch in dem Koan ,,Obaku briillt als Tiger aus dem Keitokudentoroku:
»Eines Tages fragte Hyakujo seinen Schiiler Obaku, ,Wo warst du?‘ Obaku
antwortete, ,Ich habe im Daiyi-Berg Pilze gesammelt.© Hyakujo fragte,
,Hast du einen Tiger getroffen?‘ Sofort briillte Obaku als Tiger. Hyakujo
hob die Axt auf und tat, als ob er damit den Tiger erschlagen wiirde.
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Obaku gab seinem Meister Hyakujo eine Ohrfeige. Hyakujo lachte heftig
und ging sofort zuriick.“ (zitiert nach Fuchs 2009, S. 150)

Das Koan beginnt zunéchst als klassische Frage-Antwort-Situation, wie
sie auch in vielen anderen Koans prasentiert wird. Dies ist vor allem des-
halb von Bedeutung, da sich hiermit sogleich die Rahmung der Situation
als Lehr- und Lernmoglichkeit eroffnet, die einer besonderen Didaktik
bedarf. Was nun jedoch folgt, ist, dass Meister und Schiiler in der Inter-
aktion ihre Rollen tauschen, was einem Spiel mit Rahmen und Rahmun-
gen gleichkommt. Insbesondere vor dem Hintergrund der traditionell
eher autoritiren Fihrung in japanischen Klostern ist das Ohrfeigen des
Meisters eine extrem unerwartete Handlung, die gewohnlich unmoglich
wire. Der Meister jedoch lacht blofS, wodurch sich ausdriickt, dass das
Gewohnliche in diesem Moment nicht gilt.

Im Gegenteil: Insbesondere im Zen-Buddhismus wird versucht, die
Einsicht zu verwirklichen, dass alle Konzepte und Regeln — also gerade
auch Autoritdten — in Wirklichkeit ,,leer* sind, d. h. keine tiefgriindige-
re Essenz oder Wahrheit bergen. Dariiber hinaus deutet das Lachen an,
dass der Meister versteht, dass sein Schiiler zur Miundigkeit und Reife
gefunden hat. Er erkennt sie implizit an, indem er keine Sanktionen fol-
gen lasst, sondern sich zuriickzieht.

Das aufgezeigte Koan ,,Obaku briillt als Tiger® ist daher in mehrfach-
er Hinsicht typisch firr den Zen-Umgang mit Lehrer-Schiiler-Beziehun-
gen. Die Struktur der Beziehung wird in ihrer sozialen Performativitit
aufgedeckt, indem beide Beteiligten sie spielerisch umkehren — von der
Ungleichheit einer Asymmetrie zur Gleichheit auf Augenhoéhe. Damit
wird beiden klar, dass fur den Schiiler die Welt eine andere geworden ist
und er sich entsprechend anders verorten kann. Gleichwohl verbleibt die
zentrale Reaktion des Lachens im Bereich der nonverbalen Kommunika-
tion, die hier keinen expliziten Verstehens- oder Anerkennungsprozess
formuliert. Sowohl das Verstehen des Schiilers als auch das darauf bezo-
gene Verstehen des Lehrers bleiben implizit und unausgesprochen.?**

In anderen Schulungssituationen hingegen, in denen ebenfalls ein
padagogischer Bezug aufgebaut wird, findet die Schulung in der Re-
gel mit der Miindigkeit des Schiilers zu einem zumeist auch formalisi-
erten Ende. Jedoch nicht so im Zen-Buddhismus. Hier kann die Inter-
aktion ohne weiteres auch nach einem Ereignis wie der Ohrfeige im
Koan ,,0Obaku brullt als Tiger“, das die Mundigkeit in besonders bri-
santer Weise und vor allem auch ginzlich performativ aufzeigt, wieder

264 Siehe zu diesen zentralen Mechanismen des Nonverbalen auch den Fall Vero-
nika Roths in Kapitel II.2. Frau Roth orientiert sich in ihrer Erzdhlung tber
den Kontakt mit ihrem Meister ebenfalls vor allem an nonverbalen Kommu-
nikationsformen, wenn es um die Frage geht, ob sie nun verstanden und ent-
sprechend ,,richtig® geantwortet hat oder nicht.
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zur alten asymmetrischen Form zuriickkehren, und zwar ohne dass die
Miindigkeit damit negiert wiirde! Schiiler und Meister wissen beide um
die Wirklichkeit und spielen gerade vor diesem Hintegrund weiter ihre
Zen-(Rollen-)Spiele. Wenngleich sich die konkreten Handlungen der be-
teiligten Interaktionspartner anschlieffend (wieder) an einer asymme-
trischen Lehrer-Schiiler-Beziehung orientieren — irgendeine Form mius-
sen Handlungen letztendlich ausfillen —, wissen sie jeweils vom Wissen
des anderen, dass die aufgefiihrte Schuler-Lehrer-Beziehung leer ist und
eigentlich nichts zu bedeuten hat.

Entsprechend wire ein Aufbegehren gegen die asymmetrische Interak-
tionsform in der Lehrer-Schiiler-Beziehung sogar hinderlich, da sie eine
Widerstiandigkeit gegen die vermeintlich essentialistische Autoritit anzei-
gen wiirde. Die selbstlose und demiitige Riickkehr des sich als mundig er-
wiesenen Schiilers in die Rolle des Schiilers ist aus dieser Perspektive die
einzig mogliche Form der Aufrechthaltung einer Beziehung zwischen Meis-
ter und Schiiler. Es ist zwar auch eine Beendigung der Beziehung zwisch-
en Schiiler und Meister denkbar, doch damit wiirde auch die Lehrbezie-
hung nicht mehr weitergefiihrt werden, sondern in ihrem interaktionellen
Geschehen zum Abbruch kommen. Die Riickkehr in die Beziehungsform
der Asymmetrie entspricht in diesem Sinne dem letzten Bild in der Darstel-
lung der zehn Ochsenbilder, nimlich der gleichmiitigen und bescheidenen
Riickkehr auf den Markt bzw. in die Welt des Alltags (s. hierzu Kap. 1.3).

Dariiber hinaus dokumentiert sich hiermit beim Schiiler die ange-
strebte Haltung eines Bodhisattvas, die sich nun nicht mehr einzig beim
Meister zeigt, der sich dem Lehren und Uben mit seinen Schiilern wid-
met, sondern auch beim nun ebenso mundigen Schiiler. Indem keiner der
beiden entriickt in erleuchteten Sphiren verweilt oder sich in eine person-
liche Einsiedelei zurtickzieht, sondern sich beide weiterhin dem steinigen
und miihsamen ewigen Uben im Zen widmen, realisiert sich bei beiden
genau das, was fiir den S5t6-Zen zum Programm geworden ist: Das Uben
selbst ist die Erleuchtung. Die Autoritit des Lehrers beeindruckt den
Schiler somit vor allem durch die Zur-Schau-Stellung des ewigen und ge-
meinsamen Ubens, einer Haltung also, die den Meister ebenfalls als Bod-
hisattva erkennen lasst, der im gleichen Rang wie der Schuler verbleibt.

Exemplarisch fir eine solche Haltung berichtet uns Rinzai-Meister
Martin Sloterdijk von seiner Perspektive auf den Einsatz der sogenann-
ten geschickten Mittel (upaya) wie etwa Demiitigungen in der Interakti-
on mit seinen Schiilern:

Herr Sloterdijk: Und bin eine Vaterfigur einfach. Und jeder sucht eine wei-
se, eine liebevolle, eine zugewandte Vaterfigur, wo man auch/ Und auch
dieses ganze Miteinander ist darauf aufgebaut, dass da Vertrauen da ist.
Also ich darf das Vertrauen meiner Schiilerinnen oder Schiiler nicht ent-
tdauschen oder ich darf das nicht irgendwie. Ich muss mich da verlassen
konnen, dass wenn ich jemanden anmache oder auch mal demiitige oder
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anschreie oder irgendwie so was, was im Rinzai einfach auch dazu gehort,
als geschicktes Mittel, dass dann jemand wahnsinnig stinkig auf mich ist
und sauer und sagt, ich komme nie wieder. Aber nach einer Stunde oder
zwei dann so eine Einsicht einsetzt. Nachdem dieses ich bin mir ganz si-
cher, alles was der macht, macht der wirklich nur, um mir zu helfen und
nicht aus/ damit er selber irgendwo was ist.

Fuir Herrn Sloterdijk ist von grofSer Bedeutung, sich aufeinander verlas-
sen zu konnen. Die Beziehung von Lehrer und Schiiler wird nur dann
produktiv, wenn beide Seiten sich gegenseitig in ihrem Ubungsweg und
der entsprechenden Rahmung bestitigen. Der Lehrer muss aufpassen,
dass er nicht abhebt und keinen Missbrauch probiert, der entgegen dem
Ideal des Bodhisattva eigenen egozentrischen Motiven geschuldet ware.
Und der Schiiler muss seinerseits aufpassen, dass er nicht in seine Ver-
letzlichkeit abrutscht, aus der heraus sich keine — im Sinne der soteriolo-
gischen Vision — produktive Reflexion der Nicht-Ichhaftigkeit ereignen
konnte.? Meister Sloterdijk zeigt hier die Haltung eines Bodhisattvas,
der sich zum Wohle anderer in Konflikte begibt und sich somit Leid und
Arbeit aufladt. Interessant ist hier vor allem die Bemerkung, dass er sich
darauf verlassen konnen miisse, dass seine Schiiler ihn in seinem Han-
deln als Bodhisattva richtig verstehen. Hierin deutet sich an, dass die
Rollen und die Handlungen im Lehrer-Schiiler-Verhaltnis aus dem Rah-
men einer Ko-Produktion heraus zu verstehen sind, weil sie jeweils bei-
de Seiten (Lehrer und Schiiler) betreffen. Denn wenn die Schiiler in der
Mehrheit oder gar als geschlossene Gruppe das Handeln von Meister
Sloterdijk nicht als Haltung eines Bodhisattvas verstehen wiirden, son-
dern etwa als grobe Missachtung von Personlichkeitsrechten, dann wiir-
den sie zwangsldufig irgendwann die Meisterschaft von Meister Sloter-
dijk in Frage stellen.?®® Auf diese Weise werden Schiiler und Lehrer auf
abstrakter Ebene symmetrisiert?*” — die Beziehung zwischen ihnen nimmt
hier zum ersten Mal die Form einer komplementaren Ko-Produktion an.

Als Kontrast zu solch einer symmetrisierten Beziehung finden wir etwa
in der Fallbeschreibung von Frau Henschel (s. Kap. III.3) Hinweise auf
einen eher unproduktiven Einsatz dieser drastischen Kommunikationen:

Frau Henschel: Und dann hatte ich so ein Schockerlebnis gehabt. Das
war eine junge Amerikanerin, ich weif$ nicht, wer das war. Die Lehrerin,
die AT-Lehrerin, und dann habe ich einfach nur gesagt, dass ich spiiren

265 Siehe fiir eine genauere Diskussion der Reflexionsprozesse im Kontext der so-
genannten geschickten Mittel auch die Kapitel III.2 und IIL6.

266 Siehe fiir einen solchen ,, Test“ die Fallbeschreibung Frau Roths in Kapitel I1I.2,
in der sie Meister Markwart provoziert, indem sie ihn dazu herausfordert, sei-
ne Meisterschaft zu zeigen. Dem Aspekt der Ko-Produktion hingegen widmen
Wwir uns weiter unten.

267 Siehe zu Formen symmetrischer Beziehungen vor allem Watzlawick et al.
(1990, S. 478ff.).
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konnte, dass ich nur aus Liebe bestehe und dass das alles/ dass alles, was
existiert, nur Liebe ist. Und dann hat sie zu mir gesagt, dass das nicht
stimmt. [...] Ich habe irgendwie so was gesagt, es gibt nichts aufer Liebe
oder so was. Und das hat sie mir genommen. Sie hat gesagt, das wiirde
nicht stimmen. Und in dem Moment ist fur mich eine Welt zusammen-
gebrochen.

Sowohl der ,,AT-Lehrerin“ als auch Frau Henschel gelingt es offensicht-
lich nicht, die Erfahrung, dass ,alles, was existiert, nur Liebe ist“ und die
aus der buddhistischen Theorie heraus gut begriindbare Negation dessen
(,,Sie hat gesagt, das wiirde nicht stimmen.“) miteinander in Beziehung zu
setzen. Die Negation der Erfahrung wird als barsche Abfuhr verstanden
und nicht etwa als Hilfsmittel zur Reflexion eigener Strukturierungen ge-
nommen. Frau Henschels Erfahrung, dass in diesem Moment ,,eine Welt
zusammengebrochen® ist, kann homolog zu den von Meister Sloterdijk
antizipierten Erfahrungen seiner Schulerschaft nach einer Demiitigung ge-
sehen werden. Insbesondere mit Blick auf den Eigenanspruch der westli-
chen buddhistischen Praxis, eine (heilsame) Veranderung des Welt- und
Selbstverhiltnisses zu generieren, erscheint eine gewisse Harte und habi-
tuelle ,,Gegendressur (Bourdieu 2001, S. 220) notig, um die erwiinsch-
te Veranderung zu ermoglichen. Sowohl Sloterdijks gedemiitigter Schiiler
als auch die enttduschte Frau Henschel hitten in genau diesem Moment
die Moglichkeit, eine heilsame Neurahmung zuzulassen.

Die Beziehungsstruktur zwischen Frau Henschel und der ,,AT-Lehre-
rin“ verbleibt jedoch in einer asymmetrischen Hierarchie zwischen Leh-
rer und Schiiler im klassischen Sinne - einer Beziehung, in der sich der
Schiiler gegen den Lehrer erheben miisste, um seine Haltung durchsetzen
zu konnen. Auf der anderen Seite bedarf ein vordergriindig missachtendes
Verhalten, das bei der Anwendung geschickter Mittel zuweilen beobacht-
bar ist, dieser drastischen Form, um iiberhaupt bedeutsam erscheinen zu
konnen und damit den Boden daftr zu ebnen, hintergriindig in heilsamer
Weise wirksam zu sein. Eine gewisse Form von Dramatik und transgres-
siver Harte scheint somit erforderlich, um in leicht paradoxer und stets
prekdrer Weise die Beziehung in Richtung Gleichrangigkeit zu befordern.

Somit ist aber auch klar, dass diese Form der Didaktik in der Bezie-
hung zwischen Lehrer und Schiiler teils auf Messers Schneide steht und
eine besondere Fragilitit aufweist. Die in die Anwendung geschickter
Mittel eingebaute Verschachtelung verschiedener Sinnschichtungen wird
durch die gemeinsam hergestellte Beziehung und die damit einhergehen-
den notwendigen Verstehensprozesse in der Kommunikation nochmals
verkompliziert. Ein Scheitern des Einsatzes geschickter Mittel ware vor
diesem Hintergrund kaum mehr nur einer der beiden Seiten (Lehrer oder
Schiiler) zuzurechnen, sondern muss als Scheitern der emergenten Bezie-
hung verstanden werden. Es ist gerade dieser Aspekt, der von Meister
Sloterdijk deutlich gemacht wird: Auch er als Meister muss sich darauf
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verlassen kénnen, dass die Beziehung zu seinen Schiilern eine (vermeint-
liche) Demiitigung oder Missachtung in der Mehrfach-Kontexturierung
zugleich konstituieren wie auch erkennen und auflosen ldsst. Von der
Beziehung als Dyade aus gesehen besteht also in dieser Hinsicht Gleich-
heit. Wie auch das Koan ,,Obaku briillt als Tiger® implizit zeigt, konnen
sich weder Lehrer noch Schiiler sicher sein, dass der jeweils andere die
gleichen Sinnprovinzen bedient wie er selbst. Erst die Praxis entsprechen-
den Verstehens entscheidet hiertuber.

Nichtsdestotrotz kann nach dem erfolgreichen Einsatz geschickter
Mittel die Qualitit des Lehrers in den Augen des Schiilers nochmals be-
deutsamer erscheinen. Als Schiiler — und vielleicht noch stirker als An-
fanger — mag es vor diesem Hintergrund besonders attraktiv erschei-
nen, dem Meister besondere Fahigkeiten zuzuschreiben, weil eine solche
Sichtweise weniger mit den Common Sense-Attributionen von Kausali-
tat bricht. Analytisch gesehen bleibt es aber auch hier allein der Bezie-
hung vorbehalten, wie und vor allem wem ein solcher Erfolg heilsamer
Verinderung zuzurechnen wire. In den von uns untersuchten Schulungs-
wegen zeigen sich durchaus verschiedene Formen des Umgangs hiermit.
Wihrend beispielsweise der tibetische Buddhismus in Rigpa sehr stark
auf den Meister — in diesem Fall vor allem auf Sogyal Rinpoche — als
einer verwirklichten Person fokussiert und die nicht ohne eine gewisse
Hirte erfolgende Anwendung geschickter Mittel als Besonderheit in der
Didaktik seiner Tradition sieht, findet sich etwa in der von uns unter-
suchten So10-Zen-Schule ein ganz anderer Umgang.

In der folgenden Passage aus dem Interview mit Zen-Meister Ludger
Tenbreul zeigt sich eine weitere Sinn-Einschichtung in Bezug auf die Art
und Weise, wie die Beziehung von Lehrer und Schiiler gesehen werden
kann. In dieser Passage verstiarkt sich nochmals das Bild einer Beziehung,
die in Hinblick auf die jedem Wesen innewohnende Buddhanatur auch
Lehrer und Schiiler letztendlich gleichrangig sieht. Auf die Frage hin,
wie man im Schulungsweg der Zen-Vereinigung Deutschland mit der
Frage nach der Differenz von ,erleuchteten® Lehrern und ,,unerleuch-
teten® Schiilern umgehe, antwortet Meister Tenbreul zunachst mit einer
Rejektion dieser Differenz, um sie dann in neuer Form zu spezifizieren:

Herr Tenbreul: [...] Aber selbst, wenn wir das konkretere Beispiel neh-
men/ Meister und Schiiler, nehmen wir in/ in diesem Weg, also man kann
nicht miteinander umgehen als erleuchtet und unerleuchtet. Das ist un-
moglich. Da gibt es keine Beziehung, hm? Also man kann nur miteinander
umgehen in diesem Geist, des/ den Weg Ubens. Wenn wir auf/ in diese/ in
dieser Form miteinander umgehen, spielt das gar keine Rolle, Erleuchtung
und Illusion, hm, aber indem wir zusammen tun und indem wir dieser
ibermittelten Geschichte folgen in Korper und Geist, wird etwas ausge-
strahlt, was uns Dinge zeigt, und dann erscheint manchmal der Punkt von
Meister und Schiiler, aber es ist nicht eine Hierarchie im gewohnlichen
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Sinne, sondern das ist etwas, was seit alter Zeit erprobt ist, was in uns
lebendig wird und was dann zusammen funktioniert, hm. Das ist/ das ist
der Punkt. In Rinzai-Zen taucht dieses merkwiirdige Phinomen auf, dass
die Schiiler immer zum Meister kommen, ein Koan prasentieren miissen,
eine Antwort, und davon hingt dann ab, ob sie erleuchtet sind. (Lachen
im Hintergrund) Wirkliche Rinzai-Leute sehen das natiirlich nicht so. Die
sehen, das ist eine Methodik, die es bis zu einem bestimmten Punkt gibt,
und dann ist plotzlich/ sagt der Meister, ja, du hast alle Koans gelost, was
mache ich denn jetzt? (Lachen im Hintergrund) Habe gar keine Koans
mehr. (lacht) Zehn Jahre habe ich versucht, nur zu verstehen und jetzt?
(lacht) (leise schmunzelnd) Aufs Kissen. Das heifSt, im Rinzai-Zen ist das
auch/ ist das eine Art und Weise, die ist ein bisschen, naja, also das/ Es ist
ein bisschen komplizierter und/ und es hat ein paar Seiten, die/ die diese
Praxis so ein bisschen schwierig machen, weil das/ das Verhiltnis zwi-
schen Meister und Schiler spielt da eine zu abgehobene Rolle. Das ist
keine gute Sache. Das kann fiir einen Moment okay sein, wenn eine Per-
son grofse Ermutigung braucht oder, ja, Riickhalt, um etwas zu tun, aber
auf die Dauer gesehen, ist es keine gute Situation, weil das zu speziell ist.
Und in diesem Speziellen, in besonderen Beziehung mit dem Meister, das
ist keine/ das ist keine gesunde Geschichte, hm. [...]

Interviewer: Das heifst, sehen Sie sich denn also auch als Meister und als
Schiiler/ gleichzeitig, Sie in einer Beziehung zu/

Herr Tenbreul: Ich tue das gleiche wie die Schiiler.

Meister Tenbreul erscheint es ,,unmdoglich“, in der Beziehung von Mei-
ster und Schiiler zwischen ,,erleuchtet® und ,,unerleuchtet* zu unter-
scheiden. Dabei fillt sogleich auf, dass er die Bezeichnungen erleuchtet/
unerleuchtet nicht als ontische Qualititen zu rahmen scheint, sondern
als Formen des gemeinsamen Umgangs im Modus eines Als-ob; das heifSt
als gegenseitige Zuschreibung. Demgegentiber sei fur Herrn Tenbreul der
einzige Modus des Umgangs miteinander der des ,, Weg Ubens®, womit
die Soto-Erzihlung von Dagen reproduziert wird, nach der das Uben
selbst schon die Erleuchtung ist (s. Kap. L.3).

Im Modus des gemeinsamen ,, Weg Ubens® wiirden entsprechend Zu-
schreibungen wie ,,Erleuchtung® oder ,,Illusion“ keine Rolle spielen.
In der Praxis wiirde zwar noch manchmal der ,,Punkt von Meister und
Schiiler” in Erscheinung treten, aber damit sei ,, keine Hierarchie im ge-
wohnlichen Sinne“ gemeint. Diese Abgrenzung zu einer gewohnlichen
Hierarchie muss deshalb erfolgen, weil nach der Idee des Sot0-Zen jedes
Wesen bereits qua Geburt die Buddhanatur in sich tragt und daher kei-
ne Hierarchie zwischen Personen wie Meistern und Schiilern bestehen
kann. Die sozialen Rollen wiirden zwar in der ,seit alter Zeit erprobten*
Praxis trotzdem an der einen oder anderen Stelle auftreten, wiirden dann
aber in einen hoheren Sinn verpackt. Die in hierarchischem Verhiltnis
stehenden Rollen von Meister und Schiiler dienen einzig dem Zweck
der Lehrsituation, die dem Schiiler zur Einsicht in die wahre Natur des
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Selbst verhelfen soll. Dabei geht es nicht um Macht oder um feststehen-
de Differenzen zwischen den Ubungspartnern. Im Sot3-Zen sind Hier-
archien und Asymmetrien somit — wenn tberhaupt — nur unter dem As-
pekt punktueller Funktionalitit sinnvoll.

Meister Tenbreul elaboriert diese Abgrenzung von ,,gewohnlichen
Hierarchien“ durch klischeehafte Bemerkungen tiber die Koan-Praxis
des Rinzai-Zen. Demnach wurden auch die Praktizierenden des Rinzai-
Zen am Ende ihrer Koan-Ubungen (,hast alle Koans gelost“) zu dem
Punkt gelangen, wo es nur noch heifst: ,,Aufs Kissen“.2*® Die Metapher
»aufs Kissen“ kann hier homolog zu der fur die Soro-Richtung zentra-
len Ubung des Shikantaza verstanden werden. Herr Tenbreul scheint da-
mit den Aspekt zu betonen, dass aus Sicht des Sot60-Zen an diesem Punkt
keine Curricula helfen, keine vermeintlich richtigen Losungen fur Koans,
aber vor allem auch kein Lehrer, der sich mit seiner Rolle verwechselt
und sich qua Haltung und Verhalten tiiber den Schiiler stellt.

Eine Beziehung zwischen Lehrer und Schiiler, die die Asymmetrie der
Rollen tiberhohend affirmiert oder gar weiter festschreibt, wird hier also
sehr deutlich abgelehnt. Zwar wiirden sich die Rollen im Sinne einer
funktionalen Komplementaritdt durchaus als niitzlich erweisen, etwa
als Ermutigung oder fiir einen Riickhalt, ,aber auf die Dauer gesehen,
ist es keine gute Situation“. Unter dem Gesichtspunkt der soteriologisch
versprochenen Erlosung muss gerade eine auf Differenz basierende und
diese Differenz weiter fortschreibende Beziehung zum Scheitern fihren.
Eine Hypostasierung der Asymmetrie von Lehrer und Schiiler kann aus
Sicht des So10-Zen nicht zur Befreiung des Schiilers fiithren.®

Am Ende der zitierten Passage wird Herr Tenbreul explizit danach
gefragt, ob er sich in der Beziehung zu seinen Schiilern gleichzeitig als
Meister und Schiiler sehen wiirde. Er beantwortet diese Frage nur indi-
rekt mit einer Differenzierung zwischen Sein und Tun. Mit dieser Ant-
wort verschiebt Herr Tenbreul die in der Frage angedeutete Moglichkeit
einer Eindeutigkeit, ob er Meister und Schiiler zugleich ist, hin zu einer
nur gegenwartig verfassten Praxis, in der es einzig darauf ankommt, was

268 Das an diesen Stellen auftretende Lachen der tibrigen Gesprachsteilnehmer (al-
lesamt Soto-Praktizierende) darf vermutlich weniger als Auslachen der Rinzai-
Praxis verstanden werden, sondern konnte vielmehr als gegenseitige Bestati-
gung des konjunktiven Erfahrungsraums gesehen werden. Demnach hat die
Gruppe verstanden, was es heift, dass man letztendlich nur auf die Praxis des
nur Sitzens zuriickfallen kann. Gleichzeitig prasentieren sich die anwesenden
Gesprichsteilnehmer damit als exklusiver Kreis, der bereits von Anfang an ver-
standen hat, was es bedeutet, dass alle Wesen die Buddhanatur besitzen.

269 Weiter unten werden wir sehen, dass der Rinzai-Zen keineswegs diesen ,,nai-
ven“ Strukturen aufsitzt, sondern ganz im Gegenteil sehr genau um die para-
doxal anmutenden Einschrankungen weifs. Auch auf die von Herrn Tenbreul
angedeutete wechselseitige Ko-Produktion von Lehrer und Schiiler kommen
wir noch einmal zuriick.
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man tut. Der in der Frage implizierten Ontologie wird mit dem doing
einer Praxis begegnet. Auf Grund der im Sot0-Zen prominenten Sicht-
weise, dass alle Wesen bereits Buddhanatur besitzen, kann diese Ant-
wort als typisch fiir die Schule angesehen werden (s. hierzu ausfiihrli-
cher Kap. .3 und IIL.4).

Gleichzeitig erweist sich Herr Tenbreul damit auf kommunikativer
Ebene als rhetorisch geschickter Sprecher, denn durch die Verschiebung
von Sein auf Tun wird die Gleichrangigkeit nicht ganzlich bzw. totali-
sierend affirmiert. Meister Tenbreul kann auf diese Weise weiter Mei-
ster bleiben (im Sinne des Seins), auch wenn er (im Sinne der Praxis) das
gleiche tut wie seine Schiiler. Er prasentiert sich somit im Wortsinne als
primus inter pares. Er ist Erster unter Gleichen im Austiben der Praxis —
wenngleich er die Position des Ersten dadurch einnimmt, dass er zeigt,
dass es zumindest einen geben muss, der die Praxis verbindlich vorgibt.

Im Kontext der gesamten Passage ergibt sich hiermit auch der funk-
tionale Sinn dieser Strukturierung. Ohne die durch Hierarchie eingefiihr-
te und reproduzierte Vorgabe einer konkreten Praxis wiirde sich mit der
Zeit Beliebigkeit einstellen. Der Erste unter Gleichen garantiert die Ho-
mogenitat der Praxis — er ist das Vorbild, an dem man sich orientieren
kann und muss. Damit lehnt Herr Tenbreul die Herausstellung bzw. Her-
vorhebung seines Meisterstatus in der Beziehung zum Schiiler zwar in ge-
wissem Sinne ab — er hat also zum Beispiel keinen besser gearteten Zu-
gang zur Wirklichkeit oder dhnliches. Doch gleichzeitig darf er zugunsten
des Zusammenbhalts der Schule diese Hervorhebung nicht komplett able-
gen, denn sonst musste er jederzeit seinen Stuhl riumen konnen, was je-
doch weder geschieht noch von seinen Schiilern erwartet wird.

Die Auszeichnung als primus kann somit abschliefSend einerseits so-
zialstrukturell als Funktion von Fiithrung gesehen werden. Im Sinne der
spirituellen und religiosen Rahmung der ganzen Veranstaltung liefSe sich
jedoch noch eine weitere Differenz einfiihren: die individuelle Erfahrung.
Auch wenn dies im Interview mit Herrn Tenbreul nicht direkt erwdhnt
wird, liefe sich fiir die Inanspruchnahme der Position des primus auch
das Berufen auf extravagante spirituelle Erlebnisse oder Erfahrungen her-
anziehen. Das Besondere an Herrn Tenbreul und seiner fir den Sot0-Zen
typischen Haltung ist demgegeniiber, dass er sich im konkreten Tun der
Praxis nicht von seinen Schiilern zu unterscheiden versucht. Und dement-
sprechend macht er auch keinen Hehl daraus, dass er die gleichen Leiden,
die gleichen Fragen oder die gleichen storenden Konzepte verspiirt.”°

Wir konnen somit festhalten, dass der Lehrer in allen von uns unter-
suchten Schulungswegen fur die Schiiler als signifikanter Anderer von

270 Siehe als Einblick in die teils auch personlichen Gedankenskizzen in Form von
direkten Ausdriicken wihrend des Zazen sowie Vortrigen und Teishos Ten-
breul (2011).
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besonderer Bedeutung ist. Er ist fiir sie die spirituelle Autoritit, die sich
auf eigene Erfahrungen beruft und damit an sich selbst den moglichen
Weg vorfithren kann. Damit tibernimmt der Lehrer die zentrale Rolle
einer ,,Fuhrungskraft“, welche die individuell gestaltete Praxis der Ad-
epten qua mimetischer Angleichung oder expliziter Instruktionen anlei-
tet. Wie sich diese Fiihrungsrolle im Einzelfall legitimiert und in ihrer
Legitimation reproduziert, ist unter den Schulungswegen und Traditio-
nen teils sehr unterschiedlich. Dabei ist es prinzipiell nicht zwingend,
dass es eine solche Schnittstelle zwischen Schiilern und buddhistischen
Lehren gibt. Mit Luhmann aber wird schnell deutlich, weshalb die Leh-
rerrolle, die durch konkrete Menschen mit ihren Leiden und Erfahrun-
gen ausgefillt wird, von enormer Bedeutung fiir die Legitimation und
Reproduktion religios formatierter Kommunikation ist, denn: ,,die Dif-
ferenz selbst, die die Welt nach sichtbar/unsichtbar einteilt, bleibt un-
geklart. Der Wirkungszusammenhang bleibt unbekannt — und eben des-
halb glaubwiirdig. Er 1dft keine Fehlerkontrolle zu und auch keinen
Wissensentwicklung durch Lernen. Das Unbekanntbleiben respektiert
gewissermaflen das Heilige. Und es hat die Nebenfunktion, den mit Au-
toritdt auszustatten, der sich glaubwiirdig auf Erfahrung berufen kann.“
(Luhmann 2000, S. 86) Die eigene Erfahrung, auf die sich jede Person
berufen kann, bleibt per se unzuginglich fiir andere. Wie bereits in Ka-
pitel II.5 erwahnt, muss man sie zunichst glauben, um ganz konkret in
mimetischer Angleichung mit jemand anderem, dem man diese Erfah-
rung zurechnet (also glaubt), selbst zu dieser Erfahrung gelangen zu kon-
nen. Die Lehrer-Schiler-Beziehung ist also im wortlichen Sinne die Ba-
sis, auf der die Aneignung von Verhaltensweisen uber die Nachahmung
eines (signifikanten) Anderen geschieht. Dieser Prozess kann unbewusst
und vorreflexiv ablaufen, aber auch bewusst gesucht werden, indem man
sich einen Lehrer als Vorbild nimmt, mit dem man sich in Haltung und
Verhalten zu identifizieren sucht.

Zugleich wird in der Beziehung zu einer solchen spirituellen Fuhrungs-
kraft, welche sich plausibel auf eigene Erfahrungen zu berufen vermag,
die ,,Nichtmarginalitit jeder Information via Mitteilung demonstriert“
(Fuchs 1997, S. 87), denn sie wird schliefSlich von der signifikanten Per-
son mitgeteilt und ist also insbesondere in der Lehrer-Schiiler-Interakti-
on unhintergehbar. Im Folgenden widmen wir uns ausfithrlicher diesem
Aspekt der Nichtmarginalitdt unter Beriicksichtigung des unter kommu-
nikationstheoretischen Gesichtspunkten stets prekar erscheinenden Ein-
satzes sogenannter geschickter Mittel.

Mensch oder Heiliger — die prekdre Form des crazy wisdom

Die im Wortsinne herausragende Bedeutung von Lehrpersonen auf den
buddhistischen Schulungswegen wird also auch in den hierarchisch
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flacheren Schulen deutlich. Die fir Veranderungsprozesse auf habituel-
ler Ebene unvermeidliche Strenge und Hartnickigkeit der Lehrer ist da-
fiir ebenso notig wie eine entsprechende Erwartungshaltung auf Seiten
der Schiilerschaft — die Erwartung, mit Hilfe der durch Erfahrung angerei-
cherten Kompetenz des Lehrers zum eigenen Durchbruch zu gelangen. Bei
den von uns untersuchten Schulungswegen zeigt sich, dass insbesondere in
denjenigen Schulen eine fragile Dynamik entsteht, in denen die transgres-
siven Handlungen des Lehrers systematisch als Mittel angewandt werden,
um die erwarteten Entwicklungsfortschritte beim Adepten zu evozieren.

Gerade bei den tantrischen Belehrungen, die sich auf das crazy wis-
dom (s. Kap I.1) eines tibetischen Lamas berufen, wird deutlich, dass die
zusdtzlichen Freiheitsgrade des Lehrers wiederum durch eine besondere
institutionelle Rahmung aufgefangen werden miissen, damit die prekare
Form der Transgression wirksam wird. Es scheint hier von besonderer
Wichtigkeit, kommunikativ einen stabilen Rahmen aufzubauen, der klar
macht, dass im gegebenen Moment Transgression geschieht, um so die
hiermit induzierten Erlebnisse zugleich im Kontext der buddhistischen
Belehrung als leer und bedeutungslos zu markieren.

Exemplarisch fir die zu Beginn in einem solchen Lehrsystem aufschei-
nenden Reflexionen und Erwartungen hinsichtlich des ,,verriickten® Leh-
rers beschreibt uns die Rigpa-Anfangerin Ursula Klinge, wie sie noch dar-
tber nachdenkt, was es mit dem crazy wisdom auf sich haben konnte.
Die folgende Passage ist gerahmt durch die Frage, ob sie Sogyal Rinpo-
che bereits als ihren Lehrer bzw. Meister anerkannt habe. Frau Klinge
antwortet mit einer Erzahlung, tiber das erste Rigpa-Winter-Retreat, auf
dem sie und ihr Ehemann zum ersten Mal auf Sogyal Rinpoche trafen:

Frau Klinge: Und dann haben wir gesagt, na ja, der liefert ja hier eine
Show und das fand ich schwierig, also wenn man das gesagt hat, weil, fiir
mich ist es keine Show. Und trotzdem, manches fand ich auch schwierig
zu verstehen, wenn der Sogyal Rinpoche mit seiner Mutter telefoniert in
Tibet auf der Bithne. Also ich weif§ gar nicht. (lacht)

Interviewer: Was war das?

Frau Klinge: Da hat er halt mit seiner Mutter telefoniert und sagte nur:
»Ama, ama“ und redete dann auf Tibetisch und wo ich immer dachte:
Warum macht er das jetzt hier? Ich verstand das nicht. Und dann immer,
ja, ich weifs gar nicht, ob er dann zwar auch manchmal eine Belehrung
noch gehalten hat, also das war jetzt wichtig fir die Mutter, die sollte
auch jetzt zuhoren. Aber irgendwie war/ Das hat mich befremdet, muss
ich sagen. Hat mich befremdet und Stefan [der Leiter des lokalen Zen-
trums; Anm. d. V.] ist ja sowas wie jetzt hier mein Lehrer, sage ich mal,
also meint einfach/ Der mir den/ Der hat ja den Kurs gehalten und der
hat eben gesagt, also wenn ihr Sogyal Rinpoche folgt, musst du dir auch
im Klaren sein, das ist ein dynamischer Lehrer auch. Der hat wohl in
Berlin einen Tisch von der Biihne getreten und das hat er wohl drei Mal
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gemacht, bis dann das Publikum angefangen hat, den aufzufangen oder
so. (lacht) Nur so als Beispiel. (Interviewer: Ja) Ich habe es ja so nicht er-
lebt, also, aber auch das wiirde mich vielleicht befremden. Also, aber gut,
ich habe von Meistern gelesen, die bewerfen ihre Schiiler mit Steinen und
bis der irgendwie ohnmachtig geworden ist, aber danach hat er dann ei-
nen weiteren Schritt erlangt, weil der Meister Energiezentren getroffen
hat mit den Steinen. Ja, aber ich meine, fir mich mit meinem westlichen
Geist sind manche Sachen auch schwer zu verstehen, ja? Ich wiirde dann
denken, das ist Misshandlung, der gehort angezeigt, ja? (lacht) Ich weifs
es jetzt nicht. (3) Ja, wie viele sind mein Meister? Also ich habe Angst, re-
spektlos zu sein, wenn ich sage, er ist nicht mein Meister so. Das stimmt
auch so nicht. Aber ich habe auch noch Angst zu sagen, er ist mein Mei-
ster und damit auch nach aufSen zu gehen.

Der Beginn der Passage zeigt noch deutlich die Ambivalenz und Oszilla-
tion, die in der Beobachtung transgressiven bzw. zumindest ungewohn-
lichen Verhaltens des Lehrers entstehen kann. Frau Klinge und ihr Ehe-
mann stellen sich nach dem Besuch des Winter-Retreats die Frage, ob
es lediglich eine Show war, die Sogyal Rinpoche ablieferte oder ob sich
mehr hinter der Darbietung versteckt. Frau Klinge war sich in der Situa-
tion nicht sicher, ob sie hier einem Schauspiel aufgesessen ist, das blofs
so tut als ob. Die direkt anschliefende Formulierung ,,und das fand
ich schwierig, also wenn man das gesagt hat, weil, fiir mich ist es keine
Show* lisst dabei offen, ob sich diese Uberlegung noch direkt im An-
schluss an das Retreat ereignete oder ob es sich um eine Reflexion han-
delt, die sich erst spater ergab.

Diese Uneinigkeit und Schwierigkeit des Verstehens ergibt sich aus der
bewusst offen gehaltenen Situation, von der Frau Klinge berichtet. Die
Enttduschung und Veriargerung, die sich auf einer Veranstaltung einstel-
len muss, wenn hunderte Besucher, die teils mehrere hundert Euro Ein-
trittsgeld bezahlt haben und dann stundenlang auf ihren Meister war-
ten, den sie bislang nur von Videobandern und miindlichen Berichten
ihrer peers und Instruktoren kennen, und dann mitansehen miissen, wie
dieser Lehrer auf Tibetisch mit seiner Mutter telefoniert, diese Enttiu-
schung muss gewaltig sein. Im Sinne der Erwartung an eine gewohnlich
ablaufende Veranstaltung, die zudem mit dem Besuch eines heiligen und
erleuchteten Meisters lockt, sind das Nicht-Verstehen und die Befrem-
dung aus Frau Klinges Erzahlung nur allzu verstandlich.

Erst in der Retrospektive wird — mit Unterstiitzung ihres lokalen Zen-
trumsleiters Stefan — das Verhalten von Sogyal Rinpoche mit weiterem
Sinn angereichert: Sogyal miisse als ,,dynamischer Lehrer® angesehen
werden, der auch mit ungewohnlichen Mitteln helfen mochte.*”!

271 Die Organisatoren (Zentrumsmanager) weisen vor Beginn der Veranstaltung
in der Regel explizit auf die besonderen Aspekte von Sogyal Rinpoches Dida-
ktik hin: ,,At the beginning of each retreat, they say: ,You mustn’t be surprised
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Hier zeigt sich eine erste Schwelle, die gewillte Schiiler iiberwinden
miissen, wenn sie Sogyal Rinpoche und Rigpa weiter folgen mochten.
Das Anerkennen der ,,Dynamik® in den Lehrmethoden ist sicher nicht
jedermanns Sache. Dementsprechend ist sich auch Frau Klinge noch
nicht sicher, wie sie ihren eigenen Umgang mit dem Lehrer sowohl nach
innen als auch nach aufSen vertreten kann: ,,Also ich habe Angst, re-
spektlos zu sein, wenn ich sage, er ist nicht mein Meister so. Das stimmt
auch so nicht. Aber ich habe auch noch Angst zu sagen, er ist mein Mei-
ster und damit auch nach aufSen zu gehen.“ Unter der Schiilerschaft wird
die Anerkennung von Sogyal Rinpoche natiirlich implizit wie explizit er-
wartet, weshalb es ihr ,,respektlos“ erscheinen wiirde, wenn sie vor den
Mitschulern Kritik an den Lehrmethoden oder dem Lehrer dufSern wiir-
de. Auf der anderen Seite habe sie jedoch auch ,,Angst“, Sogyal Rinpo-
che ,,auch nach aufSen* als ihren Lehrer zu benennen. Kontextur-analy-
tisch gesprochen hat Frau Klinge noch keine Perspektive gefunden, aus
der heraus sie die Beziehung zu Sogyal Rinpoche stabilisieren konnte.

Vielmehr erklirt sich Frau Klinge ihre Ambivalenz in der Sicht auf
den Lehrer und die Beziehung, die sie zu ihm unterhalten mochte, durch
ihren ,,westlichen Geist“. Aus dem ,,westlichen Geist“ heraus wiirden
die beobachteten Handlungen wie das Treten von Tischen ins Publi-
kum oder das Bewerfen von Schiilern mit Steinen als ,,Misshandlungen“
aufscheinen, die entsprechend juristisch ,angezeigt* gehorten. Hiermit
deutet sich an, dass Frau Klinge durch das Verhalten von Sogyal Rin-
poche bereits zumindest soweit irritiert wurde, dass sie nicht mehr ein-
eindeutig sagen kann, was wirklich ist. Ist das Verhalten des Meisters
eine Misshandlung oder eine Hilfestellung? Beide Extreme sind nun als
Sinn-Blaupausen vorhanden und es zeigt sich genau das, was Luhmann
als religiose ,,Realititsverdoppelung® bezeichnet: ,,Irgendwelchen Din-
gen oder Ereignissen wird eine besondere Bedeutung verliehen, die sie
aus der gewohnlichen Welt (in der sie zugdnglich bleiben) herausnimmt
und mit einer besonderen ,Aura‘, mit besonderen Referenzkreisen aus-
stattet.“ (Luhmann 2000, S. §2) Und genau das ist hier die beabsichtigte
Ubung: Die Sicht auf die Realitit der Inmanenz durch einen Hintersinn
(aus dem Bereich der Transzendenz) zu durchkreuzen — und dadurch die
Welt in einem anderen Licht erscheinen zu lassen.

and draw the wrong conclusions about the way Rinpoche manifests, but rath-
er remain open and always accept what comes with an open mind‘. The way
the master behaves on stage, they explain, must be ,viewed as a mere appear-
ance’, that is to say as an illusion created by the audience’s mind. Everything
Sogyal Rinpoche says or does, the organizers announce, is charged with mean-
ing that lay beyond his physical manifestation. This hidden meaning must be
associated with Sogyal Rinpoche’s awakened nature: what he does on stage
must be ,seen® as an ,expression of his compassion‘, an example of his ,uncon-
ventional way* to teach.* (Dapsance 2014)
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Eine Handlung lisst sich mit der Anwendung dieser Ubung folglich
stets aus der Warte von mindestens zwei Perspektiven heraus betrachten.
Doch damit wird auch die prekire Figur des Meisters offengelegt: Auf
der einen Seite kann Sogyal Rinpoche als erleuchteter Meister gesehen
werden, der mit ungewohnlichen und harten, aber nichtsdestotrotz hei-
ligen und hilfreichen Mitteln den Schiilern helfen mochte. Aber auf der
anderen Seite kann Sogyal Rinpoche auch als gewohnlicher Mensch ge-
sehen werden, der seine Scharlatanerie mittels ,,Misshandlungen* aus-
lebt. Entsprechend schwer kann einem Novizen wie Frau Klinge der
Einstieg in Rigpa fallen — denn hier manifestiert sich gewissermafSen die
erste Ubung im Glauben:

Frau Klinge: Das ist ja vielleicht nur unser westlicher Geist, weil wir noch
nicht begriffen haben, angeblich arbeitet er ja mit unserem Ego, nur dass
eben dazu unser Ego auch zu kitzeln oder so ein bisschen, dass wir unsere
Themen angucken. Aber natiirlich habe ich dann auch Angst vor Mani-
pulation so wie, ja, wenn ich jetzt vollig aufthore und blind hinterher lau-
fe. Andererseits sagt Sogyal Rinpoche: ,Arbeite mit deinen Zweifeln auch
oder gucke dir deine Zweifel an. Wir sind hier im Westen®, sagt er, ,Mei-
ster im Zweifeln und wir zweifeln so viel, dass wir niemals den wahren
Pfad iiberhaupt erkennen konnen, weil wir nur am Hinterfragen, Gribeln
und Zweifeln sind‘, in meinen Worten jetzt gesprochen.

Das Arbeiten mit dem ,,Ego“ der Schiiler kann entsprechend der religios
aufgeladenen Verdoppelung von Perspektiven erneut entweder als Hilfe-
stellung oder Manipulation beobachtet werden. In diesem Fall dokumen-
tiert sich, dass Frau Klinge noch keine abschlieffende Haltung bzw. Per-
spektive gefunden hat, aus der heraus sie auch die ungewohnlichen und
transgressiven Handlungen von Sogyal Rinpoche im soteriologischen Sin-
ne als heilsam zu sehen vermag. Die reflexive Oszillation zwischen profan
und heilig bzw. zwischen Meister und Scharlatan driickt sich auf der Ebe-
ne der Praxis als kontinuierliches Zweifeln an sich und der buddhistischen
Gruppe aus (,angeblich arbeitet er ja mit unserem Ego“). Unter dem Ge-
sichtspunkt der Inklusion in die Institution wird dabei deutlich, dass ein
solcher Zweifel iiberwunden werden muss, damit sich die Adepten der
Schule zugehorig fihlen. Erst auf diese Weise konnen der Glaube an eine
der Seiten der ,,Realitdtsverdopplung® und ein entsprechend neu konfi-
guriertes Selbst- und Weltverhaltnis in der Beziehung zum Lehrer und der
spirituellen Gemeinschaft aufgefangen und stabilisiert werden. Eine kon-
tinuierliche Teilhabe an den Ritualen des sangha und die praktisch geleb-
te Beziehung zum Lehrer vermogen die stets schulungskonforme Haltung
und Sicht auf sich selbst und zur Welt zu aktualisieren.

Kritisch wird dies jedoch an der Stelle, wo der Lehrer selbst Kommu-
nikation und Realitdt zu verwechseln beginnt, wenn also die Lehrkom-
munikation in die rituell ungeschiitzte Alltagskommunikation uiberfiihrt
wird. Da der Lehrer in diesem Fall nicht nur auf der Vorderbiihne, also
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auf institutioneller Seite agiert, sondern auf der Hinterbiihne die Spha-
ren verwischen ldsst, kann das Arrangement der religiosen Realitatsver-
doppelung implodieren. Hierzu werden im Folgenden einige Ausschnit-
te aus Interviews mit Aussteigern (Drop-outs) aus Rigpa herangezogen,
die uns einen genaueren Einblick in die im Schulungssinne misslingende
Inklusion liefern konnen.?”

Die folgende, etwas lingere Passage stammt aus einem Interview mit
dem Ehepaar Klemmer, die beide auf eine mehrjahrige Praxis bei Rig-
pa zurlickblicken konnen. Paul Klemmer hat in seiner mehr als 15 Jahre
wahrenden Praxis unter anderem ein Drei-Jahres-Retreat in Lerab Ling
abgeschlossen und auch Claudia Klemmer hat bereits eine mehrjahri-
ge Praxis hinter sich, bis es letztendlich vor zwei Jahren zum Bruch und
dann zum Ausstieg von Rigpa kam.

Frau Klemmer: Ja, klar. Ja, erzahl, Paul. Was ist der Bruch? Das ist das
Entscheidende.

Herr Klemmer: Den Bruch kann ich ganz klar sagen. Das kann ich ganz
klar sagen. Mir war immer schon klar, ich schitze, seit 1999 habe ich das
erste Mal davon gehort, dass Rinpoche einen ganz grofsen Prozess am Ha-
ken hatte, wo er in Amerika von einer Frau verklagt worden ist wegen/
Ist Thnen das bekannt? Ja, nicht?

Interviewer: Klar, ist bekannt.

Herr Klemmer: Genau. Und wegen Gewalt und Missbrauch und Ubergrif-
figkeit und Beleidigungen. Ich weif$ nicht, was das alles ist. Ich habe das
im Englischen nur, ich kann das nicht so gut tibersetzen. Das ist abgehan-
delt worden und das ist mit einem Vergleich von/ Da kursieren auch die
verschiedensten Zahlen zwischen 1o Millionen und 40 Millionen Mark
damals vielleicht, aber ein Batzen Geld, wo ich mich immer frage: Wer hat
das alles bezahlt? Okay, egal. Ich habe dann aber gemerkt, ich habe auch
gesprochen mit Menschen, die mir das erklart haben, dass wir im Westen
gar nicht verstehen, wenn es heifSt/ [...] Und mir wurde dieser sogenann-
te erste Skandal so erklirt, dass wir Westler einfach nicht verstehen und
das habe ich dann spiter erlebt, wenn Rinpoche den Segen gibt, schlagt er
einen auch mal oben auf den Kopf. Und er gibt den Segen so, wie das ge-
rade angesagt ist und so, wie es jemand braucht. Und das fand ich lustig.

272 Esist uns wichtig anzumerken, dass wir nicht beabsichtigen, die hier aufschei-
nenden Anschuldigungen hinsichtlich ihres Wahrheitsgehalts zu bewerten oder
zu analysieren. Die in dem Interview erhobenen Zweifel und Bedenken fin-
den sich in dieser oder homologer Variante auch in anderen Schulungswegen.
Es handelt sich somit ausdriicklich nicht um ein Phinomen, das sich nur bei
Rigpa oder dem tibetischen Buddhismus finden wiirde. Siehe beispielsweise
fiir den Zen: http://www.theatlantic.com/national/archive/2o013/1 1/from-zen-
buddhism-to-preying-on-vulnerable-women/28147 5/ oder: http://www.santa-
fenewmexican.com/news/local_news/joshu-sasaki-roshi---zen-master-mired-
in-sex/article_3e477dse-eb7a-5ec7-8e46-bcso6cocf471.html (aufgerufen am
18.05.2015).
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Haben gesagt: Ja, klar, man, ihr Idioten. Da denkt doch die blode Kuh
da in Amerika wahrscheinlich, das wire geschlagen gewesen, dabei hat
er nur den Segen gegeben. Aber im Nachhinein, glaube ich, ging es da
noch um ganz andere Sachen. Und ich habe das dann aber fiir mich so zu
den Akten gelegt und dann tauchten immer wieder Gertichte auf, dass er
einfach auf junge Damen steht, junge Madchen, und dass er die auch um
sich schart. Ich habe das ja nun auch immer gesehen in den Retreats, dass
die attraktiven jungen Damen immer/ Man spricht ja so von seinem Inner
Circle und/ oder von seinem Harem, den er da hat und ich kannte die auch
von flichtigen Begegnungen oder dass ich mal jemanden gefahren habe
oder so. Und (2) da habe ich mir immer gesagt, das ist mein Meister und
ich gonne dem das alles. Ich bin so froh. Da kann ich wieder daran iiben.
Bestimmt hitte ich auch gerne so viele junge, hiibsche Frauen um mich
und wiirde mir sonst noch was wiinschen und das war mein Weg, damit
umzugehen und zu sagen: Meinem Meister nur das Beste. Und dann kam
das Thema. Das kursierte immer mal zwischen Schiilern. Also man kann
das nicht nur leugnen. Es wird versucht, es wird nicht dartiber geredet
und es gibt bestimmte Mechanismen, was die/ [...] Es war Gesprich, ja.
Und zwar unter den Rigpa-Leuten, mit denen man wirklich befreundet
war. Mit denen konnte man ja auch anders reden und da war das immer
mal Thema. Und dann tauchte das immer wieder auf und dann wurde ich
so ein bisschen skeptisch. Und dann sagte mir eine: ,Hast du denn noch
nicht diese Dokumentation gesehen hier? Wie hiefd denn das Ding noch?
—In the Name of Enlightenment. Und als ich die gesehen habe und plotz-
lich merkte, was hinter dem Vorhang alles schon diskutiert wird, was da
passiert ist und wie diese Frau, diese junge Franzosin, in dieser Doku-
mentation einfach ganz klar sagt, was ihr widerfahren ist und was das
fiir sie bedeutet hat, da ist bei mir einfach/ Das war ein Schock fiir mich.
Also ich konnte das mir nicht mehr schon reden. Das hat nicht mehr ge-
klappt. Sondern ich habe mir einfach klar gemacht, egal, wie man nun
diesen Film von der Machart findet, wie viel Mut diese Frau aufbringen
muss und auch die anderen, die dabei sind, 6ffentlich zu sagen, was ihnen
widerfahren ist und das hat mich sichtlich schockiert. Und ich habe mich
dann angefangen nur noch nichtelang/ Obwohl mir viele gesagt haben:
,Glaube nicht alles, was im Internet steht und das ist so viel Schmutz und
die kochen da ihre Wasche‘. Und ich habe aber nicht aufgehort und habe
mich einfach informiert. Und da kam so viel zusammen, dass ich mir ge-
sagt habe, ob ich die letzten zehn Jahre eigentlich in irgendeiner Parallel-
welt gelebt habe, weil so viele gesagt haben: ,Das wusstest du alles nicht?*
Und ich weif$ nicht, warum, in der Gruppe bei Rigpa ist das ein absolu-
tes No-Go und wenn man es anspricht, das konntest du vielleicht noch
sagen, dann greifen die typischen Mechanismen, die auch greifen, wenn
Missbrauch vertuscht wird. Das sind bestimmte Prinzipien, das sind ganz
klare Reaktionen und die sind/ die werden da alle abgespult. Also auch
als offentliche Statements und ich kann das alles nicht mehr glauben. Und
ich kann auch einfach nicht mehr akzeptieren, dass es heifdt, ein Bodhi-
sattva verteidigt sich nicht. Das ist eine Begriindung, dass Rinpoche keine
Stellung dazu nimmt. Dann ist eine andere Begriindung, dass wir einfach
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nicht wissen, was verriickte Weisheit bedeutet, Crazy Wisdom, was sehr
gerne in Dzogchen eingesetzt wird, um auf ungewohnliche Weise die Kon-
zepte der Schiiler zu zerstoren, um ihr Ego zu zerstoren und Erleuchtung,
das ist grofSartig. Aber fir mich ist zum Schluss eigentlich immer dabei
geblieben, dass egal, was fiir ein grofSartiger Lehrer er ist, dass er Leichen
im Keller und ein gieriger, kleiner Sexlusterling ist. Das sage ich einfach
von Mann zu Mann. Ich sage nicht, dass ich da besser bin. Das behaupte
ich iiberhaupt nicht. Aber ich bin auch nicht der Lehrer, der so viel Ver-
antwortung tibernimmt. Und ich sage mir, dass das ganz viel schlechtes
Karma auslost. Und ich habe angefangen, die eigenen Belehrungen, die
Rinpoche uns gibt, auch darauf nochmal abzuklopfen. Und eine Sache,
die/ Der Padmasambhava und der Guru Rinpoche, zweiter Buddha, der
den Buddhismus nach Tibet gebracht hat, da muss man vielleicht auch
sagen, dass Sogyal Rinpoche seine engsten Schiiler auch sagen lisst, dass
er die Verkorperung von Padmasambhava fiir die heutige Zeit ist. Das ist
ein grofSer Anspruch und so sehen wir ihn auch oder haben wir ihn ge-
sehen. Und so praktiziert man auch auf ihn, kann man praktizieren im
Guru-Yoga. Und der Guru Rinpoche sagte ganz klar, das lehrt Rinpoche
ja auch, dieser Ausspruch: ,Obwohl meine Sicht so hoch wie der Himmel
ist‘, was eben bedeutet, stindig den (Dhammakaya) zu verkorpern und
immer zu erkennen, ,ist meine Achtung vor Karma und schlechten Hand-
lungen so fein wie Mehlstaub‘. Das heifst, kein heiliges, verwirklichtes
Wesen ist frei davon, darauf zu achten, was fiir Handlungen er tut. Und
diese Handlungen, die ja anscheinend passiert sein miissen, die hat er zu
verantworten. Und die machen bei mir, dass ich ihn einfach nicht mehr,
egal, wie viel Mihe ich mir gebe, als verwirklichtes Wesen sehen kann.

Der Bruch mit Sogyal Rinpoche und Rigpa vollzieht sich bei Herrn Klem-
mer in mehreren Schiiben. Zum ersten Mal erfahrt er im Jahre 1999 davon,
dass Sogyal Rinpoche in den Vereinigten Staaten von Amerika wegen Miss-
brauch, Ubergriffen und Beleidigungen verklagt worden sei. Der gerichtli-
che Prozess sei damals im Modus eines Vergleichs und gegen eine Geldzah-
lung eingestellt worden.?”? Zwar habe sich Herr Klemmer zum damaligen
Zeitpunkt bereits gefragt, wer die kursierenden Betrdge ,,von 10 oder 40
Millionen Mark“ bezahlen wiirde, er wurde aber durch die Erklarung der
Didaktik des crazy wisdom, die auf durchaus transgressive Methoden zu-
ruckgreift, beruhigt. Dabei wurde die Beobachtung des Missbrauchs als
Missverstehen der vermeintlichen Segnung gerahmt, als Unverstandnis der
beteiligten Westlerin: ,,Und das fand ich lustig. Haben gesagt: Ja, klar,
man, ihr Idioten. Da denkt doch die blode Kuh da in Amerika wahrschein-
lich, das wire geschlagen gewesen, dabei hat er nur den Segen gegeben.“
Bereits hier lasst sich die prekire Lagerung erkennen, die dadurch ent-
steht, dass die Handlungen Sogyal Rinpoches auf mindestens zweierlei
Weise gelesen werden konnen: Die Taten, die als Missbrauch vor Gericht
gelangen, werden aus der Warte religios formatierter Kommunikationen

273 Vergleiche hierzu die Quellensammlung in Dapsance (2014).
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als Segen gerahmt. Fiir einen externen Beobachter, der sich sein Bild der
Geschehnisse nur aus der Ferne machen kann, wird das Einrasten in eine
der beiden moglichen Kontexturierungen zur Glaubensfrage.

Auf einer grundlegenden Ebene lassen sich die beobachtbaren Bezie-
hungen zwischen Sogyal Rinpoche und jungen Frauen zumindest fur die
minnlichen Teilnehmer in einem produktiven Sinne als Ubungsmaterial
heranziehen. In diesem Rahmen ,,gonnt“ man(n) Sogyal Rinpoche den
»Harem* und kann sich wie Herr Klemmer in der Einsicht in die eige-
nen Storgefiihle tiben (,,das ist mein Meister und ich gonne dem das al-
les. Ich bin so froh. Da kann ich wieder daran iiben*). Die Anwesenheit
von jungen Frauen auf der Buhne ist dartiber hinaus zunichst nichts Un-
gewohnliches fiir 6ffentliche Veranstaltungen in Rigpa:

»During teaching retreats in Rigpa centres, one can usually notice four
or five, rather pretty young women, sitting next to the throne, some-
times pouring Sogyal Rinpoche tea and disappearing behind the curtain
separating the shrine-room and the lama’s private apartments, and reap-
pearing later to bring food, drinks or papers. Their apparitions are nei-
ther commented on, nor even mentioned, although they do contribute
to the master’s theatrical show, emphasizing yet another image: that of
a feudal lord being served by servants and surrounded by a female en-
tourage.“ (Dapsance 2014, S. 14)

Die Anwesenheit und das Verhalten dieser Damen, der sogenannten Da-
kinis, wird im offentlichen Lehrkontext der Veranstaltungen jedoch nicht
thematisiert und somit auch nicht in den Rahmen der Herstellung von Il-
lusion (im Sinne des crazy wisdom) gezogen. Wie Dapsance weiter aus-
fithrt, mussen die Damen und ihre Beziehung zu Sogyal den Zuschauern
im Publikum folglich real erscheinen: ,, Therefore they need to be inter-
preted by the audience as ,real’, that is to say as real female servants real-
ly serving a really powerful and authoritarian master.“ (Dapsance 2014,
S. 15). Wie auch Herr Klemmer anmerkt (,,Meinem Meister nur das Be-
ste“), wird die beobachtete Beziehung zwischen Sogyal Rinpoche und
den jungen Frauen als personliches Gliick und gutes Karma des Meisters
verstanden und damit vermeintlich objektiviert auf die Bithne gebracht.
Problematisch werden diese Beziehungen und vielmehr noch die kol-
portierten Missbrauchsvorwiirfe aber vor allem deshalb, weil sie nicht
thematisiert werden. Auch Herr Klemmer erfihrt eine Grenze der Aus-
kunftsfreudigkeit der Organisation (,,in der Gruppe bei Rigpa ist das ein
absolutes No-Go und wenn man es anspricht, das konntest du vielleicht
noch sagen, dann greifen die typischen Mechanismen, die auch greifen,
wenn Missbrauch vertuscht wird“). Ohne im Detail die von Herrn Klem-
mer proponierten ,Mechanismen® zu kennen, wird hier deutlich, dass
die Kommunikationsvermeidungskommunikationen in der Organisati-
on zwar funktional erscheinen, weil hier keine Aufklirung in dem Sinne
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betrieben wird, dass eine eindeutige Klarung der Vorwiirfe produziert
wird. Im Gegenteil beginnt Herr Klemmer jedoch nun zunehmend, die Sei-
te der Vorwiirfe zu glauben. Indem er (wohlgemerkt aus der Retrospekti-
ve) sagt ,ich konnte das mir nicht mehr schon reden®, betont er nochmals
die bereits oben angemerkte Oszillation zwischen den beiden moglichen
Varianten Missbrauch/Segen, die sich zwangslaufig aus der Anwendung
der Didaktik im Modus von crazy wisdom ergibt. Wihrend etwa Wut-
ausbriiche, Geschrei oder Beleidigungen durchaus noch unter dem As-
pekt des crazy wisdom verbucht werden konnten, kommt es nun durch
die eigene Recherche des Sex-Skandals und vor allem durch die im Inter-
net verfugbaren Berichte aus der Erste-Person-Perspektive zum offenen
Bruch mit Rigpa.

Sowohl die angefiihrte Begriindung, ein Bodhisattva wiirde sich nicht
verteidigen, als auch der stete Verweis auf den qua crazy wisdom pro-
duzierten transzendenten Hintersinn machen einen offenen Diskurs un-
moglich. Sogyal Rinpoche wird hier mit Aspekten der Heiligkeit aus-
gestattet, die es immer schwieriger machen, ihn moralisch anzugreifen.
Zusitzlich kommt erschwerend hinzu, dass in Rigpa der Lama als er-
leuchtet und besonders mitfihlend prasentiert wird. Auf der Ebene der
semantischen Selbstbeschreibung ist es vor allem die Aufgabe des Lamas,
seinen Schiilern dabei zu helfen, ihre Illusionen zu durchschneiden und
zur Realitat vorzudringen: ,,Another kind of explanation may be given
to the apparent difficulties in delegitimizing Sogyal Rinpoche’s reputa-
tion. It has to do with the teaching methods used in his dharma cen-
tres, which aim at leading the students to the contemplation of ,reality*
beyond ,illusion® — said to bring enlightenment — induce the students to
view everything their teacher does or says as ,enlightened and compas-
sionate activity‘.“ (Dapsance 2014, S. 3)

An der Interviewpassage ist ferner interessant, dass fur Herrn Klemmer
der spirituelle Vertrauensbruch und der damit einhergehende Verlust der
religiosen Autoritit Sogyal Rinpoches nicht zu einer kompletten Abwer-
tung der Person des Lamas fuhrt. Herr Klemmer ist demgegentiber in der
Lage sehr wohl zwischen Sogyal Rinpoche als spiritueller Fihrung, die
sich das Problem der Heiligkeit aufgeladen hat (respektive aufgeladen be-
kommen hat), und Sogyal Rinpoche als Mensch zu unterscheiden. Wih-
rend fir Herrn Klemmer die Seite der spirituellen Glaubwiirdigkeit, die
fur eine tantrische Praxis unumganglich ist, verloren gegangen ist, kann
er Sogyal Rinpoche ,,von Mann zu Mann“ weiterhin verstehen. Er kann
in Sogyal Rinpoche weiterhin einen Menschen sehen, der wie alle ande-
ren auch mit menschlichen Schwichen zu kampfen hat. Die Schwierigkeit
hierbei ist jedoch, dass firr Herrn Klemmer die beobachtbaren menschli-
chen Schwichen nicht mit dem Bild eines spirituellen Fiithrers zusammen-
passen: ,,Das sage ich einfach von Mann zu Mann. Ich sage nicht, dass
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ich da besser bin. Das behaupte ich tiberhaupt nicht. Aber ich bin auch
nicht der Lehrer, der so viel Verantwortung tibernimmt.“

In der Praxis des Schulungsweges von Rigpa scheint es keine Mog-
lichkeiten zu geben, die Spannungen in der problematischen Differenz
von Realitdt und Illusion aufzuheben. Sogyal Rinpoches Umgang mit
den jungen Frauen und ihre Beziehung wird aus den fiir Rigpa tiblichen
Sprachspielen und Rahmungen exkludiert. Es wird entweder gar nicht
erst thematisiert und wenn doch, dann (fatalerweise) mit der Betonung
der realen Realitit. Erst durch diesen Bruch mit der tiblichen Art und
Weise des Verweisens auf eine dahinter liegende Sinnebene der Transzen-
denz entsteht der Eindruck, hier betrogen zu werden:

»Had they been openly put on stage and discussed within Rigpa’s lin-
guistic frameworks, these relationships would have had a clear status:
,appearances hiding a transcendent truth‘, a paradoxical expression of
,Rinpoche’s love and compassion‘, a pedagogical tool. But in the ab-
sence of such ritualization, their nature is not clear, neither for the wom-
en, nor for those who happen to learn about their existence. According
to Rigpa’s ideological and ritual rules, they are not ,teachings* but ,re-
ality as it seems at first sight: female students acting as domestic and
sexual servants.“ (Dapsance 2014, S. 17)

Fur die allgemeinere Analyse von Lehrer-Schiiler-Beziehungen ldsst sich
somit festhalten, dass in diesem Fall vor allem die Vermischung von
Kommunikation und Realitit im tantrischen Lehrkontext problematisch
ist. Denn anhand der nicht thematisierten Handlungen des Lamas mit
den jungen Frauen lasst sich nicht mehr ohne weiteres zwischen Realitit
und Illusion trennen. Fir die Schiiler ergibt sich hierdurch eine existen-
zielle Konfusion, die sie nicht mehr ohne weiteres aus sich selbst heraus
auflosen konnen. Das Problematische ist dabei vor allem, dass wih-
rend der o6ffentlichen Veranstaltungen, aber auch in privaten Belehrun-
gen stets kommunikativ ein Ritualkontext aufgebaut wird, der indiziert,
dass in diesem Moment eine Illusion gesehen wird, um dies wiederum
von einem nicht-didaktischen Kontext zu unterscheiden. Dies bedeutet
einerseits, dass der Lehrer (Lama) nur dann als produktives Ubungsob-
jekt fungiert, wenn er kommunikativ entsprechend indiziert wird. Ande-
rerseits bedeutet das aber auch, dass dieser spezifische Kontext mit allen
Mitteln der Kunst (Gruppendynamik, Rhetorik, rituelle Stabilisierung)
aufrechterhalten werden muss, um wirksam sein zu konnen.

Hierdurch erklart sich auch nochmals das rigorose Schweigen in Bezug
auf eine eindeutige Klarung des Sachverhalts. Auf diese Weise lasst sich
der Kontexturwechsel bzw. die ,,Zwielichtigkeit im Verhaltnis dessen,
was ist, aufrechterhalten — was wiederum im spirituellen Erleben produk-
tiv genutzt werden kann. Diese Sache ist jedoch paradox: ,,it is precise-
ly because he deceives you that he is in fact undeceiving you“ (Dapsance
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2014, S. 13, Hervorhebung im Original). Und weil sie paradox ist, muss
sie geschiitzt werden, was wiederum nur durch die Stabilisierung von ver-
mittelnden Kontexturen — also nur durch Kommunikation moglich ist.

In diesem Sinne gilt: Nicht der Einsatz der Mittel im Modus verriickter
Weisheit (crazy wisdom) ist das Problem, sondern die Verwechslung von
Kommunikation und Realitat. Indem der Lama nicht nur auf der Vorder-
bithne, also auf institutioneller Seite agiert, sondern auf der Hinterbiih-
ne die Spharen zwischen Realitdat und didaktischer Illusion verwischt, die
Hinterbiihne also nicht zur Vorderbiihne werden lisst, implodiert das Ar-
rangement. Genau hierin besteht der Betrug, den etwa (ehemalige) Schii-
ler wie Herr Klemmer empfinden, namlich Transzendenz mit Immanenz
zu verwechseln (die Madchen wissen entsprechend nicht mehr, ob sie eine
sexuelle Affire leben oder eine spirituelle Einweihung bekommen und
es gibt keine Dritten, die hier kommunikativ weiterhelfen konnen). Das
Schweigen ist also in der Tat das eigentlich Fatale.

Fest steht auch, dass die hieraus entstehende existenzielle Konfusion
der Schiiler ein Dilemma fiir den Schulungsweg ist. Denn die Konfusion
in der Erfahrungswelt der Praktizierenden bedeutet fiir sie ein innerliches
Chaos und den Vertrauensverlust zum Lehrer (und hiermit einhergehend
auch zu sich selbst), woraufhin sie in Hinblick auf die angewandte Di-
daktik nicht mehr ohne weiteres zwischen Segen und Fluch unterschei-
den konnen. Herr Klemmer und seine Frau zumindest erleiden hierdurch
den Verlust, Sogyal Rinpoche nicht mehr als ,,verwirklichtes Wesen“ se-
hen zu konnen, wodurch ihnen auch die eigene buddhistische Praxis ge-
nommen wird, die gerade im tantrischen Kontext sehr eng mit der Ver-
bindung zu einem Lehrer verkntipft ist.?”*

Auf der einen Ebene ist und bleibt Sogyal demnach ein spiritueller
Meister, der mit ungewohnlichen Mitteln dazu beitragen kann, die Kon-
zepte der Egos seiner Schiiler zu durchbrechen, aber auf der anderen
Ebene ist er auch ein sexlusterner Betruiger. Beide Perspektiven schliefsen
sich nicht aus, wenn man den Lehrer als heilig erklarten Menschen be-
trachtet. Erst durch die Zurechnung von absoluter Heiligkeit ergibt sich
die Problemlage, dass die beobachtbaren menschlichen Schwichen nicht
mit einem Idealbild (etwa der ,,Verkorperung von Padmasambhava fiir

274 Soberichten uns Herr und Frau Klemmer, dass sie seit dem Bruch mit Rigpa bislang
noch keine alternative buddhistische Gruppe gefunden haben. Sowohl die Ent-
tiuschung als auch die in jahrelanger Praxis eingeiibten Konzepte, die auf Rigpa
und Sogyal Rinpoche beruhen, lassen noch keine eigene und losgeldste Praxis zu.
Herr Klemmer: ,,Ein einfaches Ngondro beinhaltet immer als Abschluss das Gu-
ru-Yoga. Da ist Vajrasattva drin. Das sind immer die Praktiken, wo man zum
Schluss sich mit der Gottheit oder dem Lama vereinigt und darin auch ruht
und alles auflost. Und ich habe das immer mit Sogyal Rinpoche gemacht. Das
ging definitiv nicht mehr. Ich merkte aber auch, ich konnte da keinen anderen
mehr hinsetzen. Also das war irgendwie, weil, der Geist fing sofort an. Also
dieses sich 6ffnen und hingeben, das war nicht mehr moglich.«
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die heutige Zeit“) zusammenkommen. Gleichwohl kann aber gerade der
ebenfalls mit menschlichen Schwichen beladene Lehrer als Ubungsob-
jekt fur die eigenen Problemlagen der Schiiler herangezogen werden. Auf
diese Weise kann in durchaus sehr produktiver Weise Unvollkommen-
heit mit Unvollkommenheit beantwortet werden. Auch Herr Klemmer
scheint noch immer zwischen beiden Sichtweisen zu oszillieren:

Herr Klemmer: Und das ist das Verriickte und das macht Sogyal Rinpo-
che von den Belehrungen her. Aber sein Verhalten steht dem absolut ent-
gegen. Also er denkt wirklich/ Das finde ich manchmal wirklich fast ge-
spalten, also finde ich sehr interessant, dass sowas geht. Und er ist ein
furchtbar charismatischer, einnehmender Mensch, der reden kann. Der
kann jonglieren mit Menschen, wirklich. Die Fahigkeit hat er. Er ist also
eine unglaubliche Personlichkeit, was ihm meiner Meinung nach nicht die
Erlaubnis gibt, das auch auf junge Midchen anzuwenden, die vielleicht
ins Dharma kommen, um ihr Leid zu transzendieren oder ihre Sehnsucht
oder sonst was und eigentlich ein Stiick weit diesem Menschen tiberhaupt
nicht gewachsen sind, also in keinster Weise. Das ist/ Es ist keiner auf den
Retreats, wirklich keiner. Ich habe das einmal erlebt, ein einziges Mal, es
waren 1000 Leute in Mannheim und am zweiten oder dritten Tag ist einer
aufgestanden direkt neben mir und hat gesagt, da war Rinpoche draufSen,
hat gesagt, dass er noch nie in seinem Leben einen Lama erlebt hat, der so
eine neurotische Veranstaltung hier liefert und er kann das einfach nicht
fassen: ,,Und ich kann euch allen nur sagen, ihr miisst euch um mich keine
Sorgen machen. Ich werde auch weiterhin dem Dharma folgen, aber das
hier ist nicht meins“ und dann ist der raus gegangen erhobenen Hauptes
und ich dachte: Respekt, Alter. Gleichzeitig dachte ich: Du arme Sau, du
weifSt nicht, was du tust. Du verstehst es nicht. Du verstehst nicht, was fur
einen verwirklichten Meister du hier hast. Und Rinpoche ist, glaube ich,
meiner Meinung nach beides. Ich weif$ es nicht, aber ich finde das nicht
in Ordnung. Also/

Wenn man diese strukturellen Probleme in den Blick nimmt, die sich aus
der Vermischung von Hinterbiihne und Vorderbiihne bzw. der Kontex-
turen Lehrkontext und Privatleben ergeben, dann diirfte das Ehepaar
Klemmer kein Einzelfall sein, sondern eher symptomatisch fiir den stets
prekdren Einsatz der Lehrmittel vor dem Horizont von crazy wisdom.
Um diesen Befund zu stiitzen, sei ein Ausschnitt aus dem Interview mit
Herrn Calabrese eingebracht, einem weiteren Befragten, bei dem sich ein
homologer Ausstieg aus Rigpa vollzogen hat. Auch bei ihm findet genau
dann der Bruch mit Rigpa statt, als er bei einer 6ffentlichen Veranstal-
tung durch das Privatleben Sogyal Rinpoches irritiert wird:

Herr Calabrese: Und das war auf dem Retreat in Hannover und dann war
das so, dass der Sogyal Rinpoche mit so einem jungen Madchen dann
auch zusammen war und die Mutter war auch dabei. Also der hatte im-
mer wieder

Interviewer: Also der Sogyal selber jetzt?
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Herr Calabrese: Jajaja, so Madels, durchaus dem Fleische zugeneigt. Und
dann war die Mutter da und dann/ Die war ungefihr das gleiche Alter wie
er und dann hat er in so einer Versammlung/ Er sitzt dann vorne, da hat
er so seinen Thron und die Leute sitzen alle unten auf dem Boden in so
einer groffen Halle [...] und dann sagte er zu ihr: Ach, immer wenn er sie
sieht, hat er immer das Gefiihl, er miisste Mami zu ihr sagen.

Interviewer: Zu der Mutter (langsam gesprochen)

Herr Calabrese: Zu der Mutter, weil sie die Mutter von seiner Freundin is,
ne. Und sie war aber fast sein Alter und ich fand das so ekelhaft (lachend).
Das war irgendwie so/ Da dachte ich, jetzt reicht‘s. Das war so der Punkt.
Ich fand diese Kombination zu dieser Frau, die ungefihr so alt war wie er/
Dann er zu ihrem/ Also wo ich dachte irgendwie/ Und ach, er wiirde sie am
liebsten mal in den Arm nehmen, ne und dann sollte sie auch nach vorne
kommen und er hat sie in den Arm genommen und ich fand das irgendwie
(stohnend). Da straubt sich bei mir alles. Ich fands (macht Gerdusch als
misste er sich ibergeben). Und dann bin ich gegangen. (lachend)

Der Sex-Skandal und die dazu im Internet auffindbaren Informationen
erschweren die Basisarbeit der Rigpa-Zentren insbesondere dadurch,
dass von Seiten der Organisation keine klare Stellungnahme hierzu be-
steht. Dies tiberrascht vor allem deshalb, weil die Institution eigentlich
kein Interesse an Konfusion und Unsicherheiten haben diirfte. Und fiir
den Lehrer bedeutet sein Schwiegen vor allem den Verlust spiritueller
bzw. religioser Autoritit. Fiir die konkrete Arbeit in den lokalen Zentren
heifdt dies, dass die Mitarbeiter versuchen mussen, die verlorene Autori-
tat hier wieder aufzufangen. Insbesondere wenn neue Leute in die Zen-
tren kommen und zum ersten Mal auf diese Anschuldigungen treffen,
haben die Zentrumsleiter teils grofSe Schwierigkeiten zu entscheiden, wie
sie damit umgehen sollen. So berichtet uns eine Rigpa-Zentrumsleiterin
auf die Frage, wie man in der sangha und als einzelner Schiiler mit den
Anschuldigungen und Vorwiirfen umgehen konne:

Frau Béder: Nee, also es sind Leute auch gegangen. [...] Es ist auch sehr
schwierig, irgendwie dazu Stellung zu nehmen, jetzt wenn neue Leute
kommen, ohne in so eine Verteidigungsposition/ oder man kann auch
schlecht sagen, das ist alles nicht wahr, ne. Er hat Beziehungen zu Frauen.
Er ist manchmal vehement, usw. Aber, mhm. Ja. Ist ein schwieriger Punkt.

Interviewer: Ist ein schwieriger Punkt. Ja. Das heifSt, wenn/ was du jetzt
gerade mit Anfangern/ Also, klar, wahrscheinlich gucken die auch erst mal
im Internet, was ist das, was machen die?

Frau Boder: Ja, oder es kommen manchmal neue Leute und haben noch
nicht im Internet geguckt und plotzlich kommen sie und sind vollkommen
aufler sich. Und wenn sie natiirlich Rinpoche nie begegnet sind oder nicht
diese Erfahrungen haben, dann ist man natiirlich/ alle haben ja Angst da-
vor, ne, betrogen zu werden, ja. Weil die Sache ist ja auch die, Frauen oder
viele Menschen, die dann Zuflucht zu einem spirituellen Meister nehmen,
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haben dann eventuell auch bestimmte Vorstellungen, wie das laufen muss.
Und, ja, sind dann eben ganz enttduscht, ja, oder wenn dann nur ein An-
schein ist, dass da irgendwas nicht stimmen konnte, dann ist das im spi-
rituellen Bereich schon sehr gravierend.

Interviewer: Mhm. Klar, ist sofort ein krit/ also ein kritischer Knackpunkt.

Frau Boder: Das ist sehr gravierend, ja, weil man sein ganzes Vertrauen/
Man denkt ja, endlich habe ich jemanden, dem ich mein ganzes Vertrau-
en schenken kann. Nur wenn das eigene Ver/ Ich sehe es mehr eben das
eigene Vertrauen, nicht dass er das Vertrauen von irgendjemandem bricht.
Weil das habe ich wirklich nie erlebt, ne. Mhm. Ja. (4) Schwierig.

Die grofle Schwierigkeit im Umgang mit den Skandalen und Vorwiir-
fen besteht fir die Schiiler und Organisatoren also vor allem darin, dass
man sie nicht offen angehen kann. Bislang hat Rigpa keine Alternative
gefunden, wie in einer produktiveren Weise hiermit umgegangen wer-
den kann. Daher hat man als Schiiler oder Organisator weiterhin die Si-
tuation auszuhalten, dass die Skandale in der Welt sind, man sie aber
nicht besprechen darf und kann. Es gibt keine 6ffentliche Reflexion dar-
uber. Ganz im Gegensatz etwa zu Lama Ole Nydahl, der sich ahnlichen
Vorwiirfen ausgesetzt sah, aber einen offensiven Umgang hiermit pfleg-
te. Mit dem Gestus der Hippie-Bewegung hat sich Ole Nydahl in ho-
mologen Fragen niemals als unfehlbarer oder dem Fleische abgeneigter
Mensch prasentieren wollen. Sogyal Rinpoche hingegen ruht fir seine
Anhinger in der Natur des Geistes und ist damit gewissermafSen unfehl-
bar. Da die Heiligkeit der Person Sogyal Rinpoche als Markenzeichen fiir
Rigpa mittlerweile zu bedeutsam geworden ist, kann man ihm das Schei-
tern nicht mehr als Person zurechnen. Daher wird versucht, mit allen zur
Verfiigung stehenden Mitteln dartiber zu schweigen.?”

Fatalerweise erschwert hier also insbesondere der Aspekt der Zu-
schreibung von Heiligkeit den Schilern den Prozess der Aufarbeitung
und Vermittlung der dargebotenen Kontexturen Realitit und Illusion.
Indem daran festgehalten wird, dass Sogyal Rinpoche als Erleuchteter
heilig ist, muss sein Verhalten ebenfalls als heilig angenommen und die
davon abweichenden Facetten entsprechend verdunkelt werden. Mit den
Worten Luhmanns lasst sich die hiermit verbundene kommunikative Dy-
namik verdeutlichen: ,,Das Heilige wird als Geheimnis, also als Verbot
oder als Unmoglichkeit einer die Sache bestimmenden Kommunikation
dargestellt. Und das neugierige Nachfragen (curiositas) wird untersagt
oder entmutigt mit der Auskunft, man wiirde nur triviale Ergebnisse er-
zielen, die erkennen lassen, dafd man am Wesentlichen vorbeigegriffen
habe.“ (Luhmann 2000, S. 81)

275 Auch der gerichtliche Vergleich verbleibt im Bereich des nicht aufgelosten
Zweideutigen, denn ein Vergleich ist keine explizite Rechtsprechung, die zu-
mindest im rechtlichen Sinne eine Eindeutigkeit herstellen wiirde. Auch der
Vergleich reproduziert das (Ver-)Schweigen.
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Als soziologische Beobachter konnen wir abschliefSend feststellen,
dass die tiberhohende Zuschreibung von Heiligkeit oder anderer beson-
derer Fihigkeiten zu einer teils hohen Gruppenkohision fithren kann,
die durchaus auch freiwillige Loyalitdt produziert. Man darf aber nicht
aus den Augen verlieren, dass abweichende Stimmen und Mindermei-
nungen in einer auf entsprechenden Autorititen basierenden Instituti-
on nur noch schwer zu Wort kommen koénnen. Hierzu passend liefSe
sich nochmals die zu Beginn des Kapitels aufgeworfene Frage nach der
Kontinuitdt von Schulungswegen nach dem Tode ihrer Griinder aufwer-
fen. Welchen organisationalen Umgang mit der Nachfolgefrage finden
die einzelnen Institutionen? Welche Rolle spielt ein autoritarer Grinder,
der auf Asymmetrie setzt im Vergleich zu Griindern, die auf flache Hier-
archien setzen? Gelingt es den einzelnen Schulen, sich vom Lehrer und
Griinder abzuldsen und eine langfristige Autonomie aufzubauen, die
tberpersonal funktioniert und damit gerade im Distanzgewinn gegen-
iiber einem konkreten (und als Mensch immer fehlbaren) Meister der
Transmission der Lehre gerecht werden kann??7

o Triffst du Buddha auf dem Weg, so téte ibn!*
— Lebrer und Schiiler auf Augenhéhbe

Wie aber gelingt eine heilsame und produktive Loslésung vom Lehrer,
ohne dass man den Kontakt ganzlich abbrechen miisste? Wenn man an
andere Schulungssituationen wie die allgemeinbildende Schule oder eine
universitdre Ausbildung denkt, finden sich zumeist klare Formen des zer-
tifizierten Abschlusses, die mit dem Verlassen der Schulungsinstitution
einhergehen. Als Abiturient und Hochschulabsolvent hat man in der Re-
gel nach dem Erreichen des Qualifikationszieles nichts mehr mit seinen
(Hochschul-)Lehrern zu tun. Die Zertifizierung erfolgt durch den Lehrer,
untermauert also nochmals in einem letzten Akt die Asymmetrie in der
Beziehung, der es durch das Verlassen der Institution nicht mehr ermog-
licht wird, sich in der gewohnten Form zu reproduzieren.

Die spirituelle Praxis auf den unterschiedlichen buddhistischen Pfaden
bietet demgegeniiber ganz verschiedene Formen des Umgangs mit Emanzi-
pation bzw. Befreiung vom Lehrer an. Eine prominente Formulierung aus
dem Zen-Buddhismus, die genau auf diese Herausforderung anspielt, lau-
tet: ,, Triffst du Buddha auf dem Weg, so tote ihn!“ Das Zitat versucht mit
recht drastischen Worten darauf hinzuweisen, dass sich nur der Schiiler

276 Die modernen Moglichkeiten der digitalen Konservierung von Lehrreden ei-
nes Griinders bzw. Meisters diirfte diesen Prozessen sowohl erleichternd wie
erschwerend entgegenkommen. Auf der einen Seite fordern Tonbander und
Videos die Produktion einer ,,orthodoxen Lesart, andererseits erschweren sie
gerade dadurch die Autonomie nachriickender Lehrer. In Folge kann auch eine
(nochmals) gesteigerte Uberhohung des verstorbenen Lehrers entstehen.

344

Access - ETEES


https://doi.org/10.5771/9783845277356
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

FORMEN UND FUNKTIONEN VON LEHRER-SCHULER-BEZIEHUNGEN

selbst von seinen Konzepten und seiner Ich-Bezogenheit befreien kann,
weshalb keine anderen Personen, Lehrer oder gar der Buddha selbst ein-
springen konnen. Im Sinne der hier untersuchten Lehrer-Schiiler-Bezie-
hungen stellt dies jedoch bestimmte Anforderungen an die Struktur der
Beziehung selbst, die ja — wie zuvor aufgezeigt — prinzipiell zunachst stets
auf Autoritdt, Hierarchie und Asymmetrie von Erfahrung beruht.

Die in Kapitel III.2 dargestellten Reflexionen Frau Roths zur Demii-
tigung durch Zen-Meister Markwart entsprechen in gewisser Weise der
Form der Mondo- bzw. Koan- Erziahlungen in der Tradition des Rinzai.
In diesen Prizedenzfillen kommt es meist im Rahmen eines Einzelge-
sprachs zwischen Lehrer und Schiiler(in) — also durch Sprache vermit-
telt — zu einem Befreiungserlebnis (satori). Auch wenn es Frau Roth in
dem entsprechenden Moment vielleicht nicht unmittelbar klar war, so
erscheint ihr die Demiitigung und das Brachiale von Meister Markwart
in der Riickschau als ein ,,wahnsinniges Erlebnis“, wihrend dem ihr
»ldstiges Selbstbild“ zerstort wurde. Im Prinzip ist diese Erzdhlung tiber
das ,,Markwart-Erlebnis“ ein Bericht dariiber, wie Worte (und zwar be-
stimmte Worte, namlich eine Demiitigung) aus einem bestimmten Mund
(einem autoritativ ausgestatteten Mund) zu Empfindungen und Reflexi-
on und damit zu Erfahrung und Einsicht fithren kénnen. Mit der Erzih-
lung Frau Roths und ihrer unter soteriologischen Gesichtspunkten er-
folgreichen Demiitigung wird die Rinzai-Erzdhlung selbst reproduziert,
der zufolge satori durch Mondo oder Koan evoziert werden kann.

Gleichzeitig wird dadurch deutlich, dass die Rolle des Lehrers die ei-
gentumliche Form hat, dass der Lehrer irgendwann kein Lehrer mehr
sein darf, um ein guter Lehrer zu sein. Der Lehrer fungiert vielmehr als
die Wittgensteinsche Leiter, die man wegwerfen kann, nachdem man sie
einmal hochgestiegen ist. Der Lehrer ist fur den Schiiler somit vor al-
lem Reibungs- und Kristallisationspunkt, der der selbstindigen und — so
die herausfordernde Aufgabe — authentischen Findung des Nicht-Selbst
dient. Der Lehrer muss dabei helfen, sich selbst fiir den Schiiler zu ver-
nichten, indem er sich verzichtbar macht.

Die dabei als Ideal entstehende Emanzipation des Schiilers entspricht
dem bereits oben genannten, vor allem im Zen bekannten Ausspruch:
Triffst du Buddha auf deinem Weg, so téte ihn! Der mittlerweile auch
aufserhalb der buddhistischen Szene bekannte Ausspruch findet sich in
der Zen-Literatur unter anderem in der Sammlung des Mumonkan, wo
es um die Frage geht, ob ein Hund die Buddha-Natur besitzt oder nicht.
In einem Kommentar hierzu heifdt es: ,,Es wird sein, als hittest du das
grofSe Schwert des Generals Kan an dich gerissen. Triffst du den Bud-
dha, wirst du ihn toten. Begegnest du einem Patriarchen, wirst du ihn to-
ten“ (Yamada 20171, S. 30). Diese Aufforderung ist nattrlich ausschliefs-
lich metaphorisch zu verstehen. Als Schiiler soll man erkennen, ,,dass
auch so real und unantastbar erscheinende Phanomene wie der Buddha
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als ein Konstrukt des eigenen Geistes angesehen und auf dem Weg zur
Erleuchtung zurtickgelassen, sprich ,getotet’, werden sollen® (Gerhard
2010).2”7 Mit diesem Ausspruch wird angezeigt, dass die Uberhéhung
des Buddha oder anderer Konzepte hinderlich fiir den eigenen Pfad der
Entwicklung ist. Und wenn sogar der Buddha selbst als Konzept aufge-
lost werden soll, dann gilt dies selbstverstandlich auch fiir den Lehrer.

Aus Perspektive der Schiiler bedarf es jedoch insbesondere zu Beginn
der Aufnahme einer buddhistischen Praxis eines kompetenten Lehrers,
um tberhaupt auf einen entsprechenden Pfad zu gelangen, der letztend-
lich zu einer Form von Befreiung fithren kann. Die Orientierung an der
Haltung des Lehrers sowie den Regeln und Riten, die er entsprechend
des spezifischen Schulungsweges vorgibt, ist fur die Schiiler unabding-
bar fur die Etablierung ihrer eigenen Praxis. Doch fur die Etablierung
einer eigenen Praxis bedarf es wiederum der Loslosung und Emanzipa-
tion vom Lehrer. Die buddhistische Didaktik weifs in der Regel um diese
Herausforderung, weshalb sich auch die zuvor angesprochenen, teilwei-
se brachialen Methoden finden lassen, die auf die Annihilation individu-
eller Konzepte zielen. Als Schiler gilt es gewissermafSen, sich mit Hilfe
des Lehrers vom Lehrer loszulosen, um — wie es heifSt — einen Blick auf
das wahre Selbst zu erlangen. Als Schiiler benotigt man den Lehrer, um
sich letztendlich seiner entledigen zu kénnen.

Aber auch die Lehrer stehen vor einer dhnlichen Aufgabe, wenn sie
sich ebenfalls als Ubende betrachten — was insbesondere im Zen gefor-
dert wird. Dann namlich stofSen sie auf die Herausforderung, ihr eigenes
Konzept des Lehrer-Seins zu reflektieren. Hier wird klar, dass jede soziale
Rolle in einer Dyade prekar fundamentiert ist, dass also auch die Rol-
le des Lehrers nicht (nur) aus sich selbst heraus entsteht, sondern (auch)
durch Zuschreibungen, Erwartungen und Anerkennungen anderer. Aus
soziologischer Perspektive ldsst sich nur mehr feststellen, dass sowohl
die Rolle der Schiler als auch die Rolle der Lehrer im Modus der Ko-
Produktion hergestellt werden.

Auch entsprechend des Ziels der westlichen buddhistischen Praxis zur
Einsicht in die Struktur des ,,bedingten Entstehens“ und eines ,,wahren
Selbst* zu gelangen, miisste die Beziehung zwischen Lehrer und Schii-
ler idealerweise als Ko-Produktion gesehen werden. Denn sowohl eine
starke Uberhohung des Lehrers, etwa als heiliger Mensch, als auch eine
Positionierung des Lehrers im Modus des primus inter pares verhindern
eine Beziehung auf Augenhohe; eine Beziehung also, die auf beiden Sei-
ten um die gegenseitige Abhingigkeit ihrer Positionierungen weifs. Die
ideale Beziehung zwischen Lehrer und Schiiler scheint somit eine Bezie-
hung zu sein, in der alle Beteiligten jeweils tiber die eigenen und frem-
den Besonderheiten und Grenzen weifS. Die ideale Beziehung von Lehrer

277 Vgl. auch Dumoulin (1975, S. 316f.) und fir die Psychotherapie Kopp (2006).
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und Schiiler fordert die Einsicht in die Struktur der Ko-Produktion, denn
nur auf diese Weise ldsst sich in Anlehnung an von Foerster eine Haltung
etablieren, die wechselseitig die Moglichkeiten des Anderen erhoht.?”8

Die hierarchische Beziehung von Lehrer und Schiiler bleibt in ihrer
Asymmetrie solange produktiv, wie sie ihre Komplementaritit ausnutzt.
Lehrer und Schiiler erginzen sich gegenseitig und wechselseitig in ihrer
gemeinsam hergestellten Beziehung. In Bezug auf ein gegenseitiges von-
einander Lernen berichtet uns Zen-Meister Sloterdijk davon, wie er auch
noch nach vielen Jahren der Lehrer-Schuler-Beziehung auf fast allen Ses-
shins von seinen Schulern lernt:

Herr Sloterdijk: Und wenn jemand bei mir zehn Jahre und/ und vorher wo-
anders oder so, aber, weif$ ich was, acht oder zehn Jahre bei mir gelernt hat
oder mit mir zusammen hier gearbeitet hat, (wenn ich) dann mal merke,
wie er/ dass dann wirklich so diese Hierarchiestufe hier dann wirklich auf-
gehoben ist. (atmet horbar ein) [...] und das/ da fingt der Lernprozess erst
richtig an, ne. Da wird es dann erst richtig spannend, ja. Also, das aller-
meiste, was ich gelernt habe, habe ich hier von den Schiilern gelernt, ne, so,
nicht, wo/ womit sie mich konfrontiert haben und womit ich/ wo ich dann
gucken musste, wie komme ich damit klar und wie kann ich mich auch di-
stanzieren und wo/ wie weit wirklich auch dann auf mehr einlassen und
(Rascheln im Hintergrund) oder nicht, ja, bis hin/ bis hin/ bei jedem Koan,
bei jedem Sesshin, Sieben-Tage-Sesshin sowieso, kriege ich mindestens zwei,
drei, vier Koan-Losungen zu bestimmten Koan von Schiilern geboten, wo
ich sage, (schnippst mit dem Finger) das ist ja noch besser als das, was ich
bisher hatte, ja, so, also/ (4)

Interviewer: Mhm. Also heifdt das, das Lernen, also in dem Moment mit den
Schiilern/ also das/ also Sie sind dann gleichzeitig Lernender auch, also und/

Herr Sloterdijk: Ja. Klar. Ja.

Gerade dann, wenn nach mehreren Jahren des gemeinsamen Praktizie-
rens die ,,Hierarchiestufe® zwischen ihm und dem Schiiler nicht mehr
vorhanden sei, konne sich ein ,,Lernprozess“ ereignen, der ,,dann erst
richtig spannend“ wird. Im Angesicht eines erfahrenen Schiilers, der die
»Hierarchiestufe“ hinter sich gebracht hat und damit in eine symmetri-
sche Beziehung zum Lehrer tritt, wird Herr Sloterdijk noch starker auf
sich selbst zuriickgeworfen. Die Haltung des ,,ewig Ubenden® Bodhisatt-
vas, die im Zen als Ideal verlangt wird, scheint hier zu ihrer praktischen
Vollendung zu gelangen.

Wenn der hier beschriebene Fall eintritt, dass ein Schiiler, der die
»Hierarchiestufe“ iberwunden und Einsicht in die Gleichrangigkeit al-
ler Wesen erlangt hat, auf den Meister trifft, dann stellt sich natiirlich die
Frage, wie diese beiden in symmetrischer Weise miteinander umgehen

278 Heinz von Foersters ,,ethischer Imperativ®, der sich aus seinen radikalkon-
struktivistischen Uberlegungen ergibt, lautet entsprechend: ,,Handle stets so,
dafs die Anzahl der Moglichkeiten wichst.“ (von Foerster 1994, S. 745)
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konnen. Im Rahmen der praktischen Austibung — also etwa bei Ritu-
alen wie der Verbeugung voreinander oder des Betretens und Verlassens
von Raumlichkeiten — bietet der Zen im Prinzip keine Variante fur den
gleichrangigen Umgang zwischen Schiiler und Lehrer. Sobald Schiiler
und Lehrer aufeinandertreffen, wird das altbekannte Spiel von Lehrer
und Schiiler aufgefithrt. Und dies wird auch dann vollzogen, wenn man
voneinander weifd, dass man ebenbiirtig ist:

Herr Sloterdijk: Ja, ja, auch selbst/ selbst wenn so jemand noch/ der noch
zu mir kommt und auch Dokusan 16st oder Koan 16st oder irgendwas, das
wire dann kein Problem, nicht, weil/ weil/ weil es dann fiir den auch nicht
so ist, dass/ von der Autoritit kommt was von oben runter oder irgendwie
so was, ja, nicht, das/ Nee, nee, dann ist es unproblematisch. Aber solange
diese Hierarchie noch da ist, geht das eigentlich nicht, ja. Mhm. (Rduspern)

Die Austbung einer asymmetrisch formatierten Praxis scheint somit
auch bei gleichrangigen Partnern weiterhin produktive Einsichten zu er-
moglichen. Die Komplementaritdt der Rollen von Lehrer und Schiiler
bleibt also auch bei ebenbiirtigen Schiilern fruchtbar. Dartiber hinaus
muss etwa die Verbeugung voreinander nicht zwingend als Unterwer-
fung vor dem Anderen gedeutet werden,*” vor allem deshalb, weil insbe-
sondere im Zen immer wieder darauf hingewiesen wird, dass alle Form
Leere bedeute und Leere Form sei — dass also Leere eine Form gegeben
werden miisse, um tberhaupt bezeichenbar zu werden.

Eine solche Veranderung in der Beziehung, die sich als Verschiebung
von Asymmetrie zu Symmetrie ausdriickt, geschieht unabhingig von den
Intentionen der einzelnen Beteiligten. Wie uns Meister Sloterdijk berich-
tet, ist es nicht der Lehrer, der etwa qua Autoritat beschliefst, dass die Be-
ziehung ab dem gegebenen Moment auf Augenhohe steht. Schiler und
Lehrer mussen gemeinsam erkennen, dass sich die Beziehungsstruktur
zwischen ihnen geiandert hat:

Interviewer: Und wer bestimmt, dass es jetzt auf Augenhohe/ Ist das der
richtige Ausdruck?

Herr Sloterdijk: Ja, ja. Auf Augenhohe.

Interviewer: Das ist dann, dass man sich auf Augenhohe begegnet? Ich
nehme doch an, der Lehrer?

Herr Sloterdijk: Nein, das ist/ Nein. Wenn der Schiiler fiir sich selber das
Gefiihl hat, dass er nicht mehr/ Ja, dass er auf Augenhohe ist, ja dann
merke ich das. (unklar) Also da gibt’s kein Bestimmen. Das sptrt man.

Interviewer: Aber wenn jetzt jemand immer reingekommen ist und sich
verbeugt, dann kann der doch nicht plotzlich/ ich stelle mir das schwierig

279 Siehe hierzu vor allem die Uberlegungen Uedas: ,,Diese Verbeugung bedeu-
tet mehr als nur die sogenannte ,japanische Hoflichkeit¢. Es geht darum, sich
selbst vor dem Anderen zu ,Nichts zu machen, so tief zu Nichts, daf ,niemand*
mehr ,da ist‘, und zwar gegenseitig.“ (Ueda 1985, S. 140)
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vor zu sagen, jetzt kann mir der Lehrer nichts mehr sagen. Ich bin ihm
ebenbiirtig. Jetzt komme ich rein und verbeuge mich nicht mehr von heu-
te auf morgen.

Herr Sloterdijk: Das kann man machen. Das kann man machen. Dann
wiirde ich ihn anschnauzen und sagen, verbeuge dich. Weil, nach/ ich sage
mal, in aller Regel nach zwei Jahren, drei Jahren spatestens begreift jeder,
dass die Verbeugung, die er hier macht oder sie, iiberhaupt nichts mit mir
zu tun hat. Das ist keine Verbeugung vor mir. Sondern es wird zu einer
Verbeugung, die man einfach macht. Das ist ein Ritual. Macht man das.
Das hat mit mir iiberhaupt nichts zu tun. Also das ist keine Verbeugung
vor mir mehr. Das ist schon ein erster grofler Schritt eben zur/ um zur
Augenhohe zu kommen. Der zweite grofse Schritt ist, wenn man Koan-
Losungen sucht, dass man keine Angst mehr hat, sich zu blamieren. Wenn
man nichts weifS, wenn man was Falsches macht oder irgendwie so. Und
das dauert lang. Dauert lang. Dafur sitze ich hier auch wirklich, ich sage
mal, wie eine Autoritit. Und es dauert lang. Und es geht genau darum,
jetzt bleibe ich mal bei dem Bild wie der Vaterfigur, dass man/ es ist eben
nicht nur eine Ausbildung oder eine Ubung zwischen einer Person und
mir. Sondern es ist eine Ausbildung fiir die Person von ihrem erhéhten
Vaterbild wegzukommen. Davon wegzukommen. Und dann mit einem
solchen Selbstbewusstsein hierher zu kommen, sodass beide merken, wir
unterhalten uns eigentlich auf gleicher Ebene.

An dieser Interviewpassage wird in besonderer Weise deutlich, dass die
Beziehung nicht unabhingig von beiden Beteiligten zur Veranderung ge-
langen kann. Schiiler und Lehrer miissen sich beide auf eine verdnderte
Situation einstellen. Natiirlich konne sich der Schuler, wie Herr Sloter-
dijk ausfiihrt, provokativ oder probend einer Position auf Augenhohe na-
hern. In gewisser Weise ist das ,,Anschnauzen“ von Meister Sloterdijk der
erste Test, ob eine solche abweichende Haltung (etwa sich nicht zu ver-
beugen) noch an der Autoritit und iberhohten Kompetenz orientiert ist
oder gewissermafSen selbstgeniigsam ist. Aus der Perspektive einer gleich-
rangigen Beziehung wire die Verbeugung namlich keine Verbeugung vor
dem Meister oder seiner herausragenden Stellung als Mensch, sondern
ein leeres ,,Ritual®, das man einfach macht. Auch wenn das Ritual ei-
gentlich leer ist, dient es der Etablierung und Formung einer gemeinsa-
men Praxis. Ohne solche Rituale, die ihrer sozialen Funktion nach per
se als kommunikationsvermeidend gesehen werden konnen (s. ausfiihr-
licher Kap. II.4), wiirden sich die Beziehung und die Situation in volliger
Kontingenz verlieren kénnen. Also besteht die Losung darin, dass Mei-
ster Sloterdijk trotz allem nach wie vor ,,wie eine Autoritat® dasitzt. Ein
Verhalten im Modus des Als-ob ist als solches nicht unbedingt vom Ge-
gentiber erkennbar. Somit versteckt sich auch hier die prinzipiell erkenn-
bare ,wahre* Struktur zwischen Lehrer und Schiiler auf Augenhéhe, die
durch die Illusion und Erwartungen des Schiilers verdunkelt bleibt. Die
Formulierung des ,,wie eine Autoritat® ist damit direktes didaktisches
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Mittel dafiir, dass irgendwann gelernt werden kann, dass es eigentlich
nicht darauf ankommt, sich im Dokusan zu blamieren oder nicht.

Wie Herr Sloterdijk weiter ausfiihrt, dient diese als-ob-Autoritdt somit
als Ubungsmaterial fiir den Schiiler, damit dieser schlieflich seine iiber-
hohenden Konzepte tiberkommen kann. Das Einnehmen der Rolle einer
» Vaterfigur® ist insofern wichtig, als sie in einem mehr oder weniger lan-
gen Prozess aufgelost bzw. vernichtet werden kann. Eine solche Didak-
tik ist nichts anderes als die durch den Spruch vom Toten des Buddha
auf dem eigenen Weg aufgezeigte Mahnung, von seinen tiberhohenden
Konzepten abzulassen. Fiir die Rolle des Lehrers ergibt sich dadurch je-
doch eine merkwirdig paradoxe Situation: Der Lehrer muss ein Lehrer
sein, damit er fiir den Schiiler irgendwann die Lehrerrolle verlieren kann.
Wenn das von beiden Partnern erkannt werde, so Sloterdijk, fange man
an, sich auf Augenhohe zu unterhalten.

Fiir den buddhistischen Befreiungsweg vom Leiden, der als eine Trans-
formation von Selbst- und Weltverhiltnis beschrieben werden kann, ist
die Lehrer-Schiiler-Beziehung somit stets ein besonderer Bestandteil.
Die Beziehung bietet den erforderlichen geschiitzten Raum, um neue
Perspektiven auf sich selbst und die Welt praktisch zu erproben. Der
Schutzraum wiederum entsteht dadurch, dass er explizit als Lehr- und
Lernprozess gerahmt wird, in dem nicht unbedingt und nicht jederzeit
Vollkommenheit herrschen muss. Dafiir niitzliche Strukturen sind die
Autoritat des Meisters und die hierarchische Asymmetrie zwischen den
Interaktionspartnern, denn diese Strukturen konnen jederzeit angelau-
fen werden, wenn die Situation es erfordert (gewissermafSen ein sozialer
default value). Gleichzeitig steht fiir den Schuler im Lernprozess mehr
oder weniger implizit das Ziel am Horizont, sich irgendwann vom Leh-
rer als Konzept loslosen zu konnen. Ob und wann dies geschieht, kann
sich nur ganz praktisch in einem performativen Vollzug der Haltung zu
sich selbst und der Welt zeigen.

Gerade weil im Zen sehr viel Augenmerk auf die kommunikativen
Prozesse gelegt wird, soll nun als Beispiel fiir eine derartige soziale Er-
probung symmetrischer Augenhohe ein Mondo herangezogen werden,
das sich als Spiel mit Kontexturverschiebungen ausdriickt. Das Mondo
zielt in seinem Modus der sprachlich verfassten Frage-Erwiderung so-
wohl in seinem Informationsgehalt als auch in seiner Beziehungsstruk-
tur auf Gleichrangigkeit ab, die sich als wechselseitiges Spiel mit Rah-
mungen und Kontexturen ausdriickt:

»Zwei Meister sitzen beisammen und trinken Tee.

Unvermittelt sagt Meister A: ,Das All ist in einer Tasse Tee restlos ge-
genwartig.*

Da stofdt Meister B die Tasse des A um und verschiittet den Tee. Dar-
aufhin fragt Meister B: ,Wo ist jetzt das All?
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Meister A antwortet einfach: ,Schade um den guten Tee.*

Darauf lachen beide.“ (Ueda 1985, S. 143)

Wenn wir uns das Mondo in seinen raffinierten Bezugnahmen der bei-
den Meister aufeinander etwas genauer anschauen, prasentiert die Er-
offnung des Mondo eine harmonische Situation, in der zwei Meister (also
Gleichrangige, die das ,,wahre Selbst“ geschaut haben) gemeinsam Tee
trinken. Die von einem Meister unvermittelt aufgestellte These, das All
sei in seiner Tasse Tee ,restlos gegenwartig®, ruft mit seinem appella-
tiven Gehalt zu einer Reaktion in der Form Affirmation/Negation auf.
Es ergibt sich daraufhin die erste interessante und tiberraschende Wen-
dung: Der andere Meister reagiert nicht in der erwartbaren Form, indem
er etwa eine Gegenthese aufstellt oder versucht zu korrigieren. Meister
B reagiert auf Meister A vielmehr mit einer totalen Negation — oder in
Gotthard Giinthers (1976) Worten: mit einer totalen differenzierten Re-
jektion. Meister B erkennt durchaus, dass er nun aufgefordert ist, ,,sich
zu zeigen“, also mit einer entsprechenden Reaktion im Modus der Leh-
re auf Meister A zu reagieren, andererseits aber die damit verbundene
Sicht zu halten, dass es hierauf nicht ankommt.

Durch die grob erscheinende Reaktion von Meister B wird die Ebene
der (scholastischen) Lehrdiskussion ganz im Sinne des Wortes schlagartig
verworfen. Als Resultat verschiebt sich die Kontextur des Lehrgesprachs
zu einem Ereignis, in dem Theoretisches in das Hier und Jetzt verfrach-
tet wird. Dementsprechend erwidert Meister B: ,,Wo ist jetzt das All?«.
Diese doppelte Provokation (das Verschiitten des Anschauungsmaterials
fiir die Thesenbildung von Meister A und die darauf folgende Frage) ruft
erneut zu einer Reaktion auf. Es stellt sich nun die Frage, ob Meister A
seiner Kontextur verhaftet bleibt und entsprechend erbost auf die Zersto-
rung seines Spiels reagiert. Doch weit gefehlt! Meister A beherrscht die
Ubung der Negation und Kontexturverschiebung ebenso gut.

Indem Meister A seinerseits nicht im erwarteten Sinne auf die Frage
von Meister B eingeht, sondern ginzlich auf die (man ist versucht zu sa-
gen: profane) Ebene des Hier und Jetzt wechselt, stellt sich wieder das
harmonische Verhiltnis von Symmetrie ein. Die Feststellung ,,Schade
um den guten Tee“ unterstreicht auf amusante Weise, dass Meister A
nicht an irgendwelchen Konzepten haften bleibt. Damit zeigt sich, dass
er seine Ich-Bezogenheit langst abgelegt hat, weshalb er nicht durch die
grobe Tat des Umstoflens und konternden Herausforderns verletzt wer-
den kann. Dartber hinaus zeigt sich hiermit auch bei Meister A — der
ja das Spiel zuerst begonnen hatte —, dass solch offen gestellte Fragen,
die auf Eindeutigkeit im Sinne einer ontologischen Aussage abzielen,
keinen Sinn machen. Die einzig ,richtige“ Reaktion auf derartige on-
tologisierende Diskurse scheint das Verwerfen der These selbst zu sein,
also ein Wechsel des Bezugsrahmens, der damit ganz en passant auf den
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Beobachter zuriickverweist, der die These eroffnete. Durch seine Reak-
tion des Bedauerns (,,Schade...“) transformiert Meister A schlieSlich
das Ungewohnliche ins Gewohnliche einer unmittelbaren Gegenwart.

Erst das gemeinsame Lachen, das den Abschluss und die Konklusion
des Mondo bildet, 16st den Ernst der zu Beginn aufgeworfenen Frage auf.
Das gemeinsame Lachen iiber den Ernst, der in thesenartigen Fragestel-
lungen steckt und auf vermeintliche Eindeutigkeiten zielt, offenbart die
Absurditat eines solchen Unterfangens und unterstreicht die Unmoglich-
keit, auf kommunikativem Weg zu einem ,,Ur-Grund“ des Seins zu ge-
langen — denn auf nicht weniger zielte die eingangs gestellte These des
»Alls in der Tasse“ ab. Im gemeinsamen Lachen wird diese Frage zum
Verschwinden gebracht — und damit beantwortet.

Dem Mondo gelingt es, dem Leser (respektive: Schiiler) auf kompakte
Weise aufzuzeigen, dass alle Wertung und somit jeder einseitige Einstieg
in die Zweiseitenform jeder Kommunikation im Zen als Scheitern der
Wahrheit gelten muss. Mit Peter Fuchs gesprochen geht es hierbei um
das Ziel, ,,die immanente Erfahrung der primordialen Differenzlosigkeit,
das Erleben der Nichtzweiheit, den Direktkontakt mit dem Zweitlosen®
(Fuchs 1997, S. 51) aufzurufen. Durch das Mondo wird aber auch klar,
dass dies am besten gemeinsam gelingt und in einer nur gegenwirtig er-
fahrbaren Form zu stabilisieren ist. Im Ideal entsteht dabei eine Bezie-
hung zwischen Lehrer und Schiiler, die auf Gleichrangigkeit beruht und
in der beide Seiten um die Fragilitit jeder Situation wissen, also jederzeit
damit rechnen, dass das Gegeniiber die Situationsdeutung wieder ver-
wirft. Dabei ist auch klar, dass die Sicherheit, die in der Beziehung zum
Lehrer nach mehrjahrigem gemeinsamem Arbeiten entstehen kann, fiir
sich genommen zunichst nur punktuell ist. Denn der Kontakt zwischen
Lehrer und Schiiler im Schutzraum eines Dokusan dauert in der Regel
nicht langer als vier bis funf Minuten. Der Schiiler muss dann wieder in
die ,,gewohnliche“ Welt hinaus. Es stellt sich also immer noch die Fra-
ge, wie die Erfahrungen in der dyadischen Unterweisung in eine Haltung
miinden konnen, die Stabilitdt verspricht.

Jedenfalls erweist sich eine Lehrer-Schiiler-Beziehung immer dann als
produktiv, wenn es ihr gelingt, Fragilitit mit Fragilitit zu beantworten;
also wenn sie nicht auf vermeintliche Eindeutigkeiten verweist, sondern
den Zweifel an sich selbst und am Anderen als Hinweis dafiir nimmt,
die authentische menschliche Begegnung in den Vordergrund zu stellen
und jede Form iiberh6hender Rollenprojektionen zu vergessen. Hiermit
gelangen wir zum néchsten Kapitel.
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I1I.6 Befreiung — einfach nur Mensch sein

Das soteriologische Ziel westlicher buddhistischer Praxis ist die umfas-
sende Transformation der Selbst- und Weltverhaltnisse der Praktizieren-
den. Landldufig wird die hiermit verbundene Einsicht oder Wandlung als
Erleuchtung (Pali: nibbana) bezeichnet. Die unterschiedlichen buddhisti-
schen Traditionen haben, wie bereits an verschiedener Stelle angedeutet,
hierfur ihre jeweils eigenen Begrifflichkeiten entwickelt.

Der Theravada-Buddhismus benennt den Stromeintritt (Pali: Sotapanna)
als erstes wirkliches Verstehen von nibbana, worauf noch drei weitere Sta-
dien folgen, die schliefslich in die Erlangung der vollkommenen Erleuch-
tung miinden (Pali: Arahant). Im Zen-Buddhismus wird von satori als der
tiefgreifenden Erkenntnis der eigenen Buddha-Natur bzw. von kensho als
weniger umfassenderem Erweckungserlebnis gesprochen. Im tibetischen
Buddhismus wird der Eintritt in den zehnstufigen Pfad der Boddhisatt-
vas (Sanskrit: Bhumi) erst mit der Einsicht in die wahre Natur der Leere
und dem hiermit verbundenen Verstehen der Lehre von der Unperson-
lichkeit moglich. Erst aus dieser Perspektive kann sich ein Praktizieren-
der als befreit erfahren.

Wie und in welcher Form wird das Thema nibbana und Erleuchtung nun
seitens der von uns befragten Praktizierenden behandelt? Es ist festzustel-
len, dass Erleuchtungserfahrungen im Selbstbericht eher selten vorkom-
men. Explizit berichten nur zwei Vipassana-Schiilerinnen davon, in eine
diesbeziigliche Erfahrungsqualitit eingetaucht zu sein, dariiber hinaus eine
Zen-Schillerin aus der Sat0-Schule sowie ein Zen-Meister aus der Rinzai-
Tradition, dem dieses Erlebnis zudem von seinem Lehrer offiziell als Er-
leuchtung bestitigt wurde. Unter den Interviews mit Praktizierenden des
tibetischen Buddhismus weisen aufSerdem zwei Erzahlungen auf eine be-
sondere transformatorische Qualitit bestimmter Schliisselerfahrungen hin.

Zunichst ist davon auszugehen, dass Menschen, die von entsprechen-
den Erfahrungen berichten, in der Tat etwas fir sie Bedeutsames erlebt
haben. Hierfur spricht unter anderem die sehr starke emotionale Inten-
sitit, in der von solchen Erlebnissen berichtet wird. Allerdings heifSt das
auch, dass diese Erlebnisse in Hinblick auf ihre phinomenalen Inhalte
und andere Begleitumstidnde nicht identisch und dementsprechend dies-
beziiglich nur bedingt vergleichbar sind.?%

Aus der dieser Studie zugrunde liegenden praxeologischen Perspektive
erscheint es nun muflig zu fragen, ob die betroffenen Akteure wirklich
Erleuchtung erfahren haben und ob sie auf phinomenaler Ebene Glei-
ches erlebt haben. Anstatt diese Berichte entweder naiv zu affirmieren

280 Siehe in diesem Sinne auch die Feststellung von Sharf (1995, S. 265f.), dass selbst
unter Meditationslehrern bzw. Meistern keinesfalls Einigkeit dartiber bestehe,
wie und woran man Erleuchtungserfahrungen iiberhaupt identifizieren kann.
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oder zu negieren bzw. mit Verweis auf die Unzugdnglichkeit der Erste-
Person-Perspektive weitere Reflexionen abzulehnen, wihlen wir demge-
geniiber einen indirekten Weg, um uns dem Phanomen der Erleuchtung
anzundhern. Wir gehen zunichst im Sinne unserer methodologischen
Perspektive davon aus, dass fur unsere Fragestellung — und vermutlich
auch aus Perspektive der buddhistischen Praxiswege — weniger die spezi-
fischen Inhalte einer Erfahrung den entscheidenden Unterschied machen,
sondern vielmehr ihre relationale Qualitat und Bedeutung, also ihre Wir-
kung auf die (Neu-)Konfiguration der Selbst- und Weltverhaltnisse.

Im Sinne der kategorialen Differenz von Kommunikation und Psyche
(vgl. Kap. I1.6) nehmen wir dartiber hinaus an, dass es sich bei der Er-
leuchtung — so wie sie tibrigens auch in den kanonischen Schriften cha-
rakterisiert wird (vgl. Kap. I.3) — um eine Nicht-Erfahrung handelt, die
nicht erlebt werden, sondern streng genommen nur in der Kommunika-
tion vorkommen kann. Da aber Psyche und Kommunikation tber den
Prozess der Sinngenese miteinander verschrankt sind, hat die kommuni-
kative Zumutung eines sinnfreien Sinns auch Auswirkung auf den psychi-
schen Prozess. Im Extremfall kann es zu einer Ruptur kommen, welche
die Sinnfrage temporir zum Stoppen bringt. Je nach Tiefe der Erfahrung
erscheint die Welt und der Pfad im Riickblick als eine andere resp. ein
anderer. In Folge dessen kann es zu einer epistemischen Veranderung der
bisherigen Glaubens- oder Weltverstindnisse und vor allem auch des Sin-
nes des zuvor eingeschlagenen spirituellen Weges kommen. Aus der Re-
trospektive wirkt eine solche Nicht-Erfabrung in der Tat hochbedeutsam,
da sich durch sie der eigene Selbst- und Weltbezug verandert, was mit ent-
sprechenden emotional-kognitiven Lagerungen einhergeht, wie sie etwa
James fiir das mystische Erleben charakterisiert (vgl. Kap. IL.1).

Unter den drei ausfiihrlichen Fallbeschreibungen steht Britta Henschel
(Kap. I11.3) fur solch einen Transformationsprozess. Mit Tugendhat ldsst
sich ihr biografischer Prozess als ein Wandel von einer religiosen zu ei-
ner mystischen Orientierung verstehen (vgl. Kap. I1.2). In ihrer Kindheit
steht Religion im Sinne eines zugleich kindlichen wie auch in hoher In-
tensitit gelebten christlichen Glaubens im Vordergrund. In ihrer Jugend
entsteht vor allem durch wissenschaftlich informierte Orientierungen,
wie sie in der Schule vermittelt werden, Zweifel, der die andere Seite des
Glaubens markiert. Die Begegnung mit dem buddhistischen Schulungs-
weg ist zunichst durch die hierdurch aufgespannte Dynamik gepragt,
die sich durchaus als eine Fundamentierung des Gedankens ,,Religion
ist alles charakterisieren liefSe. Auf der einen Seite steht eine im hohen
Mafle empathische Bindung an religiose Gefuihle, auf der anderen Seite
der Keim des Zweifels, ob die angebotenen Lehren bzw. Praxen wirk-
lich zur Erlosung fithren. Eine Gegenbeobachtung im Sinne einer Beob-
achtung zweiter Ordnung, die den Sinn der ausgeiibten religiosen Praxis
vor dem Hintergrund anderer Alternativen fraglich werden lasst, bleibt
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immer moglich. Frau Henschel scheint damit getrieben von einer starken
spirituellen Sehnsucht, die zugleich durch Zweifel wie auch durch ein
eher strenges, man ist fast geneigt zu sagen fundamentalistisches, Ver-
stindnis buddhistischer Regeln und Konzepte gerahmt wird. Im befrei-
enden cutting through — das zunidchst durch ein Lachen angesichts des
Unsinns, den sie vorher angestrebt hat, begleitet wird — dndert sich je-
doch ihre Orientierung dahingehend, dass sie ,erkennt®, dass alles auf
das Gleiche zurtickzufthren ist und nur durch verschiedene Munder wie-
dergegeben wird. Nach dieser Erkenntnis erscheint alles buddhagleich
als dharma (zuvor: alles ist Religion). Frau Henschel kann hiernach wei-
terhin ihre Meditation praktizieren, wobei es sich nun aber vor allem um
eine Technik handelt. Sie fuhlt keinen Drang mehr, fanatisch Dogmen
zu iibernehmen, noch besteht fiir sie im Hinblick auf die Bindung an die
spirituelle Gruppe oder den Lehrer Exklusivitiatszwang.

Der Sinn der Praxis —ja des Lebens — ist fiir sie ein anderer geworden.
Gleich dem re-entry der Form in die Form (Spencer-Brown 2005) findet
sich nach Frau Henschels Orientierungswechsel ein Arrangement ihrer
Selbst- und Weltverhiltnisse ein, in dem Zweifel keine Rolle mehr spielt,
weil unter dem Blickwinkel der neu gewonnenen Sicht Dogmen und spi-
rituelle Ziele keine dominante Bedeutung mehr haben.

Der Fall Frau Henschels ist nicht nur wegen seiner biografischen As-
pekte hochst spannend, sondern aus einer dramaturgischen Perspektive
auch wegen seines spezifischen Modus der Erzidhlung. Denn dieser ist
fast Uber das gesamte Interview hinweg geprdgt von einer ungewohn-
lich engen Kopplung von Information und Mitteilung. Frau Henschel
ist wahrend der Narration vergangener Geschehnisse jeweils sehr ,,nah
dran®, sie lost sich nur selten von der Ebene des Erziahlten ab. Dies do-
kumentiert sich beispielsweise daran, dass sie erst im sehr spdten Ver-
lauf des Interviews die Perspektive der Absurditat einfiihrt, namlich
erst dann, als sie auch entsprechend der Chronologie der Biografie auf-
schliefSt. In den vorherigen Passagen (bspw. wenn es darum geht, dass
sie von den Assistenzlehrern Goenkas enttduscht wurde) prasentiert sie
diese Geschehnisse dementsprechend in einem anderen Modus, etwa in
einem Modus der Enttauschung und nicht aus einer Perspektive der Di-
stanz und Reflexion heraus, die erst spater aufkommt.

Frau Henschel scheint voranzukommen, indem sie zuriickfindet. Die
auch in anderen Interviews hdufig zu horende Formulierung des nach-
Hause-Kommens (hier: ,,coming home®) ldsst sich schon auf immanen-
ter Wortebene als Riickkehr in vertraute Gefilde verstehen, die aber
nicht mehr das gleiche sein konnen.?®! Frau Henschel geht jedenfalls

281 Dramaturgisch wird hier von Frau Henschel die klassische Heldenreise expo-
niert, wie sie vor allem die Film- und Literaturwissenschaft kennt (vgl. etwa
Campbell 1994; 1999). Die Heldenreise weist folgende Strukturmerkmale
auf, die sich fast homolog zu Frau Henschels Schilderungen lesen lassen: Eine
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einen sehr langen Pfad, der — so scheint es — zumindest temporir jeweils
Friichte tragt. Ob es ihr gelingt, eine endgultige Kontexturtransforma-
tion zu vollfuhren, die als Form eines Bildungsprozesses im Sinne Ma-
rotzkis (1990) verstanden werden kann und zu einer dauerhaft verdnder-
ten Selbst- und Weltsicht fiihrt, bleibt an dieser Stelle offen. Zumindest
deutet sich eine solche Transformation in Grundziugen an, wenn sie da-
von spricht, dass sie die Dinge ,,nur noch bedingt tangieren“ und ihr je-
der zuvor exzessiv an den Tag gelegte teleologische Sinn abgeht. Hieran
liefSe sich bereits eine fundierende Bedeutungsverschiebung festmachen.
Denn Frau Henschel hat immer nach Erleuchtung als einer Art End-
station gesucht, bis sie (teils bitter) erkennen muss, dass es eine solche
Endstation nicht gibt und geben kann. Uber viele einzelne Lernprozes-
se bekommt sie also schliefslich ihre Suchbewegung selbst in den Blick,
wodurch ihr eine grundlegende Anderung der hiermit verbundenen reli-
giosen Gewohnheit moglich wird.

Im Folgenden schauen wir vergleichend auf drei weitere Fallbeispie-
le. Dem Zen-Meister Martin Sloterdijk wurde seitens seiner Lehrerin ein
Satori-Erlebnis zertifiziert. Aus dem Interview ldsst sich einerseits sein
spiritueller Bildungsprozess rekonstruieren, anderseits ergeben sich in-
teressante Einsichten aus der Perspektive der Lehrerrolle.

Michael Schneider hat unter anderem eine dreijahrige Meditations-
klausur bei Rigpa absolviert. Auch hier zeigt sich ein Transformations-
prozess, der auflerdem durch die Besonderheiten des tibetischen Bud-
dhismus formatiert ist.

Michaela Bertram bildet einen Maximalkontrast zu den anderen drei
Fallbeispielen, da sie nach langjahriger Praxis der Vipassana-Meditation
gewissermafSen aus der Prozessdynamik ihres buddhistischen Schulungs-
weges ausschert und sich einer esoterischen Gruppierung zuwendet. Im
Vergleich werden hieran nochmals die biografischen Weichenstellungen
einer spirituellen Sozialisation ex negativo sichtbar.

Protagonistin kommt aus bestimmten Grinden nicht mehr mit dem Status
Quo zurecht (hier: Mangel an Sinn). Sie trifft auf eine Mentorin, die sie unter-
stiitzt und findet gewisse Zeichen, die ihr den Weg deuten. Sie muss auf eine
Reise gehen, denn nur im Anderswo — so die je wichtige Proposition — ldsst
sich die Antwort auf ihre Frage finden. Die Reise wird natiirlich beschwerlich,
aber erscheint durch Helfer, Zeichen und das Grofse Ganze abgesichert (In-
dienreise, Buch, Lehrer). Klassischerweise miisste die Heldin im weiteren Ver-
lauf der Geschichte Priifungen iiberstehen, bevor sie schliefSlich transformiert
hervorkommt. Dazu wiirde sie entweder ein Elixier oder einen Schatz rauben
bzw. erhalten, um damit den Weg zuriick anzutreten. Zu Hause wirde ihr mit
Unglauben begegnet, und sie miisste ihr Gefundenes in das Alltagsleben zu in-
tegrieren lernen. Erst dann konnte es ihr gelingen, mit Hilfe des Elixiers/Schat-
zes den alten (und mangelhaften) Zustand zu beheben.
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Satori — endlich glauben konnen,
dass man die Buddha-Natur hat

Martin Sloterdijk begann im Alter von 30 Jahren im Kontext einer per-
sonlichen Lebenskrise Zen zu praktizieren. Zum Zeitpunkt des Inter-
views hat er seit 20 Jahren die Lehrerlaubnis und unterrichtet an ver-
schiedenen Orten in Deutschland Zen nach der Rinzai-Tradition. Schon
nach den ersten Meditationssitzungen erfihrt Martin Sloterdijk Zustande
meditativer Vertiefung, die mit Wohlbefinden und Frieden einhergehen.
Ein paar Wochen spiter erfihrt er einen Zustand intensivierter Wahrneh-
mung, den er im Nachhinein als ein ,kleines Kensho“ bezeichnet:

Interviewer: Und wie lange hat es gedauert, bis Sie ihr erstes Samadhi
hatten?

Herr Sloterdijk: Also Samadhi ist kein klar definierter Begriff, sondern
heifst einfach nur Vertiefung. Und das ist mir, weif$ ich nicht, vielleicht
schon bei der ersten Sitzung oder zweiten, dritten Sitzung oder so gelun-
gen, dass ich/ oder sagen wir/ Nein, ich sage mal schon bei der ersten Sit-
zung, weil das fiir mich auch so ein oder mir so einen tiefen Eindruck ge-
macht hatte. (unklar) nach der ersten Sitzung mir vollig klar war, das ist es.
Ich habe nach vier Wochen, fiinf Wochen irgendwie so etwas gehabt, dass
man dann so was wie ein Samadhi oder ein kleines Kensho oder irgend-
wie so was nennt. Also wo ich/ wo das Bewusstsein, so beschreibe ich das
immer, so was wie einen Sprung gemacht hat aus diesem Alltagsbewusst-
sein in eine andere Ebene, von der aus mir plotzlich eben wie alles, wo ich
da safs, das war zuhause auf dem Dachboden saf$ ich da, und ich meine
Matte einfach alles was da war unglaublich intensiv plotzlich gesehen und
wahrgenommen habe und auch nicht als getrennt von mir wahrgenommen
habe. Und das war, weifS ich noch ganz kurz, das waren drei, vier Sekun-
den vielleicht oder irgendwie so. (unklar) einmal gemacht, dass ich dann
noch ein Jahr lang hinterher gelaufen bin. Und das wollte ich unbedingt
wieder haben. Aber so verschiedene Stufen von Vertiefungen und ab und
zu mal so ein Erlebnis, das/ Das kam immer wieder. Immer wieder mal.

Allerdings lassen sich die intensiven, eindrucksvollen Meditationserleb-
nisse nur begrenzt reproduzieren. Nach einigen Jahren treten die ein-
drucksvollen, ,,schonen“ meditativen Erlebnisse nicht mehr auf. Das
einzige, was Herrn Sloterdijk bei der Praxis halt, ist der Gruppenzu-
sammenhang in der Zen-Gemeinschaft, in der er bereits einige Aufga-
ben tibernimmt:

Herr Sloterdijk: Und/ Ja, in den ersten Jahren war fiir mich dann schon
sehr hilfreich in der Gruppe zu sein hier. Weil, ich habe so, schitze ich
mal, nach drei Jahren/ drei, vier Jahren, finf Jahren etwa/ fiinf, sechs Jah-
ren eine Zeit gehabt, wo ich irgendwie dachte, ach es tut sich ja iberhaupt
nichts. Und Erleuchtung schon gar nicht. Keine Erleuchte-Erlebnis, kein
tiefes Samadhi mehr oder so. Also so diese schonen Erlebnisse, die man
spontan zwischendurch irgendwann mal hat, wo so wirklich der Kontakt
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zu dieser Wirklichkeit ganz unmittelbar und ganz dicht wird und dieses
Ich-Bewusstsein fur eine Zeitlang weg ist, das tauchte halt nicht mehr auf.
Und wire ich da nicht in der Gruppe gewesen, hitte ich wahrscheinlich
aufgehort. Das kann gut sein.

Einige Jahre spater erlebt er in der Meditation einen Durchbruch, den er
selbst als Erleuchtungserfahrung betrachtet und also solches auch von
seinem Lehrer anerkannt wurde:

Herr Sloterdijk: Aber/ und eins habe ich/ Eines habe ich dann gehabt, das
war irgendwann 1995, 96 das wurde mir dann sozusagen auch als Er-
leuchtungserlebnis oder (unklar) oder so anerkannt oder fand ich auch
selber. Das war so ein Hammer

Interviewer: Fanden Sie es nicht zuerst selber und haben Sie es dann erzahlt
und nochmal anerkannt bekommen? Wie war die Reihenfolge? Das hat
mich jetzt eben verwundert, dass Sie danach sagten, fand ich auch selber.

Herr Sloterdijk: Ja, ich fand selber/ fand das so beeindruckend fiir mich.
Und vollstindig umfassend, dass mir eigentlich klar war, jetzt bin ich Bud-
dha. Bis das dann nach ein paar Stunden sich wieder gelegt hat. (Lachen)
Und dann habe ich es meinem Lehrer erzihlt und der meinte, ja doch, das/
Ja. Aber da eben auch nur aufgrund meiner Erzihlung. Weil, das kann
man ja nicht wiederholen.

Mit Blick auf die vorangehenden Interviewzitate finden wir hier also
eine Zurechnung auf sich selbst (,,jetzt bin ich Buddha“), einen Verweis
auf eine phinomenale Qualitit (,,fand das so beeindruckend“) und eine
kommunikative Validierung durch den signifikanten Lehrer, wobei das
Erlebnis zunichst auch in sich selbst evident erscheint.

Auf weitere Nachfrage zur Charakteristik von Erleuchtungserlebnis-
sen formuliert Herr Sloterdijk, dass es sich bei der Schliisselerfahrung,
die im Zen mit Satori bezeichnet wird, in der Regel um ein einmaliges Er-
lebnis handelt, das sich durch eine hohe Intensitit im Erleben auszeich-
net und mit bestimmten Einsichten einhergeht:

Interviewer: Und der Status des Erleuchtens, also was/ was ist das eigentlich,
was Sie dann erleben, also ist schwer zu beschreiben, oder/ oder ist das ein/

Herr Sloterdijk: Der ist nicht definierbar.

Interviewer: Ist auch bei jedem anders, oder so/ oder/ oder/ oder ist das
so was/

Herr Sloterdijk: Also/ (Rduspern) also Erleucht-/ erst mal so rum, Erleuch-
tungserlebnisse, Satori, diese einmaligen Erlebnisse, ja, sind/ (Rduspern) ei-
nerseits haben sie alle gemeinsam, alles, was ich gelesen, gehort habe, und
ich habe, meine ich, nur eins erlebt, haben alle diesen/ diesen Aspekt von/
von unglaublicher Prisenz und dieses/ dieses/ dieses Gewahrsein und die
Intensitit des/ des Wahrnehmens einfach und haben dann aber auch noch,
sage ich/ wie sagt man, also ein Meister Eckhart erlebt eben, dass/ dass er
Gott/ dann hinterher sagen kann, ich bin wie Gott oder ich bin Gott, ja,
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das heifdt, fiir den existiert in diesem Erlebnis immer noch so was wie eine
Beziehung zu einer/ einer transzendenten Instanz oder irgendwie so was,
die sie dann in irgendeiner Form einnimmt, nicht, und (Riduspern) ande-
re erleben es Uber eine unsagliche Freude oder tiber/ tiber Mitgefiihl oder
iber Schonheit von dem, was sie wahrnehmen, was sie sehen, ja, oder bis
hin zu/ zu irgendwelchen, weifS ich was, wie sagt man da? Vorstellungen,
Ideen. Erkenntnissen oder so was, also auch rationale Erkenntnisse von
irgendetwas, ja, so wie der Buddha erkannt haben soll, nicht, die Vergang-
lichkeit und Karma und so. Also bei allen diese/ diese/ diese Prisenz, die-
se/ diese Intensitit des Daseins und dann noch mit irgendwas, einem ganz
personlichen Touch, sage ich mal, einer Farbe, ja, so. Das ist bezogen auf
diese/ diese Einzelerlebnisse wie Satori oder Kensho oder so was, die vor-
bei gehen, nicht. So, wie/ bei mir hat das vielleicht (atmet horbar ein) fiinf,
sechs Stunden gedauert, schitze ich mal, sieben, sieben, fiinf, sechs, sie-
ben, acht Stunden bis/ wo ich dann dachte, ach, jetzt bin ich doch wieder
an der gleichen Stelle wie vorher, nicht, so. Am Anfang dachte ich, jetzt
bin ich Buddha, nicht. (lacht leise) So. [...] Ein unglaubliches Gefiihl von
frei sein von allen Anhaftungen, allen Wiinschen und all/ auch/ auch dann
eben Offenheiten, Moglichkeiten, nicht, weil/ Also so habe ich es/ das war
fir mich so ein/ so ein wesentlicher Punkt dabei irgendwie.

An dieser Stelle wird iiberaus deutlich, dass es sich bei den genannten
Erlebnissen keineswegs um Nicht-Erfahrungen handelt, sondern — im
Gegenteil — um eine in hohem Maf$ gefiihlte Prisenz des Erlebens, die
zudem mit Denk- und Reflexionstitigkeit einhergeht. Es handelt sich
um eine Erfahrung, die psychische Systeme machen und nicht um je-
nen transzendentalen, nur negativsprachlich zu fassenden Bereich, von
dem die buddhistischen Schriften erzihlen. Zugleich scheint diese Erfah-
rung mit einem immensen Gefiihl der Befreiung verbunden zu sein (,,ein
unglaubliches Gefiihl von frei sein von allen Anhaftungen, allen Wiin-
schen und all/ auch/ auch dann eben Offenheiten, Moglichkeiten) so-
wie mit dem Gedanken, ,,Buddha zu sein®. Selbstredend ist auch dieses
Erlebnis verganglich — und erscheint eben deshalb ,,nur* als Erlebnis.
Dennoch wird tber die Identifikation mit der Buddha-Natur eine tber-
greifende Reflexionsperspektive eingefiihrt, die iber das unmittelbare
Erlebnis hinausreicht:

Herr Sloterdijk: Ja. Ja. Also das/ das, denke ich, steckt hinter dem oder in
dieser Aussage im/ im Mahayana-Buddhismus, wenn/ wenn gesagt wird, du
hast die Buddha-Natur, ja, oder wenn man original, soweit/ es/ es gibt ja
welche, Aussagen von Rinzai, auf den sich ja unsere Schule beruft, ne, der/
der sagt ja nicht nur, du hast Buddha-Natur, Klammer auf, die hat man so
verstanden, du hast das Potenzial, die Grundeigenschaften, die nur ver-
deckt sind durch Gier, Hass, Verblendung usw., ja, der sagt, du bist Bud-
dha, und zwar so wie du jetzt da sitzt, ja, und ich lange rumgebrodelt habe
fiir mich, das kann doch nicht sein, dass ich mit meinen Angsten, und mit
meinen Anhaftungen, und meiner Gier, und meinem Zorn, und weifS ich
was da immer/ ich bei mir feststelle, dass das/ das mit zur Buddhaschaft
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gehort, ja. Und wenn der sagt, ja, doch, klar, so wie du bist, das ist Bud-
dha, ja, so. (Rduspern) Und das ist schon eine Aussage, die macht dann ei-
nen Sinn, wenn er weiter sagt, das Einzige, was dir fehlt, ist das Vertrauen,
dass du Buddha bist oder der Glaube, die Sicherheit, dass du Buddha bist,
ja, so. Das ist das Einzige, was dir fehlt. Er sagt, die ganzen Ubungen und
was ihr studiert und was ihr lest usw., vergiss es alles, das Einzige, was dir
fehlt, ist das Vertrauen, ist der Glaube, dass du Buddha bist.

Diese Passage ist aus verschiedenen Griinden interessant. Zum einen
setzt sich der Sprecher hier in Beziehung zu dem zentralen Lehrsatz des
Rinzai-Zen, dass der Praktizierende die Buddha-Natur bereits habe, um
zu markieren, dass er die eigentliche Bedeutung dieser Aussage lange
nicht verstanden hat. Die Differenz, die das neue Verstehen auszeichnet,
liegt demgegeniiber darin, die eigenen psychischen Unzulanglichkeiten
nicht mehr als Gegensatz zur eigenen Buddha-Natur zu verstehen. Die
eigentliche Frage heifle vielmehr, ob man vertrauen bzw. glauben kann,
dass man wie der Buddha ist. Vertrauen und Glauben sind jedoch keine
Kategorien positivsprachlichen Wissens, tiber die im Sinne einer unmit-
telbaren Evidenz Gewissheit erlangt werden kann.

Sie stehen vielmehr fiir eine Reflexionsperspektive, die — um den Ge-
danken Wittgensteins nochmals aufzugreifen — auf der Einsozialisation
in ein neues Sprachspiel beruht, entsprechend dem auf eine neue Art und
Weise zwischen wahr und falsch unterschieden werden kann. Glauben
und Vertrauen sind damit eher als tibergreifende Haltung zum Leben zu
verstenen denn als bestimmter Inhalt des Bewusstseins. Aus praxeologi-
scher Perspektive handelt es sich hier also nicht um ein Reflexionsange-
bot, das man ablehnen oder dem man zustimmen mag, sondern um eine
verkorperte Erfahrung, in der Reflexion, Gestimmtheit und Erfahrung
zusammenkommen. Wir haben es hier also mit einer Praxis zu tun, die
sich im Moment ihrer Ausfithrung in eben diesem Vertrauen selbst re-
produziert. Insbesondere im meditativen Sitzen kommt diese Haltung
zum Ausdruck:

Herr Sloterdijk: Das kommt auch wieder dem nahe, finde ich, was bei den
Soto-Leuten dann passiert, wenn die sagen, in dem Moment, wo du dich
hinsetzt, wobei die Frage ist, warum nur da, aber egal, in dem Moment,
wo du dich hinsetzt, bist du Buddha, nicht.

Interviewer: Ja, ja. Klar/

Herr Sloterdijk: Das ist Shikantaza,*® nicht, fir die Shikantaza, das ist
sozusagen eine Ausformung, Vorstellung von Buddha sein.

Interviewer: Wo sich fiir die natiirlich dasselbe Problem stellt, das zu
glauben dann.

Herr Sloterdijk: Ja, ja. Klar.

282 Der japanische Ausdruck ,,Shikantaza“ wird oft mit ,,nur sitzen“ tUbersetzt
und steht fiir die zentrale Meditationstechnik der Saro-Schule.
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Interviewer: Also das Problem ist ja damit nicht gelost oder es ist/

Herr Sloterdijk: Nein, gelost ist es ja damit nicht. Wenn Rinzai einem das
sagt, ist es ja auch nicht gelost. (schmunzelt) (Interviewer: (lacht)) So, ne.
Aber es hat, finde ich, fiir die/ fiir die Praxis eine/ eine unglaubliche Wir-
kung, wenn man das ernst nimmt, weil es ja genau heifSt, hier, Loslosung
von Riten und Regeln, Loslosung von der Erwartung, dass du etwas mit
deinem Sitzen erreichst, davon, dass du noch iiberhaupt etwas erreichen
musst, ja, nicht, und/ und erleuchtet sein, Buddha sein heifdt ja auch,
nichts mehr erreichen wollen, nicht, so. Und da steckt/ das steckt hinter
diesen Aussagen, finde/ so, finde ich, und das hat fiir die/ fir die Praxis
schon eine/ eine grofSe Bedeutung, dass den Schiilern eben nicht immer
wieder klar gemacht wird, du musst etwas erreichen und du musst dich
anstrengen und du musst dies und du musst jenes, ja, und/ und dieses Sa-
madhi und das und so was, nicht, dieses ich muss etwas. Also, anders rum
ausgedriickt, ich bin ungentigend.

Wenn man nun im ,,nur Sitzen® des Soto-Zen oder auch in anderen Ta-
tigkeiten die Buddha-Natur einzunehmen versucht, reicht es nicht aus,
sich dies formal zu sagen bzw. es von einem anderen gesagt zu bekom-
men, sondern es muss geglaubt und damit gelebt werden. Nichtsdesto-
trotz scheint das Angebot diesbeziiglicher Reflexionsfiguren wichtig zu
sein, um den Praktizierenden zu verdeutlichen, dass es nicht darauf an-
kommt, einen bestimmten Zustand zu erreichen. Die durch die Lehren
angebotenen Reflexionsfiguren treten hiermit in ein komplexes Wech-
selspiel zur meditativen Schulungspraxis. Als ,,Frucht“ fallen Praxis,
Ubung und Reflexionsform zusammen — und hierin ist der eigentliche
Wert der Kensho- oder Satori-Erfahrung zu sehen, denn sie indiziert die
Realitdt eines Erfahrungsraums, in dem die Identitdt des eigenen Le-
bens und der postulierten Buddha-Natur als identisch erfahren werden.

In diesem Sinne ist eine solche Erleuchtung — die kontrafaktisch zur
kommunikativen Konzeption der Lehren nur sinnlich und damit als ver-
ganglich erlebt werden kann — in der Tat ein Schlusselerlebnis, das als
Frucht erfahren wird und damit die Sicht auf den Pfad verandert. Solch
ein Erlebnis wird in Folge als Referenzpunkt genommen, der indiziert,
,worauf es wirklich ankommt“. Der Pfad bekommt damit erst Sinn und
der Praktizierende versteht nun, was das Ganze soll.

Deutlich wird dieser Perspektivenwechsel etwa durch die retrospekti-
ve Schilderung von Herrn Sloterdijk beziiglich seiner vergeblichen Bemii-
hungen, seinen Geist fiir eine lingere Zeitspanne zu beruhigen:

Herr Sloterdijk: Nein, nein. Nein, nein. Also wenn Sie das Wort kon-
zentrieren oder konzen/ ja, konzentrieren benutzen. Es wird ganz gerne
und ganz haufig der Eindruck vermittelt, auch von Lehrern, dass man als
Schiiler oder Schiilerin, so wie ich das damals auch dachte, es muss doch
moglich sein, eine Sitzrunde eine halbe Stunde oder 25 Minuten wirk-
lich tief konzentriert zu sitzen sozusagen im Samadhi zu sein (unklar).
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Das habe ich bis heute nicht geschafft. Manchmal ja, einigermafSen, aber
die iiberwiegende Zeit rappelt es einfach im Kopf. (rdauspert sich) Und
das war von Anfang an so und ich habe immer gedacht, also ich bin ein
schwerer Fall. Ich habe drei Jahre alleine gesessen. Ich hatte Schiss, zu ei-
nem Lehrer zu gehen. Und habe eigentlich immer nur mit meinem Geist
gekdampft. Weil ich dachte damals, es kommt einfach darauf an oder/ Ja,
es kommt drauf an, dass man seinen Geist ruhig kriegt, dass man sei-
nen Geist still kriegt. Als ginge es darum. Und das habe ich sehr lange
geglaubt. Bestimmt die ersten sieben, acht, neun Jahre oder so. Wo ich
dachte, aha, das/ Also das ist ganz wichtig.

Herr Sloterdijk spricht hier im doppelten Sinne aus der Position des Wis-
senden, einerseits im Hinblick auf das ihm bestatigte Erleuchtungser-
lebnis, andererseits als Zen-Meister. Bemerkenswerterweise sieht er die
Bemuihung, seinen Geist fiir eine langere Zeit zu beruhigen, in der Retro-
spektive als unsinniges und falsches Ziel, dem er jedoch viele Jahre lang
nachgestrebt hat. Aus der heutigen Perspektive hingegen erscheint es
ihm unmoglich, eine solch dauerhafte Konzentration zu erreichen. Aber
das hiermit verbundene Ideal macht fiir ihn ohnehin keinen Sinn mehr.

Vom Standpunkt des Lehrers sind die Konzentrationsiibungen inzwi-
schen vielmehr nur noch ein Mittel, den Schiiler an eine Haltung zu ge-
wohnen, die nicht mehr durch die Kontrollbediirfnisse des sprachlich
verfassten Ich-Bewusstseins formatiert ist. Insofern es gelingt, die Schi-
ler mit solchen Bewusstseinsvorgangen vertraut werden zu lassen, kon-
ne das Bewusstsein leichter in Erleuchtungserfahrungen hineinspringen:

Herr Sloterdijk: Ja, ja. Ja, wire/ ist nicht/ wire nicht wichtig, weil es ei-
nen auch aufhilt dann, nicht, man will das Gleiche wieder haben und
dann passiert natirlich erst mal gar nichts, ne. So, das geht mir auch so.
Und das ist die eine Seite, was/ was dieses (Getrank wird eingeschenkt)
(Samadhi)-Erlebnis, die (Samadhi)-Erfahrung betrifft, nicht, die andere
Seite ist, (Rauspern) wenn wir diese/ diese fokussierte Meditation machen,
(Rascheln im Hintergrund) dann kommt man ja schon oder kann dann
schon in einen/ einen mentalen Zustand hineinkommen, in dem das Kor-
perbewusstsein verschwindet, wo dann also wirklich nur noch entweder,
weifS ich was, das Zihlen das ist oder wir benutzen (Muh) als/ als Mantra
sozusagen, (Rduspern) dass nur noch diese/ nur/ nur/ man ist wirklich nur
noch Muuuuuuuuuuuuuu und darauf soll es auch hinauslaufen, dass wirk-
lich das Bewusstsein von allem verschwindet und man so auf diese Art,
naja, so was wie eine Leerheitserfahrung macht, wie ist es, wenn/ Oder
ich sage zwar/ ich sage es auch ofter anders rum, es ist eine Art Training
dahin, weil es ja ein bewusst herbeigefiihrter Zustand ist, die Angst davor
zu verlieren, in einem Zustand zu sein, in dem ich nicht mehr weifS, wer
ich bin oder was ich bin. Weil (Rduspern) die/ diese Angst, nicht zu wis-
sen, wer ich bin, also die Orien- keine Orientierung, keinen Bezug mehr zu
haben, ja, das ist das, was einen eigentlich immer daran hindert, so eine,
jetzt sage ich es mal doch wieder, Erleuchtungserfahrung 50 Mal am Tag
zu haben, nicht, weil unser Bewusstsein im Grunde immer wieder in diesen
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Erleuchtungszustand hineinspringt, ja, aber durch diese/ diese instinktive
Angst des/ des nicht mehr wissen, wer oder was bin ich, springt es sofort
wieder raus, sodass wir es eigentlich gar nicht wahrnehmen, ne, oder nein,
wir nehmen es tatsichlich nicht wahr, dass wir diese/ diese/ diese, ich sage
mal, unmittelbare Erfahrung der Wirklichkeit eigentlich jeden Tag perma-
nent immer wieder haben auch, ne, aber/ aber dariiber weggleiten.

In dieser Passage driickt sich eine bestimmte Form der Didaktik aus, die
eine meditative Geistesschulung beinhaltet. Die hierbei erlebten Inhalte —
etwa die Erfahrung tiefen Friedens in konzentrativer Vertiefung — dienen
jedoch nicht dem Selbstzweck, sondern sind Mittel, um zu dem eigent-
lichen Lernziel der Zen-Praxis hinzuleiten. In diesem Zusammenhang
wird in einer nochmals anderen Weise vom Erleuchtungszustand ge-
sprochen. Gemeint ist weniger eine singulire Perspektive, sondern viel-
mehr eine Haltung gegeniiber der Wirklichkeit, die nicht mehr durch die
Identifikation mit den eigenen Konzepten vom Selbst und der Umwelt
gepragt ist und den Menschen stattdessen offen den Kontingenzen des
Lebens begegnen lisst.

Diese Interpretation der Erleuchtungserfahrung (wieder als Einheit aus
Erleben und Reflexion zu verstehen) scheint also etwas mit der Abwen-
dung von der Identifikation mit dem eigenen Ego zu tun zu haben. Hierbei
stellt sich wiederum die Frage, was damit gemeint sein kann. Offensicht-
lich sind nicht die hoheren meditativen Vertiefungen gemeint, in denen
teilweise sogar das Korperbewusstsein und die damit einhergehende Zen-
trierung des Subjektes fiir einen begrenzten Zeitraum verschwinden kann.

An anderer Stelle verdeutlicht Herr Sloterdijk ausfiihrlicher, worauf
es ihm hier ankommt. Die Aufforderung, das Ego loszuwerden, heifdt
demnach nicht, dass das Ich-Gefiihl oder das Selbstbewusstsein suspen-
diert werden soll. Vielmehr geht es darum, von der eigenen Egozentrik
Abstand zu nehmen — und dies aus Perspektive eines zentrierten subjek-
tiven Erlebens:

Herr Sloterdijk: Nee, nee. Es ist ja schon so, dass/ ganz von Anfang an
im Grunde, das ist ja auch Inhalt der Vortrige, die ich dann halte, das
ist natiirlich dieser Aspekt, dass das grofSte Problem meine/ meine Ich-
Vorstellung ist und/ und Ich-Anhaftung ist, ja, also das/ und es ist auch
ganz schwierig, da/ das/ das/ jetzt sage ich mal, man versteht, ich auch,
bis ich es irgendwann verstanden habe, was das bedeutet, wenn man/ da
gesagt wird, du sollst dein Ego loswerden, nicht, dass es ja nicht darum
geht, mein Selbstbewusstsein loszuwerden und mein Ich-Gefiihl loszu-
werden und auch natiirlich was bin ich oder so, sondern eben nur diese
Egozentrik, dieses alles auf mich beziehen, ja, und/ und etwas fiir mich
haben zu wollen. Das ist eigentlich Bestandteil der Ubung, der Lehren in
verschiedenen Aspekten bei den Koan von Anfang an da. Und wenn ich
sage, von/ nach fiinf Jahren etwa, das ist ja auch jetzt hier so eine dau-
mengegriffene Grofenordnung, wird es dem Schiiler selber klar an sei-
nem eigenen Erleben, ne.
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Es geht — so die Schilderung aus der Perspektive des Lehrers — in der Zen-
Ubung also weder um sphirische geistige Zustinde, noch darum, den ei-
genen Geist bezwingen oder kontrollieren zu konnen, sondern um eine
verdnderte Haltung zu sich selbst und seiner Mitwelt.

Dieser Ubergang von einer zielgerichteten meditativen Ubung zu einer
Offenheit, die vom konzeptionellen Ich-Bezug abstrahieren lasst, ist je-
doch alles andere als trivial und aus der Lehrerperspektive scheint nicht
einmal die Koan-Ubung Garant dafiir zu sein, dass es beim Schiiler zu
einem solchen Perspektivenwechsel kommt:

Herr Sloterdijk: Ja, ja. Wobei/ wobei ich durchaus die Gefahr sehe und auch
fiir einige erlebt habe, man kann iiber die Zen-Ubung, solange man, und
das halten manche viele, viele Jahre durch, solange man an der Zen-Ubung
festhilt als etwas, wo ich alles erreichen will fiir mich oder erreichen muss,
kann man viele, viele Jahre festhalten und sein Ego unglaublich starken, ja,
also das/ das/ ich sage mal, dieser/ dieser Umschwung vom/ vom/ zur/ zur
Ich-Losigkeit im vorhin beschriebenen Sinn zu kommen, der findet nicht
automatisch statt, ja, weil er eben/ weil er eben in der Zen-Ubung so eigent-
lich nicht/ nicht angelegt ist. Wenn ich/ ich habe mir alle Koan/ mir noch
mal durchgeguckt, wir [6sen ungefihr 300, 350 Koan etwa so aus verschie-
denen Sammlungen, die wir haben, ich glaube, es sind zwei oder drei Koan
dabei, wo man sagen konnte, ja, da kommt so was wie Mitgefiihl vor, ja.
Also, (Rduspern) ist im Zen/ wenn/ wenn der Lehrer oder die Lehrerin nicht
wirklich Wert darauf legt, kann man die Zen-Ubungen glatt durchziehen
und das/ das kommt nicht vor, nicht explizit, ja. Und/ und wenn der Lehrer
oder die Lehrerin nicht darauf wirklich guckt und achtet, dass das irgend-
wann mal/ mal in den Vordergrund treten muss, ja, dann kann ein Schii-
ler gut zwolf, finfzehn, zwanzig Jahre Zen tiben und das kommt/ kommt
nicht vor, auch in der Ent/ personlichen Entwicklung nicht, ja. Da sehe ich
Zen, so wie es traditionell zumindest gemacht wird, schon sehr kritisch, ne.

Hiermit verdeutlicht sich nochmals das soteriologische Ziel des Zen-
Buddhismus. Letztlich zielt die Praxis auf eine epistemische Neukonfi-
guration des Selbst- und Weltverhaltnisses im Kontext einer radikalen
Immanenz. Sie zielt auf eine Kontexturtransformation als umfassenden
Wandlungsprozess (Marotzki 1990, S. 225, bzw. ausfiihrlich Kap. I1.7).
Die selbstbeziigliche meditative Anstrengung stiarkt zunichst das Selbst-
bewusstsein und damit auch die Identifikation mit dem eigenen Ego. In
der Symbolik der Ochsenbilder gesprochen, wird der Ochse bezwun-
gen und gezihmt jedoch nicht in einer solchen Weise aufgegeben, dass
der Ochse und die hieraus erwachsenden Probleme selbstvergessen ver-
schwinden. Der Wechsel in einen anderen Selbstbezug liegt nicht in der
Kontrolle einer methodisch-systematischen Schulung, sondern kann sich
nur spontan ereignen. Zen als mechanische Ubung zu begreifen, die die
Entwicklung des Schiilers aus den Augen verliert, ist dementsprechend
aus der Perspektive des Zen-Meisters kritisch zu sehen. Auf der ande-
ren Seite scheint der im Sinne der soteriologischen Vision geforderte
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Perspektivenwechsel nur auf Basis einer intensiven Schulung méglich zu
sein. Um mit Wittgenstein (1990, Proposition 6.54) zu sprechen: Man
muss die Leiter hochsteigen, um sie wegwerfen zu konnen.

Die Erleuchtung oder spirituelle Verwicklung — so wie sie hier konzi-
piert und zum Ausdruck gebracht wird — ist also nicht als Verweilen in
den hoheren Spharen einer jenseitigen Wirklichkeit zu verstehen, sondern
als Reflexionsverhiltnis, als epistemische Konfiguration, entsprechend der
die Sinnfrage so konfiguriert wird, dass (auch) die spirituelle Suche sinn-
los erscheint und gerade deshalb eine radikale Immanenz moglich wird.

Dieses Reflexionsverhaltnis ist deshalb auch fur einen Zen-Meister
eine konkrete Herausforderung. Es muss bestandig in der Auseinander-
setzung mit der Praxis und den hieraus erwachsenden Problemen ak-
tualisiert werden:

Herr Sloterdijk: Gestern hatten wir den Eindruck, meine iltere Tochter
wire schwer krank, hat sich aber jetzt als wieder/ wieder anders heraus-
gestellt, aber (Rduspern) so was beschaftigt einen dauernd und gehen
auch die Gedanken da rund, ja. Aber der Un/ mein Unterschied, wie ich
das erlebe, zu frither, ist, ich bin nicht in diesen Gedanken/ diesem Den-
ken, das stattfindet, gefangen, ja, sondern ich/ ich nehme es wahr als/ als
einen Prozess, der da stattfindet, das bin aber nicht ich, nicht, der findet
statt, ich nehme das wahr, genauso wie ich die/ die Gerausche der Stra-
fenbahn wahrnehme, ja, ich sehe das, alles, auch die Gefiihle, (Riuspern)
aber wenn ich nicht will, das bin nicht ich, ja, so.

Interviewer: Aber die Gefiihle geschehen/

Herr Sloterdijk: Die geschehen.

Interviewer: geschehen und es/

Herr Sloterdijk: Die geschehen. Ja.

Interviewer: und es steigt so wie Adrenalin auf oder/
Herr Sloterdijk: Ja.

Interviewer: (unklar) Wirme, Hitze und Wut und man ist vielleicht sauer
im Moment und so was/

Herr Sloterdijk: Ja. Aber es fingt mich nicht ein.

Interviewer: Aber wenn man dann sauer war, dann ist es nicht, dass man
Schuldgefiihle oder irgendwie nicht so grof§ oder irgendwie nicht so (un-
klar/sprechen gleichzeitig)

Herr Sloterdijk: Nee, gar nicht/ gar nicht mehr im hinterher, sondern wih-
rend das/ wihrend das/

Interviewer: Wihrenddessen schon?

Herr Sloterdijk: wihrend es geschieht, es fangt mich nicht ein, es ist nicht so,
also es entstehen da nicht solche/ einerseits, ich kimpfe nicht dagegen an/

Interviewer: Ja. Ja.
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Herr Sloterdijk: also dieses, ich will es nicht haben, ja. Bei den guten Ge-
fithlen ist es schwieriger, bei den schonen Gefiihlen, dann so die Haltung zu
haben, ich will auch gar nicht, dass es dauert, (lacht) dass es bleibt, ja. Das
heifSt, es geschieht, aber es fingt mich nicht ein. Wobei, wenn ich das jetzt
so absolut sage, ist es natiirlich gelogen, ich kann nur sagen, es fangt mich
viel weniger ein als frither. Es fingt mich immer noch immer wieder mal ein.

Interviewer: Klar, es konnte trotzdem was/ so/ so eine Dynamik entste-
hen, wo man sagt, dass man doch mal ein paar Stunden noch mal nach-
hingt oder so.

Herr Sloterdijk: Ja, klar, dass ich dann manchmal in irgendein Loch rein-
falle von Verletztheit oder irgendwie so was und es dauert eine Stun-
de oder zwei, bis ich da wieder rauskomme, ja, also/ wahrend/ Ich sage
dann immer, jetzt komme ich einer Stunde aus, friher habe ich drei Tage
drin hiangen konnen, nicht. Das/ also das ist ein wich/ wesentlicher Un-
terschied, nicht.

In diesem Dialog wird an einem alltagsweltlichen Beispiel deutlich, dass
das soteriologische Ziel des Rinzai-Zen nicht darin liegen kann, Gefiihle,
Emotionen und Haltungen zu suspendieren, die uiblicherweise das nor-
male mitmenschliche Leben ausmachen. Im Gegenteil, Herr Sloterdijk
wirkt auf den ersten Blick in hohem MafSe normal: Er fiihlt, denkt und
macht sich auch gelegentlich Sorgen. All dies geschieht jedoch unter Mit-
fithrung einer Reflexionsperspektive, die Herrn Sloterdijk von sich selbst
abstrahieren ldsst. Auf den ersten Blick erscheint es zwar paradox, dass
er nun nicht mehr gegen sich ankdmpfen muss und im Nachhinein auch
keine Schuldgefiihle verzeichnet und nicht allzu lange an personlichen
Verletzungen haftet. Mit Blick auf die vorangehenden Analysen doku-
mentiert sich hierin jedoch genau die Befreiung, die der Zen-Buddhismus
anbieten kann. Im Sinne der letzten beiden Ochsenbilder wird nun ein
Heimkommen in den menschlichen Alltag moglich — und zwar dadurch,
dass die Reflexion Abstand nehmen ldsst von egozentrischen Motiven,
welche den Ubenden daran hindern, im Hier und Jetzt prisent zu sein.

Als Reprisentant seiner Schule dokumentiert Martin Sloterdijk auf
verschiedenen Ebenen die soteriologische Vision des Zen-Buddhismus:
Es gibt nichts zu erreichen, kein Selbst zu finden. Doch gerade das lasst
sich nicht so ohne weiteres glauben und entsprechend erscheint auch die
Zen-Praxis — entgegen ihrer soteriologischen Selbstbeschreibung — zu-
nichst und in der Regel als Mittel, um Befreiung und Erleuchtung zu
erlangen. Paradoxerweise verliert die Praxis auch in Hinblick auf das
»richtige® Verstindnis nicht ihren vermittelnden Charakter. Nachdem
der Praktizierende durch die Frucht entsprechender Erfahrung infor-
miert wurde, wird das Mittel als eine Reflexionsperspektive inkorpo-
riert, die um die Sinnlosigkeit allen Strebens und Begehrens weif$ und
gerade deshalb hilft, im Alltag die Einsicht zu vermitteln, dass es darum
geht, mit dem, was ist, prasent zu sein.
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Pfad und Frucht bilden hier ein komplexes didaktisches Arrangement,
in dem das eine das andere informiert und instruiert und in dem die bud-
dhistischen Lehren zundchst nur eine abstrakte Bedeutung haben, dann
aber uiber die Schlusselerlebnisse konkrete Bedeutung fiir den Alltagsvoll-
zug gewinnen. Begreifen und Verstehen heift in diesem Sinne, mit den
hiermit einhergehenden Praxen aus Perspektive der transformierenden
Erfahrung einer radikalen Immanenz vertraut zu werden, um das Ver-
trauen und den Glauben in diese Praxis zur Gewissheit werden zu lassen.

Konstruktionen als Konstruktionen begreifen —
Der Lama braucht nicht erleuchtet zu sein

Michael Schneider hat vor 25 Jahren zum ersten Mal einen Kurs von So-
gyal Rinpoche besucht. In Folge steigt er aktiv in die Ubungspraxis des
tibetischen Buddhismus ein und absolviert mehrere, jeweils drei Mona-
te andauernde ,,Klausuren in einem Rigpa-Zentrum, unter anderem um
seine Ngondro-Praxis abzuschlieflen. SchliefSlich besucht er ein dreijahri-
ges Retreat in dem franzosischen Zentrum Lerab Ling, das der traditionel-
len tibetischen Ausbildung zum Lama nachempfunden ist. Derzeit arbei-
tet Herr Schneider als Psychotherapeut und tibernimmt ehrenamtlich eine
Reihe von Verantwortlichkeiten in Rigpa, nicht zuletzt auch als Lehrer in
Meditationskursen. Wahrend im traditionellen tibetischen Kontext das
Dreijahresretreat in Regel mit dem Titel Larma abgeschlossen wird, gesteht
Sogyal Rinpoche westlichen Adepten diese Bezeichnung nicht zu. Dement-
sprechend werden sie als Instruktoren bezeichnet, nicht jedoch als Lama
oder Lehrer im Sinne eines vollkommen autorisierten Dharma-Nachfol-
gers, dem eine eigenstandige Interpretation der Lehren zugestanden wird.

Herr Schneider ist also den Weg des tibetischen Buddhismus bereits
weit gegangen und entsprechend mit dem Entwicklungsweg und den hier-
mit einhergehenden Reflexionsformen vertraut. Vor diesem Hintergrund
schauen wir — mit besonderem Augenmerk auf die im tibetischen Bud-
dhismus recht bedeutsame Identifikation mit dem Lama — auf die sich
am Beispiel von Herrn Schneider offenbarende Entwicklungsdynamik.

Herr Schneider befindet sich in einer schweren Lebenskrise (,,eine dik-
ke Depression®), als er Zuflucht zur Praxis des tibetischen Buddhismus
sucht. Einige Wochen zuvor hat er seinen Arbeitsplatz verloren und kei-
ne Hoffnung mehr, jemals ein guter Psychotherapeut zu werden. Auch
spirituell erlebt er sich in einer Sackgasse. Er hat mehrere Jahre der
Anthroposophie angehangen und auch in einer entsprechend gefiihrten
Einrichtung gearbeitet. Im tibetischen Buddhismus findet er nun eine
neue ,spirituelle Heimat“, wenngleich es noch ,,zwei Jahre* braucht,
bis sich Herr Schneider nicht mehr als Anthroposoph, sondern als Bud-
dhist empfindet:

367

Access - ETEES


https://doi.org/10.5771/9783845277356
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

DRITTER ZYKLUS: KOMPARATIVE FALLBESCHREIBUNGEN

Herr Schneider: [...] war in so einer Situation, wo ich eigentlich nicht wei-
ter wusste. Irgendwie als Psychotherapeut konnte ich es mir nicht mehr
vorstellen, weil irgendwie ich sozusagen attestiert bekommen hatte, dass
ich kein guter Psychotherapeut wire von Chefarztseite. Aber das war so-
zusagen mein Lebensplan oder meine, das was ich werden wollte. Spiri-
tuell war ich auch in einer Sackgasse und so weiter und da war ich schon
auch wiirde ich sagen heute, in einer dicken Depression. Habe mich dann
auch erst mal einen Monat vollig zurtickgezogen, hab mein Zimmer fast
nicht verlassen. Und bin dann irgendwann/ habe ich wieder angefangen,
hab Wanderungen gemacht in den Bergen. Habe mich also wieder an-
gekoppelt an das, was mir immer gut getan hat, Natur und/ Ich bin ein-
fach ein Bergsportanhinger. Und habe da sozusagen wieder meine Kraft
gefunden und auf einer dieser Wanderungen habe ich dann ein Retreat,
also ein, wie nennt man das, eine Klausur sozusagen von Buddhisten ge-
troffen. Ich wusste von Freunden, dass die da ungefdhr sind und bin dann
da hingewandert in den Bergen. Und das war so der Rinpoche und 200
Schiiler oder so was. Und da habe ich mich dann reingesetzt und ja und
bin sozusagen angekommen. Bin zu Hause/ Bin also in meiner spirituel-
len Heimat wieder angekommen. Also nach dem ersten Tag wusste ich,
das ist es. Obwohl ich noch zwei Jahre/ Also Rinpoche hat sozusagen das
ausgesprochen, was mein Geist in dem Moment entweder gefragt hatte
oder gesagt hatte. Also es war eine direkte Erfahrung von, da ist keine
Trennung im Bewusstsein. Und danach habe ich mich immerhin noch
zwei Jahre lang als Anthroposoph bezeichnet und bin aber praktisch zu
jeder Klausur, Retreat von Sogyal Rinpoche gefahren und Rigpa und habe
dann nach zwei Jahren gemerkt, also ich bin nicht mehr Anthroposoph.
Ich bin inzwischen Buddhist.

Wie schon im Falle Frau Henschels deutet sich auch bei Herrn Schnei-
der bereits in der ersten Begegnung mit der buddhistischen Praxis ein
Wechsel in Richtung einer neuen spirituellen Selbstverortung an. Dabei
wird in der Erzdhlung eine Zeitstruktur deutlich, die gewissermafsen als
idealtypisch fur spirituelle Bildungsprozesse gesehen werden kann. Den
Ausgangspunkt bildet zunichst eine tiefgreifende Orientierungskrise.
Der bisherige Lebensplan funktioniert nicht mehr und hiermit einherge-
hend brechen wichtige soziale und gesellschaftliche Bindungen ab (kon-
kret: die alte Arbeitswelt und die hiermit verbundenen sozialen Kontakte
und Sinngebungen). Alte Gewohnheiten (habits) verlieren ihre Binde-
kraft und es entsteht die Bereitschaft, sich neu zu orientieren.

Auch die ,,Wanderungen® Herrn Schneiders konnen in diesem Sinne
schon als Suchbewegungen gesehen werden, die entsprechend des Seren-
dipity-Prinzips®* zufillige, nutzliche Entdeckungen wahrscheinlicher wer-
den lassen. Das Tief der Depression scheint iberwunden zu sein und der
erste Kontakt mit den buddhistischen Lehren wirkt einerseits ungeplant
und spontan. Andererseits ist aufgrund der bisherigen Biografie Herrn

283 Siehe zur Serendipity, der wachsamen, offenen, zugleich passiven und aktiven
Haltung etwas Neues zu entdecken, vor allem Merton (2004).
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Schneiders (Auseinandersetzung mit Anthroposophie und Psychothera-
pie) davon auszugehen, dass durchaus schon eine generelle Affinitdt zu
spirituellen Sinnangeboten vorhanden war. Spontaneitit, die innere Be-
reitschaft und der Verlust bzw. die Befreiung von alten Bindungen finden
hier in einer produktiven Weise zusammen, wodurch die Begegnung mit
dem Lama in einen weiterreichenden Wandlungsprozess miinden kann.

Wenn wir uns die Dynamik dieses Prozesses etwas genauer ansehen,
scheint der Lama in seinen Reden genau das anzusprechen, was das mo-
mentane Erleben von Herrn Schneider auszeichnet. Chaos, Verlust und
Zusammenbruch der alten Welt (,,Rinpoche hat sozusagen das ausge-
sprochen, was mein Geist in dem Moment entweder gefragt hatte oder
gesagt hatte. Also es war eine direkte Erfahrung von, da ist keine Tren-
nung im Bewusstsein®).

An dieser Stelle treffen die kanonischen Lehren des Mahayana-
Buddhismus iiber Leerheit (nichts hat bestand, alles ist verinderlich)
auf eine gelebte Erfahrungswirklichkeit, die sich Herr Schneider bisher
noch nicht reflexiv angeeignet hat, weshalb sie ihm zunichst als unmit-
telbares, nicht-duales Bewusstsein erscheint. Wir begegnen hier der ex-
perience, von der Dewey und Mead sprechen (vgl. Kap. II.7), in der das
krisenhafte Erleben noch nicht in einer sprachlich routinierten Form
typisiert ist, also noch nicht entsprechend gesellschaftlich stabilisierter
Subjekt-Pradikat-Objekt-Schemata angeeignet worden ist. Deshalb kann
Herr Schneider die Begegnung mit den Belehrungen des Lamas als un-
mittelbare Einheit empfinden, in der das Gehorte und seine Erfahrung
direkt zusammenfinden und noch nicht durch weitere Reflexionen ge-
stort werden (etwa dem routinierten Wiedererkennen bekannter Sche-
mata oder dem prinzipiell jederzeit moglichen Zweifel gegentiber dem
Lehrer und den Lehren). Nur deshalb kann die Belehrung in solcher In-
tensitit als personlich bedeutsam empfunden werden.

Dariiber hinaus ist an dieser Stelle darauf hinzuweisen, dass Herr
Schneider sein Erleben als gemeinschaftlich geteiltes empfinden kann.
Nur vor diesem Hintergrund ist zu verstehen, dass er sich fiihlt, als sei er
»zu Hause“ bzw. wieder in seiner ,spirituellen Heimat angekommen*.

Im Gegensatz zu den gesellschaftlich formatierten Rollenzusammen-
hingen geht es in diesen heimatlichen Empfindungen weniger um Aner-
kennung im Sinne einer reziproken Typisierung und Wertschitzung, son-
dern primar um ein Aufgehoben- und Verstandensein. Dieses resultiert
aus dem konjunktiven Wissen heraus, dass andere Teilnehmer eines sol-
chen buddhistischen Seminars Ahnliches erleben, also ebenfalls Krisen
durchlaufen und die Worte des Lamas mit einer ihnen entsprechenden
experience verbinden. Innerhalb dieses gemeinsam geteilten Erfahrungs-
raums braucht man sich weder zu rechtfertigen, noch ist man anderwei-
tig genotigt, in einer Weise miteinander zu reden, die den unmittelbaren
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Erfahrungsfluss in Frage stellen wiirde. Die Sache erscheint unmittelbar
und in sich selbst evident.

Der Begriff ,spirituelle Heimat“ verweist dementsprechend auf die
Bedeutung kollektiver bzw. gemeinschaftlich geteilter Erfahrungen. Aus
dieser Perspektive wird verstandlich, warum Herr Schneider von nun
an zu fast jedem ,Retreat” von Sogyal Rinpoche fiahrt, wenngleich er
sich noch langere Zeit als Anthroposoph versteht. Ein spiritueller Wand-
lungsprozess — wie jede biografisch bedeutsame Wandlung — bedarf zu-
nachst der kollektiven Stabilisierung, um ggf. spater auch reflexiv, das
heifSt im Sinne kommunikativ vermittelter Typisierungen und Konzep-
te angeeignet werden zu konnen. Erst zwei Jahre spater, wenn sich Herr
Schneider auch explizit als Buddhist bezeichnet, bekommt die Lehre tiber
die Leerheit auch einen bewussten Reflexionsort. Zusatzlich zu seiner
neuen Heimat gewinnt er also auch eine kommunikativ stabilisierte Re-
flexionsposition, tiber die er sich verorten kann (,,also ich bin nicht mehr
Anthroposoph. Ich bin inzwischen Buddhist®).

Wie gezeigt wurde, lasst sich der sich hier andeutende Wandlungs-
prozess nur ber die enge Verzahnung kollektiver, reflexiver und erfah-
rungsbezogener Prozesse aufschliefSen. Retrospektiv erscheint die Erfah-
rung der Leerheit als eigentlicher Wendepunkt. Auf die Charakteristik
des hiermit verbundenen Erlebens befragt, antwortet Herr Schneider im
folgenden Zitat:

Herr Schneider: Ja. Also Rinpoche hat uber Leerheit gelehrt und (2) und
er hat das so gelehrt, dass ich sozusagen in dem Moment auf einer be-
stimmten Ebene mir der Boden unter den FiifSen weggezogen wurde. Also
ich hatte bis dahin gedacht, dass ich eigentlich relativ gesettelt bin in die-
sem Leben, dass mich so leicht nichts erschiittern kann. Sozusagen ge-
dacht, na ja gut, ich habe ein Nahtoderlebnis gehabt, ich habe einige sehr
extreme Erfahrungen auch gemacht in meiner ganzen psychotherapeuti-
schen und anderen Bewegung. Ich habe sozusagen fast keine Klippe aus-
gelassen. Habe auch diese Mobbing-Zeit (unklar) in [Ort der ehemaligen
Arbeitsstelle] einigermafSen tiberstanden oder eigentlich ganz gut tiber-
standen am Ende doch dann. So dass ich eigentlich (Husten) so von mir
sagte, mich kann so leicht nichts mehr aus der Bahn hauen. Was nicht
heif3t, dass es einem nicht auch mal schlecht gehen kann oder so. Und
diese Erfahrung von Leerheit hat mich aber zutiefst erschuittert, weil na-
turlich als theoretische Konzept ist es erst mal ein Konzept und in sich
logisch und man kann dem zustimmen oder nicht, das kann man so hal-
ten wie man will. Aber zu merken, es ist letzten Endes nicht so wie ich
es mit meinem normalen Bewusstsein wahrnehme, sondern alles ist letz-
ten Endes unendlich leer, unendlich viel Raum, alles ist im Fluss. Alles ist
in permanenter Verinderung. Die Erde, auf der ich stehe, die sozusagen
fir mich die Basis ist, die ist sozusagen permanent am Umwalzen, am
sich andern und tiberhaupt. Besteht zu, auch naturwissenschaftlich, zu
iiber 99 Prozent aus Vakuum oder leerem Raum. Und/ aber es war nicht
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sozusagen eine intellektuelle Erkenntnis, sondern so letzten Endes fiir den
Moment der Verlust eines jeden Bezugspunktes. Auch den Bezugspunkt
von mir selber. Und die eigene Wichtigkeit habe ich in dem Moment nicht
mehr gehabt. Und es war schmerzhaft, extrem verunsichernd und Angst
machend und gleichzeitig vollig befreiend und begliickend. Weil ich auch
nicht/ Weil es so tiberwiltigend war, dass es auch keinen Sinn mehr mach-
te, irgendwas Sicherheit greifen zu wollen, sondern ich konnte nur noch
sozusagen mich dem hingeben und sagen, ja, das ist es.

Zunichst wird hier mit der Referenz auf ein Nahtod-Erlebnis nochmals
betont, dass der Sprecher bereits einige Krisen durchlaufen hat, also im
Hinblick auf psychologische Zustinde nicht unerfahren ist. Dennoch
wird im nachfolgend geschilderten Erlebnis in Begriffen der Superlative
von einer neuen Qualitdt berichtet (,,diese Erfahrung der Leerheit hat
mich zutiefst erschiittert®). Interessant an dieser Schilderung ist zunachst
die Wechselbeziehung zwischen Erfahrungsqualitit und den Reflexions-
figuren, die der Lama anbietet (,,hat iiber Leerheit gelehrt*). Die Krise
des ,, Verlustes eines jeden Bezugspunktes“ erscheint damit eingebettet in
ein Reflexionsangebot, das einer solchen Erfahrung den paradoxen Sinn
gibt, sich der erfahrenen Sinnlosigkeit hinzugeben (,,dass es auch keinen
Sinn mehr machte, irgendwas Sicherheit greifen zu wollen), um im po-
sitiven Sinne sagen zu konnen ,ja, das ist es“. Es wird deutlich, dass es
sich hierbei um eine Reflexionsbeziehung handelt. Die ,,in Betrachtung
der Auflosung bestehende Erkenntnis (bhanganupassana-iiana)“, von der
auch die Visuddhi-Magga als Fortschreitendem Erkenntnisblick berich-
tet (siche Kap. L.3), stellt immer auch zugleich eine Reflexion dar, an-
sonsten konnte es sich hier weder um eine Betrachtung noch um eine Er-
fahrung handeln, die retrospektiv Relevanz und damit lebensweltliche
Bedeutung gewinnen konnte.

In Hinblick auf die im Interview zum Ausdruck kommenden Reflexi-
onsbeziehungen sind zwei Varianten des ,,den Boden unter den FiifSen
Verlierens“ zu erkennen. Die eine manifestiert sich im Sinne der vorhe-
rigen Interviewsequenz in der grauen Depression eines Menschen, dem
sein Lebensplan und seine berufliche Zukunft abhandengekommen sind.
Aus der zweiten Reflexionsperspektive hingegen ist die Bodenlosigkeit
selbst als Frucht anzusehen, die unter dem Blickwinkel der Lehre von
der Leerheit als Freiheit und Gliick erfahren werden kann. Wir treffen
hier also auf eine Koinzidenz von Krise, Reflexion und der Instanz ei-
nes signifikanten Anderen (des Lamas), die zwischen diesen beiden al-
ternativen Rahmungen des Geschehens vermittelt, wodurch schliefSlich
Erleben und Reflexion in einer begliickenden Erfahrung zusammenkom-
men, von der im Nachhinein gesagt werden kann: ,,Das ist es“. Mit der
Bezeichnung — bzw. Erkenntnis — fallen Reflexion und Erleben zusam-
men, denn die Leerheit erscheint nur dann als Leerheit im buddhistischen
Sinne, wenn sie in einer bestimmten Weise beobachtet wird. Eine solche
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Form der Beobachtung setzt jedoch Reflexionsangebote voraus, wie sie
die buddhistischen Lehren im Allgemeinen und hier in der Interpretati-
on von Sogyal Rinpoche geliefert werden. Im Besonderen werden die-
se hier durch moderne naturwissenschaftliche Denkfiguren angereichert
(,,besteht zu, auch naturwissenschaftlich, zu tiber 99 Prozent aus Vaku-
um oder leerem Raum®). Die buddhistische Reflexion wird somit zu-
satzlich in die kulturellen Skripte der aufgeklarten Moderne eingebettet.

Auch hier zeigt sich erneut der Verweis auf die aus den kanonischen
Lehren stammende Verbindung von Leerheit und Gliickseligkeit im tibe-
tischen Buddhismus, die in die fur alle buddhistischen Schulen typischen
Pointe miindet, dass das Gliick nur dann erfahren werden kann, wenn
man von weltlichen Zielen und Aspirationen absieht. Demnach geht es
also nicht um konventionelles, sondern um ein iiberweltliches Gliick.
Der eigentliche Sinn der Schulung besteht auch hier darin, zu vermitteln,
dass Leerheit nicht wirklich leer ist, sondern voll von Gliick und Wonne.
Die Rede von der Leerheit lisst sich dementsprechend nur aus einer ne-
gativsprachlichen Perspektive verstehen, die den tiblichen Konnex von
Verlust, Depression und Leid negiert, um immanent an einer phinome-
nalen Erfahrungsqualitit anzuschliefSen, welche die Krise und den Ver-
lust von Sicherheit als offene Priasenz annehmen lésst.

Wir schauen auf die weiterfiihrenden Interviewsequenzen, in denen
im Gesprach versucht wird, sich der Charakteristik dieser Erfahrung
weiter anzunidhern:

Interviewer: Das war sozusagen sowohl die Erkenntnis als auch ein Ge-

fahl?

Herr Schneider: Ja. Also es war Erkenntnis weniger im intellektuellen Erle-
ben, sondern im Erregen. Also es war mehr als ein Gefiihl. Also es war eine
Art Bewusstsein, das zu erleben. Also ist kein Gefiihl. Nicht im Sinne von/

Interviewer: Nicht jetzt sozusagen/
Herr Schneider: normalen Gefiihlen.
Interviewer: Nicht so irgendwie wie traurig sein, sondern eher also/

Herr Schneider: Also es ist reines Gewahrsein des Bewusstseins. Es ist
nicht gedacht, es ist nicht/ Ich glaube das und nachdem ich ja durch Psych-
iatrie auch Menschen erlebt habe in einer Psychose. Ich glaube Psychose-
Kranke in der Situation/ in einer sehr dhnlichen Art sind. Nur dass die
das eben dann konkretisieren und dann plotzlich sozusagen das Ego rein-
kommt, das danach greift und plotzlich wichtig wird und plotzlich ho-
ren sie Stimmen oder was auch immer und machen irgendwelche Sachen,
die dann verriickt sind. Aber an und fiir sich ist es schon so was, wo der
Geist einfach ganz, ganz weit wurde. Ganz/ Und das es ist eine Art, die
Dinge zu sechen. Also es ist eine Art wie Steine und Biume plotzlich an-
ders, ganz anders leuchten.

Interviewer: Und das war sozusagen in dieser Belehrung in dieser einen.
Und danach war sozusagen der/
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Herr Schneider: ein Wendepunkt.

Interviewer: Wendepunkt, aber gleichzeitig eine Verunsicherung, Angst
oder (unklar)

Herr Schneider: Ja, aber so 16st sich dann auch alles auf, weifSt Du. Das ist
alles eins. Es ist/ Also/ Was weif$ ich, das ist wie, wenn man sich neu ver-
liebt, merkt man verldsst seine alte Partnerin vielleicht oder was auch im-
mer und aber gleichzeitig ist es irgendwie klar, dass es da jetzt weiter geht.
Vielleicht ein bloder Vergleich, aber so in der Richtung. Ja, also es war/
wobei alle Vergleiche, die ich sonst so machen konnte, auch mit Frieden
und so weiter, wiirden nicht das treffen, was/ [...] Es ist einfach so, dass
ich jetzt einfach nicht mehr die Verlisslichkeit habe, die ich vorher hatte.
Also es ist auch gleichzeitig eine Befreiung. [...] Es gibt auch sozusagen
nichts mehr, was einen fesselt. Und damit wiirde ich es eher vergleichen.
Mit einer volligen Befreiung von Konzepten. Und das ist/ ist einerseits un-
heimlich, klar, und andererseits also in diesem Zustand ist fiir mich auch
gar nicht mehr die Frage, wie geht es mir damit? Es ist nicht die Frage,
habe ich Angst oder habe ich keine Angst? Naturlich ist da Angst dabei,
natiirlich gibt es da einen Geist der denkt, oh je, oh je. Was passiert da?
Aber der ist irgendwie/ der ist da und gleichzeitig auch genauso illusionir
wie alles andere. Der kommt nattirlich ganz schnell wieder hinterher. Es
ist ja nicht so, dass ich seitdem sage, ich habe den nicht dualen Geist und/

In dieser Passage stellt sich erneut heraus, dass es sich in der Schilderung
von Herrn Schneider um eine bestimmte Qualitit phinomenalen Erle-
bens handelt, also nicht um Nicht-Erleben. Als Referenz dient weiterhin
die subjektive Erfahrungsqualitat. Herr Schneider erlebt die Natur in an-
derer, intensiverer Form (,,Steine und Baume plotzlich anders, ganz an-
ders leuchten®) und erlebt sich insofern als frei, als dass Konzepte kei-
ne Rolle mehr spielen. Als Analogie scheint hier eher die Erfahrung des
sich neu Verliebens zu tragen, als die Erfahrung von Ruhe oder Frieden.
In der geschilderten Erlebnisqualitit — und auch hier scheinen Paralle-
len zum frisch-verliebt-Sein zu bestehen — stellt sich nicht mehr die Fra-
ge, ob man Angst hat oder nicht (natiirlich ist dies verunsichernd), statt-
dessen ist nun die Gestimmtheit der offenen Erregtheit handlungsleitend.
Auch die Denktitigkeit —und damit der ,,duale Geist* —ist nicht suspen-
diert, sie tritt jedoch in den Hintergrund einer Erfahrung, die eben die-
ses Denken als ebenso illusionir und verriickt wie alles andere begreifen
lasst. Ein zweiter Vergleichshorizont, den Herr Schneider hier in Refe-
renz auf seine professionellen Erfahrungen als Psychotherapeut benennt,
ist das Drama der Psychose-Erfahrung. Auch hier wiirden sich Konzepte
in einem Erregungszustand auflosen und das Ego wiirde wahnhafte Ge-
danken ergreifen, um erneut Struktur aufzubauen. Dahingegen konne
man in der benannten Auflosungserfahrung von Leerheit mit der Unbe-
stimmtheit und Weite produktiv umgehen.
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An dieser Stelle wird zudem deutlich, dass in der hier geschilderten
Erlebensqualitit weder das Denken und die Reflexion noch die emotio-
nale Erregung suspendiert ist. Es handelt sich also weder um eine Tran-
ce, die in einen spharischen Geisteszustand mundet, noch um eine so-
genannte Vertiefung, in der Denktitigkeit und emotionale Bewegungen
in einspitziger Sammlung zur Ruhe kommen. Vielmehr dokumentiert
sich ein hochgradig dynamisches Erleben, in dem auch Emotionen, etwa
Angste und entsprechende Gedanken auftreten kénnen, die nun jedoch
in ein Ubergreifendes Arrangement integriert werden, in dem die Dinge
so sind, wie sie sind, und zugleich auch als Illusion erscheinen. Die Kri-
se verliert hiermit gleichsam ihren Stachel, denn sie kann in ihrer spon-
tanen Erfahrungsqualitit auftreten, braucht also nicht weggedrangt zu
werden, ohne dass sich Herr Schneider mit den hiermit einhergehenden
Zustanden identifizieren muss. Im Gegensatz zum Psychotiker wird er
von der hochgradig intensiven Erfahrungsqualitdt nicht weggetragen.

All dies — die ganze Komplexitit des hiermit einhergehenden Arrange-
ments von Erleben und Reflexion — wird durch die Konzeption der Leere
ausgedriickt, die sich im Sinne einer Reflexion zweiter Ordnung als Kon-
zeption der Konzeptionslosigkeit prasentiert (,einer volligen Befreiung
von Konzepten®). Das eigene Erleben, einschliefllich der Angste, als leer
bzw. bedeutungslos zu sehen bzw. zu konzeptualisieren, setzt die Stabili-
sierung einer Reflexionsfigur voraus, die eben diese Sicht vermittelt. Die
buddhistische Leere kann hiermit als Rejektion der (konzeptionellen) Be-
deutung des Erlebens beschrieben werden. Die Krise — und damit die eige-
ne Lebendigkeit — kann sozusagen gerade deshalb so intensiv, und damit
so nah erlebt werden, weil ihre bedrohlichen und verstérenden Implika-
tionen als leere Konzepte auf Distanz gehalten werden. Um es paradox
zu formulieren: Hier wird gewissermaflen Nihe durch Distanz moglich.

In unserem Zusammenhang ist es nicht notwendig, in der Interpreta-
tion weiter ins Detail zu gehen. Die Charakteristik der Erfahrung wird
deutlich, ihre individuelle Note und die hierin eingewobene Reflexion
ebenso. Es reicht aus, nachvollziehen und verstehen zu konnen, warum
es sich fur Herrn Schneider um eine Schlusselerfahrung handelt, die nicht
nur einen Wendepunkt innerhalb der spirituellen Biografie darstellt, son-
dern als Referenzpunkt immer wieder gesucht wird. Gerade weil bei
Herrn Schneider der Konnex von Lehre, Leere und Gluckseligkeit so
gut funktioniert und Erleben, Reflexion und Gemeinschaft unmittelbar
zusammenfallen, zieht ihn der tibetische Buddhismus fortan in seinen
Bann. Diese Erfahrung zu rekapitulieren, die Erinnerung hieran wach
zu halten und strukturidentische Erlebnisformen hervorrufen zu wollen,
pragt fortan die Lebenspraxis von Herrn Schneider.

Wie bereits gesagt, kann in diesem Kontext nicht die Leere an sich ge-
meint sein, sondern eine in bestimmter Weise reflektierte bzw. interpre-
tierte Leere. Die Erschiitterung bzw. Auflosung der alten Identitdt wird
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dabei in einem soteriologischen Rahmen neu konfiguriert, sodass von da
an die Erfahrung der Leere zum Orientierungsrahmen wird, der die Pra-
xis und das Streben des Adepten leitet. Aus diesem Grunde ldsst sich hier
in einem tieferen Sinne von einer spirituellen Konversion sprechen. Auch
wenn die Schlisselerfahrung den Weg leuchtet, heifSt dies weder, dass die
eigene Praxis stabilisiert ist, noch dass das System des tibetischen Bud-
dhismus hinreichend adoptiert wurde, um sich im entsprechenden sote-
riologischen System zuhause zu fuhlen.

In diesem Sinne verwundert es wenig, dass Herr Schneider in Folge
dieses Erlebnisses beginnt, sich intensiv in den Praxis- und Theoriefor-
men des tibetischen Buddhismus zu schulen. Im Hinblick auf den person-
lichen Einsatz — man denke hier allein an die dreijahrige Klausur — wird
die diesbezugliche Praxis zu seiner primdren Orientierung.

Die weiteren Stationen auf dem buddhistischen Pfad verweisen — dies
entspricht auch der instruierenden Qualitidt eines Schliisselerlebnisses
— jeweils auf strukturidentische Erfahrungsqualititen. Sei es die Ngon-
dro-Praxis oder die ausgefeilten Visualisierungsiibungen des Vajrayana.
Die Grundstruktur der Erfahrung und ihrer Reproduktion innerhalb der
Ubung besteht darin, die Leere selbst als Ressource fiir Befreiung und als
Quelle von Glickseligkeit zu erleben. Aus der Retrospektive erscheint es
Herrn Schneider so, als ob er damals bereits das erlebt habe, um das es
im tantrischen Buddhismus eigentlich gehe:

Herr Schneider: Also ich meine gerade der tibetische Buddhismus arbei-
tet ja sehr viel auch in der Verbindung von Gliickseligkeit und Leerheit.
Also es gibt verschiedene Paarungen sozusagen von Leerheit. Leerheit mit
Gluckseligkeit. Leerheit mit Weisheit. Leerheit mit geschickten Mitteln
und so weiter. Und eines der zentralen Ansitze vom Vajrayana, also vom
tibetischen Buddhismus, ist Gliickseligkeit und Leerheit und ich glaube,
dass ich in dem Moment genau das erlebt habe. Ich war absolut gliickselig
gleichzeitig. Aber gleichzeitig sehe, sozusagen, wie sich meine bisherigen
Sicherheiten sozusagen in Dampf auflosten. Das kann man sehen, aber
es tut nicht weh oder es/ man merkt schon, da gibt es auch natirlich eine
korperliche Angstreaktion, aber damit bin auch nicht mehr identifiziert.
Ich bin auch nicht mehr mit meinem Korper identifiziert. Also von daher/

Spannend an dieser Stelle ist die erneute Betonung der Gleichzeitigkeit
von korperlich erfahrbaren Erregungen — auch Angstreaktionen — und
der vollzogenen Praxis der Desidentifikation mit dem Korper. Hiermit
wird nochmals deutlich, dass es im soteriologischen Sinne weniger bzw.
nicht auf bestimmte Erfahrungszustinde ankommt (etwa die Erfahrung
tiefen Friedens oder des Stopps der Denktatigkeit), sondern vielmehr auf
den Vollzug einer Praxis, die die Welt in ihrer vollen Intensitat erleben als
auch zugleich von diesem Erleben Abstand nehmen l4sst. In dieser Praxis
wird ungekiinstelt (bzw. in habituell natiirlicher Form) eine Reflexion er-
lebt, in der die Dinge zugleich in ihrer phinomenalen Qualitit (und sei
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es korperliche Angst) wie auch in ihrer Bedeutungslosigkeit (als illusio-
ndr und leer) gesehen werden. All dies wiederum ist nur als aktiver Pro-
zess, namlich als pragmatischer Vollzug einer Reflexionsleistung moglich.
Wie aber stellt sich aus dieser praxeologischen Perspektive das Ver-
haltnis von Frucht und Pfad (vgl. Kap. 1.3), von Praxis und soteriologi-
schem Ziel dar? Zunachst ist zu vermuten, dass die Bewegung der Selbst-
reflexion zu keinem Ende kommen kann, dass der Weg der Befreiung
uber die gegenwirtige Desidentifikation mit dem Erleben kontinuier-
lich fortgefuihrt bzw. aktualisiert werden muss. Vor diesem Hintergrund
stellt sich die Frage nach der Beziehung zwischen dem soteriologischen
Ziel der Erleuchtung und der Einsicht in die Natur des Geistes, die im
tibetischen Buddhismus als der Wendepunkt auf dem Pfad begriffen
wird, denn erst hier wird ,,die Bedeutung der Leerheit wirklich erkannt
(Gampopa 1996, S. 245f.). Diesbeziiglich nach der Bedeutung der Er-
leuchtung gefragt, antwortet Herr Schneider folgendermafSen:

Interviewer: Also ich/ Da bin ich immer so ein bisschen unsicher. Die
Natur des Geistes erkennen, ist ja vermutlich nicht dasselbe wie die Er-
leuchtung oder so?

Herr Schneider: Ja. Ja ja. Also du hast ja sozusagen zehn Stufen oder elf
Stufen, bevor du/ Elf Stufen von der ersten stabilen Ruhe in der Natur des
Geistes, hast du noch elf Stufen bis zur Buddhaschaft. Natiirlich ist/ Also es
gibt dazu zwei Antworten. Die erste Antwort ist natiirlich ist das Ziel der
Erleuchtung das Ziel und das ist zentral. Also ohne die Visionen, Erleuch-
tungen zu erlangen, wiirdest du dich wahrscheinlich gar nicht auf den Weg
machen. Es geht darum, Erleuchtungen so zu erlangen, dass man Geburt
und Tod tberlebt, dass man wirklich auch omniprasent allwissend ist und
hilfreich. Also was die Fahigkeiten. Und die andere Antwort, die ich da-
fir geben will, das ist jetzt sozusagen Dialektik, die sich nicht ausschlieft,
sondern fir mich dazu gehort. Und gleichzeitig ist das ja egal, solange ich
jetzt was Gutes tue. Also jeder Moment ist davon geprigt, das Richtige zu
tun. Und da bin ich im Moment sozusagen in einer Anniherungsphase, weil
ich nattrlich nicht immer das Richtige tue. Und in der Erleuchtung wiirde
ich sozusagen automatisch immer richtig tun. Aber insofern ist das Ziel die
Erleuchtung und das Ziel ist da jetzt der nichste Schritt.

Die Antwort folgt zundchst der Linie der kanonischen Schriften. Dem-
nach wird der Blick in die Natur des Geistes als erste Stufe der Befreiung
eingeordnet, wobei das Endziel mit der 11. Stufe ein ibermenschliches
Stadium der Heiligkeit ist, das sich durch Fehlerlosigkeit, Omniprisenz
und Allwissenheit auszeichnet und zudem mit der Fahigkeit einhergehen
soll, selbst Geburt und Tod transzendieren zu konnen. Herrn Schneiders
Beschreibung bleibt also zunichst in Einklang mit der tibetischen Leh-
re von den drei Korpern (Trikaya), entsprechend der der Tulku aufgrund
seiner Buddha-Qualititen souverin seine kiinftige Wiedergeburt wihlen
kann, um weiterhin den leidenden Wesen zu dienen.
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Dariiber hinaus wird auch eine pragmatische Antwort gewihlt, nim-
lich dass es im Sinne einer bestindigen Ubung innerhalb der ,,Annihe-
rungsphase“ darauf ankomme, ,,das Richtige“ zu tun, wenngleich dies
natiirlich so nicht moglich sei. Die ,,Erleuchtung® tritt somit als nor-
mative Richtschnur in Erscheinung, die auf ein Ideal verweist, das auch
kontrafaktisch zur eigenen menschlichen Unvollkommenheit anzustre-
ben ist. Sie steht fur das Ziel, welches die Praxis bereits im Vollzug der
Ubung lebendig und wirksam erscheinen lisst und somit instruktiv wird
(,Und gleichzeitig ist das ja egal, solange ich jetzt was Gutes tue“). Aus
praxeologischer Perspektive ist dies wiederum nur im Verweis auf jene
Schlisselerfahrung moglich, die indiziert, worauf es in der Erleuchtung
ankommt: namlich darauf, in der Gegenwart prisent zu sein und zu-
gleich die Dinge als leer zu sehen, um sich auf diesem Wege von den ei-
genen egozentrischen Beweggriinden, sei es in Form von Angsten, Aver-
sionen oder Begierden zu distanzieren.

Dieser Prozess muss als Reflexionsbewegung aktiv vollzogen werden
und kann dementsprechend — solange ein Mensch lebt — nicht in einem
finalen Zustand zu einem Ende kommen. Pfad und Frucht, Weg und Ziel
verschrianken sich zu einer dialektischen Bewegung, die einerseits auf das
soteriologische Ziel der Erleuchtung ausgerichtet ist, um dann jedoch in
der gegenwairtigen Praxis jene Reflexionsleistungen zu vollziehen, die in
heilsame und segensreiche Handlungen miinden. Wenn diese Sichtwei-
se einmal angeeignet ist, ldsst sich nahezu jegliche Erfahrung integrie-
ren. Das Selbst- und Weltverhaltnis ist damit gewissermaflen buddhi-
stisch konfiguriert. Wenn die Lebenspraxis im Einklang mit den Lehren
zu fliefen scheint, bestatigt sich die Sichtweise. Treten hingegen Diskre-
panzen auf, riicken der Pfad und die Frucht des richtigen Verstandnis-
ses der Leerheit als erleuchtetes Leitbild umso mehr in den Vordergrund.
Oder anders herum formuliert: Die vollkommene Erleuchtung ist als der
unerreichbare Bewahrungsmythos anzusehen, dem umso mehr nachge-
strebt werden muss, je deutlicher wird, dass die eigenen egozentrischen
Bediirfnisse und Aversionen der Erreichung des Ziels zuwiderlaufen. Da
dies immer der Fall sein diirfte, wird der Pfad selbstinstruktiv, insofern
er durch hinreichende Erfahrung aufgeladen wird.

Der tibetische Buddhismus weist dem Lama in diesem Prozess eine be-
sondere Rolle zu, denn dieser reprisentiert bereits die erleuchtete Qua-
litit und fungiert entsprechend als Vermittler, der den Adepten in die
Natur des Geistes — also die richtige Sicht — einfiihren kann. Der Lama-
ismus generiert damit eine besondere Form der Gegeniibertragung, da
der Lama in der Beziehung zum Schiiler nicht nur als Reprisentant des
Buddha, sondern als Buddha selbst operiert. Er tritt nicht (nur) als Sym-
bol, sondern als Verkorperung des Ziels auf (vgl. Kap. IIL5).

Wie reflektiert Herr Schneider als erfahrener Adept die Beziehung zu
seinem Lama?

377

Access - ETEES


https://doi.org/10.5771/9783845277356
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

DRITTER ZYKLUS: KOMPARATIVE FALLBESCHREIBUNGEN

Interviewer: Aber ein Lama muss nicht erleuchtet sein im Prinzip also
jetzt, also das ist auch gar nicht das Thema oder/

Herr Schneider: Doch. Das Thema/

Interviewer: (unklar) ist erleuchtet oder der/ Also es ist nicht so in Krei-
sen oder doch ist das wenn man spricht, der ist erleuchtet, der andere
nicht, oder?

Herr Schneider: Das ist ja/
Interviewer: Auf der Stufe oder das ist gar nicht so/

Herr Schneider: Ich sage es mal andersrum. Ob der Lama erleuchtet ist oder
nicht, ist egal. Ganz (unklar). Ob ich die Buddhaqualititen des, im Lama
erkennen kann, und dadurch meine Buddhaqualitiaten zum Vorschein brin-
gen. Das ist das entscheidende. Das heifst also, es gibt einen Lama der sagt,
theoretisch kénnten wir auch als Lama von einem Fleischverkaufer profi-
tieren. Also (es klingelt) Fleischverkaufer als jemand, der eigentlich schlech-
tes Karma ansammelt und so weiter. Oder Tiere totet oder (unklar). Das
entscheidende ist ja nicht, was ist mit dem Lama, sondern das entscheiden-
de ist ja immer meine Sicht. Der Buddhismus geht ja radikal/ Ich mache
mal kurz auf. Der Buddhismus geht ja radikal von einer/ davon aus, dass
du nichts dariiber sagen kannst, wie das Aufsen existiert. (es klingelt erneut)
Sondern du kannst nur tber deine Wahrnehmung und wie du in die Welt
guckst. Und da gibt es ja sozusagen diese These, wenn ich die reine Wahr-
nehmung habe, dann kommt mir die Welt auch rein entgegen. Und daran
arbeite ich. Das heifit, ich fiir mich will meinen Meister als Ubungsfeld und
dann ist er sozusagen erleuchtet. Und daran iibe mich dran.

Interviewer: Das ist so das faszinierende. Der eigentliche Punkt

Herr Schneider: Und dann ist nicht die Frage, ist der erleuchtet, sondern
sehe ich ihn? Und dann merke ich, an wie vielen (lachend) Stellen ich mein
kritischen, bewertenden, beurteilenden Geist immer wieder hervorhole.
Und dann, was weif$ ich, wenn man sich Sogyal Rinpoche anguckt und den-
ke, warum ist der so dick? Kann der denn erleuchtet sein. Dann merke ich,
a ha, ich habe ein bestimmtes Konzept, dass ein dicker Mensch nicht er-
leuchtet sein kann. Na dann werde ich es wohl auch nicht schaffen. (lacht)

Interviewer: Ja ja.

Herr Schneider: Und das, wenn ich das/ Wenn ich mein Konzept sozusa-
gen befreie, da kann ein dicker, ein diinner, ein grof3er, ein kleiner Mensch
erleuchtet sein.

Die Antwort Herrn Schneiders ist in verschiedener Hinsicht bemerkens-

wert, da zunachst die Frage, ob der Lama erleuchtet sei oder nicht, als
bedeutungslos zuriickgewiesen wird (,,ob der Lama erleuchtet ist oder
nicht, ist egal“). Demnach wiren auch die hiermit verbundenen Gedan-
ken oder Zweifel unsinnig, da es letztlich gar nicht darauf ankomme, ob
der Lama erleuchtet ist oder nicht. Entscheidend sei vielmehr die einge-
nommene Reflexionsperspektive selber. Wenn der Lama als erleuchtet
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gesehen wird, entsteht im Sehenden eine Sicht, welche die Beziehung zum
Lama als rein und vollkommen erscheinen lasst. Der Lama wird damit
primir zum Ubungsfeld, um eine Sicht auf die Welt zu kultivieren, die
nicht von Wertungen geprigt ist. Herr Schneider bringt als Vergleichs-
horizont den ,,Fleischverkaufer®, der theoretisch ebenfalls als Lama und
damit als Ubungsobjekt genommen werden kénne.

Entscheidend ist hier also nicht, ob der Lehrer die ihm zugerechneten
Fihigkeiten oder Tugenden wirklich hat, sondern von Belang ist die aus
der Eigenperspektive eingefiihrte Reflexion, die als entsprechende Zu-
rechnung handlungs- und erkenntniswirksam werden kann. Der Lama
ist in diesem Zusammenhang gleichsam ein Mittel zur Ubung von un-
terscheidungs- und beurteilungslosem Sehen und Wahrnehmen, worauf-
hin sich der Ubende nach gegebener Zeit in der mimetischen Spiegelung
selbst als rein und unbefleckt sehen kann. Wenn die Makel der Identi-
fikationsfigur nicht mehr als problematisch angesehen werden, werden
entsprechend auch die eigenen Makel bedeutungslos und man gelangt
zu einer Sicht, in der Welt — und vor allem: man selbst in Beziehung zur
Welt und zu sich selbst — als rein erscheint. Aus diesem Grunde kann sich
der tantrische Buddhismus auch als der ,,schnelle Weg* stilisieren, denn
die Erleuchtung wird hier nicht daran gekoppelt, zuerst alle moralischen
Unreinheiten iiberwinden zu mussen, indem jahrelang Enthaltsamkeit
und Tugendhaftigkeit getibt wird. Anstelle im Sinne einer ontischen Be-
stimmung zu fragen, ob ein Mensch heilig, erleuchtet oder tugendhaft
ist, wird hier eine epistemische Perspektive kultiviert, die Sache auf eine
gewisse Weise zu sehen, indem man sie einfach so sieht.

Wir begegnen somit einer raffinierten Reflexionsperspektive, die sich
zwar ihres artifiziellen Charakters gewahr ist, diese Perspektive aber ge-
rade deshalb aufrecht erhalt, weil sich nur dadurch die Moglichkeit er-
offnet, dass einem die hiermit verbundene Sicht wirklich erscheint.

Interessant ist an dieser Stelle auch der Verweis auf Sogyal Rinpoches
Leibesfiille (,,warum ist der so dick? Kann der denn erleuchtet sein®).
Zunichst liegt hier die Implikation nahe, dass der Lama seine Sinnesge-
luste nicht in den Griff bekommt und entsprechend nicht als heilig be-
trachtet werden kann.?®* In der anschliefSenden Reflexion stellt sich je-
doch die Festlegung auf ein bestimmtes Konzept von Heiligkeit als das
eigentliche Problem heraus, denn dies wiirde den Praktizierenden an der
eigenen Erleuchtung hindern (,,Dann merke ich, a ha, ich habe ein be-
stimmtes Konzept, dass ein dicker Mensch nicht erleuchtet sein kann. Na
dann werde ich es wohl auch nicht schaffen“). Die Raffinesse der hier
entwickelten Reflexionsperspektive liegt darin, dass sie die Moglichkeit
einschliefSt, dass sich auch der Lama entsprechend der ethischen Stan-
dards der buddhistischen Lehren falsch verhilt bzw. aus Unwissenheit

284 Siehe zu diesem Aspekt ausfithrlicher Kapitel I11.5.
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agiert, weil er eben nicht erleuchtet ist. Zugleich werden die hiermit ver-
bundenen Implikationen fir die Praxis als bedeutungslos eingeklam-
mert, da es hier nicht auf das Sein ankomme (das was ist), sondern auf
die eigene epistemische Haltung (wie ich den anderen bzw. die Welt
sehe). Strukturell kann die Erleuchtung bzw. der erleuchtete Meister da-
mit nicht mehr als Seinszustand beschrieben werden, sondern als Re-
flexionsperspektive, die einem negativsprachlichen Bereich entliehen ist
und in der Gegenwart einer konkreten Lebenspraxis epistemisch wirk-
sam werden kann. In der tantrischen Sicht haben wir es also nicht mit
einer Realitat im Sinne eines positiv verifizierbaren Erlebens zu tun, son-
dern mit einer Reflexionsperspektive, die eingenommen werden kann,
um die eigenen Selbst- und Weltverhaltnisse zu rekonfiguieren (,,wenn
ich mein Konzept sozusagen befreie, da kann ein dicker, ein dinner, ein
grofser, ein kleiner Mensch erleuchtet sein®).

An dieser Stelle zeigen sich strukturelle Parallelen zum Problem der
Buddha-Natur, von dem Martin Sloterdijk berichtet. Auch ihm stellt sich
zunichst die Frage, wie jemand — und damit vor allem: man selbst — die
Buddha-Natur haben konne, wo sich doch im Alltag selbst bei einem
Zen-Lehrer zeige, dass man seinen Geist nicht wirklich kontrollieren
und seine Emotionen nicht wirklich tiberwinden konne. Die befreiende
Form besteht in beiden Fillen darin, in der Lage zu sein, eine Reflexi-
onsperspektive einzunehmen, die indiziert, dass es hierauf letztlich gar
nicht ankommt und die Dinge vielmehr so in Ordnung sind, wie sie sind.
Es geht in diesem Zusammenhang nicht darum, perfekt zu sein, sondern
darum, Mensch zu sein.

Sich in Hinblick auf sein ,,Konzept“ zu ,,befreien heifst auch hier wie-
der, glauben zu konnen, d. h. im Wittgensteinschen Sinne habituell Ge-
wissheit dartiber zu erlangen, dass sich die Dinge eben so verhalten wie
sie es tun. Das impliziert, dass diese Sichtweise durch die eigene Praxis
in hinreichender Weise reproduziert und aktualisiert wurde, sodass sie
geglaubt werden kann.

In der auf diese Weise generierten Reflexionsperspektive kann der
Lama heilig, erleuchtet und makellos wie auch zugleich unerleuchtet
und triebgesteuert anmuten. Anders als im Theravada- und Zen-Buddhis-
mus tritt er nicht nur als Reprisentant der Lehren auf, also nicht nur
in Funktion einer Rolle, die im Lehrkontext einzunehmen ist, sondern
als Reinkarnation, als fleischgewordenes Symbol dessen, worauf es an-
kommt. Da das, worauf es ankommt, jenseits aller Konzepte steht und
damit auch jenseits einer bestimmten Form von Heiligkeit, zeigt sich das
richtige Verstehen darin, den Lama selbst als paradoxe Figur zu begrei-
fen, die in mimetischer Aneignung dazu genutzt werden kann, zu lernen,
dass es letztlich gar nicht darauf ankommt, was der Lama wirklich ist.

In Hinblick auf die Frage der Bedeutung von Lehrer-Schiiler-Beziehun-
gen macht diese Passage zudem deutlich, wie schwierig es ist, wichtige
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Fragen ganz allein mit sich auszumachen. Denn gerade aus der Perspek-
tive eines fortgeschrittenen Schiilers, der die Absurditit von ontologisie-
renden Fragen nach der Erleuchtung des Lama bereits erkannt hat, bleibt
nichts anderes tibrig, als sich auf sich selbst und seine Wahrnehmungswei-
se zu berufen. Indem Herr Schneider sagt, ,,dass du nichts dariiber sagen
kannst, wie das Auflen existiert. [...] Sondern du kannst nur tiber deine
Wahrnehmung und wie du in die Welt guckst“, bekraftigt er zwar ei-
nerseits seinen Fortschritt in buddhistischer Epistemologie, etabliert aber
gleichzeitig eine hochst solipsistische Haltung, die gewissermafSen aus sich
selbst heraus sich selbst heraus zu erklaren versucht. Aus dieser Haltung
heraus muss jederzeit mitbedacht werden, dass es sich bei den Beobach-
tungen der Auflenwelt um die eigenen Storgefuhle oder Sankharas etc.
handeln konnte. Doch auch eine Bestitigung durch Dritte ware nichts
weiter als eine weitere Verlagerung der prinzipiellen Unentscheidbarkeit
von Wahrnehmungsformationen und daher keine endgtiltige Auflosung.?

An der Passage aus dem Interview mit Herrn Schneider ist sichtbar,
dass jede spirituelle Suche, die auf Befreiung, Erlosung oder Erwachen
abzielt, immer auch als ein Sich-mit-sich-selbst-nicht-im-Einklang-Emp-
finden zu begreifen ist. Vor diesem Hintergrund fungiert der Lehrer — ob
in der schwicheren Variante des primus inter pares oder in der starken
Variante der heiligen Identifikationsfigur — als zentrales Medium, das
an sich selbst zu zeigen vermag, wie ein Mensch trotz all seiner Unvoll-
kommenbheit zu sich selbst kommen kann. Mit Hilfe der Beobachtung
der Form der Lehrperson kann Unvollkommenheit mit Unvollkommen-
heit beantwortet werden. In der Praxis heifst dies dann, dass man sich
als Schiiler in mimetischer Identifikation an den Unzuldnglichkeiten des
Lehrers orientiert, um dariiber zu den Bedingungen des eigenen Daseins
zuriickzufinden. Man hofft also gewissermafSen, tiber die Beziehung mit
dem signifikanten Anderen die eigene Authentizitit zurickzugewinnen.

285 Mit der Einfithrung Dritter fangen jedoch zumindest erste Formen von Insti-
tutionalisierung an, wenn man darunter die Er6ffnung einer legitimierenden
Kontextur zur Formatierung von Weltaufordnung verstehen mag. Ein sangha
kann somit als stabilisierender Dritter fungieren (siche etwa die Funktion der
sangha als Ausgrenzung von Abweichlern oder Mindermeinungen, bzw. an-
dersherum als Verstirker von Mehrheitsmeinungen). In einer solchen Stabili-
sierung durch Dritte konnte dartiber hinaus auch zwischen Gemeinschaft und
Gesellschaft unterschieden werden: Wihrend die Gemeinschaft der sangha
etwa eine bestimmte Lesart unterstiitzen konnte, indem sie schweigend das
Tabu verifiziert, kann sich die Institution aus gesellschaftlicher Perspektive ei-
ner Ablehnung oder gar Negation gegentibersehen. Wiahrend beispielsweise
Lama Ole Nydahl auch vor den Medien kein Blatt vor den Mund nimmt, wenn
es um Beziehungen zu seinen Schiilerinnen oder andere Religionsgemeinschaf-
ten geht — und sich damit den entsprechenden Gegenbeobachtungen aussetzt
—, verschlief3t sich Sogyal Rinpoche in Bezug auf die als Verfehlung beobacht-
baren Handlungen vor der Gesellschaft und verbleibt im Rahmen des Schutz-
kreises einer Gemeinschaft, die das entsprechende Tabu teilend aufrechterhiilt.
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In jedem Fall lasst sich festhalten, dass individuelle Erfahrungen, die
im Sinne der buddhistischen Soteriologie als Befreiung vom Leiden ge-
deutet werden konnen und nicht oder nur schwerlich ohne die Beteili-
gung eines Lehrers als signifikantem Anderen vonstattengehen konnen.
Der Lehrer scheint in der einen oder anderen Variante immerzu als not-
wendiger Kristallisationspunkt fur die individuelle Praxis der Schuler
herhalten zu miissen. Die Funktion des Lehrers liegt aber letztlich dar-
in, sich langfristig mittels spezieller Didaktik und verkorperter Lehren
fiir die Schiler soweit wie moglich tberflissig zu machen.

All dies wiederum ist nur moglich, wenn die Erfahrung der Leerheit
als soteriologischer Bezugspunkt genommen wird, wenn also der Kon-
nex von Bodenlosigkeit und Glickseligkeit habituell so angeeignet wur-
de, dass sich der Adept in der illusionaren Natur der Dinge einzurichten
gelernt hat. Erst aus dieser Perspektive ist es wirklich unbedeutend, ob
der Lama erleuchtet ist oder nicht. In diesem Sinne bezeugt Herr Schnei-
der, dass er es verstanden hat und dass es fiir ihn deshalb vor allem dar-
um geht, im positiven wie im negativen Sinne die wertenden Konzepte
und Projektionen gegeniiber anderen — und damit auch gegeniiber sich
selbst — fallen zu lassen. Zu verstehen heif3t hier, mit Tugendhat gespro-
chen, sich darin zu tiben, die anthropologische Disposition des Verglei-
chens, Bewertens und Strebens — und hiermit einhergehend auch kom-
plexere kognitiv-emotionale Lagerungen wie z. B. Schuld, Eifersucht und
Neid - aufzugeben, welche allesamt die typisch menschliche Egozentrik
ausmachen. Es geht darum zu realisieren, dass es nichts zu erreichen gibt
—und damit auch am Lama eigentlich nichts Besonderes ist und dass dies
zu erkennen der eigentliche Zweck der Ubung darstellt.

Eine solche Reflexionsperspektive einzunehmen setzt voraus, auf
Schlusselerfahrungen zuriickgreifen zu konnen, die als Referenz genutzt
werden, um sich darin zu tiben, die Projektionen des eigenen Geistes
(und die hiermit verbundenen Gefiihle) — einschliefSlich der Gedanken
und Projektionen gegeniiber dem Lama - zugleich als real wie auch als
illusionar und bedeutungslos sehen zu konnen. Die Fihigkeit, auch die
Frage der spirituellen Integritidt des eigenen Lehrers einklammern zu
konnen, setzt wiederum einen soteriologischen Bezugspunkt voraus, von
dem aus all die mit dem Lamaismus verbundenen Hoffnungen (etwa
das Versprechen einer besseren Wiedergeburt) und Befiirchtungen (etwa,
dass es sich moglicherweise nur um einen aus politischen Griinden zu-
gewiesenen Tulku-Status handelt) eingeklammert werden konnen, wo-
durch sie in den Hintergrund treten.

Erst aus dieser Perspektive lisst sich eine Haltung einnehmen, die auch
in Referenz auf den Lama weif3, dass es letztlich nicht auf ihn ankommt,
sondern allein darauf, wie man sich zu ihm und damit immer auch zu sich
selbst in Beziehung setzt. Auf diese Weise ldsst sich ein re-entry im Sin-
ne von Spencer-Brown (2005) schaffen, das in hohe Freiheitsgrade und
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damit eine extreme Subjektivierung miindet. Denn insofern man die Din-
ge aus der genannten Perspektive sieht, hat man nicht nur die Verantwor-
tung fiir sein Handeln, sondern auch fiir sein Erleben zu iibernehmen.

Die spirituelle Reise von Herrn Schneider miindet damit gewis-
sermafsen in die Epistemologie des radikalen Konstruktivismus (vgl.
Maturana/Varela 1987) und den grundlegenden Zweifel gegeniiber der
Charakteristik der AufSenwelt (,,dass du nichts dartber sagen kannst,
wie das Aufsen existiert®). Insofern erscheint es konsequent, wenn Herr
Schneider von den Lehrsitzen des tibetischen Buddhismus als ,, These
spricht (,,da gibt es ja sozusagen diese These, wenn ich die reine Wahr-
nehmung habe, dann kommt mir die Welt auch rein entgegen®). Thesen
haben eine gewisse Plausibilitit, stehen jedoch nicht fur Wahrheit im Sin-
ne einer bewiesenen Gesetzlichkeit. Auch die Lehrsitze des tibetischen
Buddhismus betten sich fiir ihn in eine pragmatische Haltung ein, fiir die
Nichtwissen nicht durch Glauben stabilisiert werden muss, sondern durch
eine lebenspraktische Perspektive, die darauf ausgerichtet ist, sich auf die
Aufgaben und Herausforderungen der Gegenwart zu konzentrieren.

Der spirituelle Bildungsprozess von Herrn Schneider erscheint mit der
reflexiven Aneignung dessen, was geschieht abgeschlossen. Dies bedeu-
tet jedoch nicht, dass die hiermit verbundenen Praxen und Vollziige zu
einem Ende kommen. Wie jeder angeeignete Habitus muss auch die neu
gewonnene Identititsformation stindig aktualisiert werden. Gerade die
Aufrechterhaltung der eigenen Autonomie in Anbetracht alter und neuer
Routinen und Projektionen verlangt weiterhin Arbeit und in diesem Sin-
ne geht das spirituelle Selbstbewusstsein mit der Gewissheit einher, dass
man sich als Mensch weiterhin in der ,,Anniaherungsphase“ befindet.

So gefasst erscheint die soteriologische Vision des tibetischen Bud-
dhismus, fiir die Herr Schneider hier steht, zunachst etwas banal. Auf
die Frage ,,Wozu das alles?“ fasst er seine Sichtweise auf die Fruchte der
Praxis noch einmal zusammen:

Herr Schneider: Ganz kleinen Moment, ja. Sage ich Dir in einem Satz.
Also was ich wirklich als eine der wesentlichsten Friichte, die ich erlebt
hatte, weil, ich hatte vorhin so von diesem Zustand von beidem gliicklich
sein gesprochen und dem Stress den ich jetzt auch zum Teil habe. Aber ich
merke, ich habe keinen Stress mehr. Du hast ja auch gefragt mit Aggres-
sionen. Ich merke, dass ich viel mehr in so einen Flow komme oder in so
einen Fluss von ich mache das, was jetzt vor der Nase liegt. Ich habe zwar
schon auch Planungen und so weiter, aber ich merke, ich gucke nicht mehr
so und das und das und das und das wartet noch alles auf mich. Das habe
ich irgendwo natiirlich aufgeschrieben oder im Bewusstsein, aber ich kann
mich viel mehr auf das Jetzt konzentrieren. Und da entfaltet sich plotzlich
die ganze Welt auch ganz anders. Es ist nicht mehr so, oh was passiert,
wenn das jetzt nicht, sondern die plotzlich kommen tatsichlich auch die
Dinge gut zusammen. Da gibt es richtig so was wie so ein Wunder des All-
tags. Dafuir bin auch sehr dankbar. (unklar). Das wollte ich noch sagen.
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Herr Schneider verweist hier zunichst auf die Gleichzeitigkeit konkreter
lebenspraktischer Probleme (,,Stress, den ich jetzt auch zum Teil habe*)
und der Erfahrung ,gliicklich zu sein“. Er scheint diese beiden Spharen
des Erlebens jedoch nicht als Gegensatz wahrzunehmen, sondern bettet
sie in eine Ubergreifende Perspektive ein (,also ich merke, ich habe kei-
nen Stress mehr“). Man konnte diesen Umstand auch folgendermafsen
beschreiben: Es ist Stress, aber zugleich ist es kein Stress mehr, weil der
Stress nicht mehr als Stress beobachtet wird. An die Stelle destruktiver
Reflexionen tritt eine Orientierung, die auf die konkreten Aufgaben fo-
kussiert, die der Alltag stellt, woraufhin diese in entsprechender Konzen-
tration angegangen werden konnen. Die Metapher hierfir ist der flow als
jene konzentrierte Selbstvergessenheit in den Aufgaben der Gegenwart,
die auf phinomenaler Ebene als ein die Zeit vergessen lassendes Im-Ein-
klang-mit-sich-selbst-Sein erlebt wird.?$¢ Das Glick kann in dieser Form
als konkretes Glick erlebt werden, das sich in der alltagspraktischen Aus-
einandersetzung mit der Welt reproduziert. Jenseits der Rede von voll-
kommener Erleuchtung erscheint damit die Ungespaltenheit des flow als
eigentliches soteriologisches Ideal. Selbstredend befindet sich Herr Schnei-
der nicht ausschliefSlich im flow, allerdings ,,viel mehr* im Vergleich zu
der Zeit, bevor er seine buddhistische Praxis aufgenommen hat, musste
man wohl erginzen.

Es muss also weiter geiibt werden. Jedoch scheint sich in diesem Fal-
le der Ubende der Bedingungen seines eigenen Ubens gewiss zu sein. Die
Referenzpunkte sind klar, ebenso die Mittel, die jedoch nur noch als Mit-
tel gesehen und nicht mehr mit dem Ziel selbst verwechselt werden. Dies
gilt insbesondere auch fiir die Projektionen, die auf den Lama gerich-
tet werden. Die Reflexionsperspektiven, welche die Beziehung zur Welt
und zu sich selbst konfigurieren, sind habituell stabilisiert, was jedoch
nicht heifdt, dass nicht auch weiterhin daran gearbeitet werden muss,
dieses Arrangement stabil zu halten — denn der flow kann jederzeit un-
terbrochen werden. Die Referenz auf die Lehren, so ist im Kontext des
Gesamtinterviews zu vermuten, ist keine abstrakte mehr, sondern eine
konkrete — eine habitualisierte Praxis. Der Ubende weif$ dabei um die an-
gewandten Konstruktionen, was jedoch nicht verhindert, dass eben die-
se Praxis im stdndig zu erneuernden Vollzug real erscheint. All dies ge-
schieht nicht mehr aus Naivitat, die blind an die Fihigkeiten des Lamas
glauben lisst, sondern auf Basis einer Sicherheit, die darin griindet, die
Bodenlosigkeit und die hiermit einhergehende Unwissenheit in Hinblick
auf Seinsverhiltnisse bereits als Losung und nicht mehr als Problem er-
fahren zu haben. Eine solche epistemische Perspektive in stabiler Form

286 Der Begriff flow wurde von Csikszentmihalyi (1985) im Rahmen seiner For-
schungen zu den Bedingungen des Glucklichseins gepragt.
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einnehmen zu konnen, ist wiederum kaum ohne die Reflexionsfiguren
der buddhistischen Lehren zu denken.

Herr Schneider steht somit exemplarisch fiir eine Person, die den Pfad
des tibetischen Buddhismus in Richtung zunehmender Authentizitdt und
Autonomie beschritten hat. Im Sinne des Prinzips der maximalen Kon-
trastierung schauen wir im Folgenden auf einen Fall, in dem das sote-

riologische Ziel einer buddhistischen Schulung mehr oder weniger ver-
fehlt wird.

Den Pfad verlassen — Lieber auf den Aufstieg hoffen,
statt die Verganglichkeit zu begreifen

Im Alter von 27 Jahren besucht Michaela Bertram auf Anraten eines Be-
kannten ihren ersten ro-Tageskurs in Vipassana-Meditation. Zuvor hatte
sie eine Psychotherapie angefangen (,,weil ich gemerkt habe, ich habe ei-
nige Probleme im Leben“), die sie aber nach einigen Monaten wieder ab-
brach. Demgegentber fiihlt sie sich von dem Angebot, 1o Tage schwei-
gen zu konnen (,,in die Ruhe zu gehen®), sehr angesprochen. Wihrend
des Kurses fillt ihr zwar das ruhige Sitzen schwer, aber fiir einige Mo-
mente erlebt sie die Erfahrung tiefer Glickseligkeit:

Frau Bertram: Und das war auch das Gefiihl, alles ist in mir. Das war
dieses freie Flieflen, das alles durch den Korper geflossen ist und das war
reine Gluckseligkeit und da wusste ich, es ist alles in mir. Das war dieses
ganz freie, freie durch den Koérper schwirren.

Interviewer: Also das war so, was dann in den Diskursen so mit dem
Bhanga verbunden wird. (Frau Bertram: Genau.) Also Du hast dann so-
zusagen uberall freie Empf/ also einen Fluss von Empfindungen.

Frau Bertram: Genau. Das war es vielleicht nicht/ ja, waren vielleicht nur
kurze Momente. Das war nicht Giber einen lingeren Zeitraum, aber es
geht genau in diese Richtung.

Interviewer: Und da warst Du glicklich oder da hast Du gemerkt/

Frau Bertram: Genau. Da war diese absolute Gliickseligkeit da und ich
wusste, alles ist in mir. Alles. Und wie man dieses Alles bezeichnen mag,
das sind ja wieder Begriffe und das ist, glaube ich, vollkommen egal, aber
ich wusste alles ist in mir. Und das war das grofste Geschenk, was ich er-
fahren durfte. Ich muss nicht im AufSen schauen, ich muss auch nicht die
verschiedensten Richtungen alles ausprobieren, sondern alles ist in mir.
Und das geht tiber den Riickzug und tiber die Stille. Und ich brauche kei-

ne Lehrer von aufSen, alles ist in mir.

Im Kontext eines 1o-tigigen Vipassana-Kurses ist es nicht ungewo6hn-
lich, dass die Meditationsschiiler sogenannte Vertiefungen (Samadhi)
oder andere Zustande hoher Gluckseligkeit erfahren. In den abendlichen
Diskursen, aber auch in den tiblichen Lehrer-Schiiler-Gesprachen wird
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allerdings vehement darauf hingewiesen, dass diese Zustande (insbeson-
dere die Bangha-Erfahrung) verginglich sind und ihnen damit kein eigen-
standiger soteriologischer Wert zukommt.?¥” Die Didaktik der Vipassana-
Schulung ist zwar so angelegt, dass solche Erlebnisse durch die intensiven
Meditationsperioden evoziert werden, aber gleichzeitig soll die Haltung
erlernt werden, diese Gliickszustiande als bedeutungslos wahrzunehmen.
Das Training innerhalb der Kurse lduft also darauf hinaus, die Schiiler
einerseits so zu affizieren, dass sie dabei bleiben mochten (namlich das
Gefiihl zu vermitteln, etwas hochgradig Signifikantes erlebt zu haben),
andererseits aber gezielt die Illusion zu enttiuschen, durch die Ubung et-
was Bleibendes erreicht zu haben. Auf der Basis dieses paradox anmu-
tenden Wechselspiels kann schliefSlich ein Bildungsprozess angeregt wer-
den, der auf die Transzendenz der ich-bezogenen Erwartungsmuster zielt.

Gerade weil es zunachst hochgradig kontraintuitiv erscheint, aufSerall-
tagliche Erfahrungen von Gliick und Frieden nicht als spirituelle Er-
rungenschaften zu begreifen, ist hier die kritische Fiihrung durch einen
Lehrer unabdingbar. In diesem Bezug deutet sich bereits eine Sollbruch-
stelle zwischen Frau Bertram und dem buddhistischen Schulungssystem
an (,,Und ich brauche keine Lehrer von aufsen). Im Vergleich zu an-
deren Fillen entgeht ihr dadurch das didaktische Moment der gezielten
Enttduschung, so etwa als der Lehrer Frau MeifSner damit konfrontiert,
dass sie ,just a game of sensations“ betreibe (s. Kap. 1.2).2%% Aufgrund
der fehlenden kritischen Auseinandersetzung mit einem Lehrer, erschei-
nen Frau Bertram ihre spirituellen Erfahrungen nicht weiter reflexions-
bediirftig. Sie rechnet die entsprechenden Erlebnisse autologisch als ei-
gene spirituelle Errungenschaft zuriick.

Im Anschluss an ihren ersten Vipassana-Kurs nutzt Frau Bertram jede
freie Zeit dazu, weitere Kurse zu sitzen oder diese durch Service in der
Kiiche oder im Kursmanagement zu unterstiitzen. Sie beginnt auflerdem
damit, taglich zu meditieren und sucht eine Gruppe, mit der sie sich zu
gemeinsamen Meditationsabenden treffen kann. Der zweite und die wei-
teren Kurse sind weniger durch ekstatische Erlebnisse gepragt. Vielmehr
steht oftmals die Konfrontation mit traumatischen Erlebnissen im Vor-
dergrund, so etwa das Leiden am frithen Tod der Mutter oder der Verlust
ihres ersten Freundes, der bei einer Bergwanderung todlich verungliickte.

Uber einige Jahre hinweg erlebt Frau Bertram ihre Meditationspraxis
als wertvolle Hilfe, um Vergangenes aufzuarbeiten. Nach einigen Kur-
sen muss sie begreifen, dass die Auseinandersetzung mit den eigenen

287 Entsprechend der in der Visuddhi-Magga formulierten Stadien des Fortschrei-
tenden Erkenntnisblicks soll die Bhanga-Erfahrung in ein Erkenntnisstadium
fithren, in dem vor allem Beunruhigung und Schrecken - also gewissermafSen
das Gegenteil einer transzendenten Ekstase — im Vordergrund stehen.

288 Siehe hierzu die Homologien in den Erfahrungen Frau Henschels, die zunichst
auch alles als ,,Liebe“ erfihrt und dann ebenfalls in ihrer diesbeziiglichen Welt-
wahrnehmung von der Vipassana-Lehrerin enttiuscht wird (Kap. IIL.3).

386

Access - ETEES


https://doi.org/10.5771/9783845277356
https://www.inlibra.com/de/agb
https://creativecommons.org/licenses/by-nc-nd/4.0/

BEFREIUNG — EINFACH NUR MENSCH SEIN

leidvollen Erfahrungen ein langwieriger Prozess ist. Die Hoffnung, die
leidvolle Auseinandersetzung mit der eigenen Lebensgeschichte durch
ein Erleuchtungserlebnis endgiiltig abschliefen zu konnen, wird ent-
tauscht:

Frau Bertram: Wobei ich habe mir immer gewtiinscht, ich sitze einen Kurs,
vielleicht (war das noch nicht?), ich sitze einen Kurs und dann bin ich er-
leuchtet. Dann ist alles vorbei und ich habe alles. Und dann habe ich ge-
merkt, ach es dauert ja alles viel, viel linger. [...] Oder auch die Sehnsucht
nach meiner Mutter, die nicht da ist. Also ganz, ganz viel Sehnsucht. Ich
kann mich erinnern, ich habe einen Kurs gesessen und das Thema, was
hochkam, war Sehnsucht, Sehnsucht, Sehnsucht. (lacht) So viel iiber den
ganzen Kurs und dann dachte ich, okay Gleichmut. Das Thema dieses (la-
chend) Kurses soll wohl Sehnsucht sein und dann war es nur Sehnsucht.

Wenngleich sich der Wunsch nach schneller Erlosung nicht erfiillt, be-
sucht Frau Bertram weiterhin eine Reihe von Vipassana-Kursen. Hier be-
gegnet sie immer wieder auch leidvollen Erinnerungen, etwa der starken
Sehnsucht nach ihrer Mutter. In der Auseinandersetzung mit diesem Er-
leben greift sie auf die typische Anweisung zurtick, ihre Emotionen mit
Gleichmut zu betrachten. Allerdings bleibt diese fir die buddhistische
Schulung typische Reflexionsfigur duflerlich (,,dann dachte ich, okay
Gleichmut®). Sie denkt daran, wie die richtige Haltung zu sein hat, was
jedoch nicht identisch damit ist, die richtige Haltung zu leben. Im Sin-
ne eines tiefer greifenden Bildungsprozesses wire aber der Habitus ein-
zunehmen, die Sehnsucht zu leben und hierin Gleichmut zu verkérpern,
was jedoch nicht damit zu verwechseln ist, zu denken, dass man gleich-
miitig sei und die Dinge annehme.

Der Umgang mit leidvollen und schmerzhaften Erfahrungen bleibt fiir
Frau Bertram dadurch weiterhin ein Problem. Mit der Zeit entwickelt
sie eine spezielle Form, wie sie mit den harten Kursanforderungen um-
geht, die strukturell darauf angelegt sind, auch durch schmerzhafte und
leidvolle Erfahrungen zu konfrontieren:

Frau Bertram: Ich merke, ich bin in der Tiefatmung, sehr tief entspannt, ich
gehe meiner Technik nach und es war ein Ausbreiten, dass ich nicht nur in
meinem physischen Korper bin, sondern dass dieser physische Korper aus
diesen kleinen Partikeln besteht und sich ganz weit ins Unendliche ausbrei-
tet. Dass es diese Grenze auch zwischen Raum, wieder zwischen Raum und
auch zwischen den Zeitablaufen gar nicht existiert. Dass ich/ [...]

Interviewer: Tiefatmung heifst so/

Frau Bertram: Du atmest in den Bauch. Das passiert/ Du sagst ja nicht,
du willst jetzt in die Tiefatmung gehen, sondern du beobachtest den Atem
und irgendwann passiert das von allein.

Interviewer: Ist das ein
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Frau Bertram: Das du in den Bauchraum einatmest. Und das passiert dann
immer von allein. [...] Und dann ist so eine Entspannung. [...] Und dann ist
so eine ganz tiefe Entspannung da. Und wo ich merke, das Zeitgefiihl ist/
das ist auch dann, wo ich dann jenseits dieses Schmerzzustandes auch bin.
Das ist immer eine tiefere Versenkung. Kann es jetzt nur so beschreiben.

Frau Bertram schildert hier ihre personliche Form des inneren Rick-
zugs, den sie mit dem Begriff ,, Tiefatmung® umschreibt und der in eine
Art Versenkung oder Trance miindet, in der jegliches Schmerzgefiihl ver-
schwindet und auch das Zeitgefiihl aufgehoben zu sein scheint.

Die phanomenale Qualitit des beschriebenen Zustands ist in der bud-
dhistischen Literatur nicht unbekannt und wird auch in den Diskur-
sen wahrend des Vipassana-Kurses erwihnt. Es handelt sich um einen
sogenannten Vertiefungszustand (jhana), der mit dem Erleben von tie-
fem Frieden sowie der Erfahrung von Raum- und Zeitlosigkeit einher-
gehen kann. Allerdings dirfen diese Vertiefungen nicht mit dem sote-
riologischen Ziel der buddhistischen Lehren verwechselt werden. Die
Einsicht, die mit der Vipassana-Meditation erzielt werden soll, besteht
gerade nicht in einer entriickten Ruhe, in der Schmerz und Leid nicht
mehr wahrgenommen werden, sondern vielmehr darin, Erfahrungen von
Frieden und Gluck ebenfalls als konstruiert und damit ihrer Natur nach
als verganglich zu begreifen.

Der Begriff , Tiefatmung® ist zudem keine Ethnokategorie der
Vipassana-Schulung, noch wird die ,,Bauchatmung® als Methode von
Goenka, dem Griinder, oder seinen Assistenzlehrern gelehrt.?% Damit
deutet sich bereits an, dass Frau Bertram eine eigenstindige Interpreta-
tion der Vipassana-Schulung entwickelt, die mehr in den Riickzug in die
Trance der Tiefenentspannung denn in die Erkenntnis der Vergdnglich-
keit aller durch menschliches Streben erreichbaren Zustinde miindet.

Dariiber hinaus hilt sich Frau Bertram nicht an die Regel, wahrend
der einstiindigen Gruppensitzungen ihre Sitzposition nicht zu verin-
dern. Wihrend der ro-tidgigen Vipassana-Kurse wird von den Schiilern
ab dem vierten Tag gefordert, dreimal tiglich eine Sitzung ,,mit gro-
BSer Entschlossenheit (Addhitana) durchzufiihren, in der auch die oft-
mals auftretenden Schmerzen stoisch auszuhalten sind. Entsprechend
der Erklarung in den abendlichen Diskursen ist diese Stunde essentiel-
ler Bestandteil der Meditationsschulung, denn auf diese Weise sollen die
Schiiler trainiert werden, auch unangenehme Zustande auszuhalten und
akzeptieren zu lernen. Zudem wird dadurch die Differenz zwischen der
in den ersten Tagen gelehrten Atemmeditation (Anapana) und der Ein-
sichtsmeditation (Vipassand) markiert.

289 Die Betrachtung des Atems verlduft hier iiber die schwierigere und weniger
leicht entspannende Ubung, die Aufmerksamkeit auf den Bereich der Nase zu
fokussieren.
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Als Begrindung fiir die Abweichung von der Kursregel benennt Frau
Bertram zum einen ihre hohe Schmerzempfindlichkeit, zum anderen ih-
ren Widerstand gegen Vorschriften:

Frau Bertram: Und ich weifS zwar, dass ich sehr schmerzempfindlich bin
(lacht) und dann auch immer wieder an meine Grenzen gekommen bin.
Kann ich das jetzt noch aushalten oder nicht? Dann gab es auch noch
mal so einen Trotz. Mir wird vorgeschrieben, ich soll jetzt, wie heifdt
das immer, eine Stunde durchsitzen. [...]. Und weil mir das jemand vor-
schreibt, muss ich doch nicht machen. Ich bestimme selber. Mein Korper
bestimmt selber was er will. So. Dann spielten natiirlich so alte Muster
mit, so Trotz. Aber auch, mein Kérper will nicht. Und gebe meinem Kor-
per nach. Wo sind da die Grenzen und nicht der Regung. Und das habe
ich als Gratwanderung empfunden. Wo tut es mir gut weiterzugehen und
wo sagt mein Korper, jetzt wirklich nein. [...] Ja. Ich konnte aber auch
manchmal sehr lange durchsitzen. Aber immer wenn diese wohlbertichtig-
te eine Stunde da war, war immer so eine Sperre da, nein, geht jetzt nicht.

Diese Passage ist insofern aufschlussreich, als dass sich hier Trotzmo-
mente mit einer (vermeintlichen) Autonomiebewegung in einer Weise
vermischen, die letztendlich die Moglichkeit eines Bildungsprozesses un-
terlduft, der innerhalb der Regeln Freiheit von den Regeln ermdoglicht.
Da ein Schiiler nach wiederholtem Besuch eines Kurses nicht nur um die
mit der Meditation verbundenen Regeln weifs, kann das Abweichen von
den Regeln als Bruch mit der eingegangenen Selbstverpflichtung gesehen
werden. Oder anders herum: Es gelingt Frau Bertram nicht, zu der ihr
gestellten Aufgabe ,Ja“ zu sagen. Sie scheitert an der Aufgabe, die sie
sich letztendlich auch selbst gestellt hatte und rahmt dies sogar als Tu-
gend. Wenngleich Frau Bertram viele 1o-Tageskurse gesessen hat (,,bei
20 habe ich aufgehort zu zihlen“), bleiben ihr damit gewissermafSen die
eigentlichen Friichte der Vipassana-Meditation verwehrt.

Wihrend die Anapana-Meditation tendenziell eher zu den beruhigen-
den, konzentrativen Vertiefungen fuhrt, werden die hiermit einherge-
henden angenehmen Zustiande durch die Praxis des langen unbewegten
Sitzens in der Vipassana-Phase wieder gebrochen. Dabei entstehen un-
weigerlich auch schmerzhafte Erfahrungen. Doch der Schiiler kann in
diesem Rahmen lernen, dass sich der Schmerz auch wieder auflést bzw.
zumindest seine Bedeutung verliert, wenn er den Widerstand ihm ge-
geniiber tiberwindet. Die Vipassana-Schulung zielt also, um es nochmals
zu betonen, nicht auf eine entriickte Trance, sondern wie auch die Zen-
Meditation auf Wachheit und Klarheit. Diese entsteht, wenn es gelingt,
auch in Anbetracht von unangenehmen Erfahrungen eine stabile Geistes-
haltung zu bewahren, um auf diese Weise Souveranitat auch gegentiber
zundchst leidvoll erscheinenden Bewusstseinszustinden zu gewinnen.

Neben ihrer Meditationspraxis beginnt Frau Bertram, sich zunehmend
mit den esoterischen Praktiken der Energiearbeit und dem sogenannten
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Channelling zu beschiftigen. Erstere beruht darauf, durch Einweihung
und Anwendung bestimmter Symbole ,,Heilkrafte“ zu erlangen. Letzte-
res besteht darin, sich in Trance mit ,,Geistwesen® in Verbindung zu set-
zen. In der Anmeldung zu den Vipassana-Kursen, die sie weiterhin be-
sucht, verschweigt sie ihre diesbeziiglichen Interessen und Aktivitaten:

Frau Bertram: Ich habe gemerkt, ich werde (Getriank wird eingeschenkt)
das war auch schon vorher, angezogen von etwas, was in der Vipassana-
Szene bei Goenkaji vollkommen verpont ist, nimlich Reiki zu machen,
geistiges Heilen. Mit den Handen zu heilen. Und genau das hat mich an-
gezogen und stand dann immer im Widerspruch (..) ich kenne es nicht,
aber mich zieht es an. [...] Habe es aber nicht zu schitzen gelernt, dass
Vipassana eine ganz grofse Strenge hat, dass man bestimmte Sachen nicht
machen darf. Wobei die tibetischen Traditionen, das kommt ja auch mit
aus dem Tibetischen, ein Teil auch von Heiltechniken ist. Und stand so in
einem Widerspruch, was mache ich denn, wenn ich jetzt einen Kurs sitze,
gebe ich das an oder nicht. Und habe entschlossen, ich gebe ich es nicht
an. Ich luge aber nicht, weil ich das vor mir selber verantworten kann.
Ich kann beides vor mir verantworten. Ich bin so weit fortgeschritten,
dass es mich nicht beeintrachtigt. [...] Und dann dachte ich, ich schiitze
mich selber und gebe es einfach nicht an. Und bin mit mir im Reinen und
im Klaren, dass es gut und richtig ist. Und finde fiir mich im Langsamen
heraus, was ist jetzt mein Weg, wo geht es weiter?

Spatestens hier deutet sich Frau Bertrams Bruch mit dem buddhistischen
Schulungssystem an, da sie die Meditationslehrer nicht mehr als Men-
schen sieht, mit denen man offen uber die eigene spirituelle Praxis re-
den kann, sondern als negativ besetzte Autorititen, gegeniiber denen
man wichtige Dinge besser nicht offenbart, um sich selbst zu schiitzen.
Die Lehrer-Schuler-Beziehung wird hiermit vollends prekar. Der Leh-
rer als Begleiter auf dem Pfad und vermutlich ebenso andere erfahrene
Schiiler der Vipassana-Szene kommen als ernstzunehmende Gesprichs-
partner nicht mehr in Frage. Frau Bertram muss die Dinge nun mit sich
selbst ausmachen.

Insofern wir den Sinn und die Leistung eines spirituellen Schulungs-
systems darin sehen, auf Basis der Kombination von Reflexionsangebo-
ten und erfahrungsinduzierenden Praxen eine tertidre Sozialisation zu
ermoglichen, die in einen Habitus miindet, der von der Gemeinschaft
der Praktizierenden geteilt wird, zeigt sich hier deutlich, dass die vom
System intendierte Sozialisation in diesem Fall nicht gegliickt ist. Mit
Blick auf die fundamentale Differenz von Psyche und Kommunikati-
on (siehe Kap. I1.6) zeigt sich, dass eine spirituelle Schulung — wie jeder
andere Bildungsprozess — auf Eigensozialisation beruhen muss, d. h. es
kann keinen Automatismus geben, der dazu fithrt, dass das Angebot ei-
nes bestimmten Sets von Dogmen, Reflexionsfiguren und Erfahrungs-
moglichkeiten beim Schiiler zur Etablierung eines bestimmten Habitus
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fihrt. Ebenso kann selbst bei Langzeitpraktizierenden, die wie Frau Ber-
tram mehr als 15 Jahre dabei sind, nicht vorausgesetzt werden, dass sie
auf die ,,richtige“ Weise verstehen.

In diesem Sinne verwundert es auch nicht, dass Frau Bertram mit der
Zeit andere, von den buddhistischen Lehren abweichende Reflexions-
formen entwickelt, um ihre spirituellen Erfahrungen zu begreifen. Ins-
besondere beginnt sie, mit den zentralen buddhistischen Lehrsatzen der
Vier Edlen Wahrheiten explizit zu hadern. Sie ist vor allem unzufrieden
mit der Edlen Wahrbeit vom Leiden, die in der Vipassana-Schulung als
Reflexionsfigur eine zentrale Bedeutung hat.

Stattdessen entwickeln sich fiir sie die Deutungsangebote der esote-
rischen Kryon-Schule zunehmend zu einer attraktiven Alternative, zu-
mal hier versprochen wird, in naher Zukunft mit Hilfe entsprechender
geistiger Ubungen ein leidfreies, bis an die 1.000 Jahre andauerndes Le-
ben fithren zu konnen:

Frau Bertram: Da habe ich gemerkt, da ist/ Ich komme an Grenzen, ich
werde von was anderem angezogen, was ich da nicht machen darf. Und
dann habe ich eine Zeitlang beides parallel laufen lassen. Ich habe auch
schon mit Kryon angefangen. Habe es bei den Kursen, gut ich habe da-
nach nur noch einen Kurs gegeben, das nicht angegeben und habe beides
parallel laufen lassen, bis ich mehr die Klarheit bekomme. Wobei ich sa-
gen muss, dass die Vipassana-Technik so neutral ist, dass ich die jetzt und
immer wieder anwenden kann. Es gibt einen bestimmten Uberbau der
vielleicht schwierig ist, womit ich beim Vipassana immer Schwierigkeiten
hatte ist, Leben ist Leiden. So dieser Satz. Leben ist Leiden. [...] Und das
fand ich so schwer, auf allen Kursen zu horen, Leben ist Leiden und dann
ich mich gefragt, Buddha ist ein Kind seiner Zeit. Buddha ist jetzt im Nir-
wana, ist erleuchtet, er hat den hochsten Zustand und wenn er erkennen
wiurde, wiirde er vielleicht das auch einer neueren Zeit anpassen. Das man
nicht unbedingt noch heute sagen muss, Leben ist Leiden. Es haben sich
auch andere Sachen verandert. Dass wir, was uns im Satthipatana-Kurs
gelehrt wird ist auch, bei uns wird zum Gliick nicht so visualisiert wie es
in der tibetischen Kultur ist oder Richtung ist, dass man sich vorstellt, wie
der Korper altert. Das er immer schwicher wird und das zelebriert zum
Glick Vipassana in der Form nicht, aber es ist trotzdem noch vorhanden.
Aber was sich gedandert hat ist, wir konnen mit unseren Zellen und mit
unserer DNS kommunizieren, dass unser Korper sich verjiingt. Das heifst,
es gibt in der Medizin, in der Wissenschaft/ Die Forschung ist mittlerweile
soweit, dass sie sagen kann, jemand der jetzt 6o Jahre alt ist, in 20 Jahren
sind wir soweit, dass der Mensch 1.000 Jahre alt werden kann.

Frau Bertram demonstriert hier, dass sie den Eigensinn der buddhisti-
schen Schulung nicht verstanden hat. Denn die ,, Vipassana-Technik “ ist,
wie bereits ausfuhrlich geschildert wurde, nicht ,,neutral“, sondern un-
trennbar mit einem theoretisch-konzeptionellen Uberbau verbunden.
Die Vipassana-Praxis zielt unmittelbar auf die Etablierung einer Haltung,
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aus der heraus entsprechend der Vier Edlen Wahrheiten alle Ausdrucks-
formen des weltlichen Lebens als leidhaft, veranderlich und ohne inne-
re Essenz betrachtet werden. Sie ist daher gerade nicht als Ubung oder
Technik zu verstehen, um im Sinne einer Tiefatmung einen spharischen,
transzendenten Zustand zu generieren oder die Welt im magischen Sin-
ne zum Besseren zu wenden. Frau Bertram geht hier in deutliche Distanz
zur sogenannten Sarthipatana-Sutta, die als einer der Schliisseltexte der
an Meditation orientierten Schulen des Theravada-Buddhismus anzuse-
hen ist. Hierin wird etwa die Ubung der ,,Leichenfeldbetrachtung® be-
schrieben, in der die Meditationsschiiler aufgefordert werden, ihren ei-
genen Korper als ebenso verfallend und alternd vorzustellen. Im Kontext
anderer Textstellen ldsst sich Frau Bertrams Ablehnung dieser Ubung so
lesen, dass sie die hiermit verbundenen Vorstellungen in magischem Sin-
ne interpretiert, namlich in der Weise, dass die Visualisierungen und Vor-
stellungen das Altern und Sterben erst real werden lassen.

Entsprechend der soziologischen Einsicht, dass es Dritter Bedarf, um
eine bestimmte Sicht der Wirklichkeit aufzubauen und stabil zu halten,
findet sie in der Kryon-Schule eine Gemeinschaft Gleichgesinnter, die
ebenso bereit sind, ein magisches Weltbild zu teilen:

Frau Bertram: Zu der Kryon-Schule. Genau. Und es ist auch so, dass du
wirklich mit den Zellen kommunizieren kannst und dass sich der Korper
verjingt. Wir werden ja heute schon dlter als frither. Das heifSt, dieses
Bewusstsein, dass die ewige Jugend als Bewusstsein ist ja schon da und
wir werden ja schon ilter. Und wir konnen tatsichlich, die sagen bei 999
Jahre alt werden. Und du kannst zu jeder Zeit sagen, du verlisst deinen
Korper und gehst in ein anderes Bewusstsein iiber oder einen Bewusst-
seinszustand. Du wihlst dir einen Planeten aus. Was weif$ ich? Oder du
sagst, du gehst in das Lichtwesen tiber, dass du sagst, du verldsst deinen
Korper und/ Also wie Buddha entschieden hat, er will nicht weiter inkar-
niert werden auf dieser Welt. Er geht ins Nirwana tber. Und diese freie
Entscheidung hast du. Es ist auch so, es gibt kein Karma mehr. Das Karma
hat sich aufgelost. Das heifSt, wir stehen kurz vor einem neuen Bewusst-
seinsschritt, indem wir alle erwachen und es gibt kein Karma mehr. Das
heifst, klar Korp/ Der physische Korper kann sterben, du kannst irgend-
wann mal sagen, du willst in deinem Korper den Korper verlassen. Oder
wenn du stirbst, kriegst du diesen Zustand des Sterbens ganz bewusst mit
und das ist, dass du kein Karma mehr hast. Karma heif3t ja, du stirbst, du
vergisst alles und gehst in einen neuen Zustand tiber. Und sterben in der
neuen Zeit wirde heiflen, du stirbst, also wenn dieser Aufstieg passiert
ist, du stirbst, aber du kriegst alles mit und kannst mit entscheiden, wo
dein Bewusstsein stirbt, was passiert.

In dieser Passage ist auffillig, wie die auch in den buddhistischen Leh-
ren vorkommenden Begriffe Karma und Reinkarnation im Kontext der
Kryon-Schule eine vollkommen andere Bedeutung erhalten. Wiahrend mit
der buddhistischen Lehre des Nichtselbst (anatta) die Vorstellung einer
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individuellen, die Personlichkeit erhaltenden Seelenwanderung negiert
wird und die soteriologische Vision eher in der Auflésung denn in der
Affirmation einer ichbezogenen Egozentrik gesehen wird, begegnen wir
hier der Annahme, das eigene Leben magisch in eine Richtung wenden
zu konnen, in der Leid und Tod kaum mehr eine Rolle spielen. Wahrend
nibbana im buddhistischen System strukturell als Sphire verstanden wird,
die nur kommunikativ erreichbar ist, also gerade nicht in der sinnlich er-
fahrbaren Welt zu finden ist, verspricht die Kryon-Schule eine immanente
Auflosung des Leidens. Diese realisiert sich durch das konkrete Subjekt,
das aktiv die Macht uiber seine weltliche Zukunft ergreift, etwa indem es
seinen physischen Koérper durch entsprechende Ubungen verjiingt.

Daruiber hinaus ist an dieser Stelle die gebrochene Formulierung in-
teressant ,wir konnen tatsichlich, die sagen bei 999 Jahre alt wer-
den*, denn sie indiziert die Herkunft der Reflexionsfigur (,,die“ von der
Kryon-Schule sagen es), die Frau Bertram allerdings als Glaubensfigur
ibernimmt (,,tatsichlich®). Ebenso bemerkenswert ist, dass die tibeti-
sche Figur des Tulkus als eines vollkommen befreiten Menschen, der be-
wusst tiber seine Wiedergeburt entscheiden kann, als Realitit in Hin-
blick auf die eigene Zukunft antizipiert wird.

Da wir hier nicht ausfihrlicher auf die Kryon-Schule eingehen konnen,
fassen wir im Folgenden einige Information als Uberblick zusammen. Die
Griinder der Kryon-Schule bezeichnen sich als Medien, durch die sich be-
stimmte Engelwesen und andere bedeutsame Verstorbene — darunter auch
Jesus, Buddha und Laotse — als Geistwesen dufSern konnen. In GrofSver-
anstaltungen mit teilweise mehreren tausend Teilnehmern finden soge-
nannte Channellings statt, in denen das Medium im Namen dieser gro-
Ben Autoritaten spricht. Parallel hierzu werden Kurse in Form von CDs,
die an entsprechend eingeweihte Schiiler adressiert werden, verkauft, mit-
tels der die Kryon-Schiiler stufenweise ihre spirituelle Entwicklung voran-
treiben konnen. Zudem wird gegen ein entsprechendes Entgelt eine Reihe
von Ausbildungen zum spirituellen Heiler angeboten. Die Channelings
sind allesamt in einer hypnotischen Sprache formuliert. In der Regel wer-
den sie durch eine sphirische Musik begleitet und enthalten Suggestio-
nen, die dem Zuhorer eine besondere, ihn hervorhebende Aufgabe und
Stellung im spirituellen Kosmos zuweist.?”

Es ist an dieser Stelle weder der Ort noch die Absicht, die mit einer
solchen esoterischen Weltsicht verbundenen Unstimmigkeiten zu kriti-
sieren. Ob man an Jungfrauengeburten, an das christliche Himmelreich
oder an den kosmischen Aufstieg in der golden-blauen Frequenz glaubrt,

290 Frau Bertram beispielsweise ist mittlerweile durch ein Medium als Mitglied der
»weifSen Bruderschaft® identifiziert, sowie im Anschluss an den Besuch ent-
sprechender Kurse als geistige Heilerin der ,,neuen Zeit“ ermachtigt worden:
,»Und meine Aufgabe ist auch das Heilen und Erl6sungsenergien den Menschen
zu tiberbringen. Oder Energien zu transformieren.
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macht strukturell keinen grofSen Unterschied. In all diesen Fillen wird
ein symbolisches System im Modus des Glaubens als ontische Gewis-
sheit genommen, die das Geglaubte zugleich mit einer Reflexionssperre
versetzt, worauthin es nicht mehr als ,,nur® symbolisch erscheint. Dass
solche symbolischen Welten eine pragmatische Wirkung entfalten, das
heifdt im Rekurs auf die emotionalen Bindekrafte von Gruppenprozes-
sen (s. hierzu ausfithrlich Kap. II.5) Hoffnung, Sicherheit und Gefiihle
der Befriedung, Versohnung und Integration vermitteln konnen, ist aus
kultursemiotischer Perspektive fraglos.?’! Auch geht es hier nicht um die
Aufarbeitung der biografischen Besonderheiten, die plausibilisieren, wa-
rum Frau Bertram den buddhistischen Pfad verldsst und in einem esote-
rischen Glaubenssystem Zuflucht sucht.??

Im Kontext dieses Kapitels soll vor allem eine Weichenstellung heraus-
gearbeitet werden, die strukturell in den buddhistischen Lehren angelegt
ist. Dabei ist zunichst darauf hinzuweisen, dass viele der buddhistischen
Lehren durchaus esoterisch bzw. aus Perspektive eines religiosen Systems
gelesen werden konnen. Man denke hier etwa an die Vorstellung der Re-
inkarnation oder den Glauben, dass ein verwirklichter und erleuchteter
Meister iiber auflergewohnliche Krifte und Fahigkeiten verfigt. In die-
sem Sinne zeigen sich eine Reihe von Parallelen zwischen den buddhi-
stischen Lehren und den Sinnformen moderner Esoterik, wie sie etwa
durch die theosophische Bewegung und deren Nachfolger zu Beginn des
vergangenen Jahrhunderts prominent gemacht wurde. In diesem Kon-
text erscheint Frau Bertrams Wechsel zur Kryon-Schule, im Gegensatz
zu unserer vorherigen Auseinandersetzung, nicht als Bruch, sondern eher
als Fortfithrung eines bestimmten religios-esoterischen Weltverstindnis-
ses, das bereits ihre jeweils spezifische Rezeption und Interpretation der
buddhistischen Lehr- und Meditationsangebote gepragt hat.

Divergenzen bzw. eine Sollbruchstelle ergeben sich erst dann, wenn im
Rahmen einer fortgeschrittenen buddhistischen Schulung das Augenmerk
auf den illusiondren Charakter und die hiermit einhergehende Egozen-
trik von religiosen Vorstellungen gelenkt wird. In diesem Stadium geht
es — vor allem in der Konfrontation mit der Verganglichkeit aller Pha-
nomene und der damit verbundenen Sinnlosigkeit der eigenen Aspiratio-
nen — um die Induktion einer Krise, die, insofern sie produktiv bearbei-
tet wird, zu einer verdnderten epistemischen Haltung gegeniiber der Welt
und sich selbst fithren kann. Aus der hierdurch gewonnenen Perspektive
macht es keinen Sinn mehr, die weltlichen Dinge durch Anhdufung guten
Karmas zum Besseren wenden zu wollen. Stattdessen geht es allein dar-
um, die Widrigkeiten des Lebens als natiirliche Nebeneffekte eines per

291 Siehe zu einer kultursemiotischen Perspektive auf Religion Geertz (1983, S.
44ff.) bzw. zu einer Theorie der symbolischen Heilung Dow (1986).

292 Siehe zu einer mehr biografietheoretischen Perspektive auf die Rezeption eso-
terischer Sinnangebote die qualitative Studie von Barth (2012).
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definitionem niemals befriedigenden Lebensprozesses ansehen und an-
nehmen zu konnen. Die Reflexion von nibbana als iiberweltlichem Wis-
sen miindet vor diesem Hintergrund nicht mehr in die Hoffnung auf ein
besseres Leben in den diesseitigen oder jenseitigen Gefilden einer spate-
ren Inkarnation. Vielmehr ist zu begreifen, dass es nichts zu erreichen
gibt, dass also auch das spirituelle und religiose Streben als Illusion zu
verwerfen ist.?%

Am Scheideweg von Religion und Mystik

Die Weichenstellung, die am Beispiel des Maximalkontrastes von Frau
Bertram deutlich wird, entspricht der von Tugendhat aufgeworfenen Un-
terscheidung von Religion und Mystik. Die Religion nimmt, um das Zi-
tat nochmals aufzugreifen, ,eine Transformation der Welt mittels einer
Wunschprojektion“ vor: ,,die Macht, die die Menschen umgibt, wird
zu diskreten Wesen verdichtet, von deren Wirken man sich vorstellen
kann, dafs das eigene Gliick oder Ungliick abhdngt, und die als von uns
beeinflussbar angesehen werden“ (Tugendhat 2006, S. 1225 Hervorhe-
bungen im Original).

Der religiose Modus erzwingt, dass dem, an das geglaubt wird, seins-
logisch eine ontische Realitit zugewiesen wird, wodurch den Lehrsitzen
ein unbezweifelbarer dogmatischer Status zukommt — ansonsten wiirde
das Glaubensgebilde wie ein Kartenhaus zusammenfallen. Der Glaube
erzwingt also eine Reflexionssperre, denn es kann im Vollzug des Glau-
bens nicht gleichzeitig in Betracht gezogen werden, dass beispielsweise
keine wirklichen Engel durch das Medium sprechen oder dass es mog-
licherweise doch keine Reinkarnation einer individualisierten Person-
lichkeit gibt. Jeder Glaube birgt damit den Keim des Zweifels, weshalb
eine kleine Verschiebung in der Attribution der Kausalitit schon ausrei-
chen wiirde, die Dinge in einem ganz anderen Licht erscheinen zu lassen.

Der mystische Weg hingegen besteht darin, dass ,,man das Gewicht,
das die eigenen Wiinsche fiir einen haben, relativiert oder geradezu
leugnet, also eine Transformation des Selbstverstindnisses“ (Tugend-
hat 2006, S. 122; Hervorhebungen im Original) vornimmt. Sobald die
Leerheit aller Phanomene, also die Essenzlosigkeit allen Hoffens und
Strebens einmal auf einer tiefen Erfahrungsebene erlebt wurde, sind die

293 Frau Bertram steigt dem Interviewmaterial zufolge gerade an den Stellen aus,
wo dieser Bildungsprozess auf Basis korperbezogener Praktiken induziert oder
angeregt werden konnte, niamlich in der Erfahrung von Leid und Schmerz. Sie
durchlduft zwar insofern einen Entwicklungsprozess, dass sie sich auf eine
neue spirituelle Praxis einldsst und sich in den entsprechenden Institutionen
und Gruppen iiber mehr als 10 Jahre mit hohem Zeitaufwand engagiert. Es
findet jedoch kein Lern- bzw. Transformationsprozess im Sinne der von der
Schule intendierten Bildungsziele statt.
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hiermit einhergehenden Einsichten weitgehend robust gegeniiber dem
Zweifel. Im Sinne eines umfassenden Bildungsprozesses findet dann in
der Tat eine tiefgehende ,, Transformation des Selbst- und Weltverhalt-
nisses® (Nohl 2011, S. 912) statt.

Die mit der Unterscheidung von Religion und Mystik verbundene
Weichenstellung zeigt sich auch in den zum Ausdruck kommenden Hal-
tungen in den von uns gefiihrten Interviews. In den Erzihlungen Frau
Bertrams etwa nimmt der Glaube an die Wiedergeburt und die Konti-
nuitdt von vermeintlichen Seelenzustinden fritherer Inkarnationen einen
hohen Stellenwert ein, genauso wie der Glaube an die Fahigkeiten ih-
res Medium und die Hoffnung auf den kunftigen Aufstieg in eine besse-
re Welt. Ebenso glaubt Frau Kraft an die wundersamen Fahigkeiten des
Lamas und die damit garantierte Wiedergeburt im reinen Land in Folge
ihrer gegliickten Phowa-Praxis. Demgegeniiber taucht die Frage vergan-
gener und kinftiger Reinkarnationen in den Erzahlungen fortgeschrit-
tener Praktizierender und insbesondere der buddhistischen Lehrer ent-
weder nicht mehr auf?* oder es wird freimiitig offenbart, dass man in
Bezug auf metaphysische Fragen nicht zwischen Illusion und Wahrheit
unterscheiden, also es selbst nicht wissen konne.?**

294 Eine Vipassana-Lehrerin formuliert dies folgendermaflen: ,,Das ist ja auch so,
wenn man friiher liest, frithere Leben klingt ja nun auch interessant, dass man
denkt, was war ich denn vor diesem Leben, vor allen Dingen, wenn es in die-
sem Leben gerade auch mal langweilig zugeht. (lacht) Also ich sage mal so, so
eine Fantasie, kommt ja jetzt auch viel dabei in den modernen spirituellen oder
ich weif§ gar nicht, wie ich sie nennen soll, so Biichern, es ist ja jetzt viel wie-
der so die, ich sage mal, die Hexenwelt, die Zaubererwelt, so mythische Wel-
ten sind ja doch sehr/ als ich klein war, hat man Karl May gelesen, da gab es
kaum mythische Welten. Also wenn, dann waren es vielleicht die griechischen
Gotter, aber selbst da/ Wiedergeburt war ja tiberhaupt kein Thema, man war
christlich erzogen und da kam das Konzept gar nicht vor. Also jetzt hier im
Westen auf jeden Fall. Und jetzt kommt eben/ diese ganzen mythischen Sachen
sind doch sehr stark und auch neue religiose, spirituelle Praktiken zielen ja alle
in die Richtung. Und da, denke ich, das ist wiederum sehr schwer, weil man
kann sich da sehr viele Fantasien eben/ da ist einfach eine Erinnerung und wer
weifd, woher sie kommt, kann man eben falsch interpretieren und dann den-
ken, ach ja, dann war ich mal das und dann war ich mal jenes. Ich denke, es ist
wiederum eigentlich vollig unnoétig, aber es lenkt eben gerne mal ab.«

295 In diesem Sinne artikuliert Zen-Meister Martin Sloterdijk radikaler: ,,Ja. (Rdus-
pern) Also, Wiedergeburt, also so wie ich/ [...] die Lehre Buddhas verstehe, ja,
sind/ sind alle/ alle Hilfskonstruktionen, die sagen, irgendwie ein Bewusstseins-
strom, ganz subtiler Bewusstseinsstrom wird dann doch wieder geboren oder
so was, sind alles irgendwelche Hilfskonstruktionen. Das hat er nicht gemeint,
ja. Also, ich vermute mal, er hat Wiedergeburt (Rduspern) einfach iibernom-
men und stehenlassen als einen festen Bestandteil in der Hindu-Lehre damals,
nicht, und hat nur erklart, das ist nur eine Ursache-Wirkungs-Folge, aber von
meinen/ meine Individualitit, ja, geht verloren. Und dann iiberhaupt die Fra-
ge, gibt es so was wie Wiedergeburt, wiirde ich sagen, keine Ahnung, weifS ich
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Wie bereits angedeutet, sind die buddhistischen Lehren in Hinblick
auf die Beziehung zwischen Mystik und Religion per se ambivalent
bzw. mehrdeutig angelegt. Die Lehren der Theravada-Schriften als il-
teste Uberlieferte Quelle des Buddhismus sitzen zunichst der altindi-
schen Vorstellung von der Seelenwanderung auf, woraufhin sie diese mit
der anarta-Lehre wieder zu unterlaufen versuchen. Der tantrische Bud-
dhismus integriert zudem eine Vielzahl magischer Momente, wenngleich
auch hier immer zugleich auf der Tiefenebene mitgefithrt wird, dass all
dies unter dem Aspekt der Leere zu sehen ist, also von einem fortge-
schrittenen Praktizierenden zwar angerufen werden kann, aber im sel-
ben Augenblick wieder zu dekonstruieren ist.??

Die Radikalitit der Mystik scheint durch die Einbettung in die leich-
ter verdaulichen religiosen und magischen Anschauungen gleichsam ge-
zahmt zu werden, wodurch die Lehren jedoch unweigerlich in noch stir-
kerem, fast beiffendem Mafse jene Ambivalenz bergen, in Richtung beider
Weichenstellungen gelesen und verstanden werden zu konnen.?”

nicht. Was soll ich das spekulieren, das gehort fiir mich in den Bereich von Sci-
ence-Fiction, ja, so. Also, das spielt/ kann keine Rolle spielen.«

296 Allein der Zen-Buddhismus bewahrt sich in seinen kanonischen Schriften ei-
nen gewissen religiosen Agnostizismus, was auf die besondere Entstehungsge-
schichte in der Rezeption des buddhistischen Gedankenguts im kaiserlichen
China zurtickzufthren ist.

297 Aus soziologischer Sicht wird hiermit gewissermaflen das Uberleben dieser
Lehren gesichert, denn wiiren sie zu eindeutig, wiirden sie kaum Anhinger fin-
den. Das hier benannte Spannungsfeld zwischen Religion und Mystik findet
sich nicht nur im Buddhismus, sondern auch in der christlichen und jiidischen
Mystik. Eine reine Mystik, die nihilistisch jeder Autoritit und jedem Glauben
spottet, ist, wie auch Gershom Scholem aufzeigt, gesellschaftlich nicht denk-
bar: ,,Im genauen und unversohnbaren Gegensatz zu all diesen Ausgleichbe-
strebungen oder sonstigen Versuchen, die Spannung zwischen dem Mystiker
und der religiosen Autoritit zu 1osen, steht aber das Grenzphidnomen des my-
stischen Nihilismus, der Vernichtung aller Autoritit im Namen der mystischen
Erfahrung oder Erleuchtung selber. Der nihilistische Mystiker scheint der freie-
ste, man ist versucht zu sagen: der seinem Anliegen am nichsten kommende;
denn weil er den Abbau aller Gestalt als hochstem Wert in der mystischen Er-
fahrung realisiert hat, vollzieht er nun auch ihren Abbau in der Beziehung zur
duferen Welt, und das heifst vor allem den Abbau der Werte und der Autoritit,
die die Gultigkeit der Werte garantiert. Freilich ist er zugleich, historisch gese-
hen, auch der gehemmteste und der unfreiste, da die geschichtliche Wirklich-
keit in der Verfassung der menschlichen Gemeinschaft ihn viel mehr als jeden
anderen Mystiker daran hindert, diesen seinen Anspruch frei zu verkiinden.
Zweifellos ist dies der Grund, daf$ die Dokumente der nihilistischen Mystik
die seltensten sind. Thr destruktiver Charakter lud die Zerstorung, die Unter-
driickung durch die Michte der Autoritit ein, oder aber erzwang eine Zwei-
deutigkeit des Ausdrucks, die die Interpretation des Textes immer wieder frag-
wiirdig macht.“ (Scholem 1973, S. 43f.)
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Insofern die buddhistischen Lehren als Religion gelesen werden — und
dies ist zunidchst unvermeidlich —, sind ihre Praxen unweigerlich in eine
Teleologie eingebettet, also in die Annahme man konne durch Ausiibung
entsprechender Ubungen spirituelle Vollkommenheit erreichen. Zudem
sind auch die gegenwirtigen spirituellen Lehrer mit einer bestimmten,
uberhohenden Vorstellung von Heiligkeit verbunden. Da man praktiziert,
um das eigene Leben zum Besseren zu wenden oder zumindest, um eine
bessere Wiedergeburt zu erlangen, glaubt man an die spirituelle Kraft und
Kompetenz seines Meisters bzw. an seine moralische Unfehlbarkeit oder —
wie im Falle von Frau Bertram — an die hellseherische Fahigkeit des Medi-
ums. Als Kehrseite folgen Zweifel bzw. Enttauschung angesichts der aus-
bleibenden Befreiung, die oftmals in eine Kritik an den unzureichenden
Qualititen der Lehrer miindet. Man merkt dann, dass Lehrer auch nur
mit Wasser kochen und als Menschen keineswegs so perfekt sind, wie es
der auf sie projizierten Vorstellung von Heiligkeit entspricht.

An dieser Stelle lasst sich in der spirituellen Biografie ein Scheideweg
ausmachen. Auf der einen Seite steht der Drop-out, also das Verlassen der
jeweiligen buddhistischen Schule. Dieser kann in unterschiedlichen Va-
rianten erfolgen, etwa in Form der Konversion zu einem anderen religi-
osen, moglicherweise ebenfalls buddhistisch geprigten System, das wahr-
haftiger und den eigenen Bediirfnissen besser angepasst erscheint. Vielfach
findet auch der Wechsel in die Bricolage einer erfahrungsorientierten Spi-
ritualitdt statt, in der unterschiedliche religiose Versatzstiicke assoziativ
miteinander verkniipft werden (vgl. hierzu Knoblauch 1989; 2009).

Als weitere Variante des Drop-outs ist die vollkommene Abwendung
von religiosen Kommunikationsangeboten denkbar, was unsererseits em-
pirisch nicht beobachtet worden ist. Dies verwundert aus praxistheore-
tischer Perspektive nicht so stark, denn sobald sich religioses Erleben als
Praxisform hinreichend etabliert hat, ist es hochgradig unwahrscheinlich,
dass die hiermit einhergehenden Muster aus Reflexion, Erleben und Er-
innerung vollkommen aufgegeben bzw. negiert werden. SchlieSlich wir-
de damit ein radikaler Wechsel der Identitit, also ein tiefgreifender dis-
kontinuierlicher Bildungsprozess einhergehen mussen. Mit Blick auf die
Bestidndigkeit der handlungsleitenden Orientierungen gestaltet sich der
Drop-out gerade bei Praktizierenden, die schon lange dabei sind, eher als
Form der Kontinuitit, also als Weg, um einer drohenden Krise der Identi-
tiat —und damit der Moglichkeit eines weitergehenden Wandlungsprozes-
ses —auszuweichen. Exemplarisch hierfiir ist wiederum Frau Bertram, die
iber die ,, Wahrheit vom Leiden* stolpert und entsprechend buchstiblich
die schmerzhaften Elemente der buddhistischen Praxis negiert, um wei-
terhin ein esoterisches Weltbild aufrechtzuerhalten.

Auf der anderen Seite des Scheidewegs offenbart sich der Pfad des My-
stikers, auf dem jegliche Wunschprojektion aufzugeben sind, um in Folge
in einer radikalen Immanenz zu landen, in der die Frage nach Gewissheit,
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Glauben und Sicherheit bedeutungslos wird. Aus dieser Perspektive ist ir-
relevant, ob der Lehrer oder Lama erleuchtet ist oder nicht oder ob es ein
Leben nach dem Tod gibt. Als Zuflucht bleibt hier allein die Prasenz einer
Gegenwartigkeit, die bereit ist, auf alle Projektionen zu verzichten. Als
einzig gliickverheilende Praxis bleibt noch die Ubung, sich auf das Wis-
sen um die Kontingenz des Lebens zuriickzubesinnen. Die Reise bzw. die
Suche kommt damit an ein Ende. Als wichtiges Indiz fiir ihr Ankommen
berichten einige unserer Gesprachspartner von einer gefithlten Dankbar-
keit gegeniiber dem Leben, den Mitmenschen und den ermdoglichten Er-
fahrungen, welche mit einer neuen Einfachheit einhergeht.

Bei der Betrachtung der Beziehung zwischen Pfad und Frucht, die
im Vordergrund dieses Kapitels steht, ist allerdings zu beachten, dass
nicht jeder, der sich mit buddhistischen Praxen beschiftigt, Erleuchtung
oder Befreiung sucht. Man kann meditieren, um seine Konzentration zu
verbessern, weil man die Praxis als Eigentherapie nutzen mochte oder
weil man die hiermit verbundenen Erfahrungen interessant findet. Ei-
nen umfassenderen soteriologischen Anspruch hegen in der Regel nur
Menschen, die einen hohen spirituellen Leidensdruck verspiiren, die also
entweder eine ernsthafte Krise in Bezug auf ihre Selbst- und Weltver-
hiltnisse erfahren haben oder aus anderen biografischen Griinden eine
starke religiose Sehnsucht verspiiren. Die Tiefe der Sehnsucht, die Ernst-
haftigkeit der empfundenen Krise und der Umfang des existenziellen En-
gagements stehen dabei in einem engen Zusammenhang.

In unserer Darstellung zeigt sich dies insbesondere an der spirituellen
Odyssee Frau Henschels. Wer hohe Anspriiche hat, kann hoch steigen
und die Ekstasen himmlischer Liebe erfahren, wie auch in tiefe Depres-
sion und Agonie verfallen. Vor allem dann, wenn die Lebensform, das
heift Erfahrung, Reflexion und die Gemeinschaft der Praktizierenden,
die Erklarungs- und Deutungsangebote fiir das Erleben zur Verfiigung
stellen, wieder auseinander fillt. Hier wird deutlich, dass Erleuchtung im-
mer auch — und entsprechend der von uns vorgelegten Analyseperspekti-
ve — nur als kommunikativ bzw. sozial vermittelter Prozess zu begreifen
ist. Zen-Meister Martin Sloterdijk folgend, scheint das eigentliche Pro-
blem darin zu bestehen, nicht glauben zu konnen, dass man die Buddha-
Natur hat, dass eigentlich alles schon lingst in Ordnung ist — und man
folglich nichts zu erlangen hat. Aus soziologischer Perspektive ist damit
die Rolle des Dritten entscheidend. So wie man erst durch die Verwick-
lung in Sprache gelernt hat, mit sich uneins zu werden, bedarf es in der
spirituellen Selbstvergewisserung wiederum des gefithlten und wahrge-
nommenen Dritten, der indiziert, dass der vollzogene Wandlungsprozess
in Ordnung ist. Die Suche nach Liebe, Mitgefiihl, danach angenommen
zu werden, einfach nur sein zu konnen, bleibt ein sozialer Akt. So wie
man sich nicht selbst kitzeln kann, lasst sich die Einsicht in die Natur des
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Selbst — ndmlich, dass da eigentlich nichts zu finden ist — nicht aus der
Eigenlogik einer Ich-Struktur vollziehen, die selbst Teil des Problems ist.
Es bedarf also der Hingabe — aber nicht nur in abstrakter Form als
Wissen um die entsprechenden Reflexionsfiguren, sondern auch in kon-
kreter Form einem Menschen gegeniiber, der als Spiegel fungiert, in dem
man sich in mimetischer Identifikation auflosen kann, um dadurch zu ler-
nen, dass die Dinge nicht so sind, wie man gedacht hat. Dies konnte auch
der genannte ,,Fleischverkaufer oder der eigene Lebenspartner sein, nur
dass man - angefullt mit den eigenen religiosen Projektionen — nicht so
recht daran glauben konnte, dass es auf diesem Wege funktioniert.

Aus dem Blickwinkel der Psyche begegnen wir dem Leidensdruck ei-
nes Ichs, das — durch die soziale Kommunikation gendhrt und deren Sinn-
zumutungen internalisiert — der Last der eigenen Identitatsarbeit nicht
mehr entkommen kann. Wir begegnen einem Ich, das dem sprachlichen
Bereich, dessen Bedeutung es weniger versteht denn fihlt, in Form ei-
ner bestimmten Egozentrik ausgesetzt ist, und durch den spontanen Ein-
bruch eines andersartigen Selbstbezugs zu begreifen lernt, dass man am
ehesten dann entspannt und gliicklich ist, wenn diese Egozentrik ein we-
nig in den Hintergrund tritt. Oder anders ausgedriickt: dass das Ich bzw.
das Selbst problematisch ist und entsprechend nach einer anderen Kon-
figuration des Verhiltnisses zu sich selbst zu suchen hat. Die Suche nach
sich selbst oder nach Selbstbefreiung ist jedoch ihrerseits wieder eine Zu-
mutung, die erneut mit jenen egozentrischen Verstrickungen einhergeht,
die iberwunden werden sollen.

Aus Perspektive der Kommunikation wirkt die soteriologische Vision
der Erleuchtung deshalb wie ein Oxymoron, denn die Kommunikation
teilt hier mit, dass es um etwas geht, was nicht mitgeteilt, also nur ne-
gativsprachlich gefasst werden kann und gerade deshalb hochgradig be-
deutsam ist. Um es anders zu formulieren: Nibbana als soteriologischer
Bezugspunkt, der nicht dem Sein, also der Moglichkeit konkreter Erfah-
rung angehort, kann nicht erlebt, sondern nur kommuniziert werden.

Die Psyche kann solche Sinnzumutungen wiederum nur mit ihren FEi-
genmitteln, also in Form von Erleben und vermittelnder Reflexion beziig-
lich des mit den Vier Edlen Wabrheiten formulierten Versprechens auf Be-
freiung beantworten. Insofern eine diesbeziigliche Praxis aufgenommen
wird, das kommunikative Angebot also nicht als irrelevant oder unsinnig
rejiziert wird, begibt sich der Adept auf den Pfad, das heifSt, er nimmt mit
der Gemeinschaft anderer Praktizierender Kontakt auf und wird dem hier
Erlebten seinerseits wiederum Bedeutung und Sinn geben.

Dabei wird zunachst oftmals ein primar religioser Modus im Vorder-
grund stehen — man will an die Autoritat und Kompetenz der spirituel-
len Lehrer glauben und hofft, dass die aufgenommene Praxis zum Seelen-
heil beitriagt. Mit zunehmender Einsozialisation in die Praxis werden die
Schiiler jedoch zunehmend mit den Haltungen und Reflexionsangeboten
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des jeweiligen Schulungssystems vertraut. Um Reflexionsfiguren wie
auch die Ritualitit einer bestimmten Praxis stabil zu halten, bedarf es
der Vermittlung durch andere. Zudem sind dritte Personen — insbeson-
dere fortgeschrittene Praktizierende — wichtig, um sich mimetisch jene
Haltungen anzueignen, die dem praktischen Sinn buddhistischer Praxen
entsprechen. Dies betrifft etwa die Frage, wie man in der Meditation
sitzt, wie man sich in der Gruppe verhilt, wie man mit Problemen um-
geht, woriiber es angemessen ist zu sprechen und woriiber man besser
schweigt. Eine besondere Rolle spielt dabei der Lehrer als unmittelba-
res Gegentiber. Zum einen lasst sich auch seine Haltung — bzw. das, was
man als solche imaginiert — durch Mimesis aneignen. Dariiber hinaus
kann er die Deutungen und Erfahrungen des Schiilers als Lernfortschritt
bzw. ,richtiges Erkennen® bestatigen. Am Lehrer lasst sich also erpro-
ben, ob die Verbindung von Erleben und Reflektion dem entspricht, was
der Schulungsweg in Form der abstrakten Lehren zu vermitteln scheint.
Auch dieser Prozess kann mimetisch verlaufen, etwa indem man sich
daran orientiert, wie der Lehrer auf die Fragen anderer antwortet, wer
sich blamiert und damit zeigt, dass er es nicht verstanden hat, und wem —
etwa durch Zuweisung bestimmter Rollen — performativ attestiert wird,
dass er es verstanden hat.

Gerade der Lehrer scheint vor diesem Hintergrund das zentrale Bin-
deglied zu sein zwischen der sinnlichen Sphare des bewussten Erlebens
und den abstrakten Formen einer soteriologischen Kommunikation, die
negativsprachlich Befreiungsperspektiven thematisieren kann, die sinn-
lich nicht erfahrbar sind. Gerade weil Kommunikation, um es nochmals
zu wiederholen, nicht identisch mit den Bewusstseinsprozessen ist, son-
dern allein in der operativen Verkettung von Anschlussselektionen auf-
geht, kann sie Dinge thematisieren, die es aus einer seinslogischen Per-
spektive gar nicht gibt. Dies wiederum kann das Bewusstsein in einer
Weise beeindrucken oder faszinieren, dass es in Referenz auf das eige-
ne Erleben zu suchen beginnt, was mit einer solchen Rede gemeint sein
kann. Andererseits wird der Lehrer, selbst wenn er von hochabstrakten,
sinnlich nicht erfahrbaren Dingen spricht, dies immer auch in Form ei-
ner wahrnehmbaren Leiblichkeit tun. Seine Worte und die hiermit ver-
mittelten Stimmungen sind hor- und spiirbar.

Auf diese Weise geschieht selbst in der abstraktesten soteriologischen
Rede immer auch eine Vermittlung auf sinnlicher Ebene, die das Bewusst-
sein der Beteiligten impragniert. In diesem Sinne kann der Schiler kaum
anders, als den Lehrer als leibliche Symbolisierung der Lehren — man
konnte sagen: als ihre Inkarnation — wahrzunehmen. Mit der Zeit ge-
wohnt sich der Schiiler an all dies, verinnerlicht also den praktischen Sinn
des Feldes und beginnt einen entsprechenden Habitus einzunehmen, der
zunehmend zum eigenen Korper wird. Als wichtiger Nebeneffekt eines
solchen Trainings wird der Schiiler, wie bereits gesagt, mit den Haltungen
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und Reflexionsangeboten des buddhistischen Schulungsweges vertraut
und gewinnt eine gewisse Stabilitdt in Hinblick auf die buddhistischen
Tugenden (etwa in dem Sinne, dass er starke Emotionen nicht ausagiert,
sondern solange sitzen bleibt, bis der Sturm vorbei ist).

Wie in diesem Kapitel deutlich wurde, geht der Bildungs- bzw. Trans-
formationsprozess, auf den die buddhistischen Lehren zielen, nicht allein
in der mimetischen Aneignung eines Habitus auf, sondern fihrt vielmehr
uber eine Krise des Selbst- und Weltverhaltnisses, welche die bisherige
Sicht der Welt erschiittert und insbesondere die alten religiosen Uberzeu-
gungen der Gegenstandslosigkeit tberfiihrt. Die Lehren, die den Schu-
lern wihrenddessen als Reflexionsfiguren immer vertrauter sein durf-
ten, benennen die Notwendigkeit eines qualitativen Sprungs mehr oder
weniger eindeutig.

Rekapitulieren wir hier nochmals: Der Zen-Buddhismus indiziert mit
den Ochsenbildern einen Stufenweg, der bei der Selbstkontrolle anfangt
und in die Selbstvergessenheit einer habitualisierten Praxis miindet, wor-
aufhin er ,,jah“ in den ,,Bereich der Selbstlosigkeit* (Ohtsu 1988, S. 57)
einbricht. Im Theravada-Buddhismus besteht der Wendepunkt im Schrek-
ken der ,,in der Auflosung bestehenden Erkenntnis“ (Buddhaghosa 2003,
S. 765) und im tibetischen Buddhismus in einem Stadium, das, insofern
man es wortlich nimmt, ebenfalls als tiefe Krise der Selbstverhiltnisse zu
verstehen ist — anders lasst sich das ,,wirkliche* Erkennen, der ,,Bedeu-
tung der Leerheit“ (Gampopa 1996, S. 245f.) kaum verstehen.

Der eigentliche Durchbruch manifestiert sich somit jeweils in einer
Krise, in der die zweckrationale Architektur des egozentrischen Alltags-
bewusstseins, die sich der propositionalen Natur unserer Sprache ver-
dankt, durchbrochen wird. In dieser Krise verlieren die vertrauten Um-
zu- und Weil-Motive ihre Sinnhaftigkeit, wodurch auch das religiose
Streben nach Heiligkeit oder einer besseren Welt bedeutungslos erschei-
nen muss. Erst unter dieser veranderten epistemischen Perspektive ladsst
sich verstehen, was es heifSt, als imperfekter, sterblicher und fehlbarer
Mensch bereits die Buddha-Natur zu besitzen und dass auch ein Lama
nicht mehr oder weniger Mensch ist, als jeder andere auch und dass es
entsprechend irrelevant ist, ob er erleuchtet ist.

Nibbana, gleichsam als Unort in Unzeit, weist — sozusagen aus dem
Nichts kommend - als Zeichen darauf hin, worum es eigentlich geht,
ndmlich darum, in der Gegenwart zu bleiben und sich nicht durch die
propositionale Struktur der Sprache dazu verfithren zu lassen, die eige-
nen entwickelten Projektionen — einschliefSlich aller religioser Hoffnun-
gen — mit der Wirklichkeit zu verwechseln. Aus dieser Perspektive heraus
bekommt die buddhistische Praxis in der Tat einen anderen Sinn. Dem-
nach geht es in ihr nicht darum, sich selbst zu therapieren oder eine Zu-
kunft in den himmlischen Gefilden zu erarbeiten, sondern ihr Zweck be-
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steht vielmehr darin, sich daran zu erinnern, die Spontaneitit des Lebens
zu fihlen — oder um es etwas pathetisch zu formulieren: einfach zu sein.

Dieses Sein kann kein unmittelbares Sein einer sinnlich gegebenen Er-
fahrungswelt sein, wie sie etwa Tiere erleben diirften, denn die Erfah-
rung wird von jemandem gemacht, der bereits zur sprachlichen Typisie-
rung und Sinnstiftung fahig ist.>® Sie ist keine naive Erfahrung, ansonsten
wiirde sie nicht als Krise erlebt werden konnen. Der Charakter der Kri-
se lasst sich mit Oevermann als ,,aufgebrochene Routine* (Oevermann
2008, S. 7f.) bestimmen, als Bewusstwerden einer Liicke im sprachlich
formatierten Erleben, in der Typisierungen und Sinnstiftungen nicht tra-
gen und in der sich die Wirklichkeit nicht handelnd, d. h. im Sinne von
Um-zu und Weil-Skripten aneignen lasst.?*” Hier zu verbleiben heift aber,
eine Offenheit bzw. Unmittelbarkeit aushalten zu konnen, die nicht mehr
— bzw. in einem schwicheren MafSe — gesellschaftlich, das heifSst durch
die Subjekt-Objekt-Struktur der propositionalen Sprache, formatiert ist.
Insofern es Menschen gelingt, sich in solch einer Krise einzurich-
ten, gelingt ihnen auch — zumindest temporar — die Befreiung von der
Gesellschaft,*® denn das Subjekt ist dann nicht mehr im Bedeutungs-
netz einer immer auch gefiihlten und damit subordinierenden Sprache
gefangen.’”! Solange das Subjekt den Gegenstand seines Erlebens nicht

298 Dazu Oevermann: ,,Die Unmittelbarkeit der menschlichen Erfahrung ist eine,
die gewissermaflen durch die Moglichkeit der Bestimmung durch Pridikate, also
durch die Moglichkeit der Vermittlung schon hindurchgegangen ist. Sie vertritt
das, was sich der grundsitzlich gegebenen Bestimmbarkeitsmoglichkeit — noch
oder wieder — entzieht und deshalb Krise bedeutet.“ (Oevermann 2008, S. 8)

299 Der Handelnde im Sinne von Schiitz (1981) ist hier gewissermafSen suspendiert.

300 Gemeint ist hier die moderne Gesellschaft, die im Gegensatz zur Romantik
nicht mehr tber tiefe, das Ich tibergreifende Seelenvorstellungen verfiigt. Um
es mit Heinz Bude zu formulieren: ,,Der Siegeszug von Liberalismus und De-
mokratie, die Entstehung der technischen Zivilisation und die Ausbreitung ei-
ner historistischen Kultur haben eine Gesellschaft hervorgebracht, die nichts
als Gesellschaft ist. Die Bezugnahme auf den Anderen hat die Bezugnahme auf
eine kosmische Natur oder eine geheime Seele ersetzt. Die Anderen aber sind
Himmel und Holle zugleich: Sie konnen mich mit ihrer Zustimmung, Auf-
munterung und Einfihlung aufrichten und stark machen, sie kénnen mich
aber auch mit ihrer Ablehnung, ihrer Missgunst und ihrer Distanzierung be-
unruhigen und vernichten. Der auflengeleitete Charakter hat nichts anderes
als die Anderen, die ihm Halt im Leben geben und einen Begriff seiner selbst
vermitteln. Der Grund der Angst kommt aus dieser unhintergehbaren Bezo-
genheit auf eine Instanz, die so unsicher, instabil und unvorhersehbar ist, wie
die Andere, die mir grundsitzlich verschlossen ist. Weil das, was fir mich gilt,
auch immer fur den Anderen zutrifft, haben wir es, wie man im soziologischen
Sprachgebrauch sagt, mit Bedingungen doppelter Kontingenz zu tun, die jede
Kommunikation zu einem Ritt tiber diinnes Eis macht.“ (Bude 2014, S. 155f.)

301 Dies zeichnet sich bereits in der Etymologie des Wortes ,,Subjekt* ab. Es ist das
Unterworfene — und vor dem Hintergrund des Gesagten spezifischer: durch Ver-
gesellschaftung einer nolens volens immer auch gefithlten Sprache unterworfen.
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bestimmen kann, ist es selbst unbestimmt und erlebt sich entsprechend
frei, als pure Potentialitit der Gegenwart. Doch sobald die Tatigkeit der
sprachlichen Typisierung erneut die Oberhand gewinnt, versinkt es wie-
der in der vergesellschafteten Routine des Alltagsbewusstseins.’?

In diesem Sinne verstandene Krisen haben einen vollkommen anderen
Charakter als etwa eine neurotische Depression, denn letztere steht ge-
rade nicht fur das Erleben von Kontingenz und Offenheit, sondern viel-
mehr fur eine rigide Routine destruktiver Gedanken und Befindlichkei-
ten, die sich mehr oder weniger stereotyp im Kreise drehen.’ Krisen im
vorher geschilderten Sinne erwachsen dagegen aus dem Erleben von Un-
bestimmtheit in Anbetracht der Kontingenz des Lebens. Oevermann be-
nennt insbesondere drei Konstellationen, in denen die Routinen der Ich-
Struktur im oben benannten Sinne aufbrechen konnen:

(1) Als Krise einer offenen Entscheidungssituation, die nur durch ein
charismatisches Handeln angesichts einer ungewissen Zukunft zu be-
wiltigen ist.

(2) Als Krise einer dsthetischen Erfahrung, in der sich das Gesehene
und Gehorte als kognitiv noch nicht angeeignete Uberraschung offen-
bart, und in der die Sinneseindriicke dementsprechend als besonders in-
tensiv und lebendig wahrgenommen werden.

(3) SchliefSlich als Krise eines traumatischen Erlebens, in dem ,,wir von
einem unerwarteten Ereignis oder Zustand, sei es schmerzhaft oder ek-
statisch, gliickhaft tiberrascht werden* (Oevermann 2008, S. 19). Hier
offenbart sich die menschliche Leiblichkeit in besonderem MafSe als ei-
gengesetzlich agierende Lebendigkeit, man denke etwa an die Gleichzei-
tigkeit von Schmerz und Ekstase in der Erfahrung eines Verlustes oder
in der emotionalen Achterbahnfahrt, die durchlitten wird, wenn man
ernsthaft verliebt ist.

Die von unseren Interviewpartnern im Zusammenhang mit vermeint-
lichen Erleuchtungserlebnissen geschilderten Erfahrungsqualititen kom-
men den von Oevermann benannten Krisencharakteristika recht nahe.
Denn diese Erfahrungen zeichnen sich gerade nicht durch die bewegungs-
lose Ruhe einer konzentrativen Versenkung aus, sondern prasentieren
sich vielmehr als auf die Spitze getriebene kognitiv-emotionale Lagerung,

302 Oevermann fasst diesen Gedanken folgendermaflen: ,,Solange das X fiir ein
Subjekt ein X ist, also unbestimmt, solange kann sich das Subjekt als Subjekt
selbst nicht bestimmen, solange befindet es sich in der akuten Krise und erlebt
sich gerade dadurch als auf anderes nicht reduzierbares eigenlogisches Sub-
jekt. Nun kann man festhalten, dafs das Subjekt sich als Subjekt genau dann
erfihrt, wenn es sich in der Krise befindet. Sobald es diese gelost hat, etwa
durch eine Gultigkeit beanspruchende Bestimmung von X, ist es zurtickgekehrt
in die Routine. Man konnte auch sagen: es ist in der Allgemeingiiltigkeit ver-
dampft.“ (Oevermann 2008, S. 13)

303 Siehe zur neurobiologischen Perspektive auf die Reproduktion solcher destruk-
tiven Kreisliufe Damasio et al. (1996).
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die zugleich als befreiender Durchbruch wahrgenommen wird. Hiermit
einhergehend werden oftmals dsthetische Erfahrungen gemacht, etwa in
dem Sinne, dass Farben und Formen eine Zeitlang wesentlich intensiver
wahrgenommen werden. Nicht zuletzt gehen diese Zustande haufig mit
der Empfindung einher, frei und unabhingig zu sein. Das Erleben scheint
sich als subjektives Zentrum seiner selbst zu erleben, ohne dabei in den
gangigen Skripten der Subjekt-Objekt-Dichotomie gefangen zu sein.

Die in den buddhistischen Lehren vermittelte Idee des Nicht-Selbst
bzw. die mit der Praxis angestrebte Durchschneidung der Ich-Illusion
kann und darf hier also nicht mit der Suspension von subjektiv emp-
fundener Freiheit bzw. gar der Annihilation von Subjektivitit verwech-
selt werden. Im Gegenteil: Erst das Aufbrechen der Routine eroffnet die
Riickkehr zu einer Subjektivitat, die sich als grofSer und umfassender be-
greift und die Beziehungen, denen sie sich verdankt, nicht mit den sprach-
lich vermittelten gesellschaftlichen Konditionierungen verwechselt.

Die in den buddhistischen Lehren formulierte Negation des Selbst-
und Weltbezuges wird dementsprechend erst auf Basis einer mehrwer-
tigen Logik verstiandlich, die mit Marotzki im Anschluss an Gotthard
Giinther zwei Stufen der Negation kennt, namlich zunichst die ,,Negati-
on als Negation konkreter Inhaltlichkeit“ und als zweite Stufe die ,,Ne-
gation als Negation des dominierenden Strukturprinzips der vorigen Stu-
fe“. So verstanden wiirden die buddhistischen Lehren also keineswegs
die Subjektivitit und den Weltbezug verneinen, sondern vielmehr auf ei-
nen Bildungsprozess zielen, der die ,,grundlegende Welt- und Selbstsicht
verandert®, also die Negation des ,,der alten Stufe zugrundeliegende[n]
Strukturierungsprinzip[s]“ (Marotzki 1990, S. 218f.) anstrebt. Wir ha-
ben hier also zwischen Subjektivitit als tibergreifendem Organisations-
prinzip, das Selbst- und Weltbezug umfasst, und Individualitdt bzw.
Selbst zu unterscheiden.?%*

Die mystische Bewegung, wie sie Tugendhat als Abwendung von der
menschlichen Egozentrik als Reaktion auf das Leiden an den Folgen

304 Marotzki schliefSt hier an Gregory Batesons Typologie der logischen Ebenen
des Lernens an (vgl. Bateson 1992, S. 362-399): ,,Das Entscheidende ist m. E.,
dafs man zwischen Individualitit und Subjektivitit deutlich in der Auslegung
dieses Zitats unterscheiden mufS. Bateson versteht die Konstituierung von Sub-
jektivitit auf der Lernebene III gerade als Uberwindung einer egologischen,
bewufStseinszentrierten Haltung, die er als Individualitit bezeichnet. Indivi-
dualitdt und Selbst sind Begriffe, die eine Entwicklungsrichtung beschreiben,
die eine Desintegration aus dialektischen Verbindungen des Teiles mit dem
Ganzen bezeichnen. Die Negativitit von Subjektivitdt kann sich aber nur in-
nerhalb dialektischer Beziige entfalten und nicht im Auseinanderdriften von
sich wechselseitig konstituierenden Elementen. Hegel hat bekanntlich in sei-
ner Anthropologie den Sachverhalt der Desintegration aus dialektischen Ver-
mittlungszusammenhingen auf somatischer, seelischer und/oder geistiger Ebe-
ne als Krankheit bezeichnet.“ (Marotzki 1990, S. 46)
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der propositionalen Sprache beschreibt, findet in den Erleuchtungser-
fahrungen ihr psychisches Korrelat. Mit Blick auf die Weichenstellung
gegentiber dem religiosen Modus, den in diesem Kapitel Frau Bertram
reprasentiert, bekommt der von Tugendhat aufgeworfene Gegensatz von
Religion und Mystik eine besondere Bedeutung. Religiose Angebote der
Weltdeutung verhindern die Krise, indem sie die Kontingenzen der Welt
wiederum einer propositionalen Sinnarchitektur in Form einer teleologi-
schen Sinnstruktur — eben dem religiosen Sinn — unterwerfen. Die Mystik
konzentriert sich dahingegen auf die Kontingenz und Unbestimmtheit
der Krise, also auf die Erfahrung der Subjektivitit des Lebens.

Die buddhistischen Schulungssysteme haben hier, insofern sie ihrem
soteriologischen Eigenanspruch, einen tiefgriindigen Weg des Verstehens
zuweisen, gerecht werden mochten, eine Quadratur des Kreises zu lei-
sten. Als Institutionen unserer Gesellschaft stellen sie Reflexionsfiguren
zur Verfugung, die zunichst nicht anders als religios, d. h. als Verspre-
chen auf eine bessere Zukunft, daherkommen kénnen, woraufhin sie
die hiermit einhergehenden Weltbeziige in einem zweiten Schritt sofort
wieder negieren. Krisenerfahrungen lassen sich allerdings nicht institu-
tionalisieren, sondern sie sind Bildungsprozesse, die spontan auftreten.
Die buddhistischen Schulen stehen damit vor einem Problem, das jede
Institution heimsucht, die auf echte, als die Selbst- und Weltverhaltnisse
transformierende Bildung zielt. Sie muss auf Eigensozialisation setzen,
hat also keine Kontrolle dartiber, was ihre Adepten aus dem machen,
was ihnen gelehrt wird. Dies zeigt sich sehr gut in den recht unterschied-
lich verlaufenden spirituellen Odysseen der von uns befragten Akteure.

Was aber weiterhin moglich bleibt, ist Kommunikation. Es bleibt wei-
terhin moglich zu sagen, dass es eine Kommunikation gibt, welche die
Folgen der Kommunikation — in diesem Fall das Leiden an den Folgen
von Gesellschaft — suspendiert. Hierfiir steht nibbana als jenes Verloschen,
das der Negativsprache zugehort, also nicht von dieser Welt ist und gera-
de deshalb durch Kommunikation in einer Weise kultiviert werden kann,
dass es —wenn es der Schiiler doch begreift — auch psychisch wirksam sein
kann. Diese Wirksambkeit ist jedoch nicht als Veranderung der Inhalte des
Erlebens zu verstehen — die Welt bleibt, wie sie ist —, sondern als durch
den Blick der Krise veranderte epistemische Haltung gegentiber sich und
der Welt. Die Moglichkeit, die Welt und sich selbst in dieser Form zu er-
fahren, ist eine grundlegende anthropologische Disposition.

Allerdings darf der spontane Einbruch einer solchen Erfahrung noch
nicht mit dem in der buddhistischen Schulung angestrebten Bildungspro-
zess verwechselt werden, denn es gilt, die hiermit entwickelte Perspektive
stabil zu halten. Dies setzt voraus, dass die gewonnene Haltung und Er-
fahrungsmoglichkeit reflexiv zuganglich wird, also gemeinsam mit ande-
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ren deutend angeeignet wird.3® Es ist und bleibt alles andere als trivial,
den gesellschaftlichen Zumutungen der Sprache zu entkommen, indem
man lernt, das Fenster, welches sich in der Krisenerfahrung 6ffnet, nicht
gleich wieder durch typisierende Aneignung zu schliefSen. Paradoxerwei-
se bedarf es gerade hierzu der sprachlichen Reflexion. Diese wird zum ei-
nen gebraucht, um die auf diesem Wege erfahrenen, teilweise befremdli-
chen Zustinde als produktiv zu erkennen. Zum anderen ermachtigt erst
die Sprache zu jenen sanften reflexiven Bewegungen, die von sich selbst
abstrahieren, also das eigene Ich nicht mehr so ernst nehmen lassen.

Hiermit wird deutlich, dass die Praxis des Ubens selbst bei Zen-
Meistern, tibetischen Lamas oder den grofSen Lehrern des Theravada-
Buddhismus nicht aufhort, denn um als Wandlungsprozess biografisch
wirksam zu werden, ist die Erinnerung an den Sinn der Praxis kontinu-
ierlich wachzuhalten.

305 Um es mit Nohl im Anschluss an Mead und Marotzki aus einer bildungstheo-
retischen Perspektive zu formulieren: ,,Nicht der Transformationsprozess al-
leine, sondern die auf ihn aufbauende ,Restrukturierung (Marotzki 1990, S.
130) der Biografie als reflexiver Vergegenwirtigung der eigenen Lebensge-
schichte, wie sie in den untersuchten Lebensgeschichten zu finden war, konsti-
tuiert also den Kulminationspunkt von Bildungsprozessen, die im spontanen
Handeln beginnen.“ (Nohl 2006b, S. 104)
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Letzter Zyklus:
Die Moderne, das Absurde und die Suche
nach Spiritualitit

Kehren wir nun zum Ausgangspunkt dieses Buches zuriick. Der west-
liche Buddhismus, so haben wir eingangs mit Ferry vermutet, bietet eine
soteriologische Vision an, die im Camusschen Sinne im Absurden griin-
det. Der buddhistische Heilsweg zielt namlich darauf ab, ,,zu einer Welt-
sicht zu gelangen, in der die Frage nach dem Sinn verschwindet* (Ferry
1997, S. 32). Die buddhistische Lehre vom Nicht-Selbst und die hiermit
verbundene Vision, die eigentliche Befreiung in die Einsicht und damit
gleichzeitig in die Auflosung der Ich-Illusion zu legen, erscheinen dabei
zunéchst befremdlich.

Die buddhist studies haben zudem aufgezeigt, dass in den traditio-
nellen buddhistischen Landern nur wenige Menschen an nibbana, dem
Heilsziel des Buddhismus, interessiert waren. Selbst unter den Monchen
widmet sich in Siiddostasien nur eine Minderheit jenen meditativen Prak-
tiken, die zur Erleuchtung fithren sollen. Im Vordergrund stehen viel-
mehr primir religios gepriagte Formen der buddhistischen Praxisaus-
ubung, wie etwa Segnungen und Zeremonien an den Lebenstibergingen.

Demgegeniiber sind die im Westen lebenden Menschen, die sich in-
tensiver mit den buddhistischen Lehren beschiftigen, in hohem MafSe
an den meditativen Praxen des Buddhismus interessiert. Thnen erschei-
nen weniger die traditionellen oder folkloristischen Elemente des Bud-
dhismus attraktiv, sondern sie sind vor allem von dem Wunsch getrie-
ben, Frieden und Befreiung aus den verwirrenden Sinnzumutungen der
Gegenwart zu finden. Auch der Wunsch, Erleuchtung zu erlangen, ist als
Motivation sehr verbreitet.3%

Die Beziehungsgeflechte moderner, zeitgendossischer Verhaltnisse sind
komplex und verwirrend. Unsere Kultur ist in eine Vielbeit rechtlicher,
okonomischer, religioser, familidrer und moralischer Verhaltnisse aufge-
fichert, die nicht in einer Kosmovision zur Einheit gebracht werden kon-
nen. Unsere Selbst- und Weltverhaltnisse sind verzweigt, erscheinen oft-
mals widerspriichlich und finden dementsprechend nur schwer zu einer
narrativen Einheit (vgl. Fuchs 2010). Auch tberzeugt die Aufforderung
der etablierten Kirchen zum Glauben nicht mehr ohne weiteres, obwohl
bei vielen Menschen weiterhin die Sehnsucht bestehen bleibt, an etwas zu
glauben, wenngleich Spiritualitit heute tendenziell in Form einer Praxis
gesucht wird, die sich im Hier und Jetzt die eigenen Evidenzen erschafft
und nicht erst auf ein zukiinftiges Himmelreich warten lasst.

306 Siehe fur Deutschland etwa Matsudo (2015).
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DIE PRAXIS DER LEERE

Aus dieser Perspektive wirken die buddhistischen Lehren (zunichst) in
eigentiimlicher Weise modern, denn sie eroffnen den Weg zu einer erfah-
rungs- und erlebnisbasierten Spiritualitit, an die gerade in hohem MafSe
individualisierte Menschen anschliefSen konnen. Zudem treten sie als
Religion ohne Schopfergott — zumindest auf den ersten Blick — rationa-
ler, aufgeklarter und friedvoller auf als die Heilsangebote der monothe-
istischen Religionen. Vor diesem Hintergrund verwundert es zunédchst
nicht, dass die unterschiedlichen buddhistischen Schulen im Westen ei-
nen breiten Resonanzboden gefunden haben und dass buddhistische
Denkfiguren in verschiedener Form sogar in die Populdrkultur einge-
drungen sind. Sei es in Form von Hollywoodfilmen und Pop-Avantgar-
disten (Seager 1999, S. 33ff.), der Integration von meditativen Prakti-
ken in therapeutische Settings,>*” Massenveranstaltungen mit dem Dalai
Lama oder der Buddhafigur als attraktivem Werbetrager: der Buddhis-
mus ist populdr und erscheint vielen Menschen im Vergleich zum Chris-
tentum oder Islam derzeit als die sympathischere Religion,**® was sich
durch entsprechenden Gewinn an gesellschaftlichem Einfluss dufSert.>*

Der westliche Buddhismus steht hiermit unweigerlich im Spannungs-
feld von einerseits Popularisierung, Therapeutisierung bzw. gar einer
In-Dienst-Stellung fiir die Technologien des Selbst (vgl. Foucault 1988;
Rose 1996) und andererseits einer soteriologischen Perspektive, welche
die Fixierung auf und die Anhaftung am Ego als Ursache des Leidens
benennt und diese tiberwinden zu konnen beansprucht.?'® Die Zuflucht
zu buddhistischen Praxen kann damit als Ausdruck einer ,,expressivisti-
schen individualistischen Kultur® und zugleich als durch die Kritik und
den Wunsch nach Abwendung von ebendieser motiviert gesehen werden
(Taylor 2002). Hierbei ist zu beachten, dass im Westen wohl kaum einer
von seiner Mitwelt gezwungen wird, eine buddhistische Praxis aufzuneh-
men, im Gegensatz zu den Ursprungslindern, in denen die verschiede-
nen Richtungen des Buddhismus in die jeweilige (auch alltagliche) Kul-
tur eingewoben sind.

Im Zentrum dieses Buchprojektes stand der Versuch, dem soteriologi-
schen Eigenanspruch der buddhistischen Lehren nachzugehen und ent-
sprechend zu schauen, wie und ob die Aufnahme einer Praxis mit einer

307 Siehe etwa Baer (2006), Kabat-Zinn (2003) oder Michalak et al. (2012). Zu
einer anspruchsvollen und der buddhistischen Lehre auch in theoretischer Hin-
sicht gerecht werdenden Integration von Meditation in ein Drogentherapiepro-
gramm siehe Studer (1998).

308 Siehe Maher et al. (2008) sowie fir Deutschland George et al. (1996).

309 Wuthnow und Cadge (2004) schitzen auf Basis einer empirischen Untersu-
chung, dass jeder achte Amerikaner bereits Kontakt mit dem Buddhismus hat-
te oder von ihm beeinflusst wurde.

310 Siehe zu den komplexen Lagerungen der Vorstellungen und Konzepte inner-
halb des westlichen Buddhismus die Studie aus dem Raum Berlin von Prohl
und Rakow (2008).
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Transformation der Selbst- und Weltverhiltnisse von Praktizierenden
einhergeht, die sich ernsthaft einem buddhistischen Weg verpflichtet ha-
ben. Dabei erschien uns der Buddhismus zunéchst als recht abstrakte
theoretische Konzeption, die aus dem indischen Denken heraus eine so-
teriologische Vision entwickelt, die wiederum im tibetischen Buddhis-
mus und im Zen-Buddhismus eine besondere Pragung erfihrt.

In den einzelnen Schulen des Buddhismus — sei es im Westen oder in
den Ursprungslindern — werden die buddhistischen Lehren nochmals
in spezifische Formen tbersetzt, welche die abstrakten Lehrkonzepte
in konkreten Erfahrungsraumen lebendig werden lassen. Im Rahmen
unseres Projektes lieferten uns insbesondere Interviews mit engagier-
ten fortgeschrittenen Praktizierenden (darunter viele Langzeitpraktizie-
rende und Meditationslehrer) einen empirischen Zugang zu den hiermit
verbundenen Prozessen. Vor allem vor der Kontrastfolie von Anfingern
und weniger engagierten Schiilern wurden die Besonderheiten der spiri-
tuellen Orientierungen und der hiermit verbundenen Selbst- und Welt-
verhiltnisse der Adepten einer Schule deutlich.

Dabei wurde mit Rekurs auf die Phinomenologie nach Maurice Mer-
leau-Ponty und die Reflexionslogik Gotthard Guinthers ein integrativer
Zugang vorgestellt, mittels dem sich Erfahrung, Leiblichkeit, Ich-Du-
Perspektivitit und divergierende kulturelle Lagerungen als korperlich
verankerte polykontexturale Arrangements verstehen lassen. Auf Basis
von drei vergleichenden Fallrekonstruktionen konnte zunichst deutlich
werden, dass in den unterschiedlichen buddhistischen Schulen recht ver-
schiedene Lehr- und Praxisformen zum Ausdruck kommen.

Hier werden also die abstrakten buddhistischen Lehren in unter-
schiedlicher Weise in eine jeweilige Praxis ubersetzt. Zudem konnte
sichtbar gemacht werden, wie sich Reflexion, Erleben und Praxis auf je-
weils spezfische Weise ineinander verzahnen, welche Bedeutung die Leh-
rer-Schuler-Beziehung fur das Verhiltnis hat und was unter dem Heils-
ziel, also der ,Frucht“ der buddhistischen Praxis konkret verstanden
werden kann.

Im abschliefSenden Kapitel wird es nun darum gehen, einige tubergrei-
fende Befunde zu bundeln und diese in einen weitergehenden Diskussi-
onskontext zu stellen. Nicht zuletzt wird die Frage der Besonderheiten
der buddhistischen Soteriologie nochmals in Bezug auf die Ergebnisse
der empirischen Rekonstruktion zu erortern sein. Denn schliefSlich han-
delt es sich bei dieser Arbeit um eine der ersten soziologischen Studien,
welche die buddhistische Praxis selbst in den Blick nimmt, also syste-
matisch danach fragt, was die Adepten in Hinblick auf ihre Selbst- und
Weltverhiltnisse eigentlich machen, wenn sie sich einer buddhistischen
Praxis intensiver widmen.
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IV.1 Nichts wirkt

Wie an verschiedenen Stellen bemerkt, handelt es sich bei nibbana um
eine soteriologische Vision, die sich positivsprachlich nicht verorten
lisst, was schon in der iiblichen Ubersetzung des Pali-Begriffs als ,, Ver-
l6schen® deutlich wird.

Im Folgenden versuchen wir zu verstehen, warum gerade eine solche
paradox anmutende Heilsanlage — das Nicht-Ich als Losung — dem indi-
vidualisierten westlichen Menschen als ebenso brauchbare wie wirksame
Blaupause fur seinen soteriologischen Pfad dienen kann. Hierzu ist es hilf-
reich, sich nochmals die vorrangig von der soziologischen Systemtheorie
stark gemachte Unterscheidung von psychischen Systemen und Kommuni-
kation zu verdeutlichen (s. ausfiihrlich Kap. I1.6). Demnach kann nur die
Kommunikation Nicht-Seiendes in ihr Prozedere einschliefSen. Erst durch
sie konnen Gegenstiande auftreten und einen Informationswert bekom-
men, die nur negativsprachlich formulierbar sind, also nicht mit einer po-
sitivsprachlichen Reprisentation einhergehen (z. B. die Leere oder Gott).
Anders formuliert kann einzig im Rahmen von Kommunikation etwas in-
struktiv werden, das durch das Sein bzw. Bewusstsein nicht erreichbar ist.

Nur weil Kommunikation bewusstseinsfrei operiert, kann durch sie
etwas aus einer transzendenten Sphire, die nicht von dieser Welt ist, in
die Sprache eindringen, wodurch es schlieSlich auch fiir Bewusstseins-
prozesse relevant werden kann. Dies eroffnet die Moglichkeit der Imma-
nenz von Transzendenz, da auf diesem Wege das absolut Andere, das,
was durch das Bewusstsein nicht erreicht werden kann, in den Bereich
des Seins der Phanomene eintritt. Zugleich ist Transzendenz als notwen-
diges Desiderat einer jeden Kommunikation anzusehen. Denn Kommu-
nikation beruht per se auf Sinn, der in der Reflexion der Kontingenz und
Geschlossenheit von Sinnprozessen unweigerlich auf eine Grenze stofSen
muss, die jeden Sinn prekar erscheinen lisst (denn kommunikativ ver-
mittelter Sinn ist letztlich durch nichts anderes gedeckt als durch Kom-
munikation selbst).

Hiermit entsteht Bedarf nach Supplementen, mittels derer es in der Kom-
munikation gelingen kann, sich iiber den Verweis auf etwas ihr AufSerli-
ches — also tber Transzendenz — kommunikativ an den inneren Kreis ihres
eigenen Sinnprozesses riickzubinden, um auf diese Weise gleichsam den
Sinn ihres Sinns zu bestdtigen. Damit eine solche kommunikative Opera-
tion gelingen kann, sind Kontingenzformeln noétig, die gleichsam als flexi-
bel beschreibbare semantische Operatoren an der Grenze des Bestimmten
und Unbestimmten, des Existenten und Nichtexistenten zu verorten sind.

Im Christentum fungiert der Begriff ,,Gott“ als Kontingenzformel zur
Etablierung einer Briicke zwischen Immanenz und Transzendenz, um
so eine kommunikative Antwort auf das Problem des soteriologischen
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Letztverweises auf Sinn zu ermoglichen.’!! In den buddhistischen Leh-
ren bildet der Begriff ,,nibbana“ das Verbindungsglied, um die Spannung
zwischen Existenz und Nichtexistenz, zwischen Sinn und Absurdem,
zwischen Tod und Leben produktiv werden zu lassen.

Die kommunikative Raffinesse einer solchen negativsprachlichen Fas-
sung von Erlosung besteht in der geschickten Kombination von semanti-
scher Spezifizierung und inhaltlicher Unbestimmtheit. Nibbana kann im
Sinne einer zweiwertigen Logik als Negation von Sein verstanden wer-
den (als Verloschen, als das Ende des Leidens) — oder aber im Sinne einer
mehrwertigen Logik als Negation der Alternative von Sein und Nicht-
sein und damit als Verweis auf ein Drittes, das Sein und Nichtsein um-
schliefSt (das Todlose als neue Reflexionsperspektive).3!?

Die Kontingenzformel nibbana erlaubt, zwischen diesen beiden Inter-
pretationen zu oszillieren, ohne dabei zu einer endgultigen Losung gelan-
gen zu mussen, bzw. diese Art der Kommunikation zeichnet sich gerade-
zu dadurch aus, nicht zu einer eindeutigen Losung zu kommen. Oder um
es starker zu formulieren: Nur weil nibbana als soteriologische Leerstelle
in seinem Bedeutungshof mehrdeutig bleibt, kann der buddhistische Pfad
glaubhaft erscheinen und zugleich sein soteriologisches Potential entfal-
ten. Dementsprechend verwundert es nicht, dass auch die buddhistische
Philosophie bis heute zwischen diesen beiden Polen pendelt.'3 Die Bedeu-
tung von nibbana wird demnach entweder ex negativo darin gesehen, dass
hiermit die negativen Geisteszustinde und Leidenschaften ausgeldscht
worden sind, weshalb mit dem physischen Tod auch der erleuchtete Mei-
ster verschwindet. Oder man folgt der altindischen Auffassung, dass es ein

311 Siehe zur Rolle der Negativitit und der sinnkonstitutiven Bedeutung von Un-
verfuigbarkeit, Unméglichkeit und Entzogenheit aus einer religionsphilosophi-
schen Perspektive Rentsch (2010).

312 Homolog zu diesen Reflexionsverhiltnissen formuliert Lévinas aus einer reli-
gionsphilosophischen Perspektive: ,,Das Unbekannte des Todes, der sich nicht
von vornherein als Nichts gibt, sondern der korrelativ ist zu einer Erfahrung
der Unmoglichkeit des Nichts, bedeutet nicht, dafs der Tod eine Region ist, aus
der niemand zuriickgekommen ist und die folglich in der Tat unbekannt bleibt;
das Unbekannte des Todes bedeutet, daf§ die Beziehung zum Tod sich nicht im
Licht vollziehen kann; dafS das Subjekt in Beziehung zu dem ist, was nicht von
ihm kommt. Wir konnen auch sagen, dafS es in Beziehung mit dem Geheimnis
steht.“ (Lévinas 1984, S. 43)

313 Erleuchtung als Form von ,,Endstation® zu verstehen, scheint ein sehr popu-
lares und wirkmachtiges Bild zu sein, das viele Adepten im Westen und Osten
anzieht. Die Erwartung eines gewissen Seinszustandes, der sich irgendwie be-
wusstseinserweiternd ausbreitet und in dem man bis zum Lebensende verwei-
len konnte, scheint hoch attraktiv. Auch die buddhistischen Lehrsysteme selbst
befeuern solche Erwartungen, bspw. im Theravada-Buddhismus durch die Per-
spektive des finalen Austritts aus samsara (parinibbana). Die Erwartung eines
finalen, festen Ortes der Erleuchtung findet sich auch in den Erzihlungen tiber
den Amitabha-Buddha des ,,reinen Lands®.
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ewiges, unvergiangliches Bewusstsein gibt, das man erkennen kann, sobald
einem klar wird, dass man nie von diesem Geist getrennt gewesen ist.>'*

Es liegt in der Natur der Sache, dass auch die Gelehrten in dieser Frage
nicht zu einer eindeutigen Losung gelangen, denn es gibt keine Antwort
aus dem Bereich eines induktiv, deduktiv oder anderweitig erschliefSba-
ren Wissens. In beiden Lesarten ist nibbana nicht dem Bereich des Seins
zugehorig und dementsprechend aus der Perspektive des individuellen
Erlebens nicht erfahrbar. So wie der Tod nicht in den Bereich des Erle-
bens fallt — das Bewusstsein kann seine Nichtexistenz nicht wahrneh-
men®® — ldsst sich auch kein Bewusstsein ohne Inhalt vorstellen. Selbst
die subtilen meditativen Vertiefungen, die hoheren jhanas, von denen
die Visuddhi-Magga im Bereich der meditativen Sammlung berichtet, be-
ruhen auf einer subtilen Raumvorstellung und -empfindung, haben also
immer etwas und nicht nichts zum Gegenstand.

Nur im Rahmen von Kommunikation kann etwas Nicht-Existentes —
oder um es in Anlehnung an Lévinas zu formulieren: etwas, das anders als
Sein geschieht?'® — Bedeutung und Wirkung haben. Nibbana — um es noch-
mals zu wiederholen — gehort nicht in den Moglichkeitsbereich bewusster
Erfahrung. Es ist allein im Bereich der Kommunikation zu verorten, denn
nur hier lisst sich iiber das Nichts, die Leere und anderes Transzenden-
tes (also Nicht-Immanentes) reden. Nur hier kann Negativsprachliches
zum Ausdruck kommen (Giinther 1980), denn nur weil Kommunikation
sinnfrei operiert (gemeint ist hier: ohne sinnliche Evidenz; gewisserma-
en Sinnen-frei), kann sie deontischen Gegenstianden inferenzielle Rollen
zuweisen, die dadurch als Subjekte und Objekte in der Beziehung eines
Menschen zu sich selbst Wirksamkeit entfalten konnen.

Die menschliche Psyche wiederum ist durch sozial angelieferten Sinn
formatiert und kann mit ihren eigenen Bedurfnissen andocken. Schlief3-
lich gibt es viele Anlésse, die Menschen fir Kommunikationsangebo-
te empfanglich werden lassen, die Transzendentes in die Immanenz zu

314 Insbesondere Albahari zeigt auf, dass dieser zweite Bedeutungshof von nibbana
schon in den Schriften des Pali-Kanons angelegt ist, dass die Nur-Geist-Deu-
tung also nicht erst mit den Schulen des Mahayana-Buddhismus als soteriolo-
gische Vision relevant wird.

315 Um es mit Luhmann zu formulieren: ,,Den eigenen Tod kann man sich als Ende
des Lebens vorstellen, nicht aber als Ende des BewufStseins. [...] Alle Elemen-
te des BewufStseins sind auf die Reproduktion des BewufStseins hin angelegt,
und dieses Undsoweiter kann ihnen nicht abgesprochen werden, ohne daf sie
ihren Charakter als Element des autopoietischen Reproduktionszusammen-
hangs verloren. In diesem System kann kein zukunftsloses Element, kein Ende
der Gesamtserie produziert werden, weil ein solches Element nicht die Funk-
tion eines autopoietischen Elements tibernehmen, also nicht Einheit sein, also
nicht bestimmbar sein konnte.“ (Luhmann 1993, S. 374)

316 In Referenz auf Lévinas (1998): ,,Jenseits des Seins oder anders als Sein ge-
schieht.
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holen versprechen, seien es die Unruhe in Hinblick auf die Frage des To-
des oder die schuld- und moralbeladenen Spannungen zwischen Selbst-
und Fremdbild und die hieraus erwachsenden Leiden.

So wie die imagindren Zahlen in der Mathematik einen Unterschied
machen, der neue Losungswege eroffnet, fiihrt auch die soteriologische
Kommunikation eine temporal wirksame Fiktion ein, die dazu beitragen
kann, eine als belastend und zunachst unlosbar empfundene psychische
oder psychosoziale Problemlagerung zu befrieden.?'” Ob real oder ima-
gindr ist fur den Soziologen an dieser Stelle unerheblich. Entscheidend
ist fiir ihn, dass Beobachtungsoperationen stattfinden, die in der Praxis
einen Unterschied machen, die beispielweise zu einer geftihlten Erlosung
fithren, wodurch eine Person die Welt und sich selbst aus einer anderen,
weniger beunruhigenden Perspektive wahrnimmt.

Die buddhistischen Lehren vermitteln also eine Reflexionsbeziehung,
die nur mit Hilfe von Kommunikation moglich ist und zwar mittels ei-
ner Negativsprache, tiber die sich in die diesseitige Welt etwas einfiih-
ren ldsst, was jenseits des Seins liegt. Wie bereits gesagt lasst sich diese
Form der soteriologischen Rede nicht nur in buddhistischen Kommuni-
kationszusammenhingen beobachten, sondern ist ein grundsatzliches
Merkmal religioser oder spiritueller Rede. Auch der christlich-jiidische
Gott ist nicht von dieser Welt und lasst sich folglich nicht im Bereich des
Seins finden. Auch er tritt erst iber Kommunikation — also bewusstseins-
frei und damit jenseits von Phinomenen — in die menschliche Welt ein.

Das Besondere der buddhistischen Lehren, was sie gegeniiber anderen
religiosen Systemen auszeichnet, besteht in der radikalen Konzeption der

317 Dass die Kommunikation von etwas, das nicht vorhanden ist, einen Unterschied
macht, zeigt v. Foerster (hier zitiert nach Segal 1988) am Beispiel der Geschich-
te vom 18. Kamel auf: ,,Ein Mullah ritt auf seinem Kamel nach Medina; unter-
wegs sah er eine Herde von Kamelen; daneben standen drei junge Minner, die
offenbar sehr traurig waren. ,Was ist euch geschehen, Freunde?* fragte er, und
der Alteste antwortete: ,Unser Vater ist gestorben.® ,Allah moge ihn segnen. Das
tut mir leid fir euch. Aber er hat euch doch sicher etwas hinterlassen?‘,Ja‘, ant-
wortete der junge Mann, ,diese siebzehn Kamele. Das ist alles, was er hatte.*
,Dann seid doch frohlich! Was bedriickt Euch denn noch?‘ ,Es ist niamlich so*,
fuhr der dlteste Bruder fort, ,sein letzter Wille war, dass ich die Halfte seines
Besitzes bekomme, mein jiingerer Bruder ein Drittel und der Jiingste ein Neun-
tel. Wir haben schon alles versucht, um die Kamele aufzuteilen, aber es geht
einfach nicht.* ,Ist das alles, was euch bekiimmert, meine Freunde?‘, fragte der
Mullah. ,Nun, dann nehmt fiir einen Augenblick mein Kamel, und lasst uns se-
hen, was passiert. Von den achtzehn Kamelen bekam jetzt der alteste Bruder
die Hiilfte, also neun Kamele, neun blieben iibrig. Der mittlere Bruder bekam
ein Drittel der achtzehn Kamele, also sechs; jetzt waren noch drei tibrig. Und
weil der jungste Bruder ein Neuntel der Kamele bekommen sollte, also zwei,
blieb ein Kamel iibrig. Es war das Kamel des Mullah; er stieg wieder auf und
ritt weiter und winkte den gliicklichen Bauern zum Abschied lachend zu.“
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Beziehung zwischen Welthaftigkeit und Weltlosigkeit als Essenzlosigkeit
und Leerheit aller Phanomene (s. Kap. 1L.6).

Freilich zeigen sich in den verschiedenen buddhistischen Traditionen
auch Varianten, welche die abstrakte Radikalitat dieses soteriologischen
Entwurfes (etwas) abschwachen. Man denke hier etwa an die Nur-Geist-
Deutung, die einigen Schulen des Mahayana-Buddhismus als Grundlage
dient und die Idee der Leerheit zu einem universellen Superbewusstsein
verdinglicht, oder an das Pantheon der buddhistischen Gottheiten im ti-
betischen Buddhismus, die in ihren symbolischen Formen jeweils als kon-
kretes sinnliches Gegenuiber erscheinen und adressiert werden konnen.

Wir treffen hier auf vielfaltige Versuche, die kaum auszuhaltende
Spannung zwischen der individuellen, sterblichen Psyche und der tiber-
weltlichen Reflexion des Todlosen durch religiose Projektionen abzu-
mildern. Dabei wird jedoch ublicherweise weiterhin mitgefithrt, dass
die eigentliche Befreiung nur dann moglich ist, wenn ,,die Bedeutung
der Leerheit wirklich erkannt* wird (Gampopa 1996, S. 245f.), wenn
also im gleichen Moment verstanden wird, dass Projektionen nichts an-
deres als Projektionen sind.

Vor allem im Zen-Buddhismus zeigen sich eigenstindige, tiber die in-
dische Ideenwelt hinausgehende Versuche, das Unaussprechliche zum
Sprechen zu bringen, etwa indem der Schiiler aufgefordert wird, para-
doxe Formen zum Gegenstand der Kontemplation zu nehmen (beispiels-
weise den ,,Geist, der kein Geist ist“, oder den ,,Geist, der als nicht-exi-
stierender Geist existiert, oder den ,,Geist, der sich im Zustand des
Nichts befindet® (Izutsu 1986, S. 21)).

Die Theravada-Schulen erlauben dahingegen eine symbolische Anbin-
dung an die altindische Reinkarnationslehre und behalten damit eine Op-
tion der religiosen Riickbindung bei, wihrend im Zen selbst in Hinblick
auf die Frage, was nach dem Tode kommt, der Sinnhorizont abgeschnit-
ten wird. ,,Keine Ahnung® ist hier angesichts dieser existenziellen Frage
die einzig angemessene Antwort,>!® um zu zeigen, dass man es verstan-
den hat. Denn demnach bleibt allein die Immanenz der Gegenwart, die
gerade weil sie ist, zugleich transzendent erscheint und so kann im Sinne
Wittgensteins die ,,Existenz der Welt“ selbst als Wunder begriffen werden
(Wittgenstein 1989, S. 18).°" Die Schulen des tibetischen Buddhismus

318 Siehe zur Bedeutung von ,,keine Ahnung“ die Fallbeschreibung von Frau Roth
in Kapitel I11.2.

319 Und weiter in Bezug auf das Dilemma positivsprachlicher Rede: ,,Nun bin
ich versucht zu sagen, der richtige sprachliche Ausdruck fiir das Wunder der
Existenz der Welt sei kein iz der Sprache gedufSerter Satz, sondern der richti-
ge Ausdruck sei die Existenz der Sprache selbst. Aber was heifdt es dann, sich
des Wunders bei manchen Gelegenheiten bewufSt zu sein, ein andermal dage-
gen nicht? Denn indem ich die Artikulierung des Wunderbaren vom Ausdruck
mit der Hilfe der Sprache auf den Ausdruck mittels der Existenz der Sprache
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wiederum liefern eine bunte Symbolwelt, die das Transzendente mit dem
Immanenten zu verwechseln erlaubt. Dadurch riickt die Verstorung und
Beunruhigung, die das Negative hervorruft, in den Hintergrund. Stattdes-
sen kann man sich wieder mehr oder weniger hauslich in den Ritualvoll-
ziigen und den hiermit einhergehenden Projektionen einrichten.??

Gerade die im Westen verbreiteten Formen des tibetischen Buddhis-
mus sind in diesem Sinne mehr oder weniger stark religios aufgeladen
(nach Tugendhat als ein sich Einrichten in religiosen Imaginationen ver-
standen), wihrend die Schulen des Theravada- und noch stirker die des
Zen-Buddhismus eher auf das mystische Verstehen im Sinne einer radi-
kalen Immanenz fokussieren, mit der die Frage nach Sinn bedeutungslos
wird. Die Symbolik des tibetischen Buddhismus bleibt hier bivalent und
lasst zwischen verschiedenen epistemischen Perspektiven und Weltzugan-
gen hin und her pendeln.

IV.2 Zweifel und Gewissheit

Fiir religiose Kommunikation gilt allerdings, dass sie nur temporir beru-
higen kann. Sobald das Gefiihl der spirituellen Bertihrung abgeklungen
ist, riicken andere kommunikative Angebote in den Aufmerksambkeits-
fokus der Ubenden. In diesem Moment wiirde ein Verweis auf Trans-
zendenz leicht zum Widerspruch reizen. Der Glaube, der aus spirituel-
ler Erfahrung erwichst, weckt also zugleich Zweifel und folglich ist die
Oszillation zwischen beiden mehr oder weniger konstitutiv fiir die Rede
von einer transzendenten Wirklichkeit.

Insbesondere die Hochreligionen haben in ihrer gesellschaftlichen Evo-
lution unterschiedliche Formen entwickelt, die Moglichkeit des Zweifels
mit Hilfe entsprechender institutioneller Arrangements zu integrieren. Eine
Losung besteht beispielsweise darin, die Kommunikation des Zweifels ge-
waltsam aus der Kommunikation zu verbannen, wodurch er nur auf Ebene
der Psyche, jedoch kaum mehr explizit in sozialen Systemen zum Ausdruck
kommt (dort ist nur noch das Bekenntnis zum Glauben opportun). In der
funktional differenzierten Gesellschaft ist dieser Weg unter dem Primat
der Religionsfreiheit in der Regel nicht mehr gangbar, denn in Anschluss

verlagere, sage ich wieder nichts weiter, als daf§ wir aufSerstande sind, das, was
wir ausdriicken wollen, zum Ausdruck zu bringen, und daf alles, was wir iiber
das absolut Wunderbare sagen, weiterhin unsinnig erscheint.“ (Wittgenstein
1989, S. 18; Hervorhebungen im Original)

320 Um mit Baecker zu sprechen: ,,Die Anschaulichkeit des Symbols* verleitet
»dazu, es mit der Sache zu verwechseln und sich mit der Manipulation der
Zeichen statt der Sache selber zu begntigen®. Die religiose Praxis und Kom-
munikation liuft dadurch ,,Gefahr, ihre Bindung und Kontrolle nicht mehr in
einer zu verhandelnden Sache, sondern in der gelungenen Aneinanderreihung
von passenden Symbolen zu suchen.“ (Baecker 2013, S. 219)
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an Descartes und Kant ist hier die Unterscheidung zwischen Glauben und
Wissen hinreichend stabilisiert und als kritische wissenschaftliche Perspek-
tive institutionalisiert worden (vgl. Vogd 2010b, S. 125ff.).

Dies schlieft aber nicht aus, dass auch heutzutage mehr oder weniger
leicht Gruppendynamiken etabliert werden konnen, die bestimmte For-
men der Nachfrage als Tabu erscheinen lassen. Vor allem Rituale stellen
Formen zur Verfligung, mittels derer sich Zweifel besinftigen und beru-
higen lassen. Sie fungieren als Kommunikationsvermeidungskommuni-
kation, die impliziert, dass es um etwas Essentielles geht, ohne (potentiell
ablehnende) Anschlusskommunikation zu erlauben (s. Kap. II.4). Rituale
immunisieren damit gleichsam die Sphare des Heiligen vor einem Zuviel
an zerstorerischer Reflexion.

Nicht zuletzt kann die religiose Praxis mit der immer moglichen Kri-
tik an ihr so umgehen, dass sie den Zweifel als ihr immanenten Teil zu
integrieren versucht. Man denke hier etwa an das kritisch emanzipative
Potential, das Max Weber im Protestantismus entdeckt hat sowie an die
hieran anschliefsende Einsicht Ernst Blochs, dass nur ein guter Christ ein
guter Atheist sein kann (und umgekehrt) (Weber 2005; Bloch 1980). Re-
ligion und Vernunft gehen auf diese Weise zwar nicht logisch ineinander
auf, konnen aber miteinander ein Arrangement eingehen, entsprechend
dem es vernunftig erscheint zu glauben und unverniinftig, sich durch
Zweifel an falscher Stelle und zur falschen Zeit paralysieren zu lassen.3?!
Damit ein solches Abkommen auch in der Praxis stabil bleibt, bedarf es
wohl einer Mischung aus Ritualformen, Tabus und Reflexionsformen,
die auf manchen Ebenen Zweifel und Kritik zulassen, ohne hierdurch
das Gesamtarrangement zu gefiahrden.

Auch in buddhistischen Lehrkontexten lassen sich solche Arrange-
ments ausmachen. So laden die kanonischen Schriften einerseits dazu
ein, die Lehren kritisch zu hinterfragen und nur das zu glauben, was
man selbst uberpruft hat. Gleichzeitig verweisen sie aber darauf, dass
Zweifel, die im Fortschritt der Meditationspraxis aufkommen, inhaltlich
nicht ernst genommen werden sollten, da sie nur geistige Bewegungen
sind, die den Erkenntnisfortschritt behindern. Ebenso lassen sich in al-
len Schulen in unterschiedlichem AusmafSe rituelle Formen beobachten,
wie etwa bestimmte Formen der Begriiffung des Lehrers, die Rezitation
kanonischer Texte oder auch die Einbettung bestimmter Praxisiibun-
gen im Rahmen eines strengen, nicht hinterfragbaren Settings. Wir fin-
den hier also spezifische Arrangements der gleichzeitigen Inklusion und
Exklusion von Zweifel vor. So werden beispielsweise Schiiler angewie-
sen, ihren Lehrer zu tiberpriifen und den Elementen der Lehrreden nicht
zu blind zu folgen. Zugleich wird ihnen aber auch vermittelt, dass man
wihrend der Meditation nicht zu sprechen hat und im Lehrergesprach

321 So auch James (1975) in Rekurs auf den ,, Willen zum Glauben“.
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— das in der Regel an hochspezifische, rituell abgesicherte Kontexte ge-
bunden ist — nicht tiber philosophische Fragen, sondern nur die Praxis
betreffende Aspekte reden sollte, da sich solche Fragen bei entsprechen-
dem Schulungs- und Entwicklungsfortschritt von allein kliren wiirden.
Auf diese oder dhnliche Weise ldsst sich Zweifel in die spirituelle Praxis
integrieren, ohne damit die Praxis selbst zu gefahrden.

Solche Arrangements sind zunichst nicht ungewohnlich und auch
nicht auf spirituelle oder religiose Kontexte beschrankt. Man kennt sie
aus vielen Bereichen der Erziehung, in denen der Zogling dazu gebracht
werden muss, an etwas teilzuhaben, das er noch nicht versteht.322 Ubli-
cherweise lassen sich hier unterschiedliche Phasen ausmachen. Zunachst
werden die Haltung, die Rede und das Wissen der Anderen mimetisch
ubernommen, bis der Zogling merkt, dass die Konzepte nicht so funktio-
nieren, wie er gehofft hatte und er zu zweifeln beginnt.’>* Wenn die So-
zialisation gelungen ist, verschwinden die Zweifel zwar nicht unbedingt,
aber es hat sich mittlerweile eine gefiihlte Bindung etabliert, entsprechend
der die gemeinsam durchlebten Erfahrungen wie auch die durch Rituale
generierte Gemeinschaftlichkeit soweit tragen, dass der Zweifelnde da-
bei bleibt und die hiermit verbundenen Praxen als Teil der eigenen Kul-
tur empfindet. Auf diese Weise kann die Einsozialisation in eine religiose
Praxis in eine tragende kulturelle Form miinden, die durch den moglichen
Zweifel an den dogmatischen Sitzen nicht mehr grundsatzlich in Frage
gestellt wird, denn innerhalb der Praxis geht es nicht vorrangig um Fra-
gen, die vom Zweifel berithrt werden kénnen (s. hierzu etwa die Einso-
zialisation in die Phowa-Praxis des Diamantweg-Buddhismus).3**

In Hinblick auf die hiermit beschriebenen Prozesse finden wir in bud-
dhistischen Gemeinschaften also Rezeptions- und Sozialisationsdynami-
ken vor, die sich in ihrer Form nicht grundlegend von denen in christ-
lichen oder islamischen Gruppen unterscheiden lassen, ndmlich eine
jeweils individuell spezifische Mischung aus Glaube und kultureller so-
wie gemeinschaftlicher Bindung. Bei diesem Befund stehen zu bleiben
wiirde aber heifSen, in den buddhistischen Lehren nichts anderes zu se-
hen, als eine kulturelle Praxis, deren Geschichten nacherzahlt, variiert,
geglaubt oder angezweifelt werden konnen — so wie man auch eine mehr
oder weniger starke Bindung an nicht religiose Mythen und Erzidhlun-
gen empfinden kann.

Eine solche Perspektive wiirde verkennen, dass die buddhistischen Leh-
ren einen besonderen soteriologischen Anspruch vertreten, an dem vor al-
lem die existentiell engagierten Adepten andocken. Hier geht es also nicht

322 Siehe zur Bedeutung von Ritualen in der Schule etwa Wagner-Willi (2004).

323 Oder mit Wittgenstein ausgedriickt: ,,Das Kind lernt, indem es dem Erwachsenen
glaubt. Der Zweifel kommt nach dem Glauben.* (Wittgenstein 1992, S. 153)

324 Siehe diesbeziiglich die Falldarstellung von Frau Kraft in Kapitel IIL. 1 sowie die
Schilderungen von Lama Ole Nydahl in Kapitel I11.4.
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nur um Kultur und Gemeinschaft, sondern auch um Heil und Befreiung.
Zudem legen gerade die im Westen vertretenen buddhistischen Schulen
hohen Wert auf meditative Praxen, die eine bestimmte Qualitdt von Erfah-
rungen vermitteln sollen. Wir haben es hier also mit einer besonderen Art
der Verschriankung von psychischen Bediirfnissen, psychoaktiven Techni-
ken und einem kommunikativ verfassten spirituellen Programm zu tun.

Schauen wir deshalb nun vor dem Hintergrund der vorangehenden
Ausfithrungen zum Problem des Zweifels genauer auf die Charakteri-
sierung der Stadien der Befreiung, welche die Lehrsystematik der Visud-
dhi-Magga benennt (vgl. Kap. L.t und L.3). Dieses Mal betrachten wir
den Stufenweg unter dem Blickwinkel der Differenz von Kommunika-
tion und Psyche sowie der hieraus resultierenden Frage, wie sich beide
Seiten in Hinblick auf Erleuchtung - also eine Erfahrung, die nicht er-
lebt werden kann — verschranken.

Rekapitulieren wir zundchst: Der Stromeintritt (sotapanna) wird vor
allem in der Tradition des Theravada-Buddhismus als der irreversible
Wendepunkt auf dem buddhistischen Pfad beschrieben. Mit ihm werden
die drei Fesseln iiberwunden, namlich Personlichkeitsglaube (sakkaya-
ditthi), Zweifelsucht (vicikiccha) sowie das Hangen an Regeln und Riten
(stlabbata-paramasa).

Interessanterweise scheint mit diesen Kriterien der jeder religiosen
Kommunikation innewohnende Keim des Zweifels geklart zu sein. Eben-
so scheint die fur religiose Praxen typische Bindung an rituelle Formen
abgelegt zu sein. An die Stelle des durch gute Griinde anzweifelbaren
Glaubens tritt hier eine auch in reflexiver Hinsicht sich selbst gewisse
Gewissheit. RegelmdfSig ausgefiibrte Praxen oder Aspekte der Lebre, die
vorher auf eine bestimmte Weise gesehen wurden, erscheinen jetzt in ei-
nem anderen Licht. Buddhistischen Riten zu folgen — etwa bestimmte
Mantren zu sprechen, um eine bessere Wiedergeburt zu erlangen — er-
scheint in diesem Rahmen sinnlos. Ebenso scheinen unbeweisbare religi-
ose Vorstellungen und die mit ihnen einhergehenden Moglichkeiten des
Zweifels an Bedeutung zu verlieren.

Mit Tugendhat lasst sich an dieser Stelle fragen, ob wir es hier tiber-
haupt noch mit einem religiosen Modus zu tun haben, bzw. ob nicht von
nun an primar eine mystische Haltung in den Vordergrund tritt, mit de-
ren Hilfe der Mensch seine Egozentrik iiberwinden konnen soll. Aus der
Perspektive des praktizierenden Meditationsschiilers hitten wir es also
mit einem epistemischen Shift zu tun, der auf bestimmten, sehr pragen-
den Erfahrungen aufreitet, um sich im Anschluss als Neukonfiguration
des Selbst- und Weltverhiltnisses zu manifestieren. Wie aber ldsst sich
in diesem Kontext das erste Merkmal des Stromeintritts, der Wegfall des
Personlichkeitsglaubens, verstehen? Wenn wir von der Unterscheidung
von Kommunikation und Psyche ausgehen, kann diese Einsicht nicht be-
deuten, dass das subjektive Zentrum des Erlebens verschwindet — denn
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auch hier gilt, dass eine Nicht-Erfahrung nicht erlebt werden kann. Das
kommunikative Postulat von anatta (Nicht-Selbst) darf also nicht als
Auflésung einer konkreten Personlichkeit missverstanden werden, son-
dern ergibt nur als subjektiv gefithlte Reflexionsperspektive Sinn, tiber
welche die Beziehung eines Menschen zu sich selbst konfiguriert wird.

Aus dem Protokoll eines Interviews mit einer Zen-Praktizierenden zum
Thema Erleuchtungserfabrung (satori):

Frau Berndres: ,,Abgesehen von dem Gefiihl, dass ich unendlich gliick-
lich war, kann ich nicht beschreiben, einfach irgendwie so total frei,
leer, was weifS ich, keine Ahnung, einfach nur alles wirklich, als wenn
€s s0, ja, so totale Ruhe, Stille, Friedlichkeit, Gliicklichsein wie in so ei-
nem, weifs ich nicht, keine Ahnung. Und dann habe ich angefangen dar-
uber nachzudenken, was da passiert ist. [...] Es ist wirklich, ich kann/
Eigentlich ist das nicht zu beschreiben und ich glaube, dass es auch fiir
jemanden, der die Erfahrung nicht gemacht hat, véllig unglaubwiir-
dig erscheint, dass etwas, was alles/ wo alles da ist, sogar Denken, im
sprichwortlichen Sinne Denken, was wir darunter, wenn wir sprechen,
meinen, selbst das ist in diesem Raum da, herzugehen und zu sagen: ,Da
war nichts‘. Das ist unlogisch. Aber ein solches Phinomen existiert. (2)
Mehr kann ich dazu nicht sagen.

Interviewer: ,,Also, es war in dem Sinne k-/ Also in der Tat war es wie
danach eine Amnesie fiir den Zustand vom Bewusstsein? Also das, so
wiirde man es/ wiirde ich das jetzt so beschreiben.

Frau Berndres: ,,Ja.*

Interviewer: ,,Gleichzeitig waren Sie offensichtlich voll prisent, also
sind nicht zusammengebrochen, keinen epileptischen Anfall, sondern
Sie haben was gesagt?“

Frau Berndres: ,Mhm [...] Du denkst da nicht mehr driber nach, das
heif3t, es ist ins Unbewusste gehoben. Es ist aus einer leichten Bewusst-
heit heraus ins Unbewusste gegangen. So, wenn du das schon mal fest-
haltst, bist du ja schon nicht mehr in einer Bewusstheit, sondern schon
in einer Unbewusstheit gelandet. Und jetzt kommt ja noch was Zweites,
was du lernst. Du lernst Uberginge kennen. Und zwar Uberginge, wo
du merkst: Aha, ich mache jetzt eine Pause, ich atme jetzt ein, ich mache
wieder eine Pause, ich atme aus, ich mache wieder eine Pause. Das heifst,
du lernst Briiche kennen, Briiche! Und das ist auch ein ganz wichtiges
Wort, denke ich: Briiche. Das heifst, wenn du in die satori-Erfahrung
hineingehst, entsteht ja ein Bruch, namlich bis dahin war ja alles so wie
immer. Und dann gehst du aus der satori-Erfahrung heraus und dann
entsteht wieder ein Bruch. Und diese Bruchstellen, die hast du gelernt ja
zu erkennen. Und anhand dieser Bruchstellen kannst du sagen, es war
etwas anders. Und dann kommt die Reflexion. Was war anders? [...]“
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Interviewer: ,,Und was Sie mitbekommen, ist quasi/ Ist es ein Erstau-
nen, oder? Aber Gliicklichsein, Frieden? Also danach ist eine Zustands-
verdnderung?“

Frau Berndres: ,]a, ist eine Zustandsverdnderung, ja. Und interessant
ist, dass diese Zustandsveranderung einen eigentlich danach nie wieder
verlasst. Es ist jetzt zwei Jahre her. (2) Sondern diese Zustandsveran-
derung — und deswegen fand ich das gerade beim Tisch so interessant
mit der verinderten Grundstruktur. [...] Es ist so, als wenn das einmal
auf den Kopf gestellt worden wire. Es gibt nicht mehr so diese, ich sage
mal, wir Menschen haben ja oft so Unsicherheitsangste. Wir brauchen
so das Gefuhl: Ich muss mich irgendwo festhalten oder mich irgendwo
anlehnen oder so. Gestern sagte noch eine Freundin von mir, die ich
im Krankenhaus noch besucht habe, die sagte da zu mir, so das Gefiihl
haben, dass da jemand ist, wo ich mich anlehnen kann und so. So die-
ses Unsicherheitsgefiihl, was wir Menschen ja oft haben, das existiert
nicht mehr.“

Im Sinne der vorangehenden Ausfiihrungen begreifen wir Erleuchtung
also als kommunikativ vermittelte Reflexionsform, der keine phinomena-
le Qualitat entspricht, die jedoch — und dies ist der spannende Punkt — im
Kontext bestimmter Erfahrungen auch in psychischer Hinsicht dermafSen
relevant wird, dass sich in Folge die epistemische Haltung eines Menschen
zu sich selbst verandert. Kontraintuitiv zur Lehre des Nicht-Ich ist also die
»Frucht des Pfades“ einzelnen Menschen zuzurechnen. Dementsprechend
kann ein Lehrer seinem Schiiler ,Erleuchtung’ attribuieren oder sogar zer-
tifizieren. Ebenso konnen sich Schiiler selbst zurechnen, ein Erleuchtungs-
erlebnis gehabt zu haben. Es konnen aber auch strukturhomologe Erfah-
rungen durchlebt werden, ohne dass sie als solche herausgehoben und
bezeichnet werden. Jedenfalls handelt es sich in all diesen Fillen weiterhin
um Erfahrungen, die aus Perspektive eines subjektiven Zentrums gemacht
werden (wie sonst konnten sie niemanden beriihren und bei niemandem
zu einem Wandel der Haltung gegentiber der Welt und sich selbst fithren?).

Sofern man Erleuchtung mit Ich- und Subjektlosigkeit gleichsetzt, gilt
streng genommen, dass es keine erleuchteten Menschen gibt. Es ist aber
trotzdem sinnvoll, davon auszugehen, dass bei einigen Menschen eine
tiefgreifende epistemologische Verdnderung stattfinden kann, entspre-
chend der die Welt zwar weiterhin eine subjektiv empfundene bleibt,
nun aber aus einer verinderten Perspektive betrachtet wird. Aus dieser
Haltung heraus wiirden in der Tat Zweifel oder der Hang an Regeln und
Riten keinen Sinn mehr ergeben, da sie aus der neuen Perspektive buch-
stablich bedeutungslos sind.

Im Wittgensteinschen Sinne wiirde die Gewissheit, die auf diese Weise
erlangt wird, auf einem neuen Sprachspiel beruhen, das mit einem veran-
derten Weltbild einhergeht und entsprechend dem auf eine andere Weise
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zwischen wahr und falsch unterschieden wird.3?* Mit den Erleuchtungs-
erfahrungen (die nicht erlebbar, sondern nur aus der Retrospektive zuge-
rechnet werden konnen) wiirde also das durch sozial angelieferten Sinn
konfigurierte, jedoch individuell empfundene psychische Erleben so re-
konfiguriert, dass in Folge der mystische Kern der buddhistischen Lehre
unmittelbar evident erscheint. Praxis, Ubung und Reflexionsform wiir-
den also in einer verdnderten Weise zusammenfallen — und zwar als eine
sich selbstbestitigende Praxis, die sich als neue, eigenstindige Habitus-
formation hervorbringt.

An verschiedener Stelle haben wir die Moglichkeit eines solchen per-
sonlichen Wandlungsprozesses mit Marotzki in Anschluss an Gunther
als Kontexturtransformation bzw. Strukturnegation bezeichnet: ,,Ein
Wechsel der Kontextur und damit des Strukturprinzips, das ist jedenfalls
Giinthers Verstehensangebot, bedeutet, einen Stellungswechsel im Sein
zu vollziehen, bedeutet, sich und die Welt von einem anderen ontologi-
schen Ort, der eine neue Weise existentieller Rechtfertigung ermoglicht,
aus zu sehen, zu verstehen und auszulegen.“ (Marotzki 1990, S. 225)

Der Schliissel zum religionswissenschaftlichen Verstindnis dieser Pro-
zesse ist die Negation und dementsprechend stellt der Glaube hier die
Gretchenfrage dar, an der sich die epistemologische Dynamik entfaltet.
Wenn ein Mensch an etwas glaubt, sei es die Existenz Gottes (bzw. ei-
ner tantrischen Gottheit) oder ein Dogma, eroffnet sich unweigerlich die
Option der Inhaltsnegation innerhalb der Kontextur des Glaubens. Es
findet also unweigerlich eine Oszillation zwischen zwei Werten statt (,,es
gibt Gott“ vs. ,.es gibt Gott nicht“). Dementsprechend bilden Theismus
und Atheismus wie auch Dogmatismus und Kritizismus strukturell ein
untrennbares Paar.’?® Die Strukturnegation verwirft demgegentiber gianz-
lich die Alternative, dass es um Glaube oder Dogmen bzw. deren Kri-
tik geht. Man denke hier etwa an den Agnostiker bzw. den agnostischen
Mystiker, fir den solche Fragen nicht (mehr) bedeutsam sind. Die Struk-
turtransformation bzw. Kontexturtransformation wiederum ist als Ver-
anderung des Organisationsprinzips der Erfahrung zu verstehen. Denk-
bar ist hier etwa die Bekehrung eines zuvor areligiosen Menschen zum
Glauben (die, wie gesagt nolens volens mit dem Keim des Zweifels ein-
hergeht) oder etwa die Transformation einer religiosen Weltsicht in eine
mystische Haltung im Sinne Tugendhats.

325 Siehe etwa: ,,Aber mein Weltbild habe ich nicht, weil ich mich von seiner Rich-
tigkeit tberzeugt habe; auch nicht, weil ich von seiner Richtigkeit tiberzeugt
bin. Sondern es ist der iiberkommene Hintergrund, auf welchem ich zwischen
wahr und falsch unterscheide.“ Und: ,,Sichere Evidenz ist die, die wir als unbe-
dingt sicher annehmen, nach der wir mit Sicherheit ohne Zweifel handeln. Was
wir ,Irrtum‘ nennen, spielt eine ganz bestimmte Rolle in unserem Sprachspiel,
und was wir als sichere Evidenz betrachten, auch.“ (Wittgenstein 1992, S. 159)

326 Siehe in diesem Sinne erneut Ernst Blochs (1980) ,,Atheismus im Christentum*.
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Solche Transformationen sind nicht zu verwechseln mit der Konversi-
on von einem Glauben zu einem anderen. Sich aus einer christlichen Pra-
gung heraus der Hoffnung auf Reinkarnation zuzuwenden und sich eini-
ge Jahre spiter einer theosophisch gepriagten Gruppierung anzuschliefSen
setzt keinen fundamentalen Wandel der Selbst- und Weltbeziige voraus.
Mit dem Wechsel der religiosen Anschauung kann vielmehr eine gleiche
bzw. dhnliche Orientierung beibehalten werden. Demgegeniiber kann der
Wandel von einer religiosen Haltung in Richtung einer mystischen Orien-
tierung als Kontexturtransformation verstanden werden, sofern wir mit
Tugendhat Religion und Mystik als zwei nicht zu vereinbarende Welt-
zugdnge betrachten, also erstere als egologisch motivierte Wunschpro-
jektion und letztere als tiefgrundige Einsicht in die Problematik der ei-
genen Egozentrik verstehen. In der ersten Variante, die aber auch in den
buddhistischen Lehren kolportiert wird, erscheint die Hoffnung, dass
man spirituelle Errungenschaften ansammeln bzw. von der Heiligkeit ei-
nes Lehrers profitieren kann, als illusiondre Wunschprojektion — denn auf
dem Pfad gibt es nichts zu erreichen (oder anders herum: die Buddha-Na-
tur ist immer schon da).

Welche Bedeutung einer solchen Strukturtransformation zugewiesen
wird, ist von Schule zu Schule unterschiedlich. Insbesondere der Rinzai-
Zen zielt recht stark auf die satori-Erfahrung ab. Dahingegen spielen Er-
leuchtungserfahrungen innerhalb der Lehrsysteme der von uns unter-
suchten Schulen des tibetischen Buddhismus praktisch keine Rolle, da
die zentrale Praxis eher in der mimetischen Identifikation mit dem Lama
bzw. dem durch ihn vertretenen transzendenten Buddha besteht (also dar-
in, sich dem soteriologischen Ziel indirekt tiber Imagination anzunihern),
als primar auf einen personlichkeitsverdandernden Durchbruch zu setzen.

Hiermit ergibt sich fir den hohen Lama eine strukturelle Sonderolle,
weshalb der tibetische Buddhismus auch in dieser Hinsicht gewisserma-
en religioser anmutet als der Zen- oder der Theravada-Buddhismus. Der
Lama ist namlich nicht einfach nur ein Mensch, der ebenfalls ein Prak-
tizierender ist und als solcher eine Anleitungs- und Vorbildfunktion ein-
nimmt, sondern er ist zugleich ein Heiliger, dem - je nach Stellung im
System — tibermenschliche Qualititen oder gar moralische Unfehlbarkeit
zugerechnet werden. Innerhalb der Didaktik des tantrischen Buddhis-
mus wird die Glorifizierung des Lamas gar als besonderer Ubungsweg
gesehen. Denn die Didaktik des tantrischen Buddhismus beruht gerade
darauf, in Bezug auf den Lehrer die Grenzen zwischen Rolle, Person und
Mensch verschwimmen zu lassen, um die Schiiler dergestalt auf beson-
dere Weise beriihren und inspirieren zu kénnen.

Vor diesem Hintergrund fallt es schwer, einen Lama lediglich als Sym-
bol zu nehmen, das auf etwas anderes verweist, ihn also nicht damit zu
verwechseln, worum es in der Praxis eigentlich geht (nimlich um Erleuch-
tung als stabile Einsicht in die Verdnderlichkeit und Essenzlosigkeit aller
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sinnlichen Phinomene). Denn ein Lama tritt mit dem Gesagten selbst als

Medium dieser Praxis auf und scheint damit eben diese Praxis selbst zu

sein. Einen Lama und die mit ihm verbundene Heiligkeit wiederum als ei-
gene Konstruktion zu begreifen, um auf diesem Wege die Bedingtheit der
eigenen Konstruktionen als Netzwerk einer tibergreifenden Beziehungs-
natur erfahren zu konnen, ist ein Reflexionsschritt, von dem in unserem
Interviewmaterial nur wenige, sehr erfahrene Schuler berichten.

Schilderung einer tantrischen Meditation auf einen Lama durch einen
erfabrenen Praktizierenden, der sich seit mehr als 30 Jabren der Gelug-
pa-Tradition verbunden fiiblt:

Herr Markowitz: ,,Und in dem Moment, wo du von Herzen Zuflucht
nimmst zum Buddha und zum Dharma, in dem Moment bist du auch
schon da, wo die Befreiung ist. Das heifdt, in dem Moment sind alle schon
befreit, weil der Buddha ist so begeistert sozusagen von dieser Zuflucht,
dass Millionen von Buddhas praktisch in die Welt kommen und tiberall
alle Leute gliicklich macht. Das heifit, die ganze Zuflucht nimmt auch
schon wieder einen Zustand voraus, der gewtnscht wird. Das ist die er-
ste Phase. [...] Die zweite Phase ist, vor mir im Raum, auf einem Thron,
einer Lotusbliite, einer Sonnenscheibe, einer Mondscheibe befindet sich
mein Lehrer in der Gestalt von Vajradharas, weil der Vadjra spielt eine
grofSe Rolle dabei, da bin ich aber noch nicht so schlau. Das hat was mit
Festigkeit und Stolz, Dharma-Stolz oder sogar Matra-Stolz, also Selbst-
bewusstsein zu tun. Keine Weicheier, sondern kampfen. Und er entsteht
dort von blauer Farbe, Vajra und Glocke in den Hinden, und in Um-
armung mit einem weiblichen Gegenstiick von sich selber und grofSes
Glick und grofse Gluckseligkeit erfahrend. Da ist der Lama. So. Dieser
Lama ist aber, erst mal betrachtet, als deine eigene Konstruktion, expli-
zit, und damit er mehr wird als deine eigene Konstruktion, werden die
sogenannten Erkenntniswesen herbeigerufen, das heift, dass dann also
man sich vorstellt, dass das jetzt nicht nur meine Konstruktion ist, son-
dern dass das wirklich der Lama da ist. Von sich aus. Ja, wie geht es
weiter? Dann nimmt man da also Zuflucht und wiinscht sich, dass die-
se Verbindung mit dem Lama praktisch zum hochsten Glick fithrt. Und
dartiber freut sich der Lama so, dass er auf mein Haupt kommt und in
meinen Korper hineingeht und mit mir verschmilzt. Wir werden eins.
Das heifSt, das hatte ich, glaube ich, schon mal/ die Befreiung wird auch
als eine Art Begegnung und Verschmelzung gesehen. Es ist, glaube ich,
auch in anderen Schulen nicht so. Also daher wohl auch dieses Symbol
der Vereinigung, was mit Sex im normalen Sinne hochstwahrscheinlich
nicht besonders viel zu tun hat, sondern dass die Uberwindung der Zwei-
heit die Voraussetzung ist praktisch fiir die Nichtdualitit. Es sind nicht
zwei, das heifSt, eins ist ja zu wenig, zwei ist auch zu wenig, aber nicht
zweli, das ist es. Das wird auch im Zen sehr betont, dass die Erleuchtung
eine Begegnung ist. Da denke ich jetzt gerade druber nach.«
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IV.3 Transgression

Westliche buddhistische Praxis zielt in ihrem Eigenanspruch auf eine
Kontexturtransformation und damit auf einen veranderten Habitus.
Dies setzt im Sinne von Bourdieu eine ,,Gegendressur“ voraus (Bour-
dieu 2007, S. 220) und es liegt in der Natur der Sache, dass die hiermit
verbundenen Prozesse gewissermafsen gegen den Strich der alten Ge-
wohnheiten, also nur in gemeinschaftlicher Form®?” — und mit Druck
- vonstattengehen konnen. Eine solche Umerziehung setzt in der ei-
nen oder anderen Form Transgression voraus. Es braucht ein Mindest-
mafS an struktureller Gewalt, um Meditationsschiuler dazu zu bringen,
schmerzhafte physische und psychische Zustinde wihrend eines Zen-
oder Vipassana-Retreats aus- bzw. durchzusitzen. Ebenso bedarf es im-
mer auch einer gewissen Harte und Strenge eines Lehrers, der (falsche)
Erwartungen der Schiiler enttduscht. Dies wiederum setzt die Etablie-
rung einer entsprechenden Hierarchie voraus, an deren Spitze der oder
die Lehrer der jeweiligen Tradition stehen, die von einer Reihe von Hel-
fern, Assistenten und Mitarbeitern unterstiitzt und begleitet werden.

Nur so ist es moglich, die Ordnung der jeweiligen Schule aufrechtzu-
erhalten und zudem zwischen den divergierenden Erwartungen von An-
fangern, maflig oder gering beteiligten Schiilern und existenziell enga-
gierten Praktizierenden zu balancieren. Um die Disziplin und die jeweils
spezifischen Dogmen der jeweiligen Schule bewahren zu konnen, sind
Entscheidungen zu treffen. Es ist etwa zu entscheiden, ob und wer zu
fortgeschrittenen Kursen zugelassen oder wer zu Amtern innerhalb der
Organisation ermachtigt wird. Gegebenenfalls wird auch der eine oder
andere Storenfried aus den Kursen und der tiglichen Arbeit ausgeschlos-
sen — allein schon, um nicht die tbergreifende Ordnung zu gefahrden.
Auferdem ist kontinuierlich Arbeit zu leisten, um die Grenze zwischen
einer der orthodoxen Interpretationen und einer noch zu erlaubenden
heterodoxen Interpretation der Lehren auszutarieren.

Die Gegendressur der buddhistischen Schulung lisst sich von ihrer
Grundstruktur her deshalb kaum als demokratische Veranstaltung or-
ganisieren, sondern setzt ein mehr oder weniger autoritdres System vor-
aus, das die Bereitschaft der Adepten verlangt, sich den Regeln der je-
weiligen Schule zu unterwerfen und die Entscheidungen der jeweiligen
Lehrer zu akzeptieren.

327 In diesem Sinne wird auch innerhalb der buddhistischen Lehren der Sangha
(die Gemeinschaft der Praktizierenden) als konstitutiver Teil der buddhisti-
schen Praxis aufgefasst. Dies steht im Einklang mit der habitustheoretischen
Perspektive: Ein Privatbuddhismus wird nicht funktionieren kénnen, da hier
die Kraft fehlen wiirde, die mit der Selbstkonfiguration verbundenen Gefiihle
gegen den Strich der alten Gewohnheiten zu biirsten.
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Die Rolle des buddhistischen Lehrers beschrankt sich jedoch nicht nur
auf formale Kompetenzen, sondern er ist vor allem auch spirituelle Au-
toritdt. Zum einen unterstitzt er seine Schiiler in ihrer Praxisaustibung
und gibt ihnen Ratschlige und Anweisungen. Zum anderen ist er immer
auch ein signifikanter Anderer, mit dem auf die eine oder andere Weise
mimetische Identifikation gesucht wird.

In Hinblick auf den letzteren Aspekt kann der Lehrer also buchstib-
lich als Inkarnation der Lehren gesehen werden. Die hiermit verbunde-
ne unvermeidbare Vermischung von Rolle (im Sinne von institutioneller
Funktion) und Mensch (als Vorbild fiir die eigene Praxis) fiihrt zu einer
Reihe von besonderen Lagerungen, wie sie in Kapitel IIl. 5 ausfithrlich
beschrieben worden sind. So eroffnet sich fir den Schuler das Grunddi-
lemma der Aufforderung, den Lehrer zugleich als Heiligen wie auch als
normalen Menschen zu sehen.

Aus der beobachtbaren Spannung von Rollendistanz und Rolleniden-
tifikation konnen wiederum Riickschliisse gezogen werden, was die bud-
dhistische Praxis im konkreten Leben (d. h. auch fiir einen selbst) eigent-
lich bedeuten kann. Oder anders herum: Wenn es gelingt, den Lehrer
als buddhistischen Meister und zugleich als normalen Mensch wahrzu-
nehmen und zu akzeptieren (mit all seinen Begrenzungen), ist es besser
moglich, sich selbst in der gemeinsam vollzogen Praxis als Mensch wie-
derzufinden und zu akzeptieren. Gerade aufgrund seiner personlichen
Idiosynkrasien wirkt der Lehrer deshalb als Mittler, der die abstrakten
buddhistischen Lehren und Regeln lebendig werden ldsst, um auf diese
Weise zu zeigen, dass auch Buddhisten nur mit Wasser kochen konnen,
ihre Praxis also kein Zauberwerk ist, sondern auch von anderen Men-
schen angeeignet werden kann.

Die hierbei verwandte Didaktik verwebt also in paradox anmutender
Manier asymmetrische und symmetrische Elemente miteinander und lasst
den Lehrer im Verhaltnis zum Schiiler sowohl als gleich (auch der Leh-
rer ist nur ein leidender Mensch, der Befreiung sucht) wie auch als fun-
damental anders erscheinen. Als primus inter pares ist er innerhalb der
Traditionslinie seiner Schule als etwas Besonderes ausgezeichnet, doch als
Praktizierender ist er Mensch und damit unterscheidet er sich nicht von
anderen Menschen, die ebenfalls schon immer die Buddhanatur besafSen.

Das Bild des buddhistischen Meisters, der als authentischer Dharma-
nachfolger autorisiert wurde, ist somit also ebenso notwendiger wie ver-
fuhrerischer Mythos,**8 der gebraucht wird, um das besagte Spannungs-
feld in der Lehre nutzbar zu machen. Zugleich wird hiermit aber auch
willkiirlicher Transgression Raum gegeben. Sich freiwillig einer Gegen-
dressur hinzugeben setzt voraus, darauf vertrauen zu konnen, dass die

328 Siehe hierzu auch die Studie von Stuart Lachs (2014) zur Dharma-Ubertragung
im Zen-Buddhismus.
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Lehren wirken werden und dass die Menschen, die diese Lehren anlei-
ten, diese selbst authentisch verkorpern.

Ein solches Vertrauen wiederum erfordert, dass beide Seiten — Schiiler
und Lehrer — um das Dilemma dieser komplexen Lagerung wissen, dass
sie also zumindest intuitiv erkennen, dass es sich in der Rollenbeziehung
um ein Spiel handelt, das nur im Kontext der buddhistischen Unterwei-
sung gilt, da andernfalls die Unterweisung nicht funktionieren wiirde.
Die Lehrer-Schiiler-Beziehung bedarf also ihrerseits eines institutionellen
und rituellen Schutzes - sei es durch hinreichende Distanz zwischen bei-
den Seiten oder entsprechende Markierungen, die zwischen unterschied-
lichen Kontexten unterscheiden lassen —, um zu verhindern, dass sich
Ubertragung und Gegeniibertragung (also das, was Schiiler und Lehrer
ineinander sehen und zueinander empfinden) gegenseitig derart steigern,
dass das Ziel der buddhistischen Unterweisung konterkariert wiirde.

Eine besonders fragile Dynamik ergibt sich hierbei vor allem bei den
Schulen, in denen transgressive Ubergriffe in der Lehrer-Schiiler-Bezie-
hung systematisch als Mittel angewandt werden, um Entwicklungsfort-
schritte beim Adepten zu evozieren (man denke etwa an die Demiitigung
im Rinzai-Zen oder an die Belehrungen, die sich auf das crazy wisdom
eines tibetischen Lamas berufen). Gerade hier wird deutlich, dass die zu-
sdtzlichen Freiheitsgrade des Lehrers wiederum durch eine entsprechen-
de institutionelle Rahmung ausbalanciert werden mussen. Es erscheint
besonders wichtig, kommunikativ einen stabilen Rahmen aufzubauen,
der indiziert, dass im gegebenen Moment Transgression geschieht, um
zugleich im Kontext der buddhistischen Belehrung die hiermit induzier-
ten Erlebnisse als Illusion, also als leer und bedeutungslos zu markieren.
Dies kann nur funktionieren, wenn mit entsprechenden Mitteln (Rhe-
torik, Gruppendynamik, stabilisierende Rituale) ein hinreichend solider
Kontext aufgebaut wird, der als didaktischer Modus der Belehrung iden-
tifiziert und verstanden werden kann.

Nur so kann der angewandte Trick zugleich als Trick wie auch als
Nicht-Trick erkannt werden, wodurch eine neue Sicht auf die vermittelten
Phianomene moglich wird. Indem beispielsweise die Demiitigung zugleich
als Demiitigung wie auch als Belehrung (also als Nicht-Demiitigung) ver-
standen wird, kann die hiermit hervorgerufene Erlebnisqualitit der perso-
nalen Zerstorung als Einfithrung in die Natur des Selbst begriffen werden.

Auf diese Weise wird ein Kontexturarrangement moglich, das auch
im spirituellen Erleben des Schiilers produktiv genutzt werden kann. Ge-
rade weil Kommunikation paradox und uneindeutig ist, kann die Os-
zillation der Selbst- und Weltwahrnehmung und hiermit auch die Kon-
tingenz eben dieser Prozesse in den Blick genommen werden, wodurch
die Selbst- und Weltverhiltnisse in ein neues Regime kippen konnen.
Dies setzt jedoch eben jene bistabile Rahmung voraus, die darauf be-
ruht, dass der Lehrer den Schiiler tauscht, um zugleich den Prozess der
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Tduschung offenbar werden zu lassen. Es handelt sich hierbei gewisser-
mafSen um eine kiinstliche Tduschung, einen ,,artificial trick“ (Dapsance
2014, S. 181ff.), der sich weniger einer bestimmten Lehrerpersonlichkeit
verdankt, sondern vielmehr dem komplexen Setting der Belehrung — also
der kommunikativen Dynamik der Gesamtsituation.

Das transgressive crazy wisdom eines Lamas oder eines anderen spi-
rituellen Meisters ist vor diesem Hintergrund nicht per se problema-
tisch, wenngleich es immer ein brisantes Instrument bleibt. Ein kritischer
Punkt ist erst dann erreicht, wenn der Lehrer selbst Kommunikation und
Realitit zu verwechseln beginnt und die Lehrkommunikation in die ritu-
ell ungeschutzte Alltagskommunikation tiberfihrt (man denke etwa an
verborgene sexuelle Beziehungen mit Schiilern). Denn dann wiirde der
Lehrer nicht nur auf der Vorderbiihne agieren, also von institutioneller
Seite, sondern er wiirde auch auf der Hinterbihne die Spharen verwi-
schen, wodurch das Arrangement implodieren wiirde.

Spitestens hier begdnne der eigentliche Betrug am spirituellen Anlie-
gen der Schiiler, was man gegebenenfalls als Missbrauch benennen kann
und darf. Der Lehrer wiirde dann die soteriologisch wirksame Nega-
tivsprache zu verraten beginnen, also seinerseits Transzendenz mit Im-
manenz verwechseln, wodurch auch die Institution, die er symbolisiert,
diskreditiert wiirde. Religion und Spiritualitat, dies ldsst sich gerade an
solchen Fillen lernen, setzt immer ein komplexes Arrangement von Ein-
sicht, Zweifel, Glauben und getduscht-werden-Wollen voraus.??° Eine
Soziologie der Spiritualitdt kann hier zur Aufklarung beitragen, ohne
zugleich das Anliegen der spirituellen Schulung selbst in Frage zu stellen.

Was jeweils als legitime oder illegitime Transgression empfunden, er-
fahren und bewertet wird, lasst sich wiederum nicht regulistisch, d. h.
aufgrund formaler Kriterien entscheiden, sondern erschliefst sich erst aus
einer systemischen Betrachtung, die das Arrangement des spirituellen Trai-
nings in ihrer jeweiligen kulturellen Einbettung in den Blick nimmt. Auf
der einen Seite wird die buddhistische Schulung, wie jede Sozialisation, die
auf eine Habitustransformation zielt, transgressive Elemente beinhalten.

Da die buddhistische Praxis jedoch von ihrem Eigenanspruch her nicht
auf Unterwerfung zielt, sondern auf Ermachtigung zu hoherer innerer
Freiheit — also auf Subjektivierung —, ist die Frage der Wiirde und der
wechselseitigen personalen Achtung auf der anderen Seite unmittelbar in
die Lehrbeziehung eingewoben. Gerade die tantrische Lehrer-Schiiler-Be-
ziehung beruht auf der Idee, sich auf der Basis einer wechselseitigen Per-
spektiveniibernahme gegenseitig zum besseren Menschen zu ermichtigen
- ndmlich indem man sich darin tibt, einander von der ,,guten Seite* her
zu sehen, was wiederum auf die eigene Selbst- und Weltverortung riick-
wirken soll.

329 Siehe zur Vielschichtigkeit von Tduschung und Glaube in den neuen religiosen
Bewegungen auch van Eck Duymaer van Twist (2014).
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»Wiirde“ und ,,Achtung® sind allerdings komplexe Begriffe, die sich
nur aus den Kontexten einer konkreten Beziechungsdynamik heraus er-
schlieffen und dementsprechend nicht essentialistisch definiert werden
konnen.33® Beziehungen wiederum sind in kulturelle Semantiken einge-
woben, die konditionieren, was in welchem Kontext als legitimer oder
illegitimer Ubergriff, als spirituelle Ermichtigung oder als Missbrauch
wahrgenommen wird.**! Wiirde und Achtung bzw. deren Verletzung las-
sen sich in spirituellen Kontexten, wie in jeder Lebenspraxis, also gerade
nicht als abstrakte Konzepte verstehen, sondern als konkrete Arrange-
ments der Okologie einer jeweils spezifischen Lebens- und Interaktions-
praxis. Sie erschliefSen sich also nicht am formalen Kritierum der Anwen-
dung oder Unterlassung eines bestimmten Verhaltens, sondern erst aus
der Systemik einer unmittelbaren Dynamik.

Achtung und Wiirde offenbaren sich darin, in einer bestimmten Wei-
se als Mensch wahrgenommen und gesehen zu werden. Die Verletzung
der Wirde zeigt sich dementsprechend nicht in einem konkreten Verhal-
ten, sondern in der Missachtung einer ethischen Grammatik, die sich aus
dem jeweiligen kulturellen Setting und den hierin integrierten Rezipro-
zitdtsregeln und -erwartungen ergibt. Erst hier entscheidet sich, ob die
Tauschung, die Zuriickweisung oder eine andere harte Intervention des

330 Um es mit Thomas Rentsch zu formulieren: ,,Denn weder liegt ein fiir allemal
fest, wie personale Achtung und Wiirde naherhin verstehbar sind (und auch in
keinem philosophischen Text!), noch wissen wir selbst jeweils schon abschlie-
8end und umfassend, was wir in den uniibersehbar vielfiltigen Lebenssituatio-
nen unter Personalitit und Wiirde jeweils verstehen und verstehen werden. Wir
finden dies selbst erst, auf unsicheren und unsicherbaren Pfaden, verwoben mit
unseren sonstigen Lebenserfahrungen, inmitten unserer Verwendungspraxis her-
aus. (Denken wird z.B. an ,Freundschaft‘ und ,Liebe‘!) Wir sind, wie auch sonst,
auf das Urteil der anderen angewiesen, um eigene Urteilsfahigkeit zu entwickeln.
Es gehort zu unserem ethischen Sprachspiel, daf§ die Gebriuche hier nicht fest-
gelegt sind. Die gesamte Ethik- und Religionsgeschichte zeigt dies ja. In alten
Lebensformen kamen Wiirde und dhnliche Pradikate z.B. nur den Goéttern und
den Konigen zu. Die Grammatik ist nicht determiniert; sie steht der Interpreta-
tion, der Deutung offen. Aber die ethische Grammatik ist mitnichten beliebig,
subjektiv, relativ. Sie ist so mit unseren Titigkeiten und Selbstverstindnissen ver-
bunden, daf§ im Zweifelsfall iber Gegenbeispiele zu menschlichem, humanem
Verhalten kein Zweifel herrscht. Unsere Gebrauche von ,menschlich’, ,Achtung®,
,Wiirde* sind so mit reziproken Erwartungshaltungen verbunden, daf§ sich ihre
praktische GewifSheit auch im Vertrauen zeigt, mit dem wir ihnen gemaf§ han-
deln. Dementsprechend zeigt die ethische Grammatik der Missachtung, der Ver-
letzung und der Schuld in ihrer intersubjektiven Geltung, daf$ hier von Beliebig-
keit und Relativismus keine Rede sein kann.“ (Rentsch 2000, S. 362f.)

331 Im Falle der interkulturellen Begegnung von Lehrern und Schiilern zeigt sich
nochmals eine besondere Dynamik, da hier unterschiedliche kulturelle Erwar-
tungen in Hinblick auf die Frage, wem welche Achtung und Wiirde gebiihrt,
bestehen. Man denke etwa an die untergeordnete Stellung von Frauen in der
traditionalen tibetischen Gesellschaft (vgl. Campbell 1996).
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Lehrers als ,,geschicktes Mittel“ anzusehen ist, das den Schiiler auf den
richtigen Weg fithren kann, oder ob sie niederen Motiven zuzurechnen ist.

Es liegt in der Natur der Sache, dass solche Prozesse allein aufgrund
der Komplexitit ihrer Dynamik so subtil gelagert sind, dass die Diffe-
renz von Gebrauch und Missbrauch selbst eine Unbestimmtheitsstel-
le darstellt. Deshalb konnen keine allgemeingtltigen Regeln formuliert
werden, an welchem Punkt die legitime Trangression aufhort und die
illegitime anfangt. Dies schmilert jedoch nicht die Bedeutung dieser Un-
terscheidung, denn es geht hierbei um den alles entscheidenden qualitati-
ven Sprung, ob und wann Vertrauen in Misstrauen umschlagt. Innerhalb
des intersubjektiven Geltungsbereiches herrscht damit weder Beliebigkeit
noch Relativitit in Bezug auf die Frage, was Wiirde ist. Insbesondere fiir
den existenziell engagierten Praktizierenden geht es gerade hier um alles.

Aus dem Interview mit Lama Ole Nydahl zur Rolle von Vertrauen in
der Lehrer-Schiiler-Beziehung:

Interviewer: ,Ah und jetzt/ was ich jetzt eigentlich nicht erwartet hab, da
wir hatten die Geschichte mit Sogyal Rinpoche und Rigpa und da taucht
teilweise sowas Paralysierendes auf weil die teilweise diese Affire, weil
das im Geheimen bleibt, also so mit der Sexualitit. Da wird nicht driiber
gesprochen mit den Dakinis?“

Ole Nydabhl: ,,Ja. Das war peinlich [...]“

Interviewer: ,Ah und da// und das merke ich irgendwie, wo ein Leiden ist
bei den Drop-outs, woll? Wo die teilweise ja, wenn die sechs, sieben, acht
Jahre da sind, weil sie auf den Lama meditieren, also dann (Nydahl: Hm.)
tantrische Meditation auf den Lama. Und dann aber/ er ja selber nicht da
driiber spricht, also er sagt das ist ja geheim. Keiner spricht dadriiber, und
dann sagen selbst die langen Mitarbeiter: Es ist/ Hilfe, Hilfe, da wir sind,
also da k- da, das konnen die sich nicht aneignen als ein Teil. Also. [...]“

Ole Nydabl: ,Nein, ich denke mit/ Also die meisten, die meisten Kultu-
ren haben sexuelle Tabus und so weiter. Das ist wohl erst unsere (schmun-
zelnd, fast lachend) Generation, unser Teil von (Interviewer: Ja.) der Welt,
der das nicht hat, nicht? Aber alle anderen haben es, nicht? Und die Leu-
te werden oft mehr geehrt fir das, was sie nicht tun, als fur das, was sie
gut tun, nicht? (Interviewer: Hm-hm, hm-hm.) Und so weiter, nicht? Und
das ist halt so. Nee, das war peinlich mit ihnen, aber das Peinliche war
nicht, dass ein paar Damen ihn besucht haben, das Peinliche war, dass er
sie schlecht behandelt hat (lacht) das geht nicht. Das geht nicht, man kann
da sein, nicht? Aber man muss nett sein, nicht? Man kann nicht die Leu-
te unterdriicken und mal etwas versprechen und dann was wegnehmen
und sowas. Denn das ist, das kann man nicht und das ist einfach, was/ ja
das ist, was da passiert ist. Ich hab es gelesen, also die, die Texte da und
habe gesagt (macht ein Pfeifgerdusch). Ja ich kenne ihn. Ich kennte ihn
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seit den ersten Tagen, ich kenn ihn von den sechziger Jahren (Interviewer:
Hm-hm.) und so weiter, nicht? [...]“

Interviewer: ,,Also, was ich faszinierend finde, also fiir mich, ich habe ja
selber bei ihm mal ein paar Kurse gemacht, also die Lehren fand ich ja fas-
zinierend. Also dass das einfach einerseits die Kurse konnen ja sehr viel bei
einem bewegen, also und deswegen finde ich es ja eher tragisch.“

Ole Nydhal: ,,Ja es ist tragisch.
Interviewer: ,Das ist ja das Tragische.*
Ole Nydhal: ,Es ist tragisch.

Interviewer: ,,Weil auch die Leute sagen selber auch ih einerseits fithr/ spii-
re ich, dass ich was sehr, sehr Wertvolles bekommen habe, aber jetzt weifs
ich iberhaupt nicht mehr, wie ich damit umgehen kann.“

IV.4 Kulturalisierung der Leere

Unsere Untersuchungen lassen deutlich werden, dass die buddhistischen
Pfade der von uns untersuchten Schulen strukturlogisch nicht unbedingt
auf Regression in eine ozeanische Extase hin ausgelegt sind, sondern zu-
mindest ihrem Anspruch nach an Subjektivierung orientiert sind, d. h.
an der Entwicklung der Fihigkeit, die Krisenhaftigkeit der eigenen Le-
benspraxis als Ressource annehmen zu konnen.

Neben dem Ensemble des Widerspruchs von Erleuchtung und dem
Problemfeld der Transgression innerhalb der Lehrer-Schiiler-Beziehung
tritt damit ein weiteres Paradoxon auf — die Routinisierung der Krise
innerhalb organisierter Schulungsinstitutionen. Alle untersuchten Schu-
len bieten gleichsam vorformatierte Programme an, die auf das Unbe-
stimmte verweisen. Dies kann innerhalb des Lehrsystems wieder reflek-
tiert werden, etwa indem darauf aufmerksam gemacht wird, dass es
sich bei dem Gesagten und Eingetibten nur um geschickte Mittel han-
delt, dass man hier also positivsprachlich nicht weiterkommt, wodurch
umso mehr auf die negativsprachliche Dimension der Lehren und der
Praxis verwiesen wird.

Zusammenfassend ist also festzustellen, dass die buddhistischen Lehr-
methoden in erheblichem Maf3e standardisiert sind, ebenso wie die Leh-
ren bereits seit Jahrhunderten kanonisiert sind. Wie in jeder Organisa-
tion treten auch in buddhistischen Schulen Personalprobleme auf. Wer
hier Mitglied ist und mitmacht, braucht nicht unbedingt alle Aspekte des
soteriologischen Pfades zu verstehen. Auch bei herausragenden Funk-
tionstragern wird die fundamentale Differenz zwischen Kommunika-
tion und Psyche virulent, denn Kommunikation hat keinen Durchgriff
auf die Psyche, was wiederum die Kommunikation schiitzt, denn das,
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was die Lehren sagen, braucht (und kann) nicht am Verhalten konkre-
ter Menschen — und noch weniger an ihrem Erleben — tiberpriift werden.

Aus diesem Grunde greift die bereits an verschiedener Stelle referier-
te Kritik von Robert Sharf am westlichen Buddhismus zu kurz (Sharf
1995). Auch wenn der Buddhismus in den traditionalen Lindern uiber-
wiegend in Form ritueller und religioser Praktiken Verbreitung findet,
verschwindet hiermit nicht das Potential einer soteriologischen Negativ-
sprache, die jederzeit und an jedem Ort — und deshalb auch im Westen
— ein menschliches Bewusstsein affizieren kann, das an sich selbst leidet.
Auch wenn die ernsthafte Suche nach Erleuchtung nicht fiir jeden Men-
schen attraktiv ist, heifSst dies nicht, dass die buddhistischen Lehren nicht
genau so verstanden werden konnen — und in Hinblick auf ihre inhiren-
te Semantik auch verstanden werden miissen.

Es wire allerdings ein Missverstandnis, Erleuchtung als konkrete, po-
sitiv charakterisierbare Erfahrungsqualitit zu beschreiben. Denn zum ei-
nen geschieht dies auch innerhalb der einschligigen Lehren nicht und
zum anderen wiirde der Versuch einer solchen Beschreibung das eigentli-
che soteriologische Programm der buddhistischen Lehren konterkarieren.
Schliefslich ist hier explizit nicht das Ziel, einen bestimmten Zustand zu
erlangen. Die tiefgriindigere Bedeutung der Lehren besteht vielmehr dar-
in, eine besondere Form der Koppelung bzw. Verschrankung von Psyche
und Kommunikation zu erreichen, woraufhin existenzielle Krisen eine
andere, vom Common Sense radikal abweichende Bedeutung gewinnen.

Man mag einen Meditationskurs oder den Vortrag eines Meditations-
meisters besuchen, weil man etwas Neues erleben mochte, sich nach ei-
ner neuen Ekstase sehnt oder die Begegnung mit asiatischer Religiositit
derzeit angesagt ist, man also im Sinne einer Kultur des ,,expressiven In-
dividualismus“ (Taylor 2002) neben anderen Formen populdrer Spiri-
tualitdt auch ein wenig Buddhismus mitnehmen mochte. All dies erklart
jedoch kaum die Hingabe, die Ernsthaftigkeit und das existenzielle En-
gagement, mithin die spirituelle Verzweiflung, welche insbesondere bei
Adepten zu beobachten ist, die sich langerfristig einem buddhistischen
Pfad verpflichtet haben.

Eine Soziologie der Spiritualitit hat die soteriologische Sehnsucht sowie
die Besonderheit der hier gegebenen Antworten zu beriicksichtigen. Sie
hat — nicht zuletzt auf Basis von Fallrekonstruktionen — zu verstehen, dass
die Suche nach Spiritualitat nicht im Widerspruch zu einem aufgeklarten
Bewusstsein steht, sondern einer besonderen anthropologischen Lagerung
geschuldet ist, namlich der Moglichkeit, dass es insbesondere bei hoch-
gradig individualisierten und subjektivierten Menschen immer wieder zu
ernsthaften Erschiitterungen der Seele kommen kann. Denn gerade die Be-
ziehungen, die die menschliche Individualitit und damit auch das Erleben
der eigenen Subjektivitit konstituieren und ermoglichen, sind per se fragil.
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Das eigentliche Bezugsproblem von Spiritualitit offenbart sich damit
also nicht in der Frage, ob man aus Griinden wissenschaftlicher Ver-
nunft oder sonstiger Wahrheitsanspriiche die Elemente einer spezifischen
religiosen Kosmologie glauben kann. Es liegt vielmehr in der besonde-
ren Poesie negativsprachlicher Kommunikationsangebote, die auch dort
Trost und Frieden spenden konnen, wo es aus Griinden einer zweiwer-
tig verfassten Logik — die das Negative und Todlose nicht kennt — kei-
nen Trost geben kann.

In diesem Sinne ist auch Latour zuzustimmen, wenn er den Modus
bzw. die Existenzweise des Religiosen nicht in der Referenz des Glaubens
sieht, also festellt, dass die Wahrheitsanspriche der Inhalte des Glau-
bens nicht von Belang sind. Die Inhalte der religiosen Praxen konnen auf
nichts verweisen und brauchen es auch nicht. Vielmehr definieren die
» Wesen“ des Glaubens eine ,,Subsistenz, die sich auf keinerlei Substanz
stutzt* (Latour 2014, S. 409). Sie entfalten ihre Kraft und Wirkung al-
lein im Imaginativen. Sie konnen gerade deshalb die Wunden der Seele
heilen, weil sie sich — wie die Seele selbst — imaginidren Werten verdan-
ken. Das paradigmatische Beispiel fiir solche Prozesse sind ,,Liebesbezie-
hungen® und ihre ,,Krisen“ (ebd.). Denn gerade in der Liebe geht es um
jene Form der Subjektivierung, die darauf beruht, sich einer ebenso we-
nig begreifbaren wie beherrschbaren Alteritit auszuliefern, die einen zu-
gleich ermachtigen wie auch zerstoren, einen also zu hochster Subjekti-
vitdt erheben wie auch in Verzweiflung und Einsamkeit stiirzen kann.?3?

Entsprechend konnten Religiositit und Spiritualitit als besondere For-
men von Poesie angesehen werden, mittels der es gelingen kann, die oben
benannten Verletzungen einzufangen und zu transformieren und zwar auf
der Ebene eines Symbolprozesses, welcher zugleich den Leib beriihrt, und
dadurch dem Sinnlosen eine im wahrsten Sinne des Wortes berithrende
Sinnlichkeit zu geben vermag, also das Nichts aus der destruktiven, depres-
siven Leere wieder in Communitas und Heiligkeit tiberfiihren kann.

An dieser Stelle finden viele der Kapitel dieses Buches zueinander. Wir
begegnen mit Tugendhat einer anthropologischen Lagerung, entspre-
chend der das Selbstverhaltnis eines Menschen umso problematischer
sein muss, je individuierter und reflektierter dieser ist. Ebenso erscheint
es aus praxistheoretischer Perspektive, insbesondere vor dem Hinter-
grund einer leiborientierten Phinomenologie kaum mehr fraglich, dass
selbst Prozesse, die das Selbstkonzept und die Selbstwahrnehmung be-
treffen, hochgradig durch kommunikative Vorginge formatiert werden.
Leistung, Selbstwert und soziale Stellung sind in hohem MafSe abhingig
von den symbolischen Bewertungen durch Andere.

332 Um es mit der Poesie von Emmanuel Lévinas auszudricken: ,,Die Liebe ist
nicht eine Moglichkeit, sie verdankt sich nicht unserer Initiative, sie ist ohne
Grund, sie iiberfillt uns und verwundet uns und dennoch tiberlebt in ihr das
Ich.“ (Lévinas 1984, S. 59; Hervorhebung im Original)
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Was man ist, liegt nicht (nur) in einem selbst, sondern ergibt sich vor
allem aus den kommunikativen Netzwerken, in die man eingebunden ist.
Denn tiber diese werden jene symbolischen Welten aktualisiert, die ei-
ner sozialen Identitit Status und Rolle zuweisen und — und dies ist ent-
scheidend — auch das individuelle Empfinden in Hinblick auf die hiermit
verbundenen Wertigkeiten und damit die psychologische oder persona-
le Identitdt bestimmen.

Das (personale) Selbst kann nicht unabhingig von seiner jeweiligen
sozialen Situiertheit gesehen werden. Im Extremfall starker sozialer De-
privation kann gar die Koharenz dessen, was als Alltagsselbst erlebt
wird, vollkommen zerfallen.?3

Ein von seiner sozialen, semantischen und kulturellen Einbettung iso-
lierbares Selbst ldsst sich also nirgendwo finden. Was wir stattdessen
vorfinden, ist eine konditionierte Koproduktion von Kérper, Psyche und
Kommunikation, aus deren semantischen, senso-motorischen und psy-
chischen Flissen sich das uns vertraute Ich gleichsam als Blase ausstiilpt.
Das, was wir iiblicherweise mit unserem ,,Ich“ verbinden, ist aus dieser
Perspektive nichts anderes als ein Sprachspiel, das wir aufgrund unserer
kulturellen Pragung so und nicht anders zu spielen gewohnt sind. Ent-
lang der Spielregeln attribuiert man sich ein Selbst und hat entsprechend
einen Grund zu nennen, warum man eben so und nicht anders handelt.?**

Aus der Innenperspektive handelt es sich hier weiterhin um eine ge-
fiihlte und existenziell unhintergehbare Realitit, die aber, sobald sie als
Bewusstsein die Bedingungen ihrer Entstehung erahnt, ihre korperliche
und kulturelle Verbindung spiiren kann. Damit schliefSen wir wieder an
die Phinomenologie Merleau-Pontys an und interessanterweise auch an
die romantische Seelenvorstellung. Nach dieser kann die Seele gerade
nicht auf die mit dem Ich-Bewusstsein assoziierte Rationalitit reduziert
werden, weil sie eine unbewusste Tiefendimension besitzt, in der sowohl
die biologische als auch die kulturelle Natur in leiblicher Erfahrung ver-
bunden sind und in der Erfahrung des Einsseins mit sich selbst und mit
der Natur empfunden werden konnen.

Hiermit bekommt auch das, was Martin Heidegger als ,,Seinsverges-
senheit“ bezeichnet (Heidegger 2006 [1926]), eine aktuelle Bedeutung.
Wenn sich unser Dasein als entkorperlichtes und beziehungsfremdes Ich
verdinglicht, entgeht ihm seine eigentliche existenzielle Bedingung, nim-
lich die Prozesshaftigkeit in den Netzwerken seines Lebens. Das eigentli-
che Selbstseinkonnen bleibt, wenngleich so nahe, verdeckt. In Anlehnung

333 Siehe hierzu etwa die Schilderung des Entfiihrungsopfers Jan Philipp Reemts-
ma, ,,Im Keller (Reemtsma 1998).

334 Das neue Forschungsgebiet der cultural neuroscience kann aufzeigen, dass die
jeweiligen Formen und Weisen der Attribution — und damit auch das hieraus
resultierende Erleben — selbst wiederum als kulturell formatiert zu sehen sind.
Siehe etwa Han/Northoff (2008; 2009).
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an Peter Fuchs konnte man sagen, dass die Seele hier verdunkelt bleibt,
da das Selbst ein Unjekt tst, also kein Sein hat, sondern nur relational als
Prozess sukzessiver Unterscheidungen einer bedingten Entstehung zu be-
greifen ist (Fuchs 2010). Dies zu verstehen kann aber auf Basis der kultu-
rell antrainierten Vernunft einer vermeintlich rationalen Gesellschaft, die
nolens volens in der Subjekt-Objekt-Dichotomie gefangen bleibt und da-
mit das verdinglichte Ich-Selbst reifiziert, nicht ohne weiteres gelingen.33

Die buddhistischen Lehren erscheinen dem westlichen Menschen gera-
de deshalb attraktiv, weil sie es erlauben, die Beziehung zwischen Welt-
haftigkeit und Weltlosigkeit in einer Weise zu rekonfigurieren, dass die
Wiederaneignung einer sinnlichen Immanenz moglich wird, ohne dabei
der negativen Seite der Welt, der immer auch maoglichen Dekonstrukti-
on von Sinn in Leere und Bedeutungslosigkeit ausweichen zu miissen (s.
hierzu auch Varela et al. 1992). Sie fithren in eine korperorientierte Spi-
ritualitit, in der die Selbst- und Weltverhaltnisse als leiblich empfunde-
nes Beziehungsnetzwerk erfahren werden. Dadurch kann die Sinnfrage
in den Hintergrund treten, weil die Beziehung zu sich selbst —und damit
auch zur Welt — gelebt wird und deshalb nicht mehr fraglich ist.

,Ist nicht dies der Grund, warum Menschen, denen der Sinn des Le-
bens nach langen Zweifeln klar wurde, warum diese dann nicht sagen
konnten, worin dieser Sinn bestand?“ (Wittgenstein 1990, Proposition
6.521), scheint in Wittgensteins Worten die Losung dieser existenziellen
Frage zu sein, auf die es keine sprachlich formulierbare Antwort geben
kann. Der Weg dorthin fihrt durch das Absurde im Sinne von Camus,
namlich dorthin, wo die ,, Vorstellung ,ich bin‘, meine Art zu handeln, als
hitte alles einen Sinn (selbst wenn ich gelegentlich sage, dass nichts Sinn
habe)“ durch ,,die Absurditit eines moglichen Todes auf eine schwindel-
erregende Weise Liigen gestraft“ wird (Camus 20713, S. 70).

Mit William James sind die buddhistischen Lehren dementsprechend
als Heilskonzeption anzusehen, die im Sinne der Zweimalgeborenen (s.
Kap. II.1) - sofern der Weg konsequent beschritten wird — durch die exis-
tenzielle Depression fuhrt. Die hieraus erwachsende Heiligkeit ist nicht

335 Wihrend es in der Romantik noch gang und gibe war, vom Gefiihl der Einheit
zu schwirmen, fehlt der gegenwirtigen Gesellschaft schlichtweg die Sprache
spirituellen Erlebens. Heidegger radikalisierte diesen Befund spater bekannt-
lich als ,,Seinsverlassenheit“, um hiermit zu pointieren, dass es nicht das bereits
entfremdete ,,Ich“ sein kann, das sich dem Sein zu- oder abwendet, sondern
dass das Sein sich nur aus sich selbst heraus ereignen kann. Um in unserem
Bild zu bleiben: Die betroffenen Menschen erleiden gewissermafSen einen See-
lenverlust, weil sich ihnen das Sein nicht mehr offenbart. Oder anders formu-
liert: Gefangen in den neurotischen Gefiithlen und Konstrukten der Spaltung
des expressiven Individualismus ist es nicht mehr moglich, das Sein zu fiihlen.
Die Seele bleibt flach, wenngleich die Ahnung und das Bediirfnis nach Tiefe —
oder einfach nur nach Leben — bleibt (Heidegger 1949).
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die eines abgeklarten himmlischen Gefildes, sondern die eines Mitgefiihls,
das um die Tiefen und Abgriinde der Seele aus gelebter Erfahrung weifs.

Als Religion ohne Gott bieten die buddhistischen Lehren dabei — mit
Ausnahme des tibetischen Buddhismus — nur bedingt eine Projektionsfla-
che fur personalisierbare Erlosungsfiguren. Selbst Buddha ist hier letzt-
lich nur Inspiration, nicht jedoch ein Ort oder Ruhepol, an dem sich
dauerhaft verweilen liefSe. Die eigentliche Vision, die die buddhistischen
Schulen anbieten, besteht vielmehr in einer soteriologischen Option, die
man mit ,,Nachhausekommen im Sein ohne Sinn“ umschreiben konn-
te (Vogd 2014b, S. 175ff.). Diese Riickkehr ist nur als Praxis moglich —
und zwar als gemeinschaftliche Praxis, innerhalb der sich in Form der
Institutionen einer spirituellen Gemeinschaft eben diese Praxis reprodu-
zieren kann. Damit das Nichts nicht einfach nur Nichts ist, bedarf es ei-
ner kommunikativ stabilisierten Negativsprache, die wiederum ihr sote-
riologisches Potential nur dann entfalten kann, wenn sie in eine Kultur
uberfithrt wird, die die implizite Bedeutung der hiermit verbundenen so-
teriologischen Vision als Praxis wirklich werden lasst.

Interview mit einer Vipassana-Lebrerin, die seit 10 Jahren Kurse in der
Tradition von Goenka anleitet.

»Mein erster Kurs [...] 1990 [...] ich war 36 [...] und ich kam aus dem Kurs
raus eigentlich mit einer richtigen Depression, ist ja auch kein Wunder. Ich
hatte auch nichts dariiber angegeben, dass ich eigentlich depressiv war. Ich
hatte sogar vor dem Kurs/ ach so, das misste ich jetzt auch noch kurz da-
zwischen schalten, eine Therapie angefangen [...] Ich hatte aber ganz star-
ke/ also ich kam nach Hause und fand das ganze Leben sinnlos, ich wiir-
de sagen, die Depression ist da so richtig aufgebrochen. [...] Ich kam dann
aus dieser Depression und ich wiirde sagen, es hat sicherlich ein halbes
Jahr gedauert, aber es ging doch immer weiter. Und dann kamen eben die
Momente auch/ also ich habe 3 Jahre keinen Kurs mehr gemacht. Und ich
habe einen 3-Tage-Kurs gemacht, der war ganz schrecklich. Da konnte ich
mich tiberhaupt nicht (schmunzelt) konzentrieren, mir tat alles weh. Und
ich hatte auch schon gedacht, das ist einfach nichts, das Vipassana, weil ich
las die Biicher, ich hatte ,The Art of Living*, alles machte Sinn, ich konnte
nur nicht praktizieren, ich hatte auch nicht die Disziplin.

Und dann bin ich aber noch mal/ es war irgendwie der Stolz, also es liefs
mich nicht mehr los. Ich kann auch gar nicht beschreiben, was es war.
Ich wusste, ich muss da noch mal hin, ich will es wenigstens noch einmal
probieren. Drei Jahre spiter habe ich dann einen 1o-Tage-Kurs gemacht,
der war auch nicht einfach. Aber irgendwie habe ich gedacht, da ist was
dran. Also dieses Mal konnte ich mit den Sachen schon besser umgehen,
also wusste auch mit dem Schmerz und so und ich wollte auch die Vor-
trage alle mal wieder horen. [...] Dann habe ich mich wieder angemeldet
und ich wollte eigentlich den Kurs auch noch mal sitzen [...] und ausge-
rechnet wie ich da hinkomme, sagen sie, sie haben nicht genug Server und
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konntest du nicht in der Kiiche arbeiten? Und die Kiiche damals, das war
so ein kleiner Kabuff, das war also anstrengende Arbeit und das ro Tage
lang, eigentlich auch nur mit versagenden Geriten gekimpft, mit Uber-
schwemmungen, mit ich weifS nicht was, aber ein beherztes, gut gelauntes
Kiichen-Team, das sich allen Widerwartigkeiten in den Weg gestellt hat
oder sie bewiltigt hat. Ich war nach dem Kurs so beseelt, also ich wusste
einfach nach dem Kurs, habe ich gesagt, das ist das, was ich im Leben ma-
chen will. (Schweigen — weint sehr leise) [...]

Und ich kann nicht sagen, ich bin der gliicklichste Mensch der Welt, also
ich habe meine Zweifel noch immer. Irgendwas ist da, was man gar nicht
so/ was man/ ich denke, im Moment fiihle ich mich eigentlich/ war es Sene-
ca, der gesagt hat, ich weifs, dass ich nichts weifs. Trotzdem weif$ man eben
doch irgendwas. Also ich bin kein/ (lacht) Ja, also das war schon/ da kam
dieser Moment, wo ich so dachte, das mochte ich eigentlich/ ich bin jetzt
an dem Punkt angekommen, wo ich zumindest weifs, was ich im Leben
machen will. Also jetzt habe ich endlich den Punkt gefunden, das moch-
te ich eigentlich machen. War natiirlich sofort der Realititsmoment, man
wird nicht dafiir bezahlt. [...] Aber der erste Service-Kurs, da wusste ich
einfach, jetzt bin ich an irgendwas angekommen. Also das ist das einfach,
was ich jetzt mache.“

Wie die jeweilige Ubersetzung in Kultur vonstattengeht und in welchen
Praxen sie zum Ausdruck kommt, ist eine andere Frage, auf die die ver-
schiedenen buddhistischen Schulen unterschiedliche, in Form und Inhalt
voneinander abweichende Antworten geben. In der Phowa-Praxis, wie
sie im Diamantweg-Buddhismus praktiziert wird, bringt die sogenann-
te Praxis des bewussten Sterbens den Tod zwar nicht zum Verschwin-
den, lasst die Befreiung aber in gemeinschaftlich vollzogener Praxis als
geftihlte symbolische Praxis real werden. In der Dramaturgie des Ritual-
vollzugs verschmelzen Vision und Wirklichkeit, das Imaginire einer nur
negativsprachlich konzeptualisierbaren Transzendenz verbindet sich mit
der Immanenz von Gefiihlen und sichtbaren Zeichen, die den Zweifel in
den Hintergrund riickt.

Im S616-Zen liegt der Eigenwert der Praxis demgegeniiber im ,,nur Sit-
zen“ als einer Praxis, in der Schmerz nur noch als Schmerz wahrgenom-
men wird, wodurch er seinen Stachel verliert. Dariiber hinaus verkor-
pert diese Praxis im Loslassen des Widerstandes die Uberwindung des
eigenen Egos. Im Rinzai-Zen findet die soteriologische Vision des Bud-
dhismus dahingegen eine etwas andere Verkorperung. Sie entfaltet sich
im Ankdmpfen gegen die Paradoxien der Koan-Praxis und die hiermit
einhergehende ebenso paradox gelagerte Lehrer-Schiiler-Beziehung, wel-
che ihre (Er-)Losung nur im authentischen Riickzug in die unmittelbare
Lebenspraxis finden kann, die wiederum in der Meditation empfunden
und reproduziert werden kann.
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In der Vipassana-Meditation wird die Reflexion der Veranderlichkeit
selbst zur transzendierenden Praxis, mittels der es gelingen kann, sich
jenseits von Schuld, Ohnmacht, Gier, Sehnsucht und Verzweiflung die
eigene Leiblichkeit wieder anzueignen. Auch hier entsteht — wie in der
Zen-Praxis — als Eigenwert eine Subjektivitit der unmittelbaren Priasenz,
die in einen starken Selbst- und Weltbezug miindet, ohne dabei den Pro-
jektionen (falscher) Hoffnungen und Befiirchtungen ausgeliefert zu sein.
Der meditative Riickzug fuhrt also nicht zum Weltverlust, sondern im
Gegenteil zur Wiederaneignung der Selbst- und Welthaftigkeit.

Auch hierbei handelt es sich um eine soziale Praxis und zwar nicht nur
in Hinblick auf die sprachliche Kommunikation, sondern vor allem in
Hinblick auf die vorsprachlichen Prozesse der mimetischen Identifika-
tion. Selbst das Schweigen wihrend des stillen meditativen Sitzens darf
deshalb — wie bereits gesagt — keineswegs als sozialfreier Raum verstan-
den werden, da sich die schweigenden Praktizierenden sehr wohl in Hin-
blick auf ihre leiblichen Ausdrucksformen und die soziale Hierarchie in-
nerhalb des jeweiligen Schulungssystems wahrnehmen und aufeinander
beziehen.?3¢ Das, was in diesem Rahmen als Stille, Frieden und Qualitit
der Befreiung erlebt und empfunden wird, verdankt sich dementspre-
chend weniger dem solipsistischen Riickzug in die eigene Ego-Monade,
sondern einem Netzwerk leiblicher Spiegelungen, die bestimmte Haltun-
gen und Erfahrungsmoglichkeiten evozieren und stabilisieren.

In diesem Netzwerk treten nicht zuletzt auch affektuelle Prozesse bzw.
die Haltungen zu diesen Prozessen wechselseitig in Resonanenz zuein-
ander. In der Interaktion begegnen sich also nicht nur verschiedene Be-
wusstseine, die sich wechselseitig als unterschiedliche Reflexionszentren
reprasentieren (als ;me‘ im Sinne von Mead), sondern zugleich in- und
miteinander verwobene leibliche Prozesse, die unterhalb der reflexiven
Aneignung Haltungen und Stimmungen generieren. Man denke hier
etwa an den ,,Gruppenzwanggeist“, von dem Miriam Kraft im Interview
spricht (s. Kap. IIl.1) und der sie animiert, sich weiterhin den schmerz-
haften physischen und psychischen Prozessen zu stellen, die wihrend
des Kurses auftreten, oder aber das Gefiihl der erhabenen Stille, das im
rituellen Kontext der schweigenden Mahlzeiten wihrend eines Zen-Re-
treats erfahren werden kann.

Eine besondere Rolle spielt dabei das Lehrer-Schiiler-Verhiltnis, dem
ein gesondertes Kapitel gewidmet wurde, wobei insbesondere das Pro-
blemfeld der Transgression beleuchtet wurde. An dieser Stelle wird je-
doch noch eine weitere Bedeutungsdimension dieser Beziehung sichtbar.
Denn wenn wir die spirituelle Suche, die viele existentiell engagierte Ad-
epten des westlichen Buddhismus antreibt, immer auch als Sich-mit-sich-
selbst-nicht-im-Einklang-Empfinden begreifen, treten Lehrer — ob in der

336 Hier nochmals der Verweis auf die Studien von Pagis (2014).
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schwicheren Variante des primus inter pares oder in der starken Varian-
te der heiligen Identifikationsfigur — als Mittler in Erscheinung, die zei-
gen, wie ein Mensch trotz all seiner Unvollkommenbheit in der buddhis-
tischen Praxis zu sich selbst kommen kann.

Die Ruckfuhrung aus der Seinsverlassenheit geschieht hier also gleich-
sam dadurch, dass Unvollkommenheit mit Unvollkommenheit beant-
wortet wird, um hierdurch in mimetischer Identifikation zu den Bedin-
gungen des eigenen Daseins zurilickzufinden, also gewissermafSen tiber
die Beziehung mit dem signifikanten Anderen die eigene Authentizitit
zuriickzugewinnen. Es liegt auf der Hand, dass dieser Prozess dufSerst
fragil ist, denn er pendelt auf Seiten beider Beteiligter um die Pole der
Inferioritdt und Superioritat.

Der Lehrer, von der Uberhéhung durch seine Schiiler geschmeichelt,
kann geneigt sein, seine Stellung emotional oder auch in anderer Hin-
sicht zu missbrauchen. Gerade hierdurch wiirde er mit seinem Scheitern
konfrontiert werden, das — sofern es offenbar wird — zu einer radikalen
Abwertung seiner Stellung innerhalb der buddhistischen Institutionen
fithren konnte. Der Schiiler wiederum mag sich in seiner Projektion ge-
geniiber dem Lehrer zunichst zu sehr erniedrigen und sich spater, sobald
er auch die menschlichen Schwichen des Lehrers erblickt hat, von diesem
in einem Gefiihl der eigenen spirituellen Uberlegenheit abwenden. Dabei
wiirde er aber die eigentliche Pointe des buddhistischen Pfades verpassen,
namlich dass es gar nicht um das Erreichen tibermenschlicher Ziele geht.

Sofern die Lehrer-Schiiler-Beziehung produktiv ist, wird sie darin
miinden, Fragilitat mit Fragilitit zu beantworten, also darin, den Zwei-
fel an sich selbst und an dem Anderen produktiv werden zu lassen, in-
dem er als Hinweis genommen wird, die authentische menschliche Be-
gegnung in den Vordergrund zu stellen und die Rollenprojektionen zu
vergessen. Dies zeigt sich wiederum in einem Habitus von Bescheiden-
heit, der seinerseits wieder instruktiv wird. Der Zen-Meister mag etwa
darauf hinweisen, dass auch er sich in den allermeisten Fallen nicht gut
konzentrieren kann, womit er zugleich markiert, dass es hierauf eigent-
lich nicht ankommt. Mit seiner Haltung zeigt er aber ebenso, dass er
diesbeziiglich mit sich selbst im Reinen ist, dass er seine menschlichen
Unzuldnglichkeiten also nicht als Widerspruch zur eigenen Buddhanatur
sieht (vgl. die Fallbeschreibung Martin Sloterdijk in Kap. IIL.6).

Fragilitit durch Fragilitit balancieren zu konnen, setzt allerdings ein
besonderes Wissen um angemessene Balancen voraus, um die Moglich-
keit der Spiegelung von Natiirlichkeit in Natiirlichkeit nicht zu gefahrden.

Die authentische Begegnung zwischen Lehrer und Schiiler ist eher in
einem Setting moglich, das zeitlich begrenzt ist und aus dem keine weite-
ren sozialen Konsequenzen erwachsen. Solche Arrangements funktionie-
ren insbesondere dann, wenn es institutionell moglich ist, einander nahe-
zukommen unter der Voraussetzung, dass man sich anschlieffend wieder
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unproblematisch voneinander entfernen kann. Die Lehrer-Schiiler-Be-
ziehung kann also leichter produktiv werden, wenn sie im Vergleich zu
anderen Interaktionsformen wie Freundschaft, Arbeit und Familie auf-
grund ihrer institutionellen Rahmung handlungs- und beziehungsentla-
stet ist. Je transgressiver die Didaktik der Belehrung angelegt ist, umso
mehr bedarf es einer Rahmung, die die Unterscheidung zwischen Vor-
der- und Hinterbithne deutlich macht, in der also festgelegt ist, in wel-
chem Kontext ein Lehrer auch die mit Scham besetzten Grenzen eines
Schiilers verletzten darf und wann nicht.

Damit zeichnet sich ab, dass mit der Fragilitit der Lehrer-Schiiler-Be-
ziehung immer auch die Fragilitat der Schulungsinstitution einhergeht,
zu der man Vertrauen haben muss. Gerade deshalb stehen Lehrer unter
Dauerbeobachtung hinsichtlich der Frage, welche Formen des Mensch-
lichen als solche einfach nur menschlich — und damit akzeptierbar —
sind und wann die Authentizitit der Lehren durch eine gewisse Form
der Menschlichkeit gefihrdet wird, welche die Entstehung von mensch-
licher Authentizitit behindert. Nolens volens wird der Lehrer also per-
manent auf Hypokrisie bzw. Scheinheiligkeit hin beobachtet, kann sich
also in seinem Leben den komplexen Reflexions- und Beobachtungsver-
haltnissen nicht entziehen.

Hiermit stellt sich abschlieffend nochmals die Frage nach dem Sta-
tus der Heiligkeit im Buddhismus sowie danach, was in diesem Zusam-
menhang die angestrebte Befreiung in der Praxis (der Lehrerpersonlich-
keit) bedeuten kann. In Kapitel III.3 und III.6 haben sich bereits einige
wichtige Hinweise gezeigt. Wir sind der Moglichkeit einer habituellen
Transformation begegnet, die in ein paradox anmutendes Reflexionsver-
haltnis miindet, in dem sich Welt- und Selbstverhaltnisse zugleich durch
mehr Einfachheit als auch durch hohere Komplexitit auszeichnen. Na-
turlich sein zu konnen setzt die Komplexitit einer unendlich ineinander
geschachtelten Alteritdt voraus, die sich gerade deshalb nicht so wichtig
zu nehmen braucht, weil sie in der Komplexitit der gegenwirtig geleb-
ten Beziehungen aufgeht.

Natiirlich zu sein heifdt, seine Rolle einnehmen kénnen, ohne sich da-
bei in eine Widerstandigkeit spalten zu missen, entsprechend der sich die
eigene Praxis von den narrativen Projektionen des eigenen Selbst zu sehr
ablost. Leiblichkeit und Reflexion, Vernunft und Tier finden so in einer
Praxis zueinander. Die Seinsverlassenheit, von der Heidegger spricht, ist
damit zumindest temporar aufgehoben. Ein solchermafSen informierter
Mensch verwechselt nach Girard sein Selbst nicht mehr mit den Kon-
zepten und Empfindungen, die er der Gesellschaft verdankt,**” sondern

337 Um es hier nochmals zu zitieren: ,,Ich behaupte nicht, dass es kein autonomes
Selbst gibt. Ich sage, dass die Moglichkeiten eines autonomen Selbst in irgend-
einer Weise fast immer von der mimetischen Begierde verdeckt sind.“ (Girard
1997, S. 28)
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erfahrt sich selbst als Prozesshaftigkeit, ohne die hieraus erwachsenden
Reflexionsoptionen als Ich-Selbst misszuverstehen, das irgendetwas er-
reichen oder irgendwohin gelangen konnte.

Die soziologische Perspektive muss auch hier darauf hinweisen, dass
ein solchermafSen komplex konfiguriertes Selbst- und Weltverhaltnis nur
als soziale Praxis moglich ist. Um Wittgenstein zu paraphrasieren: Man
muss die Leiter hochsteigen, um sie wegwerfen zu konnen, und nach-
dem man sie weggeworfen hat, ist sie immer noch da — als eine Leiter
und nicht mehr als etwas, wodurch man zu einer hoheren Wirklichkeits-
sicht gelangen konnte. Um diese Einsicht begreifen und stabil halten zu
konnen, bedarf es wiederum anderer, die einen fiihlen lassen, dass man
nicht verriickt ist, oder zumindest zuhoren, auch wenn sie nicht verste-
hen, dass das Unaussprechliche nur als Unsinn gesagt werden kann.33$

Die hiermit erworbene Einfachheit bedarf also selbst wieder einer Pra-
xis, die sie als kulturelle Form stabilisieren und reproduzieren ldsst. An-
sonsten wiirde es sich hierbei um eine Singularitit des Bewussteins (oder
besser Nicht-Bewusstseins) handeln, die nicht erinnert, d. h. in Reflexion
tberfithrt werden kann und dementsprechend auch nicht als soteriologi-
sche Kommunikation wirksam werden konnte. Nicht zuletzt ist auch zu
lernen, die hiermit verbundenen Empfindungen als Zeichen der Befreiung
wahrzunehmen. Dies wiederum geht nur in Gemeinschaft. Allein wiirde
man wohl kaum auf die Idee kommen, den Strudel der Bodenlosigkeit des
Nichts als segensreiche Frucht auf dem spirituellen Weg wahrzunehmen.

Was den Mystiker von dem Psychotiker oder Selbstmorder unterschei-
det, ist das kommunikativ vermittelte und in menschlicher Gemeinschaft
praktizierte Wissen, dass die tiefgrindige Begegnung mit dem Absurden
nicht das Ende ist, sondern in den Beginn einer neuen, gemeinschaft-
lichen Praxis eines erfiillteren und volleren Lebens miinden kann, das
nicht mehr (so sehr) durch die unsinnige Suche nach Sinn, Selbstbesta-
tigung oder spirituellem Aufstieg oder weltlicher Anerkennung belastet
ist. Erst auf diese Weise wird die Verkorperung der Selbst- und Weltver-
haltnisse im Absurden moglich.

Mit der hiermit vorgelegten soziologischen Rekonstruktion werden
wohl zum ersten Mal die Eigendynamiken unterschiedlicher buddhis-
tischer Pfade als spirituelle Praxis verstandlich. Dies wurde moglich,
indem Kommunikation und Psyche, Erleben und Reflexion, Gemein-
schaft und Subjektivierung als konstitutive Elemente des Unterfan-
gens verstanden wurden, dem negativsprachlich fassbaren Versprechen
von Befreiung in der Praxis Ausdruck zu verleihen. Die so zum Leben

338 Das Originalzitat lautet folgendermafSen: ,,Meine Sitze erliutern dadurch, daf§
sie der, welcher mich versteht, am Ende als unsinnig erkennt, wenn er durch
sie — auf ihnen - iiber sie hinausgestiegen ist. (Er muf$ sozusgagen die Leiter
wegwerfen, nachdem er auf ihr hochgestiegen ist.)“ (Wittgenstein 1990, Pro-
position 6.54)
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erweckten buddhistischen Lehren stellen in diesem Sinne kein theoreti-
sches Weltverhaltnis dar, sie ,,artikulieren®, um es mit den Worten Tho-
mas Rentschs auszudriicken, auch ,, kein wissenschaftliches Wissen“. Sie
bilden vielmehr ,,ein primdr praktisches Welt- und Selbstverstindnis un-
bedingten Ernstes angesichts der Endlichkeit (des Todes) und angesichts
moralischer Anspriiche. (Dieser Ernst schlief3t heitere Gelassenheit aller-
dings nicht aus. Das Leichte kommt vom Schweren.)“ (Rentsch 2000, S.
203; Hervorhebungen im Original).

Die soteriologische Vision der Erleuchtung lasst sich also nicht als
theoretische Konzeption begreifen, die unabhingig von den Lebenszu-
sammenhangen besteht, in die die Beteiligten in kommunikativer Praxis
interexistenziell eingebunden sind. Auch die kleinen oder grofleren Ein-
sichten und Erleuchtungserfahrungen, von denen uns die Praktizierenden
berichten, sind dementsprechend jeweils als Ausdruck eines bestimmten,
konkreten Erlebniszusammenhangs zu verstehen. Thre Qualitit offenbart
sich in der Rekonfiguration eines konkreten Selbst- und Weltverhaltnis-
ses und in diesem Sinne sind sie ebenso von einer individuellen Lebens-
geschichte abhingig wie auch von der jeweiligen spirituellen Praxis und
Kultur, die durch die jeweilige Schule oder Tradition vorstrukturiert wird.

Die Erfahrungen der Befreiung treten deshalb gerade nicht in einer ein-
deutigen phinomenalen Erfahrungsqualitit auf — etwa in dem Sinne, wie
man rot von blau oder heif§ von kalt unterscheiden kann —, sondern vor
allem als Reflexionsverhiltnis, das sich als aufleralltagliches Seinsverhalt-
nis offenbart. Es macht Sinn, dieses Reflexionsverhiltnis mit Rentsch als
wekstatische Vernunft“ zu bezeichnen, um das AufSeralltdgliche des hier-
mit verbundenen Weltzugangs zu verdeutlichen, schliefSlich handelt es
sich um ,eine Vernunft, die empfanglich ist fur die zeitliche Endlichkeit
und Fragilitat allen Lebens, fur die Ferne und Fremdheit der Anderen als
Voraussetzung jeder Nihe, fiir die uneinholbare Tiefe jedes Individuums
und fiir die Fulle des ethisch qualifizierten Augenblicks der Einsicht und
des Versehens. Diese ekstatische Tiefendimension eignet religioser Ver-
nunft in ihren viele Jahrhunderte iiberdauernden Formen, wenn sie in
kommunikativer und meditativer Praxis kultiviert, bewufst macht und
bewufSt hilt, ihre ethischen Konsequenzen verdeutlicht, ihre Inkommen-
surabilitdt gestaltet und sie damit dennoch lebbar macht. Sie halt damit,
recht verstanden, ein BewufStsein von Unendlichkeit und Ewigkeit in-
mitten der Zeit fest, das seinerseits erst zu radikaler Kritik am Verfehlen
humanen Sinns und an den vielen mifSlingenden Formen menschlichen,
gesellschaftlichen und auch religiosen Lebens befahigt, von denen wir
taglich umgeben sind.“ (Rentsch 2000, S. 208f.)

Die Existenzweise buddhistischer Spiritualitit grindet sich also — wie
auch die Spiritualitdt der anderen Religionen — auf der Zartheit und Zer-
brechlichkeit des Lebens und auf einer Praxis, die darauf beruht, genau
hierin in Bewusstheit eine Balance zu finden. Sie dhnelt hierin der Fragilitat
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und Verletzlichkeit der Liebe, die der wirklich Liebende aber um nichts in
der Welt preisgeben wiirde — genau hierin besteht das Mystische der Liebe.

Aus Sicht der hier vorgelegten empirischen Rekonstruktionen scheint
das Verhaltnis von Mystik und Religion jedoch nicht so dichotom an-
gelegt zu sein, wie es Ernst Tugendhat aus Perspektive der analytischen
Philosophie formuliert hat. In der von den westlichen Adepten gelebten
buddhistischen Praxis findet sich keine solch scharfe Grenzlinie eines Ent-
weder-oder. Haltungen einer mystischen Prisenz, die von egologischen
Wunschprojektionen absehen, stehen hier nicht im Widerspruch damit,
sich dennoch zumindest partiell in einer religiosen Kosmologie einzurich-
ten, die weiterhin nur eine Wahrheit des Glaubens reprasentiert. An dieser
Stelle zeigen sich allerdings Unterschiede zwischen den einzelnen Schulen
als auch unter den Praktizierenden einer Schule.

Insbesondere der Zen-Buddhismus verkorpert bereits von sich aus das
Ideal, sich radikal in purer Negativitit einzurichten und dementspre-
chend auflerhalb der Prasenz des Augenblicks keine weiteren Rationa-
litaitsanspriiche zuzulassen. Wie bereits gesagt, eroffnet hier die Phrase
»keine Ahnung® den eigentlichen Zugang zu jener inneren Weisheit, auf
welche die Zen-Schulung zielt. Dies bedeutet jedoch nicht, dass auch die
Schiiler diese Perspektive (immer) einnehmen konnen und miissen. Die
Didaktik der Zen-Schulung geht vielmehr von einer Gegentibertragung
aus, welche den Zen-Meister in religioser Wunschprojektion tiberhoht.
In der Regel begreifen die Schiiler erst nach langer Praxis (oftmals aber
auch nie), dass all die Mithen gewissermaflen unsinnig waren, dass es
nichts zu erreichen gibt und die Befreiung gerade darin besteht, dies auf
tiefgriindige Weise zu verstehen.

Brad Warner, ein autorisierter Zen-Meister in der Soto-Tradition, iiber
die Schwierigkeit, eine befriedigende Antwort auf die Frage nach Er-
leuchtung geben zu konnen:

»For example, before this stuff started happening to me, [ would have
pictured Enlightenment as giving me, among other things, certainty about
whether there is or is not a God and whether there is or is not life after
death. T thought the answer would be either yes or no. How could there
be any other answer to questions like that?

Now I comprehend that there is another answer and that is: ,framing such
questions in the form that requires a yes or a no as an answer is absurd.¢

The problem is that EVERYONE HATES THAT ANSWER. You hate it.
I hate it. The Pope hates it. Pat Robertson hates it. Richard Dawkins ha-
tes and despises it so much he hacks up a giant phlegm ball and spits on
it. Deepak Chopra hates it more than Oprah does. You will never make
big money with that kind of answer.
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I understand now that the very way I was trained to think and to com-
municate my thoughts to others does not allow for me to answer these
questions any better than that. There is no linguistic solution to this par-
ticular problem. When I say that there is certainty, that’s what m refer-
ring to. This aspect of the problem is certain.

Sometimes, if 'm talking to someone else who has sat with their own
minds for a few decades, I can discuss matters like this and can commu-
nicate about them. But I can’t put straightforward answers to these kinds
of questions into a blog or a book. I've tried. Dogen tried. Lots of peo-
ple have tried. It doesn’t work. The questions themselves make it impos-
sible. Although if you sit for a long time observing your own mind, you
can sometimes read things like the stuff Dogen wrote (to take one spe-
cific example) and they’ll make sense to you. So that’s Enlightenment in
200 words or less.“ 3%

Der praxeologische Blick zeigt dartiber hinaus, dass sich auch hier sehr
wohl beide Momente — das mystische und das rituelle bzw. religiose — auf
dem soteriologischen Pfad zu einem Arrangement verbinden. Der Weg
ohne Tor und Ziel — und sei er auch noch so radikal formuliert — muss als
bivalente Symbolik auftreten, namlich als Praxis, die das symbolisiert,
um was es geht — und zwar um die Praxis einer Gegenwart, die ihrer-
seits als Transzendenz eines uiber sich selbst Hinauswachsens erscheint.
Wahrend dies aus logischer Perspektive paradox anmuten muss, gilt dies
nicht firr den praktischen Vollzug. Weg und Ziel konnen hier zugleich
verschieden und gleich sein.

In der Praxis ergibt all dies insofern Sinn, als dass in der pragmati-
schen Entfaltung der Paradoxie der buddhistischen Lehren zunicht die
Agonie im Vordergrund steht — das Leiden an sich selbst. Dieses Leiden
wirkt als Motor fiir die Suche nach einer Praxis, mit deren Hilfe die Su-
che — und damit auch die mit der Suche verbundene Agonie — schliefs-
lich wieder aufthoren kann. Dies funktioniert allerdings nur, indem man
es tut, sich also der Ritualform so unterwirft, dass in den Momenten der
Befreiung die Form mit der Praxis tibereinzustimmen scheint.

Vor allem im tibetischen Buddhismus zeigen sich dabei die Figuren re-
ligioser Wunschprojektion auch in expliziter Form. Man spricht Man-
tren, um sich zu reinigen, vollzieht Rituale, #m Krankheiten abzuwen-
den und Verstorbene in segensreiche Gefilde zu iiberfihren oder einfach
nur, um eine bessere Wiedergeburt zu erlangen. Auf den ersten Blick
scheint bei diesen Praktiken im Tugenhatschen Sinne eine religiose oder
gar eine magische Projektion im Vordergrund zu stehen. Den Prakti-
zierenden hier vorschnell intellektuelle Unredlichkeit oder gar Naivitit

339 Der vollstindige Eintrag vom 19. Mirz 2015 ist in Brad Warners Blog einseh-
bar unter: http://www.hardcorezen.info/enlightenment-and-freedom-from-suf-
fering, aufgerufen am 17.7.2015.
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vorzuwerfen, ginge aber am Kern der Praxis, wie sie insbesondere bei
erfahrenen Schiilern beobachtet werden kann, vorbei. Diese wissen in
der Regel sehr wohl, dass der Kausalnexus zwischen dem ausgefiithrten
Ritual und dem hiermit verbundenen Gewinn nur ein symbolischer ist,
man also nicht davon ausgehen kann, dass die Symbolhandlung auch
die materiale Realitit verandert.

Fiir den fortgeschrittenen Schiiler liegt der Gewinn solcher Praxen al-
lerdings weniger in ihren vermeintlichen magischen Auswirkungen auf
die Zukunft als vielmehr im unmittelbar erfahrbaren Segen der Pra-
xisausiibung selbst — also in der Poesie der ausgeiibten Symbolik. Der
Symbolprozess rotiert damit gewissermaflen um sich selbst und sofern
dies zumindest intuitiv verstanden wird, kann sich die Praxis selbst ge-
niigen. Sie ldsst sich dann auch nicht mehr durch den Zweifel storen, ob
die mit der Praxis verbundenen vermeintlichen Ziele wirklich erreicht
werden, denn hierauf kommt es nicht mehr an. Der vordergriindige Sinn
bzw. die offensichtlichen Inhalte der religiosen Projektionen riicken da-
mit in den Hintergrund. Ubrig bleibt eine Praxis, die gerade im Kontext
der weiterhin fortbestehenden Agonien des eigenen Lebens als heilsamer
Balsam erfahren wird.

Auch der Theravada-Buddhismus ist in Hinblick auf das Verhiltnis
von religioser Wunschprojektion und negativsprachlicher Mystik biva-
lent. Die Idee der Aufarbeitung des Karma und die Wiedergeburtslehre
folgen einer teleologischen Semantik im Sinne einer Um-zu-Architekto-
nik. Das soteriologische Ziel nibbana ist demgegeniiber als bedingungs-
loses Element jenseits aller Kausalitit verortet. Auch hier 16st sich die
Paradoxie einer ziellosen Teleologie innerhalb einer Praxis auf, die sich —
sofern man gelernt hat, sich in ihr hauslich einzurichten — selbst geniigt,
was jedoch nicht heifSt, dass die Erfahrung eben dieser Selbstgentigsam-
keit nicht immer wieder von Neuem angestrebt werden muss. Sich aus
dem Erleben der Seinsverlassenheit heraus zur stillen Meditation hinzu-
setzen, geht immer gegen den Strich. Es muss ein Widerstand tiberwun-
den werden. Dies zu wollen setzt wiederum das Bestehen eines Leidens
voraus, das iiberwunden werden mochte, sowie die Hoffnung auf Erlo-
sung. Indem die Praxis zu sich selbst kommt, verschwindet die Agonie,
das Sein kommt wieder zu sich selbst und die (meditative) Praxis kann
sich nun erneut selbst gentigen.

Es verwundert nicht, dass sich gerade im Verstindnis dieser Praxis
erhebliche Differenzen zeigen zwischen Anfingern, mifSig erfahrenen
Schiilern und jenen, denen innerhalb des Schulungssystems der Meister-
status zugewiesen wird. Letztere wissen auf einer tiefen Ebene um das
Spiel und gelangen nicht mehr in die Falle, die symbolischen Operatio-
nen mit den hierin angelegten Projektionsméglichkeiten zu verwechseln.
Die Anfianger werden sich demgegeniiber in der Regel eher in einer reli-
giosen, wenn nicht gar magischen Ontologie einrichten wollen.
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Es kann festgehalten werden, dass wir in allen von uns untersuch-
ten Schulen einem komplexen Verhiltnis von Immanenz und Transzen-
denz begegnen, das zwischen den zwei Polen Religion und Mystik oszil-
liert. Unter dem Primat der religiosen Projektion scheint die Immanenz
—also die gegenwartig gelebte Praxis — das Problem zu sein, wahrend die
der Transzendenz entlehnten imaginidren Projektionen zur (Er-)Losung
fuhren. Unter dem Primat der Mystik jedoch nimmt die Immanenz der
unmittelbaren Gegenwart den Status der Befreiung ein,** da sie einen
Existenzmodus bietet, in dem das eigene, leiblich realisierte Beziehungs-
geflecht als Wunder der leiblichen Existenz empfunden werden kann.3*!

Die unterschiedlichen Auspragungen der buddhistischen Praxis wie-
derum sind als Kulturform anzusehen, die diese beiden Pole in ein sys-
tematisches Arrangement zu Gberfithren vermag. Als Blaupause hierfiir
dienen die vier Edlen Wahrheiten: die Agonie des Leidens (1. Edle Wahr-
heit), die Genese eines Kausalmodells, welches das Leiden verstehen und
ordnen lasst (2. Edle Wahrheit), die Aufhebung des Leidens und damit
auch das Entschwinden des Kausalmodells (3. Edle Wahrheit) und nicht
zuletzt der Pfad, der in eine Praxis miindet, die diesen Prozess zwischen
religioser Projektion und mystischer Hingabe an das Beziehungsgeflecht
der Gegenwart oszillieren lisst (4. Edle Wahrheit).

In diesem Sinne bleibt der Buddhismus auch in den von uns untersuch-
ten westlichen Auspragungen in seinem Kern buddhistisch. Seine soterio-
logische Grundstruktur bleibt auch dann erhalten, wenn die Lehren und
die Praxen in westliche Kursformate tibersetzt und von Menschen gelebt
werden, die in einer Umgebung sozialisiert wurden, in der die Kultur des
expressiven Individualismus die dominante Lebensform ist.

Erleuchtung als umfassende habituelle Uberwindung der Daseinsver-
lassenheit bei gleichzeitiger umfassender Akzeptanz der sinnkonstitutiven

340 Um es mit den Worten von Michel Henry zu fassen: , Transzendenz bezeich-
net die Immanenz des Lebens in jedem Lebendigen. Weil diese Immanenz die
Selbstoffenbarung des absoluten Lebens vollzieht, findet ihre phinomenologische
Moglichkeit und somit ihre konkrete Verwirklichung in jener Ur-Passibilitit, in
welcher das absolute Leben sich urspriinglich an sich selbst offenbart. ,Transzen-
denz¢ ist nur ein fiir dieses Wesen noch unbestimmtes Wort. Insofern sich jeder
Lebendige selbst nur in der Ur-Passibilitit des absoluten Lebens selbsterprobend
erfiahrt, im Ur-Pathos dessen Ur-Leibes, hat er ein Fleisch oder ist er Fleisch, bes-
ser gesagt. Deshalb betrifft ihn der Dualismus von Seele und Leib in keiner Weise,
betrifft in keiner Weise den urspriinglich als einen lebendigen verstandenen Men-
schen. Denn in einem Lebendigen gibt es keinerlei Dualismus dieser Art, sondern
nur das Leben, und als sich-gegeben in diesem Leben.“ (Henry 2011, S. 196f.)

341 Siehe zur Frage des Wunders und des Staunens Wittgensteins ,,Vortrag iiber
Ethik“ (Wittgenstein 1989, S. 18). Es tiberrascht vor diesem Hintergrund auch
nicht, dass sowohl Rentsch (2000, S. 322ff.) als auch Tugendhat (2006, S.
154ff.) Wittgensteins Ausfithrungen eine zentrale religionsphilosophische Be-
deutung zuweisen.
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Unverfiigbarkeit der Lebensbedingungen bleibt jedoch auch hier ein eher
seltener Grenzfall. Ein Selbst- und Weltverhiltnis, in dem die innere Lo-
gik dieser Dynamik dem Praktizierenden voll bewusst wird, wodurch die
mit der spirituellen Praxis verbundenen Dogmen und Ritualformen ih-
rerseits kontingent und leer erscheinen, in dem aber nichtsdestotrotz die
alltagliche Lebenspraxis als heilig erlebt werden kann, ist immer noch
ein Ausnahmefall.’*

Der Regelfall unter den Adepten des westlichen Buddhismus (und
wohl auch der asiatischen Buddhisten) besteht demgegeniiber in einer
mehr oder weniger engen Anbindung an eine konkrete Praxis, Dogmatik
und Ritualistik, die immer wieder in Erinnerung ruft, worin das Wesent-
liche besteht. Damit wird auch verstindlich, warum die einzelnen Schu-
len des Buddhismus inkommensurabel sind. Der Edle achtfache Pfad ist
eine Praxis, die sich als spezifische Kultur hervorbringt (vgl. Rentsch
2000, S. 207). Ohne Distinktion und Unterscheidung, die eine konkrete
Praxis gegeniiber anderen ebenso moglichen Praxen auszeichnet, kann
sich diese eine Praxis nicht als Kulturform stabilisieren.

Deshalb gibt es weder im Westen noch anderswo den Buddhismus,
sondern nur buddhistische Schulen (im Plural), die ihre jeweils eigene
Praxiskultur realisieren, wobei sich innerhalb der verschiedenen Schulen
allein schon in Hinblick auf die Didaktik unterschiedliche Mischungs-
verhaltnisse in der Balance aus religiosen und mystischen Erfahrungs-
zugingen ergeben.

Auch dies steht in Einklang mit den Ergebnissen der empirischen Re-
konstruktionen. Denn hier gilt der Gibergreifende Befund, dass existen-
ziell engagierte Praktizierende uiblicherweise ihrer eigenen Schule und
spirituellen Tradition treu bleiben.’** Wie sonst konnte eine Praxis der
Leere gelingen, wenn sie nicht auf die Bestandigkeit einer kulturell sta-
bilisierten Form zurtickgreifen konnte?

Der Mensch, der sich auf der Suche nach sich selbst befindet, wird in
sich letztlich immer nur eine leere Selbstreferenz entdecken konnen. Im
Versuch der Innenschau wird er letztlich nichts anderes finden konnen
als eine immer schon entgrenzte Leiblichkeit, die nicht per se die Gren-
zen zwischen Ich und Umwelt vorfindet, sondern diese immerfort im

342 Voraussetzung hierfiir ist ein epistemischer shift, durch den die Frage nach den
Wahrheitsbedingungen von Aussagen bedeutungslos wird, da aus der Perspek-
tive einer radikalen Immanenz die hiermit einhergehenden Unterschiede und
Fraglichkeiten sinnlos erscheinen. Entsprechend heifSt es in der Sutta Nipata:
»Wie sollt’ ein wahrer Priester sagen: ,Dies ist Wahrheit‘?

Warum sollt’ er streiten: ,Falsch ist dieses?
Fiir den es weder ,gleich® noch ,ungleich* gibt,
Warum sollt’ er auf Streitgesprache eingehen?“ (Nipata 1985, S. 843).

343 Dies schliefdt nicht aus, dass viele Schiiler zu Beginn ihrer spirituellen Suche
zunichst verschiedene Schulen ausprobieren, bis sie schlieSlich in einer Tradi-
tion verbindlich einrasten.
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Prozess der konditionierten Koproduktion konstituiert. In diese Leib-
lichkeit schnappt insbesondere die menschliche Mitwelt als Kommuni-
kation hinein. Jede Reflexion und Selbstbeobachtung wird hier letztlich
immer nur nachhinken konnen. Gnade und Erlosung lasst sich dement-
sprechend weder in sich selbst finden noch in einem abstrakten Geist
oder einer absoluten Wahrheit. Sie kann sich nur in einem jeweils spe-
zifischen, historisch bedingten symbolischen und kommunikativen Zu-
sammenhang ereignen, der mit anderen in jeweils konkreter Form als
spezifische kulturelle Form reproduziert wird.

Unsere Ausfiihrungen handeln vom Buddhismus im Westen, also der
Ubersetzung von 2500 Jahre alten Lehren in die spezifischen Bedingungen
einer hochgradig individualisierten Gesellschaft. Wenngleich sie sich in ei-
ner globalisierten Gesellschaft entfalten und nur hier ihre Form als Neuin-
terpretation der Lehren neu (er-)finden konnen (vgl. Prohl 2015), bleibt je-
doch weiterhin — wie immer schon in der Transmission der buddhistischen
Lehren - die produktive Differenz einer soteriologischen Negativsprache,
einer jeweils kulturgepragten sozialpsychologischen Lagerung und einer
vermittelnden Gemeinschaft bestehen. Schon vor 2500 Jahren gab es ein
Leiden der Seele, welches sich von der Poesie der Leere beriihren liefs.

Die hiermit einhergehenden Transformationsprozesse lassen sich als
Ko-Produktion von sozialen und psychischen Systemen (Lehren, Leh-
rer, Schiiler und Gemeinschaft) rekonstruieren, die in ein Erleben und
eine Reflexion miindet, um dann mit einer Verdnderung des Selbst- und
Weltverhaltnisses einherzugehen. Auf die Frage, wie sich dieses Arrange-
ment stabilisiert, scheint es eine ebenso einfache wie komplexe Antwort
zu geben: Man fiihlt, dass es stimmt. Im Sinne unseres Modells der spi-
rituellen Transformation wiirde das Fithlen also als eine Art Viabilitats-
indikator fungieren (im Sinne von Glasersfeld 1990). Das Fithlen und
die hiermit einhergehenden Gefuihle von Gewissheit waren aber selbst
wiederum als ko-produziert — also zugleich psychisch und sozial forma-
tiert — zu sehen. Auch die spirituelle Intimitdt wire somit vor allem eine
Extimitit in dem Sinne, dass sich hier die Sinndimension des Sozialen in
besonderer Weise in den Leib einschreibt.

Dies steht, wenn wir Tugendhat folgen, durchaus im Einklang mit ein-
schliagigen mystischen Traditionen. Denn auch hier kann die ,,Projekti-
on“ der ,,Alleinheit“ nicht die eigentliche Essenz der mystischen Einsicht
sein. Letztere zeigt sich also nicht in der Relativierung des Selbst auf ein
,»Eines hin“ und auch nicht ,,auf einzelnes anderes hin“, sondern in der
Beziehung auf ,,das unbestimmt viele andere im ganzen® (Tugendhat
2007, S. 184). Erst hiermit wird der ,,soziale Sinn“ (Bourdieu 1997) der
Lehren des Buddhismus von der ,,wechselseitigen Durchdringung aller
Dinge“ im ,,Mitgefiihl fiir andere Wesen“ verstandlich.

Wie auch die ,,Liebesidee im Christentum® kann dieses Mitgefiihl
nicht mehr als ,,Erweiterung der Liebe zum einzelnen® verstanden
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werden, sondern vielmehr als ein ,,Verhalten sui generis“, das sich aus
der ,,Selbstrelativierung® ergibt (Tugendhat 2007, S. 184f.) — sondern
als ein Fiihlen, das sich nicht mehr individuell, sondern per se als sozi-
ale Ko-Produktion begreifen lasst. Wir begegnen also einem Fiihlen, das
sich seiner eigenen Komplexitit bewusst wird, und aus diesem Grunde
zugleich subjektiv zentriert wie auch dezentriert von der dem Menschen
sonst so typischen Egozentrik erscheinen kann.
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stellt den Beobachter in Frage und sie ldasst uns ahnen, was zu erwar-
ten ist, wenn wir uns in anderen Feldern mit komplexen Phinome-
nen beschiftigen, die mit der Beobachterproblematik infiziert sind.

Als transklassische Physik ist die Quantentheorie gleichsam auf
»Welten ohne Grund« gebaut und enttauscht damit die Hoffnung,
sich Sinnfragen durch die Physik oder Mathematik entledigen zu
konnen. Homolog zu den Hochformen mystischer Reflexion kann
uns die Auseinandersetzung um die Deutung der Quantenphysik al-
lerdings eine Ahnung vermitteln, was das Geheimnis der konditio-
nierten Koproduktion von System und Umwelt — Reflexion und Welt
— fir uns bedeuten kann, und uns moglicherweise dabei helfen, in
Welten ohne Grund heimisch zu werden. Hierbei wird deutlich, dass
hochgetriebene Theorie, die sich in ihren Abstraktionen in hohem
Mafle von der lebensweltlichen Wirklichkeit 16st, nicht im Wider-
spruch zur Moglichkeit von Welterkenntnis steht. Im Gegenteil, erst
ein hinreichend elaboriertes und mit eigenen, intern konditionierten
Konsistenzzwingen ausgestattetes Theoriegebilde stellt die Bedin-
gung zur Moglichkeit von Reflexion und Erkenntnisgewinnung dar.
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