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Einleitung

Der Titel Jenseits von Gesundheit - Ueberlegungen zu einer buddhistisch orientierten Noo-
therapie ist eine stark konzentrierte Zusammenfassung der vorliegenden Graduierungsarbeit. Ich
modchte deshalb damit beginnen, kurz die Begriffe dieses Titels auszuflihren.

Mit der Verwendung von Nootherapie lehne ich mich an den Gebrauch von Petzold (1993, 1996)
an. Noog bedeutet Sinn, Geist, Gedanken (Menge-Giithling, 1973). Die anthropologische Grund-
formel der Integrativen Therapie lautet, dass der Mensch ein Korper-Seele-Geist-Wesen im sozialen
und 6kologischen Kontext und im Kontinuum (der Zeit) ist (Petzold, 1993). Entsprechend dieser
Grundformel Uberschreitet die Integrative Therapie das Verstandnis einer blossen Psycho-therapie,
sondern versteht sich als Humantherapie: "Sie bezieht den Leib ein durch Somatotherapie, das So-
ziale durch soziotherapeutische Interventionen bzw. Soziotherapie, das Geistige durch Nootherapie,
die Lebenswelt durch 6kologische Interventionen/Okotherapie” (Petzold, 1993, S. 156). Diese
Aspekte des Menschseins werden als Einheit betrachtet. Es entsteht mit anderen Worten eine Inte-
grative Humantherapie, die "ein abgestimmtes Ensemble theoretischer Konzepte fiir Kérperthera-
pie, Psychotherapie, Nootherapie, Soziotherapie, Okotherapie (...), [das] die einzelnen Dimensionen
des Menschen indikationsspezifisch zu erreichen sucht, stets bewusst, dass unter 'dkologischer
Perspektive' diese Dimensionen Aspekte einer Wirklichkeit sind und die Beeinflussung eines Tei-
laspektes auch Auswirkungen auf das Ganze hat" (Petzold, 1993, S. 525, Hervorhebungen im Ori-
ginal). Die Zielsetzungen dieser funf anthropologischen Dimensionen kdnnen zusammengefasst als
Bewusstwerdungsprozess verstanden und spezifisch definiert werden. Auf der Leibebene ist das
Ziel eine integrierte Leiblichkeit: "Gewinn von Mitte, Gesundheit, Sensibilitdt, Spannkraft, Anmut,
Kongruenz innerer und ausserer Haltung — body awareness" (Petzold, 1996, S. 188). In der Psy-
chotherapie wird eine integrierte Emotionalitat angestrebt ("Gewinn an Selbstregulation, Selbstver-
wirklichung, Spontaneitat, Kreativitat, Empathie, emotionale Flexibilitdt und Differenziertheit — com-
plex awareness & consciousness"), in der Nootherapie eine integrierte Existenz ("Gewinn von Posi-
tionen zu den Fragen nach Lebenssinn und Lebenszielen, nach Werten, der Liebe, dem Tod, der
Transzendenz — ontological awareness & consciousness"), in der Soziotherapie integrierte soziale
Bezlige ("Gewinn von tragfahigen sozialen Netzwerken, Freundschaften, Familien, von vielfaltigen
"social worlds", Reduktion von Entfremdung — social awareness & consciousness") und in der Oko-
therapie integrierte dkologische Bezlge ("Bewahrung und Gestaltung des Wohn- und Lebensrau-
mes — ecological awareness & consciousness" (loc. cit.)).

In diesem Sinn verstehe ich die Nootherapie als einen Teil eines den ganzen Menschen und seine
Welt umfassenden Ansatzes zur Gesundung und Heilung. Durch die erwahnte holographische Ver-
schrankung hat dieser eine Teil Einfluss auf die tbrigen Teile und wird wiederum von diesen beein-
flusst.

Am Begriff 'Nootherapie' mag die Verwendung von '—therapie' kritisiert werden. Sei dies mit dem Ar-
gument, dass der Geist an sich nicht krank werden kdnne, wie dies bisweilen aus Kreisen von An-
throposophie oder New Age angefiihrt wird, oder sei dies, indem (wie z.B. Helg, 2000) von einer
Minus-Begrifflichkeit ausgegangen wird, argumentiert wird, Therapie beziehe sich nur auf Krankheit.
Ich verwende "Therapie' — gemass dem griechischen Ursprung Bepatetw (Menge-Githling, 1973) —
in einem breiteren Verstandnis: Neben behandeln, pflegen, kurieren, heilen heisst es auch fir etwas
sorgen, fordern bis zu ein Unglick mildern.

Den integrativen Gedanken ernst zu nehmen bedeutet im Zusammenhang dieser Arbeit, den Men-
schen als Sinnsuchenden und Sinnstiftenden ernst zu nehmen. Es bedeutet, sich am Zeitkontinuum
der Menschheit orientierend die Jahrtausende lange philosophische und religioése Beschaftigung mit
Leben und Tod, mystischen Erlebnissen, Gott oder Goéttern, Gut und Boése nicht als irrgeleitete,
phantastische und romantische Dummbheit friiherer oder anderer Kulturen abzutun, wie dies seit ca.
200 Jahren als falsch verstandener Fortschritt getan wird. Diese Verwerfung und Abwertung alter
oder anderer Kulturen und deren Weltbilder ist keineswegs eine Spezialitat unserer westlichen Kul-
tur. Sie dient u.a. als identitatsstiftendes Moment. Die Perspektive aus einem kulturexzentrischen
Standpunkt relativiert allerdings den Anspruch, unsere Wissenschaft habe nun endlich die einzig
wahre, absolute Wahrheit gefunden (vgl. Helg, 2000). Wie das prominenteste Beispiel der Physik
(von der mechanischen Physik zur Relativitdtstheorie und schliesslich zur Quantentheorie) deutlich
zeigt, kdonnen Weltbilder auch heute noch in ihren Grundfesten erschuttert werden, so dass wir auch
heute nicht davon ausgehen konnen, dass wir zur Weisheit letztem Schluss gelangt sind. Das
heraklitische Prinzip ("Alles fliesst.") der Integrativen Therapie ist auch diesbezlglich grundlegend



(Petzold, 1993). Wie Wilber (1996) in Eros, Logos, Kosmos aufzeigt, kann die Betonung der Ratio-
nalitat unserer Zivilisation als eine Stufe auf einem evolutiven Weg verstanden werden.

Die grosse Esoterik- und New Age-Welle der 1980er Jahre (und vieler anderer solcher Wellen vor-
her) ist ein Hinweis auf das Vorhandensein eines menschlichen Grundbedurfnisses nach Transzen-
denz (vgl. auch Maslow, 1981). Deutlich drickt dies Petzold mit Bohme aus: "Das Mystische ist eine
anthropologische Grundtatsache" (Petzold, 1993, S. 259).

Die Sehnsucht nach Transzendenz kann allerdings zu einer Ablehnung der Rationalitat fiihren und
in eine Irrationalitdt miinden (op. cit.). Eine solche Ablehnung ist aber keine Transzendenz', son-
dern ein Schritt zurlick: Prarationalitat anstatt Transrationalitat (Wilber, 1996). Ebenso wenig be-
deutet Transzendenz eine Ablehnung und dadurch ein Ignorieren unserer materiellen, leiblichen,
sozialen und 6kologischen Realitat, sondern deren vollumféangliche Annahme. Falsch verstanden
kann jedoch die Position der vollumfanglichen Annahme zu einer "fatalistischen Stumpfheit" (Pet-
zold, 1993, S. 259) fihren. Neben einer Stagnation des persdnlichen Lebensflusses bedeutet dies
ein Verzicht auf soziales, politisches und ékologisches Engagement.

Ein weiterer Irrtum besteht meines Erachtens in einem Verstandnis von Selbstverwirklichung, die
sich darauf beschrankt, die eigenen Bediirfnisse zu befriedigen oder ungefiltert Gefiihle auszudrik-
ken. Dies kann in der psychotherapeutischen Praxis ein wesentliches Ziel darstellen. Doch selbst
Psychotherapie hat hier nicht ihren Endpunkt, sondern muss weiterfihren zu einer Entwicklung von
Empathie und Solidaritat. Das heisst, dass bereits eine erfolgreiche Psychotherapie und erst recht
ein Ziel der Nootherapie die Fahigkeit beinhaltet, die eigene Wichtigkeit zu relativieren, loszulassen
von einem rucksichtslosen Egoismus. Dies nun aber nicht mehr als abstrakt moralische Wertvorga-
be, sondern im Verstandnis, sich als Teil im Gefuge zu fuhlen, im Wissen, dass eine einzelne Ma-
sche nur im Gesamt des Netzes Sinn ergibt (Jager, 2001).

Als weiterer Irrtum sei hier noch ein Mystizismus, ein transpersonales Schwarmertum, das in Sektie-
rertum, Verhartung und Fanatismus mundet (Petzold, 1993, 2001k), erwahnt. Allerdings scheint
dieser Irrtum nicht spezifisch etwas mit Mystik zu tun zu haben. Selbst im objektiv-rationalen Wis-
senschaftsbetrieb, wo doch eigentlich die Fakten fiir sich sprechen sollten, werden Gefechte aus-
getragen, die in ihrer Heftigkeit eher irrational anmuten.

Was zeichnet eine Nootherapie aus, die sich als buddhistisch orientiert bezeichnet?

Ich gehe von der ursprunglichen Bedeutung von buddha aus, meine also nicht den historischen
Buddha als Menschen (Siddharta Gautama), noch eine bestimmte Ideologie. Das Sanskrit-Wort
buddha (Pali: buddho) bedeutet der Erwachte. Es bezeichnet Menschen, die aus dem Traum, den
wir Leben nennen, erwacht sind. Als verwandte Begriffe kann von Erleuchtung, Verwirklichung oder
Erlésung aus dem Rad der Wiedergeburt gesprochen werden. Eine buddhistisch orientierte Noothe-
rapie bezeichnet also eine Nootherapie, die sich am Erwachen orientiert. Sie zielt auf ein Erwachen
hin; im Gegensatz zu einer Spiritualitat etwa, die sich zum Beispiel dem geistigen Heilen oder para-
psychologischen Phanomenen widmet.

Wenn ich der Frage nach Erwachen nachgehe und danach, was in dem Fall denn Schlafen bedeu-
tet, beziehe ich mich auf Beschreibungen und Darlegungen von Menschen, die erwacht sind, allen
voran Buddha Gautama (der historische Buddha), auf welchen sich die verschiedenen buddhisti-
schen Stromungen beziehen. Wie in allen Philosophien und Religionen gibt es auch im Buddhismus
erstarrte Ideologien, Dogmen und Konzepte. Buddha Gautama selbst verstand sich nicht als Be-
grinder einer Religion oder gar einer Ideologie, sondern legte Wert darauf, dass es um die eigene
Erfahrung geht, um das Durchbrechen jeglicher Ideologien und Konzepte.

Das Durchbrechen oder die Transzendenz jeglicher Begrifflichkeit ist ein Aspekt des "mittleren We-
ges", wie Buddha Gautama seine Lehre auch nannte. So hat eine buddhistisch orientierte Noothe-
rapie nicht Gesundheit als letztendliches Ziel, sondern deren Transzendierung. Dies impliziert das
Loslassen der abstrakten Begriffe von gesund und krank. Als radikaler Phanomenologe war Buddha
Gautama weder an metaphysischen Spekulationen noch an Theoriebildungen interessiert. Er ver-
wendete gern das Gleichnis eines Menschen, der von einem Pfeil getroffen wurde:

"(...) Gleichwie etwa, Malunkyaputto, wenn ein Mann von einem Pfeile getroffen ware, dessen Spit-
ze mit Gift bestrichen wurde, und seine Freunde und Genossen, Verwandte und Vettern bestellten
ihm einen heilkundigen Arzt; er aber sprache:

'‘Nicht eher will ich diesen Pfeil herausziehn bevor ich nicht weil3, wer jener Mann ist, der mich ge-
troffen hat, ob es ein Krieger oder ein Priester, ein Blirger oder ein Bauer ist'; er aber sprache:

! Transzendenz im Sinne von Ken Wilber (1996): Akzeptanz, Integration und Dariiber-Hinaus-Gehen.



'‘Nicht eher will ich diesen Pfeil herausziehn bevor ich nicht weil3, wer jener Mann ist, der mich ge-
troffen hat, wie er heil3t, woher er stammt oder hingehort': er aber sprache:

'Nicht eher will ich diesen Pfeil herausziehn bevor ich nicht weil3, wer jener Mann ist, der mich ge-
troffen hat, ob es ein groRer oder ein kleiner oder ein mittlerer Mensch ist'; er aber sprache:

'Nicht eher will ich diesen Pfeil herausziehn bevor ich nicht weil3, wer jener Mann ist, der mich ge-
troffen hat, ob seine Hautfarbe schwarz oder braun oder gelb ist'’; er aber sprache:

'Nicht eher will ich diesen Pfeil herausziehn bevor ich nicht weil3, wer jener Mann ist, der mich ge-
troffen hat, in welchem Dorf oder welcher Burg oder welcher Stadt er zu Hause ist'; er aber sprache:

'‘Nicht eher will ich diesen Pfeil herausziehn bevor ich den Bogen nicht kenne, der mich getroffen
hat, ob es der kurze oder der lange gewesen'; er aber sprache:

'‘Nicht eher will ich diesen Pfeil herausziehn bevor ich die Sehne nicht kenne, die mich getroffen hat,
ob es eine Saite, ein Draht oder eine Flechse, ob es Schnur oder Bast war'’; er aber sprache:

'‘Nicht eher will ich diesen Pfeil herausziehn bevor ich den Schaft nicht kenne, der mich getroffen
hat, ob er aus Rohr oder Binsen ist'; er aber sprache:

'‘Nicht eher will ich diesen Pfeil herausziehn bevor ich den Schaft nicht kenne, der mich getroffen
hat, mit was flr Federn er versehn ist, ob mit Geierfedern oder Reiherfedern, mit Rabenfedern,
Pfauenfedern oder Schnepfenfedern'; er aber sprache:

'Nicht eher will ich diesen Pfeil herausziehn bevor ich den Schaft nicht kenne, der mich getroffen
hat, mit was fir Leder er umwickelt ist, mit Rindleder oder Biiffelleder, mit Hirschleder oder Léwen-
leder’; er aber sprache:

'Nicht eher will ich diesen Pfeil herausziehn bevor ich die Spitze nicht kenne, die mich getroffen hat,
ob sie gerade oder krumm oder hakenférmig ist, oder ob sie wie ein Kalbzahn oder wie ein Olean-
derblatt aussieht':

nicht genug kdnnte, Malunkyaputto, dieser Mann erfahren: denn er stirbe hinweg.

"Ebenso nun auch, Malunkyaputto, ist es wenn einer da spricht: 'Nicht eher will ich beim Erhabenen
das Asketenleben flihren, bis mir der Erhabene mitgeteilt haben wird, ob die Welt ewig ist oder zeit-
lich ist, ob die Welt endlich ist oder unendlich ist, ob Leben und Leib ein und dasselbe oder anders
das Leben und anders der Leib ist, ob der Vollendete nach dem Tode besteht oder nicht besteht
oder besteht und nicht besteht oder weder besteht noch nicht besteht'; nicht genug kénnte, Ma-
lunkyaputto, der Vollendete einem solchen mitteilen: denn er stirbe hinweg (...)" (Majjhima Nikaya,
Sutra Nr. 63, vgl. auch Grimm, 1958).

Buddha Gautama erliess eine Unzahl an Vorschriften, die u.a. der Gesundheit der Ménche dienen
sollten. Es geht ihm also weniger darum, was Gesundheit ist, als vielmehr darum, wie man gesund
bleiben kann und vor allem wie man sich von jeglicher Bindung I6sen kann.

Dass Gesundheit grundsatzlich auf dem Weg wichtig ist, setze ich voraus. Das Anhaften an Ge-
sundheit jedoch entspricht der lllusion, dass es mdglich ist, Krankheit zu besiegen. Die Parallele
zum heraklitischen Prinzip der Integrativen Therapie stellt das Wissen um die Verganglichkeit die
Grundlage des Buddhismus dar. Begriffe (wie Gesundheit oder Krankheit) bilden (vermeintliche)
Tatsachen, die sich verfestigen und unveranderlich erscheinen und die dadurch vom konkreten Er-
leben ablenken.

Wichtig scheinen mir schliesslich noch zwei Bemerkungen:

Erstens schliesst eine buddhistisch orientierte Nootherapie in meinem Verstandnis andere Weis-
heitslehren nicht aus?. Mystiker3 — darunter verstehe ich Menschen, die vom Erleben statt vom blin-
den Glauben ausgehen — jeglicher Ausrichtung verfolgen das Ziel der Transzendenz, der Aufhe-
bung von Polaritdt und des Eins-Seins. Ein Unterschied liegt in den Begrifflichkeiten. Weitere Unter-
schiede lassen sich zweifellos in den Wegen, Methoden usw. feststellen. Aber dieses Thema soll
nicht in dieser Arbeit behandelt werden. Um einer "esoterischen" Verflachung auszuweichen, bezie-
he ich mich hauptsachlich auf die buddhistische Lehre und nehme nur gelegentlich Bezug auf ande-
re Lehren.

? Vgl. zum Beispiel die Zeitschrift Was ist Erleuchtung?, in der recht tiefgehende Interviews mit Vertretern verschieden-
sten religids-philosophischen Hintergrunds durchgefiihrt werden. (Internet: www.was-ist-erleuchtung.de)
3 Der Einfachheit halber verwende ich jeweils nur ein Geschlecht, meine aber selbstverstindlich beide Geschlechter.




Zweitens — und dies ist mir besonders wichtig — beinhaltet die Orientierung als Therapeut nicht ei-
nen missionarischen Auftrag. So verschieden die Zugangs- und Erlebnisweisen jedes einzelnen
Menschen sind, so individuell und erlebnisbezogen muss jeder einzelne begleitet werden. Was in
der Psychotherapie gilt, dass die Sprache den Patientinnen und Klientinnen angepasst werden
muss, gilt zu einem noch grésseren Umfang in der Nootherapie. Sie geht Uber die Begrifflichkeit
hinaus. Die Therapeutin muss sich einigermassen in den gangigsten Weisheitslehren auskennen,
resp. sich vom Klienten in dessen Welt leiten lassen. Sie muss ber genligend Empathie verfiigen,
sich einzuflhlen und einzudenken. Sie entspricht in ihrem Selbstverstandnis nicht dem allwissenden
Arzt, der schon weiss, was dem Patienten gut tut, sondern ist die Begleiterin im intersubjektiven Ko-
respondenzprozess auf einer abenteuerlichen Reise. Bei der Begleitung gibt sie die oft so notwen-
dige Bestatigung der Richtigkeit des Erlebens des Klienten. Sie erkennt aber auch fixierte, maligne
Muster (wie z.B. als ethische Grundsétze "verkleidete" blockierende Uber-Ich-Strukturen) oder steht
bei krisenhaften Situationen bei.

Diese Arbeit gliedert sich in drei Teile:

Den ersten Teil bildet der Versuch einer Zusammenfassung der buddhistischen Philosophie. Ich
habe die Kernelemente herausgearbeitet und zu einem kompakten Gerist zusammengefiigt. Dar-
stellungen des Buddhismus betonen meistens eine der beiden buddhistischen Hauptstromungen
(Theravada oder Mahayana), wobei sie nicht selten in Konkurrenz zu der jeweils anderen Stromung
gesetzt werden. Meine Darstellung zeigt einerseits den Theravada-Buddhismus als Grundlage des
Mahayana-Buddhismus, andererseits die Beziige der beiden zueinander ( z.B. bedingte Entstehung
und Leerheit). Soweit mir bekannt ist, gibt es bis jetzt keine solch zusammenfassende "Kernlehre"
des Buddhismus. Ich habe des weiteren versucht, die kulturspezifischen Elemente etwas zu redu-
zieren, ohne den kulturellen Hintergrund zu vernachlassigen. Dies ist eine Gratwanderung, die ich
mit der Absicht begangen habe, Wege zu einer Integration des Buddhismus ins westliche Denken
zu erkunden.

Den Schluss des ersten Teils bilden einige Uberlegungen zu Zusammenhangen, Parallelen und
Unterschieden von Buddhismus und Psychotherapie.

Im zweiten Teil stelle ich Petzolds "tree of science" (1991k) vor. Ich fasse jeweils die Positionen der
Integrativen Therapie kurz zusammen, um jeweils Gewichtungen vorzunehmen oder sie mit buddhi-
stischen oder anderen Positionen zu erganzen. Die Schwerpunkte dieses Vorgehens werden durch
die Themen dieser Arbeit gelegt. Durch die Darstellungen des Buddhismus im ersten Teil und den
zentralen Aussagen auf verschiedenen Ebenen der Integrativen Therapie soll tGberprift werden, ob
die beiden Ansatze in 'Passung' gebracht werden kdonnen.

Wahrend im zweiten Teil die Metatheorien und realexplikativen Theorien vorgestellt werden — also
Theorien von weiter und mittlerer Reichweite -, schlage ich im dritten Teil zwei praxeologische Im-
plikationen der erérterten Theorie vor. Die erste entspricht dem Thema "Institutionen, Praxisfelder,
Zielgruppen" des "tree of science", indem ich die vor drei Jahren gegriindete "Beratungsstelle Kor-
per Seele Geist" als nootherapeutische Praxis vorstelle. Als zweite Implikation setze ich mich mit
spirituellen Krisen als nootherapeutisches Thema auseinander.
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Buddhismus

. Warum Buddhismus?

Der Buddhismus geht auf den 563 v.Chr. geborenen Siddharta Gautama, aus dem Geschlecht der
Sakyier, zurick. Er lebte in der nordindischen Provinz Kosala (Schumann, 1999). Sohn eines indi-
schen Konigs zog er als 30-jahriger in die Hauslosigkeit und lebte 50 Jahre als Asket. Mit 33 er-
langte er Erleuchtung und rief mit dem Beginn einer unermudlichen Lehrtatigkeit eine bis heute le-
bendige Bewegung ins Leben.

Wie in der Einfihrung erlautert, geht es mir in dieser Arbeit nicht um den religidsen Aspekt des
Buddhismus. Im Volksglauben wurde der Buddha zum Gott erhoben®. Im institutionalisierten Bud-
dhismus sind erstarrte Strukturen, Dogmatismus und Glaubensstreitereien wie wohl Uberall zu fin-
den. Allerdings zeichnet sich der Buddhismus als Religion durch seine vergleichsweise grosse
Friedfertigkeit aus. Bis auf wenige Ausnahmen gibt es keine gewalttatige Auseinandersetzungen,
geschweige denn erzwungene Missionierungen.

Es geht mir vielmehr darum, die Philosophie des Buddhismus darzustellen, um sie als Referenz ei-
nes nootherapeutischen Ansatzes einzubeziehen. Die Schwierigkeit, die philosophischen Aussagen
vom religidsen Lehrgebdude zu trennen, ist mir bewusst, zumal Buddha Gautama seine Philosophie
"Dharma" (Pali: Dhamma) nannte. Das durch die mehrfache Bedeutung schwer zu verstehende
Wort wird einerseits durch "Lehre" oder "Gesetz" Uibersetzt. Andererseits bedeutet es "Ding", "Ei-
genschaft" oder "Gedanke" (Sam. Nik., 1997, S. 466ff: Deutsch-Pali-Verzeichnis). Dharma umfasst
also alles phanomenologisch Erfahrbare. Diese umfassende Begrifflichkeit 1&auft Gefahr, als mono-
polisierte Meinung missverstanden zu werden, es gebe nur eine Wahrheit, nur einen Sinn. Wie
schnell aus einer solchen Haltung Sinn in Unsinn, fanatischen Widersinn oder gar unaussprechlich
zerstdrerischen Abersinn kippen kann, zeigt Petzold (2001k) eindringlich auf. Da es sich aber um
eine — wie ich sie nennen wirde — phdnomenologische Philosophie handelt, betont der Buddhismus
das Erleben des Individuums. Es wird nie von einer objektiven Wahrheit im Sinn von 'unabhangig
vom Individuum' ausgegangen. Es wird zwar oft von 'Wahrheit' oder gar 'absoluter Wahrheit' ge-
sprochen. Doch diese Wahrheit existiert nicht unabhangig von der Betrachterin, sondern diese ist
Teil dieser Wahrheit, untrennbar mit ihr verbunden.

Es fallt auf, dass die Lehrreden oft in einer Art aufgebaut sind, dass Buddha Gautama Fragen an
seine Schuiler stellte, sie antworten liess und sie so am Erkenntnisprozess teilhaben liess. Er baute
seine Lehrreden Schritt fur Schritt auf, flir die Angesprochenen nachvollziehbar. Bei Inhalten, die
durch bestimmte (meditative) Erfahrungen nicht fiir jedermann verstandlich waren, forderte er auf,
seine Aussage durch Uben und eigenes Erfahren nachzuvollziehen, resp. zu tberpriifen. Er ver-
langte also keinen Glauben an Ubergeordnete Pramissen, sondern im besten Fall glaubiges Ver-
trauen an jemanden, der den Weg schon gegangen ist und weiss, wie die Gegend aussieht und wie
man dahin gelangen kann (Dalai Lama, 1993).

Mein erster ernsthafter Kontakt mit buddhistischem Gedankengut — nach den bekannten Allgemein-
platzen wie Reinkarnation, Karma und Erleuchtung — war die Lektlre einer Biographie des histori-
schen Buddha (Percheron, 1973). In dem schmalen Biichlein wird neben der Biographie die bud-
dhistische Lehre kurz dargestellt. Diese Darstellung ist allerdings so verklrzt, dass sie bei einem
unvorbereiteten westlichen Leser eher Verwirrung als Verstandnis hervorruft. So war ich danach
eher frustriert als informiert. Dennoch waren erste lllusionen beseitigt worden: Der Buddhismus ist
keine idealistische Philosophie, sondern griindet in der Leiblichkeit der Menschen. Ausserdem hat
er nichts mit den susslichen Versatzsticken gemein, die das New Age als Buddhismus verkauft.
Vielmehr konfrontiert er mit einer disteren Realitdt des Lebens. Er nimmt eine bewusst negative
Perspektive der Welt ein.

Es ist erstaunlich, dass selbst offenbar "versierte Buddhisten" diesen negativen Aspekt nicht aner-
kennen und wegreden wollen. So zum Beispiel in einem Artikel von Han F. de Wit: ein in Holland
renommierter Psychologe (Mitbegriinder der "kontemplativen Psychologie"), Meditationslehrer und
Veranstalter von Seminaren buddhistischer Psychologie. In dem Artikel heisst es, der Buddhismus

* Im Hinduismus wurde er ohne weiteres in den reichen Pantheon als weiterer Gott integriert.



strebe "ausdrlcklich nach einer Geisteshaltung und Lebensweise, die vollkommen frei ist von einer
Abwehrhaltung gegentber der Realitat der menschlichen Existenz, nach einer Geisteshaltung, die
mit dieser Realitat ihren Frieden geschlossen hat" (de Witt, 2001, S. 51). Bis hierhin kann ich voll-
standig zustimmen. Der Folgesatz zieht aber einen falschen Schluss aus dieser grundsatzlichen
Akzeptanz. "Nicht das Entkommen aus dieser Realitat, sondern der Friedensschluss mit ihr war das
Ziel der Suche von Siddharta Gautama, dem spateren Buddha..." (loc. cit.) Hier wird meines Er-
achtens die ganze Lehre und die Absicht in ihr Gegenteil verkehrt. Das Ziel der Suche Siddhartas
was das Beenden des Leidens (dukkha). Wenden wir uns den Quellen zu. Bereits die grundlegende
Aussage der "vier edlen Wahrheiten" (vgl. Kap. 1.3) beinhaltet als dritte Wahrheit die Aussicht, dass
es einen Weg aus dem Leiden gibt. Das letztendliche Ziel wird nicht definiert als Friedensschluss
mit der Realitat des Lebens, sondern als Ausstieg aus dem Rad der Wiedergeburten, das Eingehen
in Nirvana®. Das héchste Ziel, "um dessentwillen Séhne aus edler Familie ganz aus dem Hause in
die Hauslosigkeit ziehen" (Sam. Nik. XXI.5), beschreibt Buddha Gautama in folgenden Worten: "Es
entstand in mir aber das Wissen und das Schauen: unerschutterlich ist meine Herzenserlésung;
dies ist mein letztes Dasein; nicht gibt es noch eine Wiedergeburt" (Sam. Nik. XIV.31).

Solche und ahnliche Wendungen sind in den Sutren zuhauf zu finden. Auch die Aussage "Gleich-
wie, ihr Mdnche, selbst schon ein wenig Kot, Urin, Schleim, Eiter oder Blut Ubel riecht, so auch prei-
se ich nicht einmal ein kurzes Dasein, auch nicht fir einen Augenblick" (Ang. Nik. 1.32) stammt nicht
von einem Menschen, welcher mit der Realitat des Lebens einen Friedensschluss eingegangen ist.
Die Haltung, die dieses Zitat impliziert, brachte und bringt dem Buddhismus den Ruf einer nihilisti-
schen Philosophie ein. Wenn er an diesem Punkt stehen bliebe, ware dies wahr. Der Buddhismus
geht aber weiter, indem er einen Ausweg aus dem Leiden zeigt (3. und 4. "edle Wahrheit"). Hierbei
handelt es sich nicht um religiose Versprechungen, die sich auf ein jenseitiges Paradies oder aus-
schliesslich auf ein jenseitiges Leben beziehen. Der buddhistische Weg setzt im gegenwartigen Au-
genblick an: Es ist jetzt und hier der Zeitpunkt, um anzufangen, sich auf den Weg zu machen. Die
"Friichte" eines guten Lebens im Sinne des Buddhismus werden noch in diesem Leben reif: "Well
man eben (...) beim Ausiben heilsamer Dinge schon bei Lebzeiten in gllicklichem Zustand weilt,
ohne Plage, ohne Verzweiflung, ohne Pein, und nach des Koérpers Zerfall, nach dem Tode, eine
gute Fahrte zu erwarten ist, deshalb empfiehlt der Erhabene das Austiben heilsamer Dinge" (Sam.
Nik. XXI1.2.17).

Diese gute Fahrte fuhrt wie geschildert zum letztendlichen Ziel des Nirvana. Es hat meines Erach-
tens keinen Sinn, die Radikalitdt des buddhistischen Ansatzes zu verwassern. Die oben zitierte
Stelle von de Wit (2001) stellt in letzter Konsequenz den gesamten Ansatz in Frage. Denn damit
wird das Fundament der "ersten edlen Wahrheit", dass Leben Leiden bedeutet, negiert. Die Dekla-
ration dieser Tatsache mag in unserer hedonistischen Zeit ziemlich unbeliebt sein, so dass selbst
Buddhisten sich davor scheuen. Ich mdchte trotzdem, oder gerade deswegen, diesen zentralen
Punkt betonen. Denn flir mich ist es ein wichtiger Aspekt des Buddhismus, dass er die Realitat des
Leidens vollumfénglich akzeptiert. Dies stellt eine Konfrontation mit einem Teil unseres Lebens dar,
dem wir immer wieder begegnen. Es hat meines Erachtens keinen Sinn, dies zu leugnen. Ist dieser
Punkt deklariert und akzeptiert, kann man den nachsten Schritt tun: Der Buddhismus weist — und
dies ist meiner Ansicht nach noch wichtiger — einen Ausweg aus eben diesem Leiden dar.

In Kap. 1.3. werde ich differenzierter auf die "vier edlen Wahrheiten" eingehen.

Einige Zeit nach der erwahnten ersten Lektlre der Buddha-Biographie flihrte ich mir Georg Grimms
Klassiker "Die Lehre des Buddho" (1957) zu Gemiuite. Hier erkannte ich zum ersten Mal die Diffe-
renziertheit und analytische Scharfe der buddhistischen Philosophie. Die Personlichkeits- und vor
allem die Wahrnehmungstheorie Buddha Gautamas ist keineswegs verstaubt und langst Gberholt,
sondern wirkt trotz ihres Alters von 2'600 Jahren erstaunlich modern. Diese beiden Theorien wer-
den im nachsten Kapitel dargestellt.

Im folgenden mdchte ich einen sehr groben Uberblick tiber die Geschichte des Buddhismus und die
wichtigsten Schulen geben.

5 Nirvana stellt keinen Ort dar, wie oft filschlicherweise mit Wendungen wie ,,Eingehen ins Nirvana“ impliziert wird,
sondern bedeutet ,,Erl6schen®.



Gleich nach dem Tod® und dem Eingehen des Buddha ins Pari-Nirvana (483 v. Chr.) fand ein erstes
Konzil statt, an dem die Lehre rekapituliert wurde. Nach 7 Monaten hatte man sich auf eine Fassung
geeinigt, die von den Moénchen auswendig gelernt und in Erinnerung behalten wurde. In einem
zweiten Konzil, welches ca. hundert Jahre spater stattfand, gab es eine Spaltung: Die Mahasanghi-
kas ("Grosse Gemeinde"), die sich in der Mehrzahl sahen, fuhrten Neuerungen, resp. Gewichtsver-
schiebungen ein und trennten sich von den Theravadins ("Anhanger der Lehre der Alten") (Schuh-
mann, 2000). Aus diesem Schisma ging der Mahayana- und der Hinayana-Buddhismus hervor.
Hinayana bedeutet "das kleine Fahrzeug" und wird von Vertretern des Mahayana-Buddhismus ("das
grosse Fahrzeug") etwas abschatzig so genannt, weil es im Hinayana in erster Linie um das 'Ab-
schneiden samtlicher Fesseln' und das persoénliche Erreichen von Nirvana geht. In den Richtungen
des Mahayana steht das Bodhisatva-ldeal im Vordergrund. Bodhisatvas sind Wesen, die sich um
das Wohl aller Wesen sorgen und auf das Eingehen in Pari-Nirvana (vgl. Exkurs in Kap. 1.5) ver-
zichten’. Ein weiterer wichtiger Begriff des Mahayana stellt die Leerheit dar, die ich ebenfalls weiter
hinten (Kap. 1.5) darstellen werde.

Der Theravada Buddhismus hielt sich bis heute in einer erstaunlich reinen Form, ohne allzu stark in
Dogmatismus zu versteinern. Er kommt heute in Asien vor allem in Sri Lanka, Thailand, Burma,
Kambodscha und Laos vor (Schuhmann, 2000). In Deutschland sind die Theravadins seit einiger
Zeit sehr aktiv (vgl. "Lotusblatter", Organ der Deutschen Buddhistischen Union). Der Mahayana er-
lebte eine standige Weiterentwicklung und nahm kulturspezifische Elemente in sich auf, so z.B. im
tibetanischen Buddhismus, welcher bereits in Indien yogische Elemente aufgenommen hatte, wur-
den die magisch-mystischen Elemente des Ddn, der Urreligion Tibets, integriert. Eine andere Route
des Mahayana fuhrte nach China, wo er konfuzianische und vor allem taoistische Elemente in sich
aufnahm (Dumoulin, 1986). Aus dem Sanskrit-Begriff "Dhyana" (sprich 'dschanna’), was Meditation
bedeutet’, wurde das chinesische Channa oder Chan. Der Chan-Buddhismus entwickelte nach
mehreren Generationen ebenfalls verschiedene Schulen: Die zwei heute wichtigsten unterscheiden
sich in erster Linie in der Auffassung vom Erreichen der Erleuchtung. Die heute sogenannte Rinzai-
Schule® bedient sich Koans und relativ drastischen Methoden wie Schreien und Schldgen (vgl.
Coupey, 2001). Koans sind kurze Episoden und Gesprache berihmter Zen-Meister, die den soge-
nannten Erleuchtungsgeist darstellen. Die Bemiihung, ein Koan zu verstehen'®, {ibersteigt die intel-
lektuellen Mdglichkeiten und fliihren — wenn das Koan "gelost" wurde — zu einem Satori-Erlebnis
(vgl. zum Begriff den Exkurs in Kap. 1.5). Die andere grosse Zen-Richtung, Soto-Zen'', beschrankt
sich in erster Linie auf Shikantaza ("Nur sitzen") als Ausdruck des "urspringlichen Zustandes des
Geistes" (Coupey, 2001). Als Chan in China am Untergehen war, nahm es einen zweiten Schritt
Uiber das Meer'? und liess sich als Zen in Japan nieder. Hier etablierten sich neben Rinzai- und So-
to-Zen die Tendai-Schule und der 'Buddhismus des Reinen Landes'. In den letzten beiden Schulen
spielt der Bodhisatva Kannon eine zentrale Rolle, der um Hilfe gebeten wird, da den Menschen die
Fahigkeit verloren gegangen sei, sich aus eigener Kraft zu befreien (Dumoulin, 1988).

Der Zen-Buddhismus fand den Weg in die USA und nach Europa.

Wie aus dem folgenden deutlich werden wird, orientiere ich mich in den Grundlagen (Kap. 1.2-1.4)
an den hinayanistischen Quellen und in den philosophischen (Kap. 1.5-1.6) und praktischen Erwei-
terungen an Zen, hier tendenziell eher an Soto-Zen.

® Buddha Gautama starb an einer Lebensmittelvergiftung, Einige Autoren behaupten, es habe sich um eine Fleischver-
giftung gehandelt (Percheron, 1973). Vgl. aber Neumann in der Einleitung von Majj. Nik. (1990), der diese Meinung auf
einen Ubersetzungsfehler zuriickfiihrt und von einer Pilzvergiftung ausgeht.

" Das Bodhisatva-Geliibde (Shiguseigan) lautet:

Shu jo muhen seigan do Wie zahlreich die Wesen auch seien, ich gelobe, sie alle zu retten.

Bonno mujin seigandan Wie zahlreich die Leidenschaften aus seien, ich gelobe, sie alle zu liberwinden.
Homon muryo seigangaku Wie zahlreich die Dharma auch seien, ich gelobe, sie alle zu durchschreiten.
Butsu do mujo seiganjo Wie vollkommen der Erwachensweg auch sei, ich gelobe, ein Buddha zu werden.

¥ Dhyana meint den dynamischen Aspekt der Meditation (Betrachtung, Kontemplation).

? Nach dem chinesischen Chan-Meister Lin-chi I-hsiian, jap. Rinzai (7 868) (Yuzan, 1990)

1 Da sich ,verstehen’ auf den Verstand bezieht, ist diese Begrifflichkeit nicht exakt. Exakter erscheint mir Hakuins Be-
grifflichkeit: ,,zur Wahrheit erwachen* (Hakuin, 1997).

" Abgeleitet aus den Teilen der Namen von SOzan Honjaku (chin. Ts’ao-shan, 840-901) und TOzan Ryokai (chin.
Tung-shan Lian-chieh, 807-869) (Coupey, 2001).

12 Bodhidharma, 28. Patriarch nach Buddha Gautama und 1. Zen-Patriarch, benutzte von Indien nach China den Seeweg.



Wenn den Theravadins von einigen Mahasanghikas vorgeworfen wird, dass sie in der Zeit stehen
geblieben sind und einen unzeitgemassen Buddhismus praktizieren (die Vipassana-Schule moge
sie eines besseren belehren), kann vielen Vertretern des Mahayana vorgeworfen werden, dass sie
die Grundlagen — die Reden Buddhas — ignorieren. Nur so kbnnen Aussagen wie die erwahnte von
de Wit (2001) zustande kommen. Oder diejenige von Richard Baker Roshi, dem Nachfolger Shun-
ryu Suzukis, an den Basler Psychotherapietagen 2001, dass der Buddha sich nicht tiber Reinkarna-
tion gedussert habe und er seinen Nachfolgern freigelassen habe, daran zu glauben oder nicht'®.
Um solche Fahrlassigkeiten zu vermeiden, greife ich bei meiner Darstellung einiger grundlegenden
Elemente des Buddhismus auf die Quellen zurck.

. Personlichkeit als Prozess

"Die funf Gruppen des Anhaftens [Skandhas] sind die Personlichkeit, hat der Erhabene gesagt,
Bruder Visakho, namlich die Haftensgruppe der kérperlichen Form, die Haftensgruppe der Empfin-
dung, die Haftensgruppe der Wahrnehmung, die Haftensgruppe der Gemutsregungen, die Haftens-
gruppe des Erkennens. Diese funf Gruppen des Anhaftens, Bruder Visakho, sind die Personlichkeit,
hat der Erhabene gesagt" (Majj. Nik. 44, Grimm, 1957, S. 36).

Die Persénlichkeit besteht also aus den Skandhas'* Kérper, Empfindungen, Wahrnehmungen, Ge-
mitsregungen (Emotionen) und Erkenntnis.

Der Begriff 'Haftensgruppe’, wie Skandha Ublicherweise Ubersetzt wird, bedeutet, dass die Be-
standteile der Persdnlichkeit nicht unser Wesen ausmachen (vgl. hierzu Kap. 1.3 und 1.4), sondern
wir daran anhaften, so wie "harzbeschmierte Hande einen Zweig ergreifen" (Ang. Nik. IV.178). Un-
sere ldentifikationen mit diesen Elementen stellt das eigentliche Problem dar, wie ich noch aufzei-
gen werde.

Das erste Skandha, die "korperliche Form", bildet die Grundlage der Personlichkeit. Sie ist aus den
vier Elementen Erde, Wasser, Feuer und Luft zusammengesetzt:

"Was ist nun, Brider, das Erdenelement? Das Erdenelement mag innerlich sein oder auferlich.

Was ist aber, Brider, das innerliche Erdenelement? Was sich innerlich einzeln fest und hart darge-
stellt hat, als wie Kopfhaare, Kérperhaare, Nagel, Zahne, Haut, Fleisch, Sehnen, Knochen, Mark,
Nieren, Herz, Leber, Zwerchfell, Milz, Lunge, Magen, Eingeweide, Weichteile, Kot, oder was sich ir-
gend sonst noch innerlich einzeln fest und hart dargestellt hat: das nennt man, Bruder, innerliches
Erdenelement. Was es nun da an innerlicher Erdenelement und was es an auferlichem Erdenele-
ment gibt, ist Erdenelement. (...)

Was ist nun, Briider, das Wasserelement? Das Wasserelement mag innerlich sein oder auf3erlich.

Was ist aber, Brider, das innerliche Wasserelement? Was sich innerlich einzeln fliissig und wasse-
rig dargestellt hat, als wie Galle, Schleim, Eiter, Blut, Schweil}, Lymphe, Tranen, Serum, Speichel,

" Die von Buddha selbst oft wiederholte Schilderung seiner Nacht der Erleuchtung unter dem Bodhi-Baum lisst keinen
Zweifel offen, ob er Wiedergeburten als Realitdt akzeptierte. Ein Erlebnis jener Nacht stellte die Erinnerung an friithere
Existenzen dar: ,,Ich erinnerte mich an manche verschiedene frithere Daseinsform, als wie an ein Leben, dann an zwei
Leben, dann an drei Leben, dann an vier Leben, dann an fiinf Leben, dann an zehn Leben, dann an zwanzig Leben, dann
an dreiflig Leben, dann an vierzig Leben, dann an fiinfzig Leben, dann an hundert Leben, dann an tausend Leben, dann an
hunderttausend Leben, dann an die Zeiten wiahrend mancher Weltenentstehungen, dann an die Zeiten wahrend mancher
Weltenvergehungen, dann an die Zeiten wahrend mancher Weltenentstehungen-Weltenvergehungen. 'Dort war ich, jenen
Namen hatte ich, jener Familie gehorte ich an, das war mein Stand, das mein Beruf, solches Wohl und Wehe habe ich er-
fahren, so war mein Lebensende; dort verschieden trat ich anderswo wieder ins Dasein: da war ich nun, diesen Namen
hatte ich, dieser Familie gehorte ich an, dies war mein Stand, dies mein Beruf, solches Wohl und Wehe habe ich erfahren,
so war mein Lebensende; da verschieden trat ich hier wieder ins Dasein.' So erinnerte ich mich mancher verschiedenen
fritheren Daseinsform, mit je den eigentiimlichen Merkmalen, mit je den eigenartigen Beziehungen. Dieses Wissen, Ag-
givessano, hatte ich nun in den ersten Stunden der Nacht als erstes errungen, das Nichtwissen zerteilt, das Wissen ge-
wonnen, das Dunkel zerteilt, das Licht gewonnen, wie ich da ernsten Sinnes, eifrig, unermiidlich verweilte.” (Majj. Nik.
36)

' Die wortliche Ubersetzung von Skandha ist Haufen, Anhiufung.
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Rotz, Gelenkdl, Urin, oder was sich irgend sonst noch innerlich einzeln flissig und wasserig darge-
stellt hat: das nennt man, Brider, innerliche Wasserelement. Was es nun da an innerlichem Was-
serelement und was es an dullerlichem Wasserelement gibt, ist Wasserelement. (...)

Was ist nun, ihr Briider, das Feuerelement? Das Feuerelement mag innerlich sein oder dul3erlich.

Was ist aber, Brider, das innerliche Feuerelement? Was sich innerlich einzeln flammig und feurig
dargestellt hat, als wie wodurch Warme erzeugt wird, wodurch man verdaut, wodurch man sich er-
hitzt, wodurch gekaute Speise und geschlirfter Trank einer vollkommenen Umwandlung erliegen,
oder was sich irgend sonst noch innerlich einzeln flammig und feurig dargestellt hat: das nennt man,
Brider, innerliches Feuerelement, Was es nun da an innerlichem Feuerelement und was es an au-
Rerlichem Feuerelement gibt, ist Feuerelement. (...)

Was ist nun, Brider, das Luftelement? Das Luftelement mag innerlich sein oder auf3erlich.

Was ist aber, Bruder, das innerliche Luftelement? Was sich innerlich einzeln flichtig und luftig dar-
gestellt hat, als wie die aufsteigenden und die absteigenden Winde, die Winde des Bauches und
Darmes, die Winde, die jedes Glied durchstrémen, die Einatmung und die Ausatmung: dies, oder
was sich irgend sonst noch innerlich einzeln flichtig und luftig dargestellt hat, das nennt man, Bru-
der, innerliches Luftelement. Was es nun da an innerlichem Luftelement und was es an auf3erlichem
Luftelement gibt, ist Luftelement" (Majj. Nik. 28; Grimm, 1957, S. 38f).

Die Grundlage des buddhistischen Menschenbildes stellt sich also geradezu materialistisch dar. Zu
der Korperlichkeit wird das Sinnensystem gezahlt. Genannt werden die flinf Sinne Sehen, Hoéren,
Riechen, Schmecken, Tasten. Zu den Sinnen wird ausserdem das Denken zugerechnet. Dies er-
scheint auf Anhieb weniger einsichtig. Es wird sich jedoch zeigen, dass der Prozess des Denkens
durchaus in strukturelle Ahnlichkeit gebracht werden kann wie derjenige der (brigen Sinne. Die
sechs Sinnesorgane sind demnach Augen, Ohren, Nase, Zunge, Kérper' und Hirn. Grimm (1958)
spricht von Sinneswerkzeugen, um bereits anzudeuten, was spater ausgefihrt wird, dass es sich
namlich um Werkzeuge handelt, welche benutzt — aber auch wieder zur Seite gelegt werden kon-
nen. Gerade beim Denken ist diese Einsicht von eminenter Wichtigkeit. In der Meditationspraxis tritt
nach den anfanglichen kdrperlichen Gewdhnungsschwierigkeiten (i.e. Schmerzen) das Denken als
machtvoller Faktor auf, der die Achtsamkeit immer wieder zerstreut. Mit der Zeit merkt die Meditie-
rende, dass sie sich identifiziert mit dem Denken. Ein Loslassen vom Denken bedeutet, diese Iden-
tifikation zurlickzunehmen und es eben als Werkzeug zu betrachten, als bisweilen sehr nitzliches
Werkzeug. Doch durch die Desidentifikation mit dem Denken wird es mdglich, quasi einen Schritt
zurlick zu tun und das Denken zu beobachten und in einem weiteren Schritt das Interesse von den
Inhalten des Denkens zuriickzuziehen und gleichzeitig achtsam zu bleiben, was immer das Denken
auch produzieren mag.

Die 1Objekte der Sinnentéatigkeit sind Formen'®, Tone, Gerliche, Safte, Tastbares und Vorstellun-
7
gen'’.

Damit die Sinnentatigkeit einsetzen kann, muissen erstens die Sinnesorgane "ungebrochen" sein,
d.h. sie missen belebt sein. Zweitens muss ein spezifisches Sinnesobjekt auf das entsprechende
Sinnesorgan treffen. Drittens missen Sinnesobjekt und Sinnesorgan "ineinander greifen", um das
Element des Bewusstseins zu bilden:

!> Um den buddhistischen Sprachgebrauch beizubehalten, verwende ich diesen unprizisen Begriff des Korpers als Ta-
storgan.

' Buddha selbst differenzierte diesen Begriff: ,,Das Objekt des Auges®, schreibt Grimm (1958, S. 39), ,.sind nur die
Farben: ,Man nimmt wahr, man nimmt wahr, Bruder. Und was nimmt man wahr? Blaues nimmt man wahr und Gelbes
nimmt man wahr und Weisses nimmt man wahr.” (Majj. Nik. 43). — Dass das Objekt des Sehsinnnes nur die Farben des
Lichtes sind, zeigt sich schon darin, dass farblose Gegenstinde, wie die Luft, unsichtbar sind. Uber die Massen deutlich
aber wird es, wenn man einen Stab, etwa einen Thermometer in ein Schaff Wasser hilt: der Stab erscheint gebrochen
oder verkiirzt, eben weil wir nicht ihn selber, sondern nur das von ihm zuriickgeworfene Licht sehen, das im Wasser ge-
brochen wird. Die »Formen« (rupa) (...) sind also nur Lichtformen* (Hervorhebungen im Orig.). Der Einfachheit halber
wird nicht von 'Lichtformen', sondern von 'Formen' gesprochen (vgl. z.B. Deshimaru, 1988, Hanh, 1993)

17 Da das Denken unbegrenzt ist, wird bisweilen auch von ,,Raum* als Objekt des Denkens gesprochen (Grimm, 1957).
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"Ist von innen das Gesicht [d.h. die Sehorgane], ihr Briider, ungebrochen, und treten von auf3en die
Formen nicht in den Gesichtskreis, so findet auch kein entsprechendes Ineinandergreifen statt, und
es kommt zu keiner Bildung des entsprechenden Teiles Bewusstseins.

Ist von innen das Gesicht, ihr Brider, ungebrochen, und treten von au3en die Formen in den Ge-
sichtskreis, und es findet kein entsprechendes Ineinandergreifen statt, so kommt es auch zu keiner
Bildung des entsprechenden Teiles Bewusstseins.

Sobald aber, ihr Brider, von innen das Gesicht ungebrochen ist, und von auf3en die Formen in den
Gesichtskreis treten, und es findet ein entsprechendes Ineinandergreifen statt, so kommt es also
zur Bildung des entsprechenden Teiles Bewusstseins. (...)

Ist von innen das Gehér, ihr Brider, ungebrochen, (...)
Ist von innen der Geruch, ihr Brider, ungebrochen, (...)
Ist von innen der Geschmack, ihr Briider, ungebrochen, (...)
Ist von innen das Getast, ihr Brader, ungebrochen, (...)

Ist von innen das Gedenken, ihr Briider, ungebrochen, und treten von auf3en die Dinge18 nicht in
den Denkkreis, so findet auch kein entsprechendes Ineinandergreifen statt, und es kommt zu keiner
Bildung des entsprechenden Teiles Bewusstseins.

Ist von innen das Gedenken, ihr Bruder, ungebrochen, und treten von auflen die Dinge in den
Denkkreis, und es findet kein entsprechendes Ineinandergreifen statt, so kommt es auch zu keiner
Bildung des entsprechenden Teiles Bewusstseins.

Sobald aber, ihr Bruder, von innen das Gedenken ungebrochen ist, und von auRen die Dinge in den
Denkkreis treten, und es findet ein entsprechendes Ineinandergreifen statt, so kommt es also zur
Bildung des entsprechenden Teiles Bewusstseins" (Maijj. Nik. 28).

Die entsprechenden Bewusstseins'teile’', resp. Bewusstseinsprozesse bilden sich also aus dem In-
einandergreifen einer Sinnentatigkeit mit dem entsprechenden Sinnesobjekt und bestehen nur, so-
lange diese Situation existiert. Ist diese Situation voruber, erlédscht das entsprechende Bewusstsein.
Der Bewusstseinsbegriff liegt in diesem Zusammenhang auf einer tiefen Verarbeitungsstufe, was
dem heutigen Gebrauch nicht entspricht. Aus diesem Grund treten bisweilen Missverstandnisse auf.
Erst das Bewusstsein der hoheren internalen Verarbeitungsstufen des "Zentrums" Denkorgan
kommen den heutigen (ebenfalls nicht durchweg deckungsgleichen) Begrifflichkeiten ndher. Da es
sich im buddhistischen Sinn um aquivalente Prozesse handelt (ein Objekt, welches wahrgenommen
wird und zu Bewusstsein flhrt), erscheint die gleichlautende Begrifflichkeit der tieferen und héheren
Verarbeitungsstufen gerechtfertigt und ergibt im Gesamtkontext durchaus Sinn.

Der Prozess des Entstehens von Bewusstsein durch Ineinandergreifen von Objekt und Sinnesorgan
ruft als Ganzes Beruhrung hervor:

"Durch das Gesicht, Briider, und die Formen entsteht das Sehbewusstsein,

der Einschlag der drei gibt Berlhrung:

'8 Auch dem Denkorgan muss ein Objekt gegeniibertreten. [Diese Objekte] bilden (...) die Objekte der s@mtlichen iibri-
gen flinf Sinne, das heisst also die sdmtlichen mdglichen Dinge der Welt iiberhaupt, sei es unmittelbar als konkrete an-
schauliche Vorstellungen, sei es mittelbar als vermittels der Ideenassoziation aus dem Gedachtnis emporgehobene Phan-
tasiegebilde oder bereits frither gebildete abstrakte Begriffe, an denen sich dann das Denkorgan neuerdings betitigt™
(Grimm, 1957, S. 40).
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Bewusstsein

|::> Berlihrung

Objekt Sinnesorgan

Abb. 1 Schematische Darstellung der triadischen Beziehung von Objekt, Sinnesorgan und Be-
wusstsein, welche die Berlhrung ergibt

"durch die Beriihrung ist das Geflihl [die Empfindung] bedingt,
was man fihlt [empfindet], nimmt man wahr,

was man wahrnimmt, unterscheidet man,

was man unterscheidet, sondert man ab,

was man absondert, tritt, dadurch bedingt, der Reihe nach als die vielfaltigen Wahrnehmungen in
den durch das Sehbewusstsein gehenden Formen vergangener, gegenwartiger und zuklnftiger
Zeiten an den Menschen heran" (Majj. Nik. 18).

So beschreibt Buddha Gautama den Wahrnehmungsprozess des Sehsinns. Mittels kognitiver Pro-
zesse, die sich bezuglich jeden einzelnen Sinns abspielen (im Zitat: Unterscheidung, Absonderung),
tritt ein Erkenntnisprozess in Gang, bei welchem die wahrgenommenen (Gegenwart), die erinnerten
(Vergangenheit) und die erwarteten (Zukunft) Inhalte in ein Zusammenspiel treten. Der Wahrneh-
mungsprozess eines jeden einzelnen Sinnes ergibt ein Gesamt an Wahrnehmung. Die einzelnen
Wahrnehmungsprozesse beeinflussen sich in dem Prozess gegenseitig.

Zum Verstandnis dieser etwas komplexen Darstellung'® sei der Prozess nochmals zusammenge-

fasst:

e Grundlage der Persoénlichkeit ist der Korper.

e Der Korper enthalt die Sinnesorgane Augen, Ohren, Nase, Zunge, Kérper als Tastorgan, Hirn.

¢ Durch das Zusammentreffen von Sinnesorgan, Sinnesobjekt und Bewusstsein ergibt sich Be-
ruhrung.

e Die Beruhrung l6st Empfinden aus.

e Dringt das Empfinden in das Bewusstsein, ergibt sich Wahrnehmung.

¢ Durch die kognitive und emotionale Weiterverarbeitung tritt Erkenntnis auf.

Dieser Erkenntnisprozess bildet in buddhistischem Sinn die Persdnlichkeit. Der Mensch ist dem-

nach fir Buddha Gautama ein Erkennender.

Zum Wahrnehmungsprozess ein ausfiihrliches Beispiel von Grimm:

"Wenn ich beispielsweise auf freiem Felde in der Ferne plétzlich einen sich Uber die Bodenflache
erhebenden Farbfleck sehe, so ist es eben zundchst nichts weiter als ein solcher Farbfleck, der sich
mir reprasentiert. Um zu wissen, was er eigentlich vorstellt, muss die syllogistische Verstandestatig-
keit einsetzen: Da sich die Umrisse des Farbfleckens mit einer menschlichen Figur decken, so liegt
der Schluss nahe, dass es eine solche sei. Nun kann es aber sein, dass die Gestalt bloss ein Fla-
chenbild etwa eine aufgestellte Schiitzenscheibe ist. Habe ich aus den verschiedenen Farbennuan-
cierungen, insbesondere den Abstufungen von Hell und Dunkel an den Grenzlinien der farbigen Fi-
gur, festgestellt, dass es eine dreidimensionale Figur ist, so ziehe ich den weiteren Schluss, dass
ich einen leibhaftigen Menschen vor mir habe. Da sich die Gestalt aber nicht bewegt, werde ich mir
meines Schlusses alsbald wieder unsicher, indem mir der Gedanke aufsteigt, dass es vielleicht
auch eine einen Menschen bloss vortduschende Vogelscheuche sein kdnnte. Nun wird mein zweiter
Sinn, das Gehor affiziert, indem ich aus der Richtung der Gestalt eine menschliche Stimme hore.

! Erschwert ist diese Komplexitit durch eine andere Kategorienbildung und Ubersetzungsprobleme.
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Sofort bringe ich in meiner Verstandestatigkeit diese Stimme mit der Gestalt in Verbindung und bin
mir nun gewiss, dass es ein Mensch ist. Und doch habe ich mich getauscht. Denn nun sehe ich,
dass sich neben der Figur eine andere vom Boden erhebt und schreiend davon lauft. Jetzt weiss
ich, dass die Stimme nicht von der ursprunglichen Figur ausging und so schwindet meine vermeint-
liche Gewissheit Uber ihre Natur wieder hinweg, mit der Folge, dass ich Uberhaupt zu keiner be-
stimmten Wahrnehmung kommen kann. Da fangt die Figur ebenfalls zu rennen an und nun erst bin
ich mir sicher, dass es tatsachlich ein Mensch ist. Und doch ware noch immer eine Tauschung
moglich. Wie namlich, wenn es ein sich kunstlich bewegender Automat ware? Wirklich Gewissheit
erhalte ich erst, wenn ich der Gestalt so nahe komme, dass ich ihr Gesicht erkennen und mit ihr
sprechen kann. Nun erst kann ich feststellen, dass die Figur alle Merkmale an sich trage, die sich
aus meiner allgemeinen Vorstellung "Mensch", die in mir ist, ergeben und so die unfehlbare
Schlussfolgerung ziehen, dass ich einen Menschen vor mir habe. Erst jetzt schaue ich sie auch
wirklich als einen Menschen an, indem ich das von mir in Ubereinstimmung mit der objektiven Wirk-
lichkeit zusammenkonstruierte Gesamtbild — wieder in dieser Ubereinstimmung mit der objektiven
Wirklichkeit — an den Ort versetze, bzw. dorthin "ausbreite", von dem aus mir meine Aussensinne
die einzelnen Merkmale zugeflihrt haben. So ist es aber mit der Wahrnehmung aller Objekte, auch
jener, die mir unmittelbar gegenuber sind, nur dass hier die einzelnen Eindriicke meiner Aussensin-
ne von meinem Zentralerkenntnisvermdgen mit solcher Sicherheit und so blitzschnell aufgefasst
und im synthetischen Denken zur Einheit zusammengefasst werden, dass von dieser ganzen Ver-
standesoperation nichts als blosse Resultate in das Bewusstsein kommt" (Grimm, 1957, S. 43f).

Im beschriebenen Prozess konstelliert sich im buddhistischen Sinn die Personlichkeit: Kérper, Emp-
findungen, Wahrnehmung, Gemitsregungen und Erkennen. Die Personlichkeit ist also aus buddhi-
stischer Sicht ein in Abhangigkeit entstandener Prozess, in dem sich die einzelnen Elemente nicht
aus dem Nichts heraus bilden, sondern sich gegenseitig bedingen.

Wer nun darauf wartet, dass weitere Elemente der Persdnlichkeit aufgefihrt werden, tut dies verge-
bens. Auf diese funf Elemente beschrankt sich die Persdnlichkeit in der buddhistischen Perspektive.
Hier tut sich der Unterschied des Buddhismus zu praktisch allen anderen religiosen Ansatzen auf. In
diesen ist mit der Frage der Persoénlichkeit auf engste die Frage nach einer Uberdauernden Seele
verbunden, nach dem géttlichen Funken, dem ewigen Selbst. Konsequent verweigert Buddha
Gautama die Antwort auf Fragen nach der Endlichkeit oder Unendlichkeit, resp. der Existenz oder
Nicht-Existenz eines unsterblichen Selbst:

"Da nun begab sich Vacchagotto, der Pilger, dorthin, wo der Erhabene weilte, wechselte freundliche
denkwirdige Worte mit ihm und setzte sich zur Seite nieder. Zur Seite sitzend, wandte sich der Pil-
ger Vacchagotto also an den Erhabenen:

"Ist, Herr Gotamo, die Welt ewig oder nicht-ewig, endlich oder unendlich, sind Leben und Leib das-
selbe oder verschieden; besteht der Vollendete nach dem Tode oder nicht; besteht der Vollendete
sowohl nach dem Tode als auch nicht nach dem Tode oder besteht er weder noch nicht nach dem
Tode?"

"Daruber habe ich mich, Vaccha, nicht geduRRert".

"Was aber ist der Anlass, was ist der Grund, dass Herr Gotamo auf solche Fragen nicht derart ant-
wortet?"

"Die andersfahrtigen Pilger, Vaccha, betrachten die Form als sich selbst oder sich selbst als form-
haft oder im Selbst die Form oder in der Form sich selbst - und ebenso beim Gefiihl, bei der Wahr-
nehmung, bei den Gestaltungen, beim Bewusstsein. Darum antworten die andersfahrtigen Pilger
auf solche Fragen derart.

Der Vollendete aber, Vaccho, der Heilige, Vollkommen Erwachte betrachtet die Form nicht als sich
selbst noch sich selbst als formhaft noch im Selbst die Form noch in der Form sich selbst - und
ebenso beim Geflihl, bei der Wahrnehmung, bei den Gestaltungen, beim Bewusstsein. Darum ant-
wortet der Vollendete auf solche Fragen nicht derart." (Sam. Nik. 44.8)
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Dennoch stellt sich die Frage danach, was den Kdérper Uberhaupt erst zum Funktionieren bringt,
was ihn lebendig macht. Dies ist selbstverstandlich die Grundbedingung fir das Emergieren der
Personlichkeit. Wie in der Integrativen Therapie ein Unterschied von Kérper und Leib gemacht wird,
gibt es auch im Buddhismus von der Begrifflichkeit her einen Unterschied. "Ripam" bedeutet Kor-
per, also der rein materielle Aspekt. Ein Mensch hat — ausser wenn er tot ist — nicht bloss einen
Korper, sondern dieser ist belebt. Auf diesen Umstand verweist der weiter oben zitierte Sutrenab-
schnitt (Majj. Nik. 28), dass ein Ineinandergreifen von Sinnesorgan und Sinnesobjekt erst zustande
kommen kann, wenn das Organ "ungebrochen" ist.

Der belebte Korper, in der Integrativen Therapie eben als Leib bezeichnet, wird in Pali "nama ra-
pam" genannt:

"Was aber, ihr Bikkhus (Ménche), ist nama ripam? Empfindung, Vorstellung, Denken, Berthrung,
Erwagung: das heisst namam. Die vier groben Elemente und die durch die vier groben Elemente
bedingte Form: dass heisst ripam. So ist jenes namam und dieses rdpam. Das, ihr Bikkhus, heisst
nama ridpam" (Sam. Nik. 12.2.12).

Da die unter namam zusammengefassten Fahigkeiten (Empfinden, Vorstellen, Denken, Berlhren,
Erwagen) den Kern dessen bildet, was im buddhistischen Kontext Leben genannt werden kann, so
ist also die inhaltliche Bedeutung von nama ripam der lebensfahige Korper. Die Lebensfahigkeit
des Korpers ausserst sich in zwei Richtungen. Einerseits in der Fahigkeit zu einem vegetativen
Funktionieren des Korpers, andererseits im "Vermogen der Sinnlichkeit" (Grimm, 1957), d.h. im
oben dargestellten Prozess der Sinnentatigkeit.

Die "Lebensfahigkeit" ist apersonal. Das heisst, dass die buddhistische Personlichkeitstheorie ohne
jegliche Konzepte eines hoheren, unsterblichen Selbst, einer ewigen Seele auskommt. Ja, es ist ei-
ne eigentliche Abkehr der hinduistischen Reinkarnationslehre, der Lehre der "Seelenwanderung”,
da im Buddhismus keine Seele existiert, die wandern konnte (Percheron, 1973). In Kap. 1.4 (Be-
dingte Entstehung) und Kap. 1.6 (Karma) werde ich nochmals auf dieses Thema zu sprechen kom-
men.

° Die vier Edlen Wahrheiten

Die sogenannten vier Edlen Wahrheiten bilden die Basis der buddhistischen Lehre. Buddha Gauta-
ma selbst berichtet, dass ihn die Erkenntnis dieser Wahrheiten zur Erleuchtung geflhrt habe:

"Solchen Gemudtes, innig, gelautert, gesdubert, gediegen, schlackengeklart, geschmeidig, biegsam,
fest, unversehrbar, richtete ich das Gemit auf die Erkenntnis der Wahnversiegung. 'Das ist das Lei-
den' verstand ich der Wahrheit gemaR. 'Das ist die Leidensentwicklung' verstand ich der Wahrheit
gemal. 'Das ist die Leidensauflésung' verstand ich der Wahrheit gemaR. 'Das ist der zur Leidens-
auflosung fuhrende Pfad' verstand ich der Wahrheit gemaR. 'Das ist der Wahn' verstand ich der
Wahrheit gemal. 'Das ist die Wahnentwicklung' verstand ich der Wahrheit gemaR. 'Das ist die
Wahnauflésung' verstand ich der Wahrheit gemaR. 'Das ist der zur Wahnauflésung fuhrende Pfad'
verstand ich der Wahrheit gemaR. Also erkennend, also sehend ward da mein Gemdut erlést vom
Wunscheswahn, erlost vom Daseinswahn, erlost vom Nichtwissenswahn. 'Im Erlosten ist die Erl6-
sung', diese Erkenntnis ging auf. 'Versiegt ist die Geburt, vollendet das Asketentum, gewirkt das
Werk, nicht mehr ist diese Welt' verstand ich da. Dieses Wissen, Aggivessano, hatte ich nun in den
letzten Stunden der Nacht als drittes errungen, das Nichtwissen zerteilt, das Wissen gewonnen, das
Dunkel zerteilt, das Licht gewonnen, wie ich da ernsten Sinnes, eifrig, unermidlich verweilte" (Majj,
Nik. 36).

Auf den ersten Blick mag die besondere Bedeutung der doch scheinbar relativ banalen Aussage der
vier Edlen Wahrheiten erstaunen. Sie bilden jedoch die radikale Zusammenfassung der buddhisti-
schen Philosophie. Wie Grimm in seiner umfassenden Darstellung der buddhistischen Lehre (1957)
zeigt, lasst sich die gesamte Lehre Buddha Gautamas in vier Kapitel aufteilen:

1. Die Edle Wahrheit vom Leiden

2. Die Edle Wahrheit von der Leidensentstehung

3. Die Edle Wahrheit von der Leidensvernichtung

4. Die Edle Wahrheit von dem zur Leidensvernichtung fihrenden Pfad
Entsprechend der streng logischen Denkweise Buddha Gautamas sind diese Wahrheiten in einer
sich bedingenden Abfolge aufgeflihrt, in der sich nichts Okkultes, Magisches oder Unerklarliches
finden lasst. Es sind vielmehr einfache, nachvollziehbare Tatsachen:
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"Dies ist das Leiden."

"Dies sind die Bedingungen des Leidens."

"Die gefundenen Bedingungen des Leidens kdnnen eliminiert werden, so dass sich das Lei-
den in der Folge ebenfalls auflést.”

4. "Durch entsprechende Schritte werden die Bedingungen des Leidens — und somit das Lei-
den selbst — eliminiert."

WN =

. Die Edle Wahrheit vom Leiden

Dig—)O erste Erkenntnis lautet, dass das Leben elend, unbefriedigend und dem Leiden unterworfen
ist™:

Geburt ist Leiden, Alter ist Leiden, Krankheit ist Leiden, Sterben ist Leiden, Kummer, Jammer,
Schmerz, Trubsinn und Verzweiflung sind Leiden; vereint sein mit Unliebem ist Leiden, getrennt

sein von Liebem ist Leiden; was man verlangt, nicht erlangen, ist Leiden. Kurz gesagt: die funf
Gruppen des Anhaftens [d.i. die Persdnlichkeit] sind Leiden" (Sam. Nik. 56.11).

Neben den offensichtlichen kdrperlichen oder psychischen Aspekten dieser Aussage steht als letz-
tes — als Zusammenfassung und Grundlage — das Anhaften. Die flinf Gruppen des Anhaftens bilden
als Personlichkeit gleichzeitig Subjekt und Objekt des Leidens. Der Wille und die Fahigkeit zu haften
wird durch die Personlichkeit — Korperlichkeit, Wahrnehmung, Empfindungen, Emotionen und Er-
kennen — gewahrleistet (Personlichkeit als Subjekt, als anhaftende Instanz). Andererseits haften wir,
wie es zum Beispiel durch meditative Praxis deutlich gemacht werden kann, an den Elementen der
Persdnlichkeit (Personlichkeit als Objekt des Anhaftens und somit des Leidens).

Aufs engste verknlpft mit dem Anhaften ist die Verganglichkeit. Alle Phanomene sind der Zeit und
somit der Verganglichkeit unterworfen. Wenn etwas nicht verganglich ware, missten wir nicht an-
haften, da es ja ewig (bei uns) bliebe.

Ist denn wirklich alles verganglich?

Alles, was existiert, ist irgend einmal geworden. Die moderne Astrophysik bestatigt diese buddhisti-
sche Aussage mit der Erkenntnis des Urknalls, vor welchem buchstablich nichts existierte. Durch
den Urknall und Myriaden wechselwirkender und bedingter Prozesse wurde das, was heute ist (Ri-
card & Trinh, 2001). Aus dem Umstand, dass alles, was ist, geworden ist, folgt, dass es ebenso
wieder vergehen wird.

Es fallt nicht schwer, diese Gedanken nachzuvollziehen. Aber es gehdrt zur tieferen buddhistischen
Praxis, sich dessen wirklich bewusst zu werden. Ein Vipassana-Praktizierender21 erzahlte mir, dass
er nach Jahren der Praxis erst an einem 30tagigen Retreat wirklich erlebt habe, was Verganglichkeit
bedeute: Jeder Moment vergehe unwiderruflich, es gebe nichts, wirklich nichts, was man auch nur
fir einen Augenblick zuritickhalten kénne. Dies ist eine dusserst schmerzlich Einsicht, wenn sie voll
zu Bewusstsein kommen kann.

"Was unbestandig ist, ist leidvoll" (Sam. Nik. 35.1).

% Selbstverstindlich wird nicht behauptet, dass das Leben ausschliesslich leidvoll sei:

»Wenn das Element Erde hier, ihr Bhikkhus, lauter Leiden wire, von Leiden gefolgt, von Leiden begleitet, nicht auch
begleitet von Lust, dann finden die Wesen kein Wohlgefallen an dem Element Erde. Weil aber ja, ihr Bhikkhus, das
Element Erde lustvoll ist, von Lust gefolgt, von Lust begleitet, nicht nur begleitet von Leiden, darum finden die Wesen
Wohlgefallen an dem Element Erde.

[Ausfiihrung der iibrigen Elemente]

Wenn das Element Erde hier, ihr Bhikkhus, lauter Lust wére, von Lust gefolgt, von Lust begleitet, nicht auch begleitet
von Leiden, dann empfanden die Wesen keinen Widerwillen gegen das Element Erde. Weil aber ja, ihr Bhikkhus; das
Element Erde leidvoll ist, von Leiden gefolgt, von Leiden begleitet, nicht nur begleitet von Lust, darum empfinden die
Wesen Widerwillen gegen das Element Erde. [Ausfithrung der anderen Elemente]* (Sam. Nik. 14.34)

Wenn Leben nur leidvoll wire, wiirde niemand am Leben haften. D.h. die Befreiung vom Leiden wére sehr viel einfacher
zu erreichen. Wenn Leben umgekehrt nur lustvoll wire, wiirde es niemanden geben, der sich von irgend etwas befreien
wollte. Da aber das Leben sowohl leidvoll als auch lustvoll ist, kann das Leiden zwar erkannt werden, erweist sich die
Loslosung aber als schwierig, weil Lust, Freude und Gliick machtvoll locken.

2! Vipassana: Buddhistische Meditationsform
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Dieser Satz bildet das granitne Fundament, auf dem sich die buddhistische Lehre aufbaut:

"Diese drei Gefiihle habe ich genannt: Wohlgefiihl, Wehgefiihl, Weder-weh-noch-Wohlgefiihl (...)
Und wiederum habe ich gelehrt: 'Was immer geflihlt wird, gehért dem Leiden an.' So habe ich allein
auf die Unbestandigkeit der Erscheinungen gesagt, dass, was immer gefiihlt wird, dem Leiden an-
gehort, im Hinblick darauf, dass die Erscheinungen der Vernichtung, dem Untergang unterworfen
sind, dass die Freude an ihnen erlischt, dass sie dem Aufhoren, der Wandelbarkeit unterworfen
sind" (Sam. Nik. 36.11).

" Die Edle Wahrheit von der Leidensentstehung

Die Edle Wahrheit von der Leidensentstehung ist derart vielfaltig und komplex, dass es schwierig
ist, sie in einem Uberblick zusammenzufassen. Sie wird von verschiedenen Autoren unterschiedlich
gewichtet und wiedergegeben.

Die kiirzeste Fassung findet sich auf der Website der Ubersetzung des Palikanons auf Deutsch un-
ter dem Link "Wérterbuch" (www.palikanon.com). Hier wird angefiihrt, dass das "Leiden durch das
alles Leiden und alle Wiedergeburt erzeugende Begehren" bedingt ist. Der Pali-Ausdruck 'tanha'
wird mit 'Begehren’, 'Gier' oder auch 'Durst' Ubersetzt. Letzterer impliziert auf sehr anschauliche
Weise das Drangende und die Gerichtetheit auf ein Objekt. Allerdings enthalt es die Konnotation ei-
nes Defizit-Bedlrfnisses aus der Motivationspsychologie: Durst im engeren Sinn stellt ein physiolo-
gisches Grundbedurfnis dar. Gleich wie im buddhistischen Sinn sichert der physiologische Durst
das Uberleben. Wobei im engeren Sinn das Stillen des Durstes sozusagen als Ende des Leidens
angesehen wird, wahrend im Buddhismus zwar die kurzfristige Linderung akzeptiert wird, aber
langfristig als Antrieb des ganzen Kreislaufs definiert wird: Wenn ich Durst versplre, suche ich die-
sen zu léschen. Gelingt es mir, tritt Linderung ein. Aber nach einer Weile erwacht der Durst von
neuem. Und wieder suche ich ihn zu I6schen. Und so weiter.

Das Begehren wird des weiteren aufgeteilt in sinnliches Begehren (kama-tanha), Daseinsbegehren
(bhava-tanha) und Vernichtungsbegehren (vibhava-tanha) (loc. cit.). Das sinnliche Begehren um-
fasst "grobe Formen (...) wie die besessene Gier nach Geld oder die Sinnenlust (...) oder ausseror-
dentlich feine Formen wie den Wunsch, Gutes zu tun" (Snelling, 1991). Das Daseinsbegehren be-
zeichnet die Lebenslust, den Wunsch nach Leben. Der Leidensaspekt des Vernichtungsbegehrens
kann in seiner Verwirklichung, d.h. wenn destruktive Impulse ausgelebt werden, nachvollzogen
werden. In erster Linie entsteht hier Leiden beim Opfer destruktiver Handlungen. Gemass Karma-
Gesetz (vgl. auch Kap. 1.6) fallt jedoch jegliche Handlung, die Leiden erzeugt, auf den Tater zurlick.
Das Vernichtungsbegehren erscheint allerdings auch in subtileren Formen, wie z.B. in der Sehn-
sucht eines spirituell suchenden Menschen nach Nirvana, nach Erldschen. Solange dieser letzte
Funken von Begehren nicht getilgt ist, ist die endguiltige Befreiung von Tod und Wiedergeburt nicht
moglich.

Das Begehren oder der Durst als Motor des immerwahrenden Werdens und Vergehens bezeichnet
Buddha Gautama als Fessel, die die Wesen an den Kreislauf bindet. Sowohl Nichtbefriedigung als
auch Befriedigung des Durstes stellen direkt Leiden dar, indem sie bis zur Befriedigung eine Span-
nung erzeugen: "Was man verlangt, nicht erlangen, ist Leiden" (Sam. Nik. 56.11). Nach der Befrie-
digung ist das "Erlangte (...) wie alles verganglich und fihrt zum Kummer des Verlustes" (Schu-
mann, 2000, S. 83). Gedacht kann etwa an Reichtum werden und das Geld, das einem zwischen
den Fingern zerrinnt, an Besitz, der zerfallt, oder den man nicht ins Grab nehmen kann, an geliebte
Menschen, von denen man sich irgendwann — und sei es auf dem Totenbett — verabschieden muss,
an das Leben, das unaufhaltsam verstreicht.

Indem jede Form des Durstes eine Fessel darstellt — wie erwahnt, selbst die Sehnsucht nach Nirva-
na -, bedeutet jede der erwahnten Anhaftungen indirekt Leiden. Denn sie bindet uns an die Welt.

Aufgrund des zentralen Aspekts von tanha in der Entstehung von Leiden konzentriert sich die Dar-
stellung der zweiten Edlen Wahrheit oft auf diesen Punkt. Blieben wir hier stehen, ware der Diffe-
renziertheit der buddhistischen Philosophie nicht genlige getan. Andererseits — und dies wiegt we-
sentlich schwerer — wiirden wir so den Gedankengang nicht zu Ende gehen. Die gesamte Kette der
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'‘Bedingten Entstehung', an deren Ende "Alter, Tod und Gram" steht, zeigt prototypisch die auf Logik
gestiitzte Philosophie Buddha Gautamas dar. Deshalb soll sie im Kapitel 1.4 etwas ausfihrlicher
dargestellt werden. Hier soll lediglich noch angefiigt werden, dass der Durst selbst nicht ursachen-
los, resp. bedingungslos und aus dem Nichts aufgetaucht, sondern letztlich durch 'Nicht-Wissen' als
Bedingung entstanden ist. 'Nicht-Wissen' bezieht sich auf den Kern der buddhistischen Lehre, der
lautet, dass es keine ursachenlose, unsterbliche Seele gibt. Denn nur die lllusion, dass es ein Ich in
diesem Sinn gibt, verfihrt uns, Durst, Begehren und Gier zu entwickeln. Wenn erkannt wird, dass
es kein solches Ich gibt — nur eine wie oben dargestellte Personlichkeit, die letztlich verganglich und
somit leidvoll ist -, gibt es nichts, woran angehaftet werden kann und nichts, das anhaftet. Es ist ei-
ne Konstruktion, die sich wie ein Perpetuum mobile seit anfangslosen Zeiten selbst generiert. Ist
diese Konstruktion durchschaut, 6ffnet sich die Befreiung vom Leiden. Somit sind wir bei der dritten
Edlen Wahrheit angelangt.

. Die Edle Wahrheit der Leidensvernichtung

Das Ziel jeglichen buddhistischen Strebens ist die Beendigung allen Leidens. Der Zustand eines
leiderldsten Menschen wird Nibbana (pali; sanskrit: Nirvana) genannt:

"Nibbanam ist der Kern des heiligen Lebens, Bruder Visakho, Nibbanam ist Zweck und Ziel" (Maijj.
Nik. 44).

Definitorisch kann Nibbana nur negativ umschrieben werden, da der Begriff etwas bezeichnet, was
jenseits allen Denkens, aller Begrifflichkeit, aller Wahrnehmung, aller Vorstellung ist. Gemeinhin
wird Nibbana mit Befreiung, Erlésung oder Versiegen, Erldschen Ubersetzt (so z.B. Grimm, 1957),
wobei der letzte Ausdruck als treffendster anzusehen ist. Das Problem, dass Nibbana nicht positiv
erklart werden kann, bestand bereits fiir die Jinger des Buddha:

»Zu sagen: 'Nach der restlosen Aufhebung und Erléschung der sechs Grundlagen des Sinnenein-
drucks bleibt noch etwas Ubrig - bleibt nichts mehr Ubrig - bleibt etwas Ubrig und etwas nicht tbrig -
bleibt weder etwas Ubrig noch nicht tbrig' - all dies hie3e ein Unerklarbares erklaren. Wie weit, Bru-
der, die sechs Grundlagen des Sinneneindrucks reichen, so weit eben reicht die [erklarbare] Welt
der Vielfalt; und wie weit die [erklarbare] Welt der Vielfalt reicht, so weit eben reichen die sechs
Grundlagen des Sinneneindrucks. Mit der restlosen Aufhebung und Erléschung der sechs Grundla-
gen des Sinneneindrucks, o Bruder, erlischt die Welt der Vielfalt, gelangt die Welt der Vielfalt zur
Ruhe« (Ang. Nik. IV.174).

Dieser apophatische Aspekt stiftet bis heute immer wieder Verwirrung. Wie kann etwas aufgefasst
werden, das jenseits der Auffassung liegt? Wie kann ein Ziel angestrebt werden, das nur negativ
definiert werden kann? Nicht zuletzt um diese Schwierigkeit zu umgehen, gebrauchte Buddha
Gautama in diesem Zusammenhang vermehrt Bilder. Das Erléschen gleicht im bildlichen Sinn dem
Erléschen einer Ollampe:

"(...) Gerade so, ihr Bhikkhus, wie wenn da vermége des Ols und vermoge des Dochtes eine Ollam-
pe brannte, und (wie wenn) da nicht ein Mann von Zeit zu Zeit Ol nachgésse und Docht hinzugébe;
auf solche Art wiirde ja, ihr Bhikkhus, die Ollampe, da der frilhere Stoff zum Erfassen zu Ende ge-
gangen und anderer nicht herbeigebracht ist, weil ohne Nahrungsstoff, erléschen:

Ganz ebenso, ihr Bhikkhus, wird bei dem, der das Schadliche an den Dingen, die mit den Fesseln
zusammenhangen, im Auge hat, der Durst aufgehoben. Aus der Aufhebung des Durstes folgt Auf-
hebung des Erfassens; aus der Aufhebung des Erfassens folgt Aufhebung des Werdens; aus der
Aufhebung des Werdens folgt Aufhebung der Geburt; durch Aufhebung der Geburt werden Alter
und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betribnis und Verzweiflung aufgehoben. Auf solche Art kommt
die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stande" (Sam. Nik. 12.53).

Die Grundlage des Erléschens des Leidens ist das Erldschen des Durstes, welches seinerseits
durch die Aufhebung des Nichtweisens bedingt ist. Das heisst, sobald das Wissen um das Leidens-
potentials des Lebens (dukkha), um die Verganglichkeit alles Seienden (aniccad) und darum, dass
die Personlichkeit leer von einem substantiellen Kern ist (anattd), sobald das Wissen dieser drei
Umstande erworben wurde, erlischt der Durst und das Anhaften. Allerdings handelt es sich nicht um
ein rein intellektuelles Wissen, sondern griindet sich im eigenen Erleben. Grimm (1957) fihrt als
Beispiel ein Kind an, das erst durch die Erfahrung, wie sich eine heisse Herdplatte anflhlt, wirklich
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weiss, dass es nicht ratsam ist, sie zu berlGhren. Jedes noch so geduldige Erklaren der Eltern reicht
nicht aus, es davon wirklich zu Gberzeugen.

Wenn Nibbana nur negativ definiert werden kann, liegt die Versuchung nahe, es in einen negativi-
stischen Zusammenhang zu bringen. Es kdnnte davon ausgegangen werden, dass durch Aufhe-
bung jeglicher Wahrnehmung, Verstandestatigkeit und emotionalem Erleben jegliches Glick ent-
schwunden ist. Doch dem ist nicht so:

"Auch ich, Mahanamo, hatte schon vor der vollen Erwachung, als unvollkommen Erwachter, Erwa-
chung erst Erringender den Satz 'Unbefriedigend sind die Begierden, voller Leiden, voller Qualen,
das Elend Uberwiegt' der Wahrheit gemal mit vollkommener Weisheit erkannt, doch aulRer den Be-
gierden, aulRer dem Schlechten fand ich keine Gliickseligkeit und nichts Besseres, und so gewahrte
ich denn, dass ich eben immer noch um die Begierden herumtanzte. Sobald ich aber, Mahanamo,
den Satz 'Unbefriedigend sind die Begierden, voller Leiden, voller Qualen, das Elend Uberwiegt' der
Wahrheit gemal® mit vollkommener Weisheit erkannt und aufler den Begierden, auller dem
Schlechten Glickseligkeit gefunden hatte und Besseres, da gewahrte ich, dass ich nicht mehr um
die Begierden herumtanzte" (Majj. Nik. 14).

Im Erleben von Nibbana zeigt sich die Glickseligkeit dieses Zustands — eine Glickseligkeit, die die
Freuden und Vergnlgen des Lebens derart in den Schatten stellt, dass sie fad erscheinen, des An-
haftens unwurdig. Erst jetzt gelingt die vollkommene Loslésung vom Durst nach weltlichen Vergnu-
gungen.

Wie allgemein gut bekannt ist, setzt der Buddhismus auf den Weg zum Nibbana auf eine meditative
und kontemplative Methodik. Um nicht mehr um die Begierden herumzutanzen, zieht sich ein tben-
der Mensch zurlick, setzt sich in Abgeschiedenheit unter einen Baum oder in eine Klause. Er beru-
higt sein Denken, zieht sein Interesse von Alltagsfragen zurtick, lautert das Denken von Gehassig-
keit, sondern pflegt Mitgefuhl, Gberwindet geistige Schlaffheit und Energielosigkeit, Uberwindet Stolz
und lasst ab von Zweifel und Angstlichkeit. So das Bewusstsein von den sogenannten fiinf geistigen
Hemmungen oder Geistesgiften gelautert, kann der/die Ubende beginnen, sich in die sogenannten
Vier Schauungen zu versenken. Die Vier Schauungen konnen als Vertiefungsstufen der Meditation
verstanden werden:

"(...) Wahrend er so diese finf Hemmungen in sich aufgehoben erkennt, wird er freudig bewegt.
Freudig bewegt wird er heiter. Heiteren Herzens wird der Kérper beschwichtigt. Kérperbeschwichtigt
fuhlt er sich wohl. Sich wohlfiihlend wird sein Geist einig. So gewinnt er, gar fern von Begierden,
fern von unheilsamen Dingen, in sinnend gedenkender ruhegeborener seliger Verziickung, die Wei-
he der ersten Schauung. Diesen Leib da durchdringt und durchtrankt er nun, erflllt ihn und sattigt
ihn mit ruhegeborener seliger Verzliickung, so dass nicht der kleinste Teil seines Korpers von ruhe-
geborener seliger Verziickung ungesattigt bleibt.

Gleichwie etwa, groRer Kdnig, ein gewandter Bader oder Badergeselle auf ein erzenes Becken
Seifenpulver streut und mit Wasser versetzt, verreibt und vermischt, so dass sein Schaumball véllig
durchfeuchtigt, innen und auRen mit Feuchtigkeit gesattigt ist und nichts herabtraufelt: ebenso auch,
grofder Kdnig, durchdringt und durchtrankt, erflllt und sattigt nun der Moénch diesen Leib da mit ru-
hegeborener seliger Verzuckung, so dass nicht der kleinste Teil seines Kdrpers von ruhegeborener
seliger Verziickung ungesattigt bleibt. - Das aber, gro3er Konig, ist ein sichtbarer Lohn der Aske-
tenschaft, vortrefflicher noch und erlesener als es der friihere war.

Weiter sodann, grol3er Konig: nach Vollendung des Sinnens und Gedenkens erreicht der Ménch die
innere Meeresstille, die Einheit des Gemulites, die von sinnen, von gedenken freie, in der Einigung
geborene selige Verziickung, die Weihe der zweiten Schauung. Diesen Leib da durchdringt und
durchtrankt er nun, erflllt ihn und sattigt ihn mit der in der Einigung geborenen seligen Verzickung,
so dass nicht der kleinste Teil seines Koérpers von der in der Einigung geborenen seligen Verzuk-
kung ungesattigt bleibt.

Gleichwie etwa, grofier Konig, ein See mit unterirdischer Quelle, in den sich kein Bach von Osten
oder Westen, von Norden oder Suden ergosse, keine Wolke von Zeit zu Zeit mit tiichtigem Gusse
daruber hinwegzoge, in welchem nur die kihle Quelle des Grundes emporwellte und diesen See
vollig durchdrange, durchtrankte, erflullte und sattigte, so dass nicht der kleinste Teil des Sees von
kiihlem Wasser ungesattigt bliebe: ebenso auch, groRer Koénig, durchdringt und durchtrankt, erfillt
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und sattigt nun der Ménch diesen Leib da mit der in der Einigung geborenen seligen Verziickung, so
dass nicht der kleinste Teil seines Korpers von der in der Einigung geborenen seligen Verzickung
ungesattigt bleibt. Das aber, grolier Konig, ist ein sichtbarer Lohn der Asketenschaft, vortrefflicher
noch und erlesener als es der friihere war.

Weiter sodann, groRer Koénig: in heiterer Ruhe verweilt der Monch gleichmditig, einsichtig, klar be-
wusst, ein Glick empfindet er im Koérper, von dem die Heiligen sagen: 'Der gleichmitig Einsichtige
lebt begllckt'; so erwirkt er die Weihe der dritten Schauung. Diesen Leib da durchdringt und durch-
trankt er nun, erfullt ihn und sattigt ihn mit entseligter Verzickung, so dass nicht der kleinste Teil
seines Korpers von entseligter Verzickung ungesattigt bleibt.

Gleichwie etwa groRer Konig, in einem Lotusweiher einzelne blaue oder rote oder weil’e Lotusrosen
im Wasser entstehen, im Wasser sich entwickeln, unter dem Wasserspiegel bleiben, aus der Was-
sertiefe Nahrung aufsaugen und ihre Bliten und ihre Wurzeln von kithlem Wasser durchdrungen,
durchtrankt, erfillt und gesattigt sind, so dass nicht der kleinste Teil jeder blauen oder roten oder
weillen Lotusrose von kuhlem Nass ungesattigt bleibt: ebenso auch, groRer Kénig, durchdringt und
durchtrankt, erflllt und sattigt nun der Monch diesen Leib da mit entseligter Verziickung, so dass
nicht der kleinste Teil seines Kdorpers von entseligter Verziickung ungesattigt bleibt. Das aber, gro-
Rer Konig, ist ein sichtbarer Lohn der Asketenschaft, vortrefflicher noch und erlesener als es der
frGhere war.

Weiter sodann, grofRer Kénig: nach Verwerfung der Freuden und Leiden, nach Vernichtung des ein-
stigen Frohsinns und Trldbsinns erwirkt der Mdnch die leidlose, freudlose, gleichmditig einsichtige
vollkommene Reine, die Weihe der vierten Schauung. Er setzt sich hin und bedeckt diesen Leib da
mit gelautertem Gemudte, geklartem, so dass nicht der kleinste Teil seines Kérpers von dem gelau-
terten Gemiute, dem geklarten, unbedeckt bleibt.

Gleichwie etwa, groRer Kbnig, wenn sich ein Mann vom Scheitel bis zur Sohle in einen weillen
Mantel eingehlillt niedersetzte, so dass nicht der kleinste Teil seines Leibes von dem wei3en Mantel
unbedeckt bliebe: ebenso auch, groler Koénig, setzt sich der Ménch nieder und hat nun diesen Leib
da mit gelautertem Gemite, mit geklartem, Gberzogen, so dass nicht der kleinste Teil seines Kor-
pers von dem gelauterten Gemute, dem geklarten, unbedeckt bleibt. Das aber, groRer Konig, ist ein
sichtbarer Lohn der Asketenschaft, vortrefflicher noch und erlesener als es der frihere war" (Dig.
Nik. 2.95-98).

Diese vierte Stufe der meditativen Versenkung bedeutet allerdings noch nicht die vollkommene Er-
I6schung des Nichtwissens, des Durstes. Buddha Gautama hatte sie bereits bei seinen zwei Leh-
rern gelernt, von denen er sich abgewandt hatte, weil sie ihm den Weg der Befreiung nicht hatten zu
Ende zeigen kénnen. Die vierte Schauung kann vielmehr Ausgangspunkt dienen flir magische
Praktiken, einen Blick zuriick auf vergangene Leben oder Betrachtungen (weitere Schauungen ge-
nannt) der "Unbegrenztheit des Raumes", der "Unbegrenztheit des Bewusstseins", der Sphare der
"Weder-Wahrnehmung-noch-Nichtwahrnehmung" und der "Aufhebung von Wahrnehmung und
Empfindung". Zur eigentlichen Befreiung fuhrt — und dies ist wie angesprochen das den Buddhis-
mus ausmachende Element — nur das Durchschneiden der lllusionen. Die Erkenntnisklarheit der
Vierten Schauung erméglicht diese (auf Erleben begriindete) Einsicht:

"Solchen Gemudtes, innig, gelautert, gesaubert, gediegen, schlackengeklart, geschmeidig, biegsam,
fest, unversehrbar, richtet und lenkt er das Gemdut auf die Erkenntnis der Wahnversiegung. 'Das ist
das Leiden' erkennt er der Wahrheit gemaR. 'Das ist die Leidensentwicklung' erkennt er der Wahr-
heit gemal. 'Das ist die Leidensauflésung' erkennt er der Wahrheit gemaR. 'Das ist der zur Lei-
densauflosung fihrende Pfad' erkennt er der Wahrheit gemal. 'Das ist der Wahn' erkennt er der
Wahrheit gemaf. 'Das ist die Wahnentwicklung' erkennt er der Wahrheit gemafR. 'Das ist die
Wahnauflésung' er, kennt er der Wahrheit gemal. 'Das ist der zur Wahnauflésung flihrende Pfad'
erkennt er der Wahrheit gemaR. In solcher Kunde, solchem Anblicke 16st sich ihm das Herz vom
Wunscheswahn ab, und 10st sich vom Daseinswahn ab, und 16st sich vom Nichtwissenswahn ab.
'Im Erlosten ist die Erlésung', diese Erkenntnis geht auf. 'Versiegt ist die Geburt, vollendet das As-
ketentum, gewirkt das Werk, nicht mehr ist diese Welt' versteht er da" (Dig. Nik. 4.108).
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" Die edle Wahrheit des zur Leidensvernichtung fihrenden Weges

Der Pfad, welcher zu Nibbana fihrt, besteht aus acht Gliedern:
Rechte Erkenntnis (samma ditthi)

Rechtes Denken (samma sankappa)

Rechte Rede (samma vaca)

Rechte Tat (samma kammanta)

Rechter Lebenserwerb (samma ajiva)

Rechte Anstrengung (samma vayama)

Rechte Achtsamkeit (samma sati)

Rechte Sammlung (samma samadhi)

ONoaRrWN =~

Diese stellen einerseits eine Hierarchie dar, sowohl in zeitlicher Hinsicht als auch strukturell. Letzte-
res meint, dass ethisches Verhalten die Grundlage darstellt, um sich den spezifischen Techniken
zuzuwenden. Ausserdem bezog Buddha Gautama in den Reden, die er an Laien richtete diese
grundlegenden Elemente hinzu, um darzustellen, wie sich Verhalten auf das Schicksal auswirkt. Die
beiden letzten Elemente beziehen sich auf die Meditationspraxis und blieben zu Zeiten Buddhas
den Ménchen vorbehalten. Die hdheren Elemente bauen ausserdem zeitlich auf den tieferen auf
(siehe unten).

Andererseits und als wichtiger einzuschatzen besteht ein reziprokes Verhaltnis in der Wirkweise. So
beeinflusst die Erkenntnis das sittlich-ethischen Verhalten, die entsprechenden Anstrengungen und
die Meditationstechniken und die Qualitat der Meditation. Letztere wiederum wirken sich auf die Er-
kenntnisfahigkeit und die Festigkeit, sich an die Sittenregeln zu halten.

"Dass die meisten Menschen so sorglos dahinleben, hat seinen Grund darin, dass sie die Lage
nicht kennen, in der sie sich befinden. Entweder sie reden sich ein, sie seien aus dem absoluten
Nichts in diese Welt emporgetaucht und wirden mit ihrem Tode ebenso spurlos wieder verschwin-
den, oder sie betrachten sich als das Produkt eines Schopfers, der sie nach dem Tode zu sich in
sein himmlisches Reich Ubernehme, indem sie keinen Zweifel dariiber hegen, dass die daneben
allerdings noch bestehende Holle immer nur fur die anderen bestimmt sei. So ergibt sich sowohl fur
den Unglaubigen wie fiir den Glaubigen als die hdchste Lebensweisheit, es sich moglichst behag-
lich auf dieser Welt zu machen, fir den ersteren deshalb, weil es doch die hochste Torheit ware,
diese so flichtige Existenz nicht moglichst auszunitzen, flr den letzteren aber, weil auch sein Auf-
enthalt in dieser Welt ein Geschenk seines Gottes ist, das nicht mit Dank zu geniessen der hochste
Undank ware. Wirden sie ihre wirkliche Lage Uberschauen, also mit hinreichender Deutlichkeit er-
kennen, dass sie seit anfangslosen Zeiten ziel- und planlos in der Welt in allen ihren Héhen und
Tiefen, also bald als Gott, bald als Mensch, bald als Gespenst, bald als Tier, bald als Teufel, um-
herirren, und dass diese ziel- und planlose Wanderung unter fortwahrender Selbsttauschung auch
in alle Zukunft hinein weitergehen soll, und wirden sie weiterhin die Méglichkeit erkennen, diesem
Kreislauf des Leidens fir immer zu entrinnen und sich auf eine vollig leidlose Statte, 'ein Versteck,
ein Eiland' zurtickziehen, so wirden sie wohl mit derselben Inbrunst die dargebotene Hand, die zu
jener leidlosen Statte geleiten will, ergreifen, wie ein ins Wasser Gefallener jene, die ihn ans Ufer zu
ziehen bereit ist" (Grimm 1957, S. 281).

In dieser Lage befindet sich jemand, der die Vier edlen Wahrheiten des Buddha gehort, verstanden
und akzeptiert hat. Dieses Verstandnis bildet die Grundlage, dass sich jemand Gberhaupt auf einen
buddhistischen Weg macht.

Wie bei vielen anderen Themen sind auch beim sogenannten "achtfachen Pfad" Ubersetzungs- und
Interpretationsunterschiede zu finden. So wird das erste Glied (samma ditthi) mit rechter Erkenntnis
(http://www.palikanon.com/wtb/magga.html), rechte Ansicht (Schumann, 1999, 2000) oder rechtes
Verstehen (Snelling, 1991) Ubersetzt. Es meint die im Verstehen der buddhistischen Lehre gegrin-
dete rechte Erkenntnis. Es ist der wissensmassige Aspekt des Pfades. Erst wenn ich weiss, ver-
stehe und erkenne, dass alles Seiende verganglich und im anfangs- und endlosen Kreislauf der
Wiedergeburten gefangen ist, kann ich aktiv werden, um einen Ausweg zu finden.

Das zweite Glied (samma sankappa) wird mit rechter Gesinnung (http://www.palikanon.com/
wtb/magga.html), rechter Entschluss (Schumann, 1999, 2000) oder rechtes Denken (Snelling, 1991)
Ubersetzt. Es wird zum Teil (www.palikanon.com, Snelling, 1991) mit dem ersten Glied unter den
Oberbegriff der Einsicht oder Weisheit zusammengefasst. Wahrend die Glieder 3-5 als Sittlichkeit
oder Ethik zu einer Gruppe gebildet werden. Allerdings erscheint mir diese Gruppierung etwas
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fragwiirdig. In den Sutren werden Denken, Reden und Handeln zusammen als Verhalten? genannt,
welches sich in Zukunft auswirken wird (als sog. Karma-Gesetz, vgl. Kap. 1.6). Das Denken wird als
Grundlage fiir das "sichtbare Verhalten" wie Rede und Handeln verstanden. Keine anhaftende oder
aversive Gesinnung wirkt sich potentiell leidverursachend fir die Umwelt aus. Gleichzeitig ist bereits
eine Gesinnung, die von Gier oder Hass?® geprégt ist, ein fiir das Erleben unangenehmer, leidvoller
Zustand. Die rechte Gesinnung fusst demnach auf Mitgefilhl und Gleichmut®. Aus diesem Grund
folge ich Snelling (1991) und gebrauche fiir das zweite Glied des achtfachen Pfades rechtes Den-
ken.

Die rechte Rede vermeidet insbesondere "Lige, Verleumdung, barsche Worte und Geschwatz"
(Majj. Nik. 117).

Die rechte Tat ist das Vermeiden von Téten, Stehlen ("Nichtgegebenes Nehmen") und (sexuelle)
Ausschweifung. Diese drei gehdren zu den funf Silas, den funf Sittenregeln des Buddhismus, zu
denen zusatzlich Vermeiden von Ligen und Einnehmen berauschender Mittel hinzu kommen.

Mit dem Lebenserwerb wird die Art und Weise bezeichnet, wie der Lebensunterhalt verdient wird.
Abgeraten wird von Berufen wie z.B. Metzger, Jager oder von Handel mit Menschen und Waffen.
Berufe, die andere Wesen schadigen und leidverursachend sind.

Die Anstrengung bezeichnet den Aufwand, der aus dem Willen zur Befolgung des achtfachen Pfa-
des gezogen wird. Die Anstrengung kann mit einem Bogen verglichen werden: Wenn er zu stark
gespannt wird, besteht die Gefahr, dass er zerreisst. Zu locker gespannt ist der Bogen jedoch nicht
zu gebrauchen. Eine inadaquate Anstrengung flihrt nicht zum angestrebten Ziel. Eine rechte An-
strengung — d.h. den mittleren Pfad zwischen den beiden Extremen — wird bendtigt, um das Ziel ei-
nes leidfreien Lebens, einer guten Wiedergeburt oder von Nirvana zu erreichen.

Die beiden letzten Glieder des achtfachen Pfades beschéaftigen sich mit der Praxis der Meditation.
Diese stitzt sich auf zwei Pfeiler: Achtsamkeit und Konzentration oder Sammlung.

Die rechte Achtsamkeit richtet sich auf koérperliche, emotionale und kognitive Prozesse. Das Be-
streben, Achtsamkeit auf das eigene Erleben im jeweiligen Kontext zu Uben, erstreckt sich selbst-
verstandlich nicht auf die meditative Praxis im engeren Sinn, sondern auf jeden Augenblick des Le-
bens: "Alltags-Geistestraining".

Die Sammlung stellt das konzentrative Element der Meditation dar. Durch die rechte Sammlung
werden die vier Versenkungsstufen (jhanas) erreicht, die oben (Kap. 1.3.3) dargestellt wurden.

e Bedingte Entstehungskette

Nach buddhistischer Auffassung sind alle Phdnomene verursacht. Das heisst, dass nichts, was exi-
stiert, seit immer existiert, nichts, was ist, auf "wundersame Weise" entstanden ist (Hayward, 1996)
und nichts, was ist, durch blossen Zufall entstanden ist. Allerdings ist mit dieser Verursachung nicht
ein lineares Ursache-Wirkung-Denken gemeint.

"Verursachung ist hier als Interdependenz oder wechselseitige Abhangigkeit aufgefasst. Das ist
auch der Inhalt des Sanskrit-Begriffes Pratitya-Samutpada, den man mit 'Entstehen in Abhangigkeit'
Ubersetzen kann. Woértlich bedeutet er: Abhangigkeit (pratitya) von Bedingungen verschiedenen Ur-
sprungs (samutpada). Eine etwas freiere Ubersetzung kénnte lauten: 'situative Strukturierung'. Es
soll mit diesem Sanskrit-Ausdruck jedenfalls vermittelt werden, dass jedes Phdnomen in Abhangig-
keit von einem ganzen Netz von Ursachen entsteht, deren Verkettung aus der Vergangenheit bis in
die Gegenwart reicht" (Hayward, 1996, S. 84).

Wie bereits dargestellt, ist das Denken von bedingter Entstehung im Buddhismus von zentraler Be-
deutung. Geradezu prototypisch kann hier die 12-gliedrige Entstehungskette als Beispiel herange-
zogen werden. Ausgangspunkt der bedingten Entstehungskette ist das Leiden: Warum muissen wir
Leiden? Ist es Zufall, Schicksal oder Gottes Wille? Was ist die Ursache des Leidens?

1. Buddhas erste Frage lautet:

"Gibt es eine Ursache fir Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betriibnis und Verzweif-
lung?" "Was muss verstanden sein, dass Alter und Tod entsteht?" (Sam. Nik. 12.4)

2 Ein Ansatz, wie er in der Handlungspsychologie auch heute vertreten wird.
3 Zur Begrifflichkeit: Das 2. Glied beinhaltet also neben kognitiven auch motivationale und volutive Aspekte.
* Nicht zu verwechseln mit Gleichgiiltigkeit.
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Die Aufzahlung (Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betribnis und Verzweiflung) ist, wie wir
gesehen haben, die Summe des Leidens, welche das Leben mit sich bringt. Mit den Antworten
auf diese Art Fragen, so hoffte er, wirde die Grundursache gefunden werden. Das Wissen um
die Ursache sollte dann die Uberwindung dieser Grundursache ermdglichen, so dass schluss-
endlich auch die ganze Leidensfillle von Alter und Tod etc. Uberwunden werden kdnnte. Wie die
Geschichte zeigt, ist ihm dies offenbar gelungen.

Die Antwort auf die Frage nach der Ursache von Alter und Tod ist geradezu banal:
"In Abhangigkeit von der Geburt entsteht Alter und Tod" (Dig. Nik. 15).
Denn wenn nicht geboren wird, gibt es kein Leben und somit keinen Tod.

Mit Geburt ist folgendes gemeint:

"Die Geburt der verschiedenen Einzelwesen in den verschiedenen Klassen von Wesen, ihr Ge-
borenwerden, ihr Eintritt ins Dasein, ihr Wiederentstehen, das Auftreten der Wesensbestand-
teile, die Erlangung der Sinnenbereiche: das, ihr Bikkhus, heisst Geburt" (Sam. Nik. 12.2).

Die Geburt als Ursache von Alter und Tod muss wiederum selbst eine Ursache haben. Buddha
Gautamas Antwort lautet:

"In Abhangigkeit vom Werden entsteht Geburt" (Dig. Nik. 15).

Das Werden meint hier den universellen Aspekt, dass sich alles in einem fortwahrenden Pro-
zess befindet:

"Es gibt kein Sein im Sinne eines irgendwie Beharrenden, sondern alles ist in fortwdhrendem
Fluss begriffen, entwickelt sich aus den kleinsten Anfangen, um sich alsbald wieder aufzulésen,
ist eben ein blosses Werden" (Grimm, 1957, S. 163).

In welchem Sinn nun ist Werden eine Ursache von Geburt?

"Angenommen, Anando, dass Uberhaupt und durchweg kein Werden von irgend etwas stattfan-
de (...), wirde da, bei dem ganzlichen Fehlen des Werdens, aufgrund der Aufhebung des Wer-
dens, irgendwo Geburt wahrzunehmen sein?'

'Gewiss nicht, Herr.'

'Da ist also, Anando, die Ursache, der Ursprung, die Entstehung, die Abhangigkeit der Geburt,
namlich das Werden™ (Dig. Nik. 15).

Das Werden bedeutet eine uUbergeordnete Abstraktionsstufe zum Geburtsvorgang. Geburt ist
ein spezifischer Fall von Werden und somit Voraussetzung, resp. Bedingung.

. Als nachstes stellt sich die Frage nach der Bedingung von Werden. Diese Frage kann — nach

Grimm (1957) — mit einem Beispiel anschaulich gemacht werden: Ein Mann geht die Strasse
entlang. Vor ihm taucht eine junge Frau auf, die ihm gefallt. Sie gefallt ihm so gut, dass sie ihn
nicht mehr loslasst. Er "haftet" an ihr. In der Folge ergeben sich Gedanken, wie er sich ihr na-
hern kdnnte, mit ihr in Kontakt treten kdnnte etc. Es entsteht — wenn er erfolgreich ist — eine Be-
gegnung, die zu einer Beziehung fuhrt. Moglicherweise entstehen aus dieser Beziehung Kinder.

"Kurz, jene ganze Kette von glicklichen und ungliicklichen Ereignissen, wie sie (...) ein Famili-
enleben mit sich bringen kann" (Grimm, 1957, S. 164).

All dies ist bedingt und ausgelost durch den Umstand, dass der Mann vor Jahren an der Frau
'‘gehaftet' hatte. Dieses Anhaften fihrte zu dem sich Gber lange Zeit erstreckende Werden.
Buddha Gautama fihrt vier Arten des Anhaftens an: Anhaften an Sinnlichkeit, Anhaften an fal-
sche Anschauungen, Anhaften an Brauch und Ritus und Anhaften an ein Ich (Sam. Nik. 12.2).
Diese sind meines Erachtens eher als Beispiele denn als erschdopfende Aufzahlung gemeint.
Denn jegliches Anhaften 16st Prozesse, 16st Werden aus.

Das Anhaften wiederum ist Bedingungen unterworfen, also selbst Folge. Buddha Gautama fin-

det im Durst die zentrale Ursache des Anhaftens. Der Durst stellt, wie schon ausgeflhrt wurde,
ein wichtiges Element der buddhistischen Philosophie dar. Der Durst als Primat stellt den per-
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10.

zeptiven Ausloser dar, der in der Person gegrindet ist und dem das Anhaften konkrete Richtung
- im Sinne der Intention - gibt.

"Die sechs Gruppen des Durstes, der Durst nach Form, der Durst nach Ton, der Durst nach Ge-
ruch, der Durst nach Geschmack, der Durst nach Tastungen, der Durst nach Gedanken: das (...)
heisst Durst" (Sam. Nik. 12.2).

Durch den Durst nach angenehmen Wahrnehmungen entsteht Anhaftung. Es wird versucht,
diesen Durst, dieses Begehren zu befriedigen. Ohne den Durst nach Wahrnehmungen gébe es
kein Anhaften.

Die Bedingung des Durstes, dies ist nun wieder offensichtlich, ist die Existenz der jeweiligen
Empfindungen.

"Die sechst Gruppen von Empfindungen, die durch die Beriihrung des Sehens erzeugte Emp-
findung, die durch die Berlhrung des Horens, Riechens, Schmeckens, Tastens, Denkens er-
zeugte Empfindung"” (loc. cit.).

Das Erlebnis der Empfindungen ist die Befriedigung des jeweiligen Durstes. Wenn es keine
Empfindungen gabe, kdnnte der Durst nicht befriedigt werden, resp. da nichts empfunden wir-
de, gabe es keine Befriedigung, also keinen Durst, der nach Befriedigung lechzt.

Ebenso offensichtlich ist die Bedingung der Empfindung. Dies wurde in Kapitel 1.2 ausgeflhrt:
Die Beriihrung der sechs Sinnesbereiche:

"Die sechs Gruppen der Berihrung, die Beriihrung des Auges, des Ohres, der Nase, der Zunge,
des Tastorgans, des Denkorgans; das (...) heisst Bertihrung" (loc. cit.).
Nur wenn Berihrung stattfindet, entsteht Empfindung.

Grundlage der Beriihrung sind die entsprechenden Sinnesbereiche:

"Der Bereich des Auges, Ohres, Nase, Zunge, Kérper (Tastorgan), des Geistes: das (...) heisst
die sechs Sinnesbereiche" (loc. cit.).

Die Sinnesbereiche kdénnen nicht fir sich allein existieren, sondern sind auf ihren Einbezug in
einen lebendigen Leib angewiesen. Wie in Kapitel 1.2 ausgefluhrt, wird der Leib aus den beiden
Teilen Name und Form (Nama rupam) zusammengesetzt aufgefasst:

"Empfindung, Vorstellung, Denken, Berihrung, Erwagung: das heiss Name. Die vier Elemente
[Erde, Feuer, Wasser, Luft] und die durch die vier Elemente bedingte Form: das heisst Form. So
ist dieses der Name, dieses die Form: das (...) heisst Name und Form" (loc. cit.),

also der Leib.

Die Bedingung fiir den Leib bedarf einer etwas ausfiihrlicheren Erérterung:

«Durch Bewusstsein bedingt ist [der Leib]», das ist da wohl gesagt worden; das muss nun,
Anando, in folgender Weise auch verstanden, wie durch Bewusstsein bedingt [der Leib] ist.
Wenn sich da etwa, Anando, kein Bewusstsein in den Mutterleib herabsenkte, wiirde dann wohl
[der Leib] im Mutterleibe gegenstandlich werden kénnen?”'

'Gewiss nicht, o Herr.'

'Wenn nun etwa, Anando, Bewusstsein, nachdem es sich in den Mutterleib herabgesenkt hat,
wieder zurlicktrate: wirde dann wohl [der Leib] nach diesseit empfangen sein kdnnen?'

'Gewiss nicht, o Herr.'
'Wenn nun etwa, Anando, Bewusstsein noch am Jungen wieder zerfiele, am Knablein oder am
Méagdelein: wirde dann wohl [der Leib] zu Wachstum, Gedeihen und Entfaltung gelangen kon-

nen?'

'Gewiss nicht, o Herr.'
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11.

'Darum aber, Anando, ist dies eben der Anlass, dies die Abkunft, dies die Entwicklung, dies die
Bedingung [des Leibs], und zwar Bewusstsein. -

«Durch [den Leib] bedingt ist Bewusstsein», das ist da wohl gesagt worden; das muss nun,
Anando, in folgender Weise auch verstanden werden, wie durch [den Leib] bedingt Bewusstsein
ist. Wenn man nun, Anando, kein Bewusstsein hatte, das an [den Leib] zustandig ist: wirde
dann wohl fernerhin Geburt, Alter und Tod, ein Hervorgehen der Leidensentwicklung stattfin-
den?'

'Gewiss nicht, o Herr™ (Dig. Nik. 15).

Hier scheint sich der Kreis zu schliessen: Die Bedingung des Leibs ist das Bewusstsein. Und die
Bedingung des Bewusstseins ist der Leib. Sie sind gegenseitig voneinander abhangig.

"Genau so, Verehrter, wie wenn da zwei Rohrblindel aneinander gelehnt stiinden. Ganz ebenso
(...) entsteht aus [dem Leib] als Ursache das Bewusstsein; aus dem Bewusstsein als Ursache
entsteht [der Leib]. (...)

Wenn man, Verehrter, von diesem Rohrbilindel das eine an sich zége, so fiele das andere um,
und wenn man das andere an sich zoge, so fiele das erste um" (Sam. Nik. 12.67).

Die Entstehung des Bewusstseins aus dem Leib, d.h. durch die Wahrnehmungsprozesse, wur-
de in Kapitel 1.2 (Personlichkeit als Prozess) bereits ausgefiihrt. Wie soll aber nun das Be-
wusstsein die Entstehungsbedingung des Leibs sein?

Grimm (1957) erklart dies so, dass sich ein Leib ohne Bewusstsein — als Folge des Wahrneh-
mungsprozesses — gar nicht entwicklungs-, ja nicht lebensfahig ware. Der Begriff Bewusstsein
(sanskrit: viifidna) wird dabei sehr weit gefasst, indem Bewusstsein bereits dem Embryo zuge-
sprochen wird.

Oder schleicht sich hier — quasi durch die Hintertlr — ein verkappter Seelenbegriff hinein? Der
Satz Buddha Gautamas, dass sich "Bewusstsein in den Mutterleib herabsenkt" (Dig. Nik. 15)
kénnte dies vermuten lassen. Der burmesische buddhistische Gelehrte Sayadaw u Thittila
(2002) lasst allerdings fur vififidna in diesem Zusammenhang ausschliesslich die Bedeutung
'Wiedergeburtsbewusstsein' zu. Er bezeichnet damit die Resultate, das Ergebnis und die Aus-
wirkung vergangener Leben:

"ViARana meint hier nicht alle Arten von Bewusstsein, sondern das Wiedergeburtsbhewusstsein
nach dem Tod, welches das gegenwartige Leben mit dem vergangenen koppelt" (Sayadaw u
Thittila, 2002, S. 23).

Vinhana ist demzufolge Trager vergangener Aktivitdten, welcher das aktuelle Leben bedingt.
ViAAana ist dynamisch aufzufassen, da es sich weiterhin den Lebensprozessen entsprechend
entwickelt. Es handelt sich deshalb nicht um eine Seele in einem akausalen Sinn, welche ewig
ist — immer da war und immer da sein wird -, sondern ist selbst der bedingten Entstehung un-
terworfen.

Die Schwierigkeit im Verstandnis scheint mir ein Ubersetzungsproblem zu sein, da im Deut-
schen kein adaquater Begriff gefunden werden konnte (vgl. dazu auch Kap. 1.6).

Wie ich erwahnte, schliesst sich mit der gegenseitigen Bedingung von Leib und Bewusstsein der
Kreis. Aus diesem Grund enden damit einige Lehrreden an diesem Punkt. Allerdings ist eben
der Leib nicht die alleinige Ursache des Bewusstseins, sonst kdme Buddha Gautama bei Fra-
gen der Reinkarnation in Erklarungsnotstand. Denn wenn 'das eine Rohrbiindel' weggezogen
wirde, wie dies beim Tod mit dem Leib geschieht, wirde sich — wenn der Leib als einzige Ursa-
che gelten wiurde — das Bewusstsein ebenfalls auflésen, und der/die Verstorbene wirde in die
ewige Ruhe eingehen. Wie ich in Kapitel 1.6 ausfihrlicher darstellen werde, ist dies nach bud-
dhistischer Auffassung jedoch nicht der Fall?®.

Die andere grundlegende Bedingung des Bewusstseins ist Sankhara. Dieser Begriff wird oft mit
Gestaltungen Ubersetzt. Wortlich tbersetzt heisst es Tun, Handeln (Sayadaw U Thittila, 2002).

> Deshalb ist die Reinkarnationslehre Grundlage der buddhistischen Philosophie. Das Ziel des Nibbana briuchte andern-

falls nicht angestrebt zu werden, da wir — indem wir erldschen - es ja sowieso erreichen wiirden beim Tod. Aussagen des
bereits erwihnten Richard Baker Roshi (dass sich der Buddha zum Thema Wiedergeburt nicht eindeutig gedussert habe)
sind vor diesem Hintergrund vollig absurd.
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"Was aber, ihr Bikkhus, sind Gestaltungen (Sankhara)? Die drei Arten der Gestaltungen, die
Gestaltung des korperlichen Tuns, die Gestaltung der Rede, die Gestaltung des Denkens. Das,
ihr Bikkhus, heisst Gestaltungen" (Sam. Nik. 12.2).

Die korperlichen, verbalen und mentalen Aktivitdten sind demnach die Einflussgrossen und Be-
dingungen von Vififiana. Sie pragen diesen karmischen Trager und geben ihm Richtung®

12. Die Bedingung zur Entstehung der Gestaltungen ist gemass Buddha Gautama die Unwissen-
heit. Das heisst

"die Unkenntnis des Leidens, die Unkenntnis von der Entstehung des Leidens, die Unkenntnis
von der Aufhebung des Leidens, die Unkenntnis von dem Weg, der zur Aufhebung des Leidens
fuhrt" (loc. cit.).

Damit wird auch die lllusion gemeint, dass es eine ewige persdnliche Seele gibt, etwas, woran
man sich klammern kdnnte. Ist diese Unwissenheit aufgehoben, bis zur Wurzel durchschaut,
offnet sich der Blick auf die grosse Befreiung: Da ist nichts, an das sich festhalten werden muss,
nichts, wonach es zu streben gilt. Und da nichts Anzustrebendes da ist, gibt es nichts ZukUnfti-
ges?, das noch nicht da ist: Alles ist jetzt bereits hier. Diese Schau kann grosse Erleichterung,
unbeschreibliche Freude Uber die erlebte Freiheit auslosen, nicht streben zu missen.

Das Durchbrechen der Unwissenheit als Anfang der bedingten Entstehung zieht als Endpunkt
das Erléschen nach sich.

Zusammenfassend sei nochmals die Kette der bedingten Entstehung und deren Auflésung in den
Worten Buddha Gautamas aufgelistet:

"1. Also habe ich vernommen.
Einstmals weilte der Erhabene in Savatthi, im Jetahaine, im Parke des Anathapindika.

2. Da nun redete der Erhabene die Bhikkhus an: "lhr Bhikkhus!" "Ja, Herr!", erwiderten die Bhikkhus
aufhorchend dem Erhabenen. Der Erhabene sprach also: "Ich will euch, ihr Bhikkhus, das Gesetz
von der ursachlichen Entstehung lehren; héret zu, merket wohl auf; ich will es euch verkiinden."
"Wohl, Herr!" erwiderten die Bhikkhus aufhorchend dem Erhabenen.

3. Der Erhabene sprach also: "Welches ist aber, ihr Bhikkhus, das Gesetz von der ursachlichen
Entstehung? Aus dem Nichtwissen als Ursache entstehen die Gestaltungen; aus den Gestaltungen
als Ursache entsteht das Bewusstsein; aus dem Bewusstsein als Ursache entsteht Name und
Form; aus Name und Form als Ursache entstehen die sechs Sinnesbereiche; aus den sechs Sin-
nesbereichen als Ursache entsteht die Beriihrung; aus der Berlihrung als Ursache entsteht die
Empfindung; aus der Empfindung als Ursache entsteht der Durst; aus dem Durst als Ursache ent-
steht das Erfassen; aus dem Erfassen als Ursache entsteht das Werden; aus dem Werden als Ur-
sache entsteht die Geburt; aus der Geburt als Ursache entstehen Alter und Tod, Schmerz, Kummer,
Leid, Betrubnis und Verzweiflung. Auf solche Art kommt der Ursprung der ganzen Masse des Lei-
dens zustande. Dies, ihr Bhikkhus, heif3t ihre Entstehung.

4. Aus dem restlosen Verschwinden aber und der Aufhebung des Nichtwissens folgt Aufhebung der
Gestaltungen; aus der Aufhebung der Gestaltungen folgt Aufhebung des Bewusstseins; aus der
Aufhebung des Bewusstseins folgt Aufhebung von Name und Form; aus der Aufhebung von Name
und Form folgt Aufthebung der sechs Sinnesbereiche; aus der Aufhebung der sechs Sinnesbereiche
folgt Authebung der Berlihrung; aus der Aufhebung der Beriihrung folgt Authebung der Empfindung;
aus der Aufhebung der Empfindung folgt Aufhebung des Durstes; aus der Aufhebung des Durstes
folgt Aufhebung des Erfassens; aus der Aufhebung des Erfassens folgt Aufhebung des Werdens;
aus der Aufhebung des Werdens folgt Aufhebung der Geburt; durch Aufhebung der Geburt werden
Alter und Tod, Schmerz, Kummer, Leid, Betrlibnis und Verzweiflung aufgehoben. Auf solche Art
kommt die Aufhebung der ganzen Masse des Leidens zu stande."

26 7u beachten ist, dass Vififiiana selbstverstindlich selbst wiederum unsere Gedanken, Worte und Taten mitbeeinflusst.
27 Im Sinne eines zukiinftigen Zieles
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5. Also sprach der Erhabene. Im Herzen ergriffen freuten sich die Bhikkhus an des Erhabenen Re-
de" (Sam. Nik. 12.1).

Wichtiger als die absolut exakte Analyse der einzelnen Elemente der bedingten Entstehung, obwohl
dies in der Philosophie des Abhidamma durchaus gemacht wird, erscheint mir — neben der er-
wahnten kausalen Denkweise -, dass deutlich wird, wie sich das Leben in seiner gegenseitig be-
dingten Verwobenheit vor einer Leerheit abspielt. Es interessiert nicht, wie die Unwissenheit zu-
stande gekommen ist. Der Kreislauf lauft seit anfangslosen Zeiten wie ein Perpetuum mobile. Es
entsteht das Bild eines Karussells des Lebens, welches sich selbst in einer unendlichen Leerheit
tragt und durch sich selbst angetrieben wird. Ein Durchschauen dieses Wissens und ein Durch-
schneiden der Fesseln bedeutet die Befreiung von diesem anfangs- und potentiell endlosen Dre-
hen.

e Ku und Mushotoku: Leerheit und absichtsloses Tun

Der Begriff der Leerheit ist zentral im Mahayana-Buddhismus. Im Palikanon spielt er explizit nicht
die zentrale Rolle, die ihm spater im Mahayana gegeben wurde. Nur einzelne Sutren verwenden
ausdrucklich den Begriff 'leer":

"Leer ist die Welt ..." (Sam. Nik. 35.85).

Einer der ersten, die 'Leerheit® ins Zentrum der buddhistischen Lehre genommen haben, ist der le-
gendare indische Gelehrte Nagarjuna. Er gilt als einer der bedeutendsten Denker des Buddhismus.
Um die Person des "Poeten der Leerheit" (Batchelor, 2002, S. 16) ranken sich viele Legenden. Uber
sein Leben ist so wenig bekannt, dass man nur weiss, dass er in der Zeit des aufkeimenden Maha-
yana gelebt haben muss (op. cit.), d.h. im 1. Jahrhundert v. Chr. (Schumann, 2000).

Grundlage der Prajiaparamita-Schule (Prajhiaparamita bedeutet Weisheit) ist das Hannya Shingyd
(Sutra der héchsten Weisheit), das sogenannte Herz-Sutra:

"Der Bodhisattva Avalokiteshvara, der tief in Prajiaparamita versunken ist, sieht deutlich, dass die
finf Skandhas [Form (=Kérper), Wahrnehmungen, Empfindungen, Gemitsregungen, Erkenntnis] ih-
rem Wesen nach leer sind, und Uberwindet dadurch alles Leiden (...und hilft dadurch allen Wesen).

'Oh Shariputra, Form ist Leere, Leere ist Form, Form ist nicht anders als Leere, Leere ist nicht an-
ders als Form. Das, was Form ist, ist Leere, das was Leere ist, ist Form. Sinneswahrnehmungen,
Empfindungen, Gemutsregungen und Erkenntnis sind ebenfalls leer. Shariputra, alle Dinge sind
durch Leere charakterisiert. Sie werden nicht erzeugt, sie werden nicht vernichtet. Sie sind nicht un-
rein, sie sind nicht rein. Sie wachsen nicht, sie nehmen nicht ab. Deshalb gibt es in der Leere keine
Form, keine Sinneswahrnehmung, keine Gedanken, keine Vorstellungen, kein Bewusstsein. Kein
Auge, kein Ohr, keine Nase, keine Zunge, keinen Koérper, keinen Geist. Es gibt keine Farbe, kein
Gerausch, keinen Geruch, keinen Geschmack, keine Empfindung, keine Gedankeninhalte. Es gibt
keine Bereiche des Sehens, Horens, Riechens, Schmeckens und Tastens sowie keine Welt des
Bewusstseins. In der Leere gibt es kein Wissen, kein Nichtwissen und so fort. Es gibt kein Alter und
Tod sowie kein Ausloschen von Alter und Tod. Es gibt kein Leiden, keinen Ursprung von Leiden,
keine Vernichtung von Leiden, keinen Weg zur Vernichtung von Leiden. In der Leere gibt es keine
Erkenntnis und kein Erreichen, da es nichts zu erreichen gibt.

Dank dieser Weisheit, die Uber alles hinausfihrt, gibt es fir den Bodhisattva weder Angst noch
Furcht. Alle lllusionen und jegliches Haften und Festhalten sind beseitigt, und er kann das hdchste
Ziel des Lebens, Nirvana, erreichen.

Alle Buddhas der Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft stlitzen sich auf Prajidparamita und ge-
langen dadurch zur héchsten vollkommenen Erleuchtung. Deshalb muss man wissen, dass das
Prajiaparamita-Sutra das grosse universale Sutra ist, das Sutra der grossen Weisheit, das héchste

* Schumann (2002) zufolge ist es einer der grossen Unterschiede von Hinayana und Mahayana, dass letztere Tradition
das Adjektiv 'leer' substantiviert und zum Absoluten erklirt hat.

In den deutschen Ubersetzungen werden die beiden Substantive Leere und Leerheit gleichermassen verwendet. In dieser
Arbeit werden sie deshalb der Einfachheit halber synonym gebraucht, um Verwirrung zu vermeiden, obwohl es sehr gute
Griinde gibt, sie zu unterscheiden (vgl. Wei-Lang, 1958).
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aller Sutras, das Sutra ohne seinesgleichen. Es hat die Fahigkeit, alle Schmerzen zu lindern. Seine
Wabhrheit ist frei von Irrtum.

Das Mantra, das im Prajfidparamita verkindet wird, lautet:

Lasst uns dariiber hinaus gehen, alle gemeinsam dariber hinaus und noch jenseits des Dartber-
Hinaus, lasst uns das Ufer von Satori betreten" (Deshimaru, 1988, S. 29).

Dieses Sutra ist das von allem Uberfliissigen reingewaschene Konzentrat, was zu Leerheit zu sa-
gen ist. Kein Wort zu viel, kein Wort zu wenig. Es hier zu kommentieren wirde den Rahmen bei
weitem sprengen. Interessierte Leserinnen seien auf die sehr empfehlenswerten Kommentare von
Deshimaru (1988) und Hanh (1993) verwiesen.

Der Begriff der Leerheit stutzt sich auf die bedingte Entstehung: Es gibt nichts, was ohne Entste-
hung ist (d.i. was es seit immer gibt), nichts, was aus sich selbst entstanden ist, sondern alles ist in
Abhangigkeit entstanden. Leerheit meint die Abwesenheit eines immanenten Selbst.

In den Worten Nagarjunas:
"Abhangige Entstehung ist Leerheit,

Die, abhangig entstanden,
Den Mittleren Weg beschreibt.
Alles ist abhangig entstanden.
Alles ist leer.

Ware alles nicht-leer,

Gabe es weder Entstehen noch Vergehen" (Batchelor, 2002, S. 129)

Etwas ausfiihrlicher und sehr anschaulich schildert der viethamesische Zen-Meister Thich Nhat
Hanh die Leerheit:

"Seht die Wolke, die in diesem Stlick Papier schwebt. Wenn ihr genau hinschaut, werdet ihr sie se-
hen kénnen. Ohne die Wolke wird kein Regen sein; ohne Regen kdnnen die Baume nicht wachsen,
und ohne Baume kénnen wir kein Papier herstellen.

Fur die Existenz des Papiers ist die Wolke wesentlich. Wenn die Wolke nicht ist, kann auch das
Stick Papier nicht sein. Wir kdnnen also sagen, dass die Wolke und das Papier einander bedingen
und durchdringen.

Betrachten wir dieses Stlick Papier naher, so kdnnen wir auch den Sonnenschein darin sehen. Ist
der Sonnenschein nicht da, kann der Wald nicht wachsen. Tatsachlich kann nichts wachsen. Und
so wissen wir, dass auch der Sonnenschein in diesem Papier ist, und dass sie sich wechselseitig
bedingen und durchdringen. Und wenn wir weiter hinschauen, so sehen wir den Holzfaller, der den
Baum fallt und ihn zur Mdhle bringt, damit aus dem Baum Papier werden kann. Und wir sehen den
Weizen. Wir wissen, dass der Holzfaller ohne sein tagliches Brot nicht leben kann, und daher ist der
Weizen, der zu seinem Brot wurde, auch in diesem Stiick Papier, ebenso wie die Mutter und der
Vater des Holzféllers es sind.

Betrachten wir es in dieser Weise, so sehen wir, dass das Stiick Papier ohne all diese Dinge nicht
existieren kann. Schauen wir noch genauer hin, so sehen wir auch uns darin. Das ist nicht schwer
zu verstehen, denn wenn wir ein Stlck Papier betrachten, so ist es Teil unserer Wahrnehmung. Eu-
er Geist ist ebenso darin wie der meine. Daher kdnnen wir sagen, dass alles in diesem Stlick Papier
enthalten ist. lhr kénnt nichts herausgreifen, was nicht darin ist — Zeit Raum, die Erde, der Regen,
die Mineralien der Erde, der Sonnenschein, die Wolke, der Fluss, die Hitze. Alles existiert gleichzei-
tig in diesem Stlck Papier. Das Stlick Papier ist, weil alles andere ist.
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Angenommen, wir versuchen, eines der Elemente zu seinem Ursprung zuriickzufihren, z.B. fihren
wir den Sonnenschein zurlick zur Sonne. Glaubt ihr, dass das Stiick Papier dann noch moglich
wird? Nein, denn ohne Sonnenschein kann nichts sein. Und fihren wir den Holzfaller zu seiner
Mutter, so haben wir ebenfalls kein Papier mehr. Tatsachlich besteht dieses Stlick Papier nur aus
"Nicht-Papier-Elementen". Und wenn wir diese Nicht-Papier-Elemente zuriick zu ihrem Urspriingen
fihren, so gibt es Uberhaupt kein Papier mehr. Ohne Nicht-Papier-Elemente wie Geist, Holzfaller,
Sonnenschein usw. wird kein Papier méglich sein. So dinn dieses Stlick Papier ist, es enthalt das
ganze Universum in sich" (Hanh, 1995, S. 19ff).

Dies ist fur uns sehr gut nachvollziehbar und erscheint uns fir alles klar — nur nicht fur unser eige-
nes Selbst. Das oben zitierte Hannya Shingy® konzentriert sich aus diesem Grund auf diesen
Aspekt der Leerheit. Der dynamische Aspekt der abhangigen Entstehung lauft Gefahr, durch die
Konzeptualisierung und Reifizierung von 'Leerheit' zu erstarren und selbst zu einem Ding zu wer-
den. Nagarjuna wird deshalb nicht mide, auf eben diese Gefahr hinzuweisen:

"Buddhas sagen, Leerheit
Ist das Aufgeben von Ansichten.
Wer an Leerheit glaubt,

ist unheilbar" (Batchelor, 2002, S. 109).

Wenn 'Leerheit' zu einem Glaubensinhalt gemacht wird, zu einem Konstrukt also, nimmt es einen
Platz in einer Ideologie ein, der eben gerade leergerdumt wurde. Leerheit liegt jenseits von Kon-
zeptualisierugen jeglicher Art. Aus diesem Grund ist sie fur den Zen-Buddhismus von zentraler Be-
deutung.

Wei-Lang, der sechste Zen-Patriarch (638-713 n. Chr.) ist, so berichtet er selbst im "Sutra des
sechsten Patriarchen" (Wei-Lang, 1958), durch das blosse Héren der Rezitation des Hannya Shin-
gy6 zur vollen Erleuchtung erwacht.

Prajna (Weisheit) bedeutet die Realisierung der Leerheit alles Seienden. Dieses Realisieren meint
beide Aspekte: den Aspekt der Erkenntnis und den Aspekt der Verwirklichung: Die Leerheit wird er-
kannt (realisiert) und erlebnismassig verwirklicht und umsetzt (realisiert).

Zum Aspekt des Erkennens gehort das Verstehen, dass die Aussage "Alle Dinge sind leer." keine
nihilistische Aussage ist. Im Gegenteil:

"Die grenzenlose Leere ist fahig Myriaden von Dingen verschiedener Form und Gestalt in sich zu
vereinigen, so wie Sonne, Mond, Sterne, Flisse, Welten, Quellen, Bache, Geblsche, Walder, gute
und schlechte Menschen (..). Der Raum umfasst alles dieses und so die Leere unserer Natur" (Wei-
Lang, 1958, S. 37f).

Da dies - in der Epistemiologie (Erkenntnislehre) des Buddhismus — nur besteht, weil es in unserem
Geist existiert, ist auch unser Geist nicht leer im Sinne von nichts enthaltend, sondern umfasst eben
dies alles. 'Geist' umfasst im hier gebrauchten Sinn sowohl personale mentale Prozesse und Inhalte
als auch das transpersonale 'geistige Kontinuum'. 'Geist', so kann formuliert werden, enthalt hier
sowohl den psychischen als auch den spirituellen Aspekt.

Es geht in der Realisierung — im Sinne von Verwirklichung — der Leerheit daraus folgend nicht um
das Leeren des Geistes.

"Wir sagen, dass das Wesen des Geistes gross ist, weil es alle Dinge umfasst, da alle Dinge in un-
serem Wesen enthalten sind. (...) Dann gibt es auch eine Art tdrichter Leute, die ruhig dasitzen und
danach trachten, ihr Gemit ganz leer zu halten, sie verwerfen jegliches Denken und halten sich fiir
ganz grosse Leute" (op. cit., S. 38).

Diese Praxis hat allerdings lediglich die Folge, dass der/die Praktizierende hohl, dumpf und starr
wird und aufhort, dem dynamischen Prozess des Lebens zu folgen.

Vielmehr geht es darum, die Leerheit von einem fixen, aus sich selbst existierenden, immanenten
Selbst zu realisieren, den Fluss fliessen zu lassen sozusagen, ohne mitgerissen zu werden.

"Wenn wir die Gute oder Schlechtigkeit anderer Leute sehen und davon nicht angezogen noch ab-
gestossen werden, so ist der Zustand unseres Geistes so leer wie der Raum" (loc. cit.).
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Es gibt keinen Ort (im Geist), an den wir uns zurlickziehen und uns klammern kénnen.

Vor diesem Hintergrund ist folgende Geschichte zu verstehen:

Als Hwang Yan, der 5. Zen Patriarch, in die Jahre gekommen, einen Dharma-Nachfolger (Nachfol-
ger in der Lehre) bestimmen wollte, gab er den Ménchen des Klosters den Auftrag, einen Vers zu
schreiben, der ihr Verstandnis der Lehre ausdriicken sollte. Der erste Monch des Klosters, Shin
Shau, dem diese Ehre eigentlich gebilhrte, war sich seiner Sache etwas unsicher. Er beschloss,
seinen Vers des Nachts auf eine Wand zu schreiben. Sollte der Patriarch den Vers akzeptieren,
kénnte er sich als Autor zu erkennen geben, anderenfalls konnte er anonym bleiben. Seine Stanze
lautete folgendermassen:

"Unser Kérper kann mit dem Bodhi-Baum?® verglichen werden,

Und unser Geist mit einem klaren Spiegel,

Sorgsam wischen wir ihn von Stunde zu Stunde® ab,

Und lassen keinen Staub auf ihn fallen" (op. cit., S. 24).
Der vor kurzem ins Kloster eingetretene Wei-Lang — als Kuchenbursche den niedrigsten Rang im
Kloster innehaltend — war des Lesens unkundig und musste sich vorlesen lassen, was Shin Shau
geschrieben hatte. Daraufhin diktierte er die Antwort, die unter dessen Stanze geschrieben wurde:

"Da gibt es keinen Bodhi-Baum,

Noch einen klaren Spiegel.

Da alles leer ist,

Wo konnte sich da Staub ansammeln?" (op. cit., S. 27)
Der 5. Patriarch Ubergab Wei-Lang das Kesa (Gewand) des Buddha als Symbol der Patriarchen-

wilrde — als Zeichen dafiir, dass er die buddhistische Lehre in ihrer tiefsten Essenz verstanden hat-
te.

Leerheit blieb einer der zentralen Begriffe des Zen-Buddhismus. Taisen Deshimaru Réshi (1914-
1982), ein Soto-Zen-Meister, der 1967 nach Frankreich kam, um den Buddhismus zu lehren, raumte
der Leerheit (jap. K0) die entsprechende Bedeutung ein:

"K0 transzendiert die Extreme, die Polaritaten. Das ist der mittlere Weg, der Weg der Mitte, den der
Buddha lehrt und der jenseits aller Gegensatze gelegen ist" (Deshimaru, 1988, S. 52).

So antwortete Buddha Gautama in unzahligen Sutren auf polarisierende Fragen - in dem Sinn, z.B.
ob ein ewiges Selbst existiere oder nicht, oder ob es sowohl ewig existiere als auch nicht ewig oder
weder ewig noch nicht ewig -, dass keine dieser Standpunkte richtig sei, sondern flhrte die bedingte
Entstehungskette an, d.h. die Leerheit als Grundlage. Die gegenseitige Abhangigkeit alles Seienden
wird flr Deshimaru zum Alpha- und Omega-Punkt der Lehre:

"Alles Dasein ist kd. (...) Alles Dasein ist ein Ausdruck des Gesetzes der Interdependenz. Was ist
also das Wesen des Lebens, des Egos, des Bewusstseins, des Geistes? Die Wissenschaft hat
hierauf bisher nicht zu antworten vermocht. Wo finden wir unsere Essenz? Irgendwo im Koérper?
Oder ausserhalb?" (op. cit., S. 101).

Diese Frage fluhrt in unserem modernen Weltbild zum Energiebegriff.

Man kann dem Wesen der Substanz nicht auf die Spur kommen. Schliesslich endet man beim Be-
griff Energie" (loc. cit.).

Aber ist dies das Ende, resp. der Anfang der Bedingungskette? Was ist der Urgrund? Was ist die
Ursache der Energie? So konnte man in buddhistischer Manier fragen. Gibt Deshimaru die Antwort
auf diese Fragen?

"Stellt man sich Energie in potentiellem Zustand vor, kann man sagen, dass man einen objektiven
Begriff von ki gewonnen hat" (loc. cit.).

? Bodhi = Erwachen; der Baum unter dem Siddharta Gautama zum Buddha (zum Erwachten) wurde.
30 7 B. durch Meditation
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In seinem Buch Uber "Geistiges Heilen und Schulmedizin" weist der Chefarzt der externen psychia-
trischen Dienste Baselland, Jakob Bosch, auf die neuesten Forschungen der Quantenphysik hin. Es
wird dort von einer sogenannten Nullpunkt- oder Vakuumenergie ausgegangen, die Energie in po-
tentiellem Zustand darstellt. Diese sei Uberall — also auch im Vakuum, im Nichts — enthalten. So
wlrde in einem leeren Raum der Grdsse eines Fingerhutes potentiell die Energie stecken, um das
Wasser aller Ozeane zu erhitzen, bis es verdampft. Mit dieser unglaublichen Energiequelle sei alle
Energie (d.h. letztendlich also auch die Materie) verbunden. Sie werde aus dieser Quelle gespiesen
(Bdésch, 2002). Da physikalische Laien dazu neigen, quantenphysikalische Theorien zu vereinfa-
chen und zu missverstehen, mdchte ich als solcher hier nicht spekulieren. Vielmehr geht es darum,
darauf hinzuweisen, dass sich die heutige Wissenschaft sehr wohl mit den von Deshimaru aufge-
worfenen Fragen auseinandersetzt. Die Resultate scheinen jedenfalls der buddhistischen Philoso-
phie nicht zu widersprechen®'.

KO also als die Verbundenheit und die Potenzialitat. Die Ausformung, die Form (jap. Shiki) bezeich-
net die Welt, die wir kennen. Die Dualitat, die sich aus KO und Shiki, Leerheit und Form zu ergeben
droht, wird im Hannya Shingyd gleich wieder uberwunden: "Shiki fu i kd. Ka fu i shiki." (Deshimaru
1988, S. 28) — "Die Form ist nicht verschieden von Leerheit. Die Leerheit ist nicht verschieden von
der Form."

Zwar soll die Leerheit realisiert werden:

"Unsere Erscheinungswelt ist eine dualistische Welt, aber in ihrer Wesenheit geht sie von ki aus
und mundet in kQ, indem sie sich durch ki verwirklicht. Satori zu erlangen, hei3t dieses Gesetz zu
verstehen, und zwar nicht intellektuell, sondern indem man es im Kérper und Geist vergegenwartigt.
Durch Zazen [Sitzmeditation] kann man dies unbewusst, natlrlich und automatisch verstehen. Auf
diese Frage kann man alle Fragen ldsen, Uber alle Leiden hinausgehen. Dies bedeutet, das k( des
Hannya Shingy0, die authentische immanente Wahrheit, zu verwirklichen und die hdochste Freiheit
zu erlangen” (Deshimaru, 1988, S. 52).

Aber das ist nur der halbe Weg. Mit Wilber (1996, 2002) kann er als aufsteigender Weg bezeichnet
werden. Aber wie in den bekannten 10 Ochsenbildern des Zen dargestellt wird, kehrt der Meister,
der Satori erlangt hat, auf den Markt, d.h. in die Welt, zurlick. Erst diese Erkenntnis, dass namlich
Form nicht verschieden von Leerheit und Leerheit nicht verschieden von Form ist, Gberwindet die
Dualitat.

Exkurs: Samadhi, Satori, Nirvana etc.

Im Zusammenhang mit Meditation und den damit einhergehenden Zustanden gibt es ver-
schiedenen Begriffe, die unterschiedlich und oft unklar verwendet werden. Zu den verschiede-
nen Definitionen von Meditation méchte ich hier keine weitere hinzufligen (bei Interesse vgl.
Petzold, 1984, Scharfetter, 1999). Ich gebrauche den Begriff im weitest denkbaren Sinn und na-
here mich bei folgenden Uberlegungen beschreibend derjenigen Form der Meditation an, die
jeweils gemeint ist. Denn es versteht sich von selbst, dass unterschiedliche Meditationsformen
jeweils verschiedenen Folgen haben.

Der Palibegriff '‘Samadhi' wird gemeinhin mit 'Vertiefung' Ubersetzt. Der Buddha unterscheidet
verschiedene Stufen der Vertiefung (vgl. auch Kap. 1.3.3). Vertiefung wird erreicht durch eine
konzentrative Meditationsform. Es wird ein Meditationsobjekt gewahlt, auf das sich der/die Me-
ditierende moglichst stark konzentriert. Es kann sich um externe Objekte wie z.B. eine Kerze,
einen Kreis 0.4. handeln, um korperliche "Objekte" wie Atemtatigkeit, ein Chakra, das Hara o.a.
oder um mentale "Objekte" wie ein Mantra oder ein Koan. Die Konzentration wird verglichen mit
dem durch eine Lupe gebundelte Lichtstrahl, der den grossten Teil der sonstigen Wahrnehmung
ausschliesst.

! Ausserdem liegt hier eventuell das verbindende Element der "kosmischen Energie", Ch'i, Ki oder Prana genannt, mit
dem Emergieren von Spiritualitit. In der spirituellen Praxis kann die Erfahrung gemacht werden, dass das Realisieren
von spirituellen Erkenntnissen oft gepaart ist mit dem Erleben "energetischer" Phdnomene (Fliessen von Hitze, Kribbeln
u.d.), resp. sogenannte Kundalini-Phdnomene begleitet sind von spirituellen Einsichten (vgl. Kapitel 3.2).
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Nirvana (pali: Nibbana) bedeutet ‘Erléschen'. Das grosse oder Parinirvana des Buddha bei
dessen physischem Tod meint das endgiiltige Verloschen, bei dem jegliche Bindung zu Samsa-
ra, dem Lebenskreislauf, aufgegeben wird. Zum Teil werden Nirvana und Parinirvana im Ge-
brauch gleichgesetzt. Nirvana im engeren Sinn kann jedoch zu Lebzeiten erreicht werden, in-
dem der Durst (vgl. Kap. 1.3.2) versiegt ist, so dass kein weiteres Anhaften mehr zustande
kommt. Ein Arahat (pali: Arhat), ein Heiliger also, der Nirvana erreicht hat, kann bei seinem Tod
in Parinirvana eingehen.

'Samadhi' und 'Nirvana' sind Begrifflichkeiten des Theravada-Buddhismus, welche nur zum
Teil und gelegentlich mit anderen Bedeutungen im Mahayana-Buddhismus Verwendung gefun-
den haben. So wird zum Beispiel 'Samadhi' schon mal mit 'Erleuchtung' gleichgesetzt, was mei-
nes Erachtens nicht korrekt ist. Denn der Buddha beschreibt im Palikanon verschiedentlich sehr
differenziert den Vorgang des Erreichens des Ziels (sprich Nirvana): Das Durchschneiden der
Fesseln geschieht zwar seiner Beschreibung nach in der in Kap. 1.3.3 beschriebenen vierten
Schauung, d.h. der vierten Vertiefungsstufe, aber nur unter der Voraussetzung, dass die vier
edlen Wahrheiten verstanden und realisiert wurden. Das Erreichen der Vertiefung allein |0st die
lllusionen eines eigenstandigen Ich nicht zwangslaufig.

Die Verwechslung von 'Samadhi' und 'Nirvana' kann in der Praxis unvorteilhafte Folgen haben.
In tieferen Stufen der Versenkung kénnen Phanomene auftreten — wie z.B. Entgrenzungserleb-
nisse -, die von unbeschreiblichen Glicksgeflihlen begleitet werden und von einer Gewissheit,
"das Ziel erreicht zu haben". Von der Mehrzahl der spirituellen Lehrer werden diese Erlebnisse
mit grosser Skepsis betrachtet. Denn es kann sich die Gefahr ergeben, dass sich eine Anhaf-
tung an diese glickseligen Zustéande ergibt, eine Verwechslung mit 'Nirvana' mit der Folge von
Abwegen vom eigentlichen Ziel.

'Satori' kann als japanisches Wort fir 'Nirvana' verstanden werden. Da der Zen-Buddhismus
als Mahayana-Schule jedoch nicht das endgliltige Verldschen anstrebt, bedeutet 'grosses Satori'
nicht 'Parinirvana’. Es bezeichnet vielmehr die vollstandige Realisation, der vorher mehrere klei-
nere Satori-Erlebnisse vorangehen kénnen, welche von mehr oder weniger langer Dauer sein
kénnen (Stunden bis Monate), die sich aber wieder verlieren. Erst das 'grosse Satori' bedeutet
den endgultigen Ego-Tod und bleibt stabil.

'Kensho' ist ein Begriff des Rinzai-Zen und bedeutet 'Selbstschauung'. Er wird zum Teil an-
stelle von 'Satori' benutzt, tendenziell als Beschreibung des Zustands, wenn ein Koan geldst
werden konnte.

Wie erwahnt werden die Begriffe nicht sauber getrennt und von verschiedenen Auto-
ren/Autorinnen unterschiedlich benutzt. Aufgrund personlicher Erfahrung muss ich sagen, dass
die Unterscheidung in der Praxis von Kensho-Erfahrungen und den erwahnten Samadhi-
Zustanden schwierig ist. Dass in der deutschen Ubersetzung in beiden Fallen von 'Schauung'
gesprochen wird, kann als Hinweis auf tatséchlich vorhandene Uberschneidungen gewertet
werden.

Leerheit von einem eigenstandigen, aus sich selbst entstandenen Selbst bedeutet ebenfalls Leer-
heit von Dauer: Jede Erscheinung ist nicht von Dauer, sondern ist der Veranderung unterworfen.
Nichts, was in der Welt erschienen ist, hort auf, Prozess zu sein, sondern verandert sich unaufhor-
lich. Ich habe bereits erwahnt, dass dies einfach fir materielle Aspekte unserer Lebenswelt nachzu-
vollziehen ist und dass es schwierig ist, dies auch fur die eigene Person zu akzeptieren. An dieser
Stelle kann erganzt werden, dass wir des weiteren dazu neigen, gedankliche Konstrukte zu formen,
die den prozessualen Charakter einbiissen. Dies hat zur Folge, dass wir uns daran klammern und
dabei den Blick fir die Realitat verlieren. So entgeht uns zum Beispiel, dass Glick und Unglick,
Erfolg und Misserfolg, Gut und Bése, Reinheit und Schmutz etc. weit tber die Begriffspaare hinaus-
gehen, die sie darstellen. Wir streben nach Gliick und Erfolg - in der lllusion, dass dies feste, unver-
anderliche Zustande sind. Und Ubersehen dabei, dass sie wie alles dem Wandel unterworfen sind.
Dadurch unterliegen wir der falschlichen Hoffnung, dass alles gut sein wird, wenn wir einmal Erfolg,
Befriedigung, Freude oder ahnliches erreicht haben und — wenn wir sie erreicht haben — dass sie
bleiben werden. Doch wir formen sie in unserem Bewusstsein, indem wir bestimmte Kriterien auf-
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stellen, aufgrund denen definiert wird, was Gluck und Erfolg ist. In Abhangigkeit davon werten wir,
ob ein bestimmter Zustand gut ist oder schlecht, erfreulich oder unerfreulich. So nennen wir Gliick
und Erfolg gut und Ungliick und Misserfolg schlecht. Aber diese Kriterien entstehen einzig und allein
in unserem Bewusstsein.

"Wenn der Wind eine Blume abreisst und sie dann vor den Altar Buddhas oder Gottes weht, kennt
er das Verdienst dieser Handlung nicht. Ebenso wenig die Blume" (Deshimaru, 1988, S. 108).

Im menschlichen Bewusstsein entstehen jedoch Begriffe, die zu unserer Realitat werden. Sehr
schon hat Hermann Hesse dies in seiner "Chinesischen Parabel" dargestellt:

"Ein alter Mann mit Namen Chunglang, das heisst "Meister Felsen", besass ein kleines Gut in den
Bergen. Eines Tages begab es sich, dass er eins von seinen Pferden verlor. Da kamen die Nach-
barn, um ihm zu diesem Ungluck ihr Beileid zu bezeigen.

Der Alte aber fragte: "Woher wollt ihr wissen, dass es ein Unglick ist?"

Und siehe da: einige Tage darauf kam das Pferd wieder und brachte ein ganzes Rudel Wildpferde
mit. Wiederum erschienen die Nachbarn und wollten ihm zu diesem Glicksfall ihre Glickwlnsche
bringen.

Der Alte vom Berge aber versetzte: "Woher wollt ihr wissen, dass es ein Glicksfall ist?"

Seit nun so viele Pferde zur Verfligung standen, begann der Sohn des Alten eine Neigung zum
Reiten zu fassen, und eines Tages brach er das Bein. Da kamen sie wieder, die Nachbarn, um ihr
Beileid zum Ausdruck zu bringen.

Und abermals sprach der Alte zu ihnen: "Woher wollt ihr wissen, dass das ein Ungliick ist?"

Im Jahr darauf erschien die Kommission der "Langen Latten" in den Bergen, um kraftige Manner fr
den Stiefeldienst des Kaisers und als Sanftentrager zu holen. Den Sohn des Alten, der noch immer
seinen Beinschaden hatte, nahmen sie nicht.

Chunglang musste lacheln" (Hesse, 1983, S. 183).

Welche Geisteshaltung ermdéglichte dem alten Chunglang diese Gelassenheit? Im Hannya Shingy6
lautet die Antwort darauf "Mushotoku", was mit "absichtslosem Tun" Ubersetzt werden kann. Absicht
gehort in die Welt der Erscheinungen, in die Welt eines Egos. Ego will hier verstanden werden als
"Ich-Konstrukt" (Pfluger-Heist, 2002), nicht zu verwechseln mit dem "Ich" der westlichen Psycholo-
gie. Dieses Ego konstruiert sich selbst und die Welt. Es ist die Interpretanz (vgl. Kap. 2.1), die nicht
erkennt, dass sie Interpretanz ist, sondern sich selbst und die (von ihm konstruierte) Welt als reale
Gegebenheiten auffasst. Das Ego ist also sozusagen der Trager der lllusionen. In den lllusionen
gefangen, fasst das Ego Absichten. Damit festigt es die Konstrukte seiner selbst und der Welt.
Mushotoku griindet sich in der Uberwindung der Konstrukte des Ego. Durch das Ablegen von Be-
grifflichkeiten l6sen sich die Bewertungen von gut und schlecht. Dadurch verschwindet das Streben
nach erwinschten Zustéanden und das Vermeiden von unliebsamen Zustanden.. Absicht wird auf-
gegeben. Der aktuelle Zustand wird in seinem Sosein vollstandig akzeptiert. Genau so wie akzep-
tiert wird, dass der Zustand im nachsten Augenblick wieder anders sein kann.

Mushotoku darf nicht verwechselt werden mit einer einfaltigen Haltung des "Alles ist wunderbar, so
wie es ist.", die zu einer dumpfen Passivitat und Lethargie fiihrt, wie dies in New Age-Kreisen miss-
verstanden wird. Diese Haltung dient lediglich dazu, das Fehlen eigenen Engagements zu rechtfer-
tigen. Das Beispiel von Thich Nhat Hanh, dem bereits zitierten vietnamesischen Zen-Meister zeigt,
dass politisches Engagement sehr wohl mit einer Geisteshaltung von Mushotoku vereinbar ist.

Es ist meiner Meinung nach sinnvoll, die verschiedenen Ebenen und damit die verschiedenen Be-
reiche von Mushotoku zu unterscheiden.

Auf einer ontologischen Ebene haben wir gesehen, dass alles in Bewegung™ ist, alles sich in einem
stédndigen wechselseitig bedingten und bedingenden Prozess befindet. Dies zu erfassen und zu
realisieren wird im Buddhismus in der Praxis der Meditation gesucht. Wahrend der Meditation geht
es folglich darum, jegliche Konzeptualisierung zu Uberwinden, da dies eine Funktion des Ego ist und
das Ego — soeben auch erkannt als Konzept und in der buddhistischen Terminologie als Illusion be-

32 Vgl. auch das in der westlichen Kultur beriihmte "panta rei" des Heraklit, welches ebenfalls in der Integrativen Thera-
pie einen zentralen Stellenwert einnimmt (Petzold, 1993).
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zeichnet — starkt, statt es zu transzendieren. Mushotoku meint hier also jegliches Loslassen von
Absicht — auch von der Absicht, Satori oder Nirvana zu erreichen. Denn dies sind ebenfalls mit Vor-
stellungen verbundene Begriffe, die Uberschritten werden sollen.

Im Alltag — auf einer pragmatischen, handlungsorientierten Ebene also — ware es unsinnig, die Ich-
Funktionen®® abzulehnen: Wir brauchen, um im Alltag bestehen zu kénnen, die Fahigkeiten des
Konzeptualisierens, des Denkens, des Planens, des Wollens usw. Der Unterschied zur Identifikation
mit diesen Funktionen besteht nun darin, dass sie als Funktionen erkannt werden, als waren es
Werkzeuge, die aber wieder abgelegt werden kdnnen — zum Beispiel eben in der Meditation®*.

Das Realisieren der Leerheit erkennt einerseits, dass es nichts gibt, das (als sicherer Wert) erreicht
werden kann. Dass es also sinnlos ist, sich emotional an bestimmte Ziele zu klammern. Ja, es ist
nicht nur sinnlos, sondern auch leidverursachend, wenn wir emotional davon abhangen, ob wir die-
se Ziele erreicht haben oder nicht: An einem Tag ist das Ziel erreicht. Dann fuhlen wir uns gut. Am
nachsten Tag ist das Ziel nicht erreicht. Dann fihlen wir uns schlecht und leidend. In der Absichts-
losigkeit von Mushotoku wird erkannt, was ist (Ziel erreicht oder nicht erreicht), dies wird akzeptiert
und impliziert keine emotionale Reaktion.

Andererseits bedeutet Leerheit die Abwesenheit eines Ich, das anders ist als alles andere. Mit Hanh
(1993) kann gesagt werden, dass ich aus Nicht-lch-Elementen bestehe: eine prozessuale Verwo-
benheit mit dem Universum. Nur die Konzeptualisierung von und die Identifizierung mit einem ab-
getrennten Ich unterscheidet mich von einem Aussen. Dies erfassend lasst sich fragen, warum ich
wichtiger sein soll als alles andere. Und es wird erkannt, dass ich genauso "Fleisch dieser Erde"
bin, wie es Petzold (1993, 1996) mit Merleau-Ponty ausdruckt. Dies 6ffnet den Blick fur die anderen,
die nicht verschieden sind von mir, denen es nicht anders geht als mir. Mit dem offenen Blick kann
sich das Herz o6ffnen fur Mitgefiihl mit meinen "Mitwesen" und meiner "Mitwelt". In diesem Sinn wird
Mushotoku verwendet als Tun, ohne egoistische Absicht. Tatsachlich kann die Erfahrung gemacht
werden, dass die meditative Praxis, sobald sie Leerheit als Ahnung aufkommen lasst, Mitgefuhl
hervorruft. Im Mahayana-Buddhismus hat in diesem Zusammenhang das oben erwahnte Bodhisat-
va-ldeal einen wichtigen Platz eingenommen. Es wir nicht versucht, fir das eigene Wohl Nirvana zu
erlangen, sondern an erster Stelle steht der Wunsch, alle anderen Wesen zur Befreiung vom Leiden
zu verhelfen. Mushotoku richtig verstanden, ruft folglich zu Engagement auf.

Mushotoku bedeutet also, um es nochmals zusammenzufassen, im Alltag eine emotionale Unab-
hangigkeit von erwinschten oder unerwunschten Zustanden, im Lebensentwurf mitfihlendes Han-
deln und in der Meditation vollkommene Ldsung jeglicher Absicht.

e Karma

Es wird Zeit, dass wir auf den Begriff Karma zu sprechen kommen, welcher mit dem Buddhismus in
enge Verbindung gebracht wird. Allerdings ist das Denken von Ursache und Wirkung — gute Taten
haben gute Wirkungen, schlechte Taten schlechte Wirkungen zur Folge — keine Erfindung Buddha
Gautamas. Ebenso war der Glaube an die Reinkarnation, welche mit Karma meist in einem Atem-
zug genannt wird, bereits in vorbuddhistischen Zeiten etabliert. Da diese beiden Elemente "pana-
siatisch" verbreitet waren (Sokei-an, 1992), sah sich Buddha Gautama nicht veranlasst zu erdrtern,
ob es Reinkarnation gibt oder nicht, sondern konnte davon ausgehen, dass sie ins Weltbild seiner
Zeitgenossen integriert war. Vielmehr ging es darum, glaubhaft zu erklaren, wie Reinkarnation ohne
Seelenwanderung maoglich ist, da im buddhistischen System keine (ewige) Seele existiert.

Heute sieht die Situation anders aus. Im Kontext unserer von einer mechanistischen Wissenschaft
gepragten Kultur kann nicht von einem Glauben ausgegangen werden, dass unsere Existenz mit
dem Tod kein endglltiges Ende erfahrt. Zwar gibt es verschiedene wissenschaftliche und pseudo-
wissenschaftliche Versuche, dies zu beweisen. Doch ist mir kein schliissiger Beweis fiir oder gegen
die Reinkarnation bekannt. Wohl gibt es Untersuchungen mit Menschen, die behaupten, sich an
frGhere Existenzen zu erinnern. Und wohl konnten vereinzelt passende, tatsachlich gewesene Le-
ben gefunden werden. Zum Teil erstaunten die Berichte mit einer Detailtreue, die Ubereinstimmten
mit den vorgefundenen Tatsachen (z.B. Ricard & Thuan, 2001). Die Gegenbeweise liessen nicht auf

* Nun im Sinn der westliche Psychologie gebraucht: Das Ich als Selbst in actu (Petzold, 1993), nicht als blosses Ich-
Konzept.
¥ Vgl. hierzu Kap. 1.8, wo diese Gedanken etwas konkretisiert werden in der Anwendung von Zazen in der Psychothera-

pie.
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sich warten. So gab es eine amerikanische Untersuchung®, in der Kinder Geschichten frei erfinden
sollten Uber das Leben und den Tod eines fantasierten Menschen. Tatsachlich fanden sich Leben
und Tod wirklicher Menschen, die mit diesen Geschichten libereinstimmten. Die Ubereinstimmende
Detailtreue erschitterte z.T. sogar die Mutter jener Kinder. Als Gegenargument kdnnte angefligt
werden, dass es sich hier vielleicht um unbewusste Erinnerungen jener Kinder handelte, die durch
die freien Assoziationen der Studie aktiviert, aber nicht in personlichen Zusammenhang gebracht
wurden. Es gibt also diesbeziiglich auf beiden Seiten liberzeugende Argumente™®.

Die Erforschung von Nahtod-Erfahrungen (Knoblauch, 1999, Sogyal Rinpoche, 1998) kann nicht als
Beweis eines Weiterlebens nach dem Tod herangezogen werden, schon nur deshalb nicht, weil die
betreffenden Beichterstatter eben nicht starben bei ihrer Erfahrung, sondern wieder zuriick ins Le-
ben kamen. Die Ergebnisse dieser Forschungen lassen aber den Schluss zu, dass auch das Ster-
ben stark vom individuellen und kulturellen Kontext abhangig ist. Der Sterbeprozess wird von Men-
schen in verschiedenen Kulturen unterschiedlich erlebt. Je nach Vorstellungen der Sterbenden &u-
sserte sich deren Erfahrungen auch innerhalb einer Kultur anders. Es scheint, dass Sterben nicht
einfach so ist, wie es ist, sondern ebenfalls einem Interpretionsprozess unterliegt.

Eine Weiterexistenz nach dem Tod kann nach unseren wissenschaftlichen Massstaben nicht ein-
deutig bewiesen werden. Wenn die buddhistische Lehre nicht darauf als einer der tragenden Saulen
ruhen wirde, kdénnte dies als Tatsache stehen gelassen werden. Aber es blieben nur Bruchstlcke
davon Uubrig, wenn die Reinkarnation weggelassen wirde. Selbstverstandlich sind die Aussagen
daruber, wie in diesem Leben Leiden vermieden werden kann, auch ohne Reinkarnationsgedanken
sehr erfolgreich anwendbar (vgl. z.B. Dalai Lama & Cutler, 1999). Dies ist sogar so stark der Fall,
dass die Frage nach einer Reinkarnation bei vielen buddhistischen Lehrern und Lehrerinnen als
vernachlassigbar angesehen wird. Doch wenn wir den Blick offen lassen, kdnnen wir uns fragen,
warum wir uns denn Uberhaupt bemihen sollen, aus dem Rad der Wiedergeburten auszusteigen,
wenn es eine solche gar nicht gibt. Es schiene mir zu einfach, diese Frage unter den Tisch fallen zu
lassen.

In Ermangelung eines wissenschaftlichen Beweises kann mit Helg (2000) auf eine unsere Kultur
Ubergreifende Sicht verwiesen werden. Unser aktuelles materialistisch-wissenschaftliches Weltbild
ist menschheitsgeschichtlich sehr jung und gilt heute nur fiir die sogenannte westliche Welt — auch
da verliert sie zunehmend an "Anhangerinnen”. Das heisst, dass nur sehr wenige Menschen ein
streng materialistisches Weltbild haben und in einer solchen (konstruierten) Welt leben. Soweit mir
bekannt ist, gab und gibt es praktisch kein anderes Welterklarungssystem, in dem es nach dem Tod
keine Weiterexistenz gibt. Praktisch (iberall sonst gab und gibt es in einer Form ein Jenseits® .

Sind oder waren alle diese Milliarden Menschen einfach aberglaubische Narren? Ist es ausserdem
mdglich, von den philosophischen Systemen, auf denen sich unsere Kultur griindet, den Teil der
Jenseitsvorstellungen einfach abzuschneiden, ihn als Irrtum und fir ungltig zu erklaren?

Ich tendiere dazu, diese Fragen zu verneinen und mich quasi der Mehrheit anzuschliessen. Ich
glaube nicht, dass sich die Myriaden Menschen, die viele Hochkulturen allesamt geirrt haben, sich
tduschen liessen und naiverweise an eine Weiterexistenz geglaubt haben. Ich glaube nicht, dass wir
sie alle eines besseren belehren konnen, nur weil unsere wissenschaftlichen Methoden ein "Leben

% Leider kann ich hier keine Quelle angeben, da ich den Bericht vor einiger Zeit im TV gesehen habe, ohne die entspre-
chende Studie schriftlich gelesen zu haben.

%% Es ist auch im {ibrigen Wissenschaftsbetrieb durchaus géngig, dass widersprechende Positionen vertreten werden, fiir
die jeweils liberzeugende Argumente und Beweise geliefert werden. Die Seite, auf die sich ein Wissenschaftler schligt,
héingt letztlich stirker mit seinem Kontext, seinem Weltbild und seinen Uberzeugungen zusammen als mit einer rein ra-
tionalen, objektiven Beweislage. So baut die Verhaltenstherapie auf einem Versuch von John B. Watson auf, der dem
kleinen Albert eine Pelzphobie konditioniert hatte. Diese Studie gilt noch heute als Bestétigung der Wirksamkeit des Be-
haviorismus und wird nicht angezweifelt, obwohl diverse Replikationen den Befund nicht bestétigen konnten (Kriz,
1985). Selbstverstiandlich konnten zahlreiche andere Beweise fiir die Wirksamkeit der Verhaltenstherapie erbracht wer-
den. Es geht hier lediglich um besagte Untersuchung von Watson. Andererseits sind parapsychologische Phénomene, wie
z.B. das Ganzfeldexperiment, in dem es um telepathische Phdnomene geht, in unzdhligen Studien und Meta-Studien be-
stens belegt und ergaben hochsignifikante Resultate (Atkinson et al, 1990). Ebenso gut belegt sind Studien zur Telekine-
se (Bosch, 2002). Dennoch finden diese Ergebnisse keinen Eingang in den Mainstream der psychologischen Wissen-
schaft. Es spielen weniger wissenschaftlicher Faktoren eine Rolle als die Passung in ein bestehendes Uberzeugungsgebil-
de, ob Beweise akzeptiert werden oder nicht.

37 Wie mich mein Yoga-Lehrer, Robert Jordi, informierte, gab es in Indien lange Zeit einen Materialismus. Vertreter die-
ser philosophischen Richtung lehnten eine Ethik ab und proklamierten das Vergniigen.
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nach dem Tod" nicht beweisen kénnen. Und ich bin Uberzeugt, dass wir nicht der Weisheit letzter
Schluss gefunden haben.

Aufgrund dieser Uberlegungen, die wie ausgefiihrt sehr persénlich gepragt sind, gehe ich davon
aus, dass es eine Weiterexistenz nach dem Tod gibt — immer mit dem Wissen, dass ich mich tau-
schen konnte (vgl. auch Fussnote 33)

Im Buddhismus gibt es finf Welten, in die hinein ein Wesen geboren werden kann: Die Menschen-
Welt, die Tier-Welt, die Geister-Welt, die Hoéllen-Welt und die Himmel-Welt. Je nachdem, wie ein
Mensch gelebt hat, wird er wieder als Mensch, als Tier, als (Hunger)geist, als Hollenwesen, als
Halbgott oder Gott wiedergeboren. Diesen Welten ist allen gemeinsam, dass das Leben in ihnen
endlich ist — zum Gluck der Hoéllenwesen, zum Leidwesen der Goétter. Der Aufenthalt in einer Holle
oder einem Himmel ist jedoch von ungleich langerer Zeitdauer als fir einen Menschen. So soll das
Leben in der Abi-Hélle — der schlimmsten aller Héllen — ein Kalpa, d.h. ein Zeitalter dauern (Dogen,
2000). Die Dauer eines Kalpas wird in den Sutren mit einer Gleichnis widergegeben: An einem
Felswirfel von je 100m Seitenlange aus hartem Stein wischt alle 100 Jahre jemand mit einem Sei-
dentuch entlang. Ein Kalpa dauert so lange, wie es dauert, bis der Felsen durch diese Behandlung
verschwunden ist.

Sogyal Rinpoche (1998, vgl. auch Epstein, 1998) weist jedoch darauf hin, dass unsere menschliche
Welt alle 5 Welten beinhaltet. Je nach Zustand fiihlen und benehmen wir uns als Menschen, Tiere,
Hungergeister, Hollenwesen oder Gotter.

Wiedergeburt im buddhistischen Sinn ist das Wiedererscheinen in irgend einer Form nach dem Tod.
Insofern lassen sich christliche Vorstellungen von Paradies, Fegefeuer und Hdélle ebenso darunter
fassen wie diejenigen des antiken Griechenland, des alten Agypten oder schamanistische Kulturen.
Aus diesem Grund habe ich oben die Verallgemeinerung von einem Jenseitsglauben jeglicher Form
unternommen. Ein Unterschied — vor allem zu den judischen, christlichen und islamischen Vorstel-
lungen - besteht jedoch darin, dass im Buddhismus jede dieser Welten als endlich angesehen wird.
Es gibt keine ewigen Himmelsfreuden und keine ewigen Héllenqualen.

Die Frage lautet nun, wie sie bereits zu Zeiten Buddha Gautamas lautete, wie Reinkarnation erklart
werden kann, ohne auf eine ewige Seele zu rekurrieren®®, wie dies in vielen anderen Vorstellungen
— zumindest in den grossen Weltreligionen — der Fall ist.

In Kapitel 1.4 (Bedingte Entstehung) habe ich das Modell ausgefiihrt, nach welchem das Rad von
Samsara, von der Leidenswelt, angetrieben wird. Diese lautet zusammengefasst:

Unwissenheit

4

sankhara (Gestaltungen/Aktivitaten)
4

viifiiana (Bewusstsein)

4

Leib

4

Sinnesorgane

0

Bertihrung der Sinnesbereiche
4

Empfindungen

4

Durst

4

Anhaften

4

Werden

% Ausdriicklich lehnt Buddha Gautama aber die Aussage ab, dass es kein ewiges Selbst gebe, dass nur dies Wahrheit, al-
les andere Unsinn sei. In der Uberwindung solcher Meinungen (d.h. in der Uberwindung jeglicher kognitiver Konzepte)
liegt denn auch der Weg der Befreiung. Genauso lehnt er aber eben auch die Aussage ab, dass es ein ewiges Selbst gebe.
Er muss folglich Wiedergeburt ohne ein solches herleiten.
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4

Geburt

0

Alter und Tod

Tod bedeutet in diesem Kontext® der Zerfall des Kérpers. Das heift, dass in diesem Moment alle
Elemente der Entstehungskette ab "Leib" wegfallen. Es bleiben Unwissenheit, Gestaltungen und
Bewusstsein. Mit dem Tod vergehen sie nicht, sondern Uberleben diesen. Wie in Kapitel 1.4 er-
wahnt, wird hier "Bewusstsein" als "Wiedergeburtsbewusstsein" verwendet. Aus der Unwissenheit
entstehen Aktivitaten, Taten, die sich ansammeln und sich in viifiana* niederschlagen. Vififidna
stellt also eine Ansammlung der begangenen und gedachten Aktivitdten dar, die sich in der Dyna-
mik als Tendenzen oder Richtungen dussert. Sie stellt Affinitdt zu bestimmten Lebensumstanden

dar. Rein durch die gesammelten Erfahrungen und Aktivitaten gibt vifindna den Impuls in Richtung
eines passenden Lebens.

Dies ist die Bedeutung von Karma: Ursache und Wirkung.

Die Ursachen sind die angesammelten Handlungen (sanskrit: Karma). Die Wirkung ist eine Intentio-
nalitat, eine Gerichtetheit zu affinen Lebensumstanden. Sie wirkt sich wahrend eines Lebens aus in
Interessen, Passionen oder gar Sichten. Je mehr diesen Tendenzen nachgegangen wird, desto
ausgepragter werden sie.

Jemand beginnt sich zum Beispiel durch irgend eine Gegebenheit mit Briefmarken auseinander zu
setzen. Es kann sein, dass er sich eines Abends mit einem Freund Uber Briefmarken unterhalt. Die-
ser Uberredet ihn, ihn an eine Briefmarkenausstellung zu begleiten. Dort lernt er erste Details tber
die Philatelie kennen, ist vielleicht fasziniert durch die Vielfalt von Briefmarken. Am Abend zuvor
lachte er noch dariiber, dass Leute bereit sind, flr bestimmte Briefmarken Unsummen auszugeben.
Nun beginnt er zu verstehen, dass es eine Herausforderung sein kann, von einer Ausgabe ein
Stlick zu besitzen, die eigentlich bei der Herstellung ein Fehldruck war, so dass es nur einige Dut-
zend dieser spezifischen Marken gibt. Er beginnt zu verstehen, worauf es ankommt. Aber vielleicht
vergisst er diese Ausstellung wieder fast, bis er einige Wochen spater per Zufall in einem Zeitungs-
inserat liest, dass jemand seine Briefmarkensammlung auflésen will und nun verkauft. Er be-
schliesst, die Sammlung anzusehen. Und so weiter. Er beginnt, sich intensiv in die Philatelie einzu-
arbeiten: Vor ihm tut sich eine faszinierende Welt auf, in die hinein er taucht. Sein Interesse wird zur
Passion. Bald besitzt er eine grosse Sammlung, hat andere Philatelisten kennengelernt, hat Freun-
de aus der "Szene". Vielleicht findet er sogar eine Partnerin, die seine Leidenschaft teilt. Méglicher-
weise packt ihn die Leidenschaft so stark, dass er — weitere Faktoren seiner Lebensumstande
spielen ebenfalls beglinstigend mit — beschliesst, aus seinem Hobby einen Beruf zu machen und
einen Philatelie-Laden zu eréffnen. Bald ist sein Leben ausgefillt von Briefmarken. Unser Protago-
nist kdnnte sich ein Leben ohne Briefmarken nicht mehr vorstellen.

Dies ist ein einfaches, neutrales*' Beispiel, was mit der Anh&ufung von Karma gemeint ist. Selbst-
verstandlich gibt es in den meisten Leben nicht nur einen Inhalt, sondern viele verschiedene Inter-
essen, Liebhabereien, Leidenschaften bis zu Abhangigkeiten.

Bei dem Beispiel ist u.a. deutlich geworden, dass die Frage des Schicksals im Buddhismus nicht
durch héhere Machte beantwortet wird. Es werden des weiteren weder nur interne noch nur externe
Faktoren beigezogen. Sondern aus deren Interaktion entsteht eine komplexe Dynamik, die sich
eben sowohl intern auch als extern auswirkt. Extern, um bei unserem Beispiel zu bleiben, hat sich
eine riesige Sammlung an Briefmarken ergeben. Freundschaften (oder auch Rivalitaten) haben sich
entwickelt. Unser Protagonist wird als "der Mann vom Briefmarkenladen" identifiziert. Er lebt in dem

39 Mit Sokei-an (1992) kénnen verschiedene Arten von Tod genannt werden:
- Tod des Korpers
- periodischer Tod: "Ich hatte Kunst studiert, dann bin ich als Kiinstler gestorben und bin ein Mdnch geworden,
und dann habe ich hier [in Amerika] nochmals ein neues Leben begriindet" (Sokei-an, 1992,
S. 274).
- momentaner Tod: "Man denkt und stirbt in einem Gedanken. Man denkt iiber den Monismus, Pluralismus, Bud-
dhismus nach und in jedem Moment stirbt man in diesen Gedanken" (op. cit., S. 274f).
* Da ich die Ubersetzung "Bewusstsein" sehr ungliicklich finde, verwende ich mangels eines besseren deutschen Be-
griffs in der Folge den Sanskrit Begriff.
*! Leider wird in der Literatur Karma oft durch wertende Beispiele dargestellt.
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Haus, in dem sich unten der Laden befindet. Und so weiter. Intern hat die intensive Auseinander-
setzung ebenfalls Spuren hinterlassen. Seine Leidenschaft fir die Philatelie habe ich bereits ge-
nannt. Er selbst identifiziert sich als Briefmarkenladenbesitzer, ist mit Leib und Seele Philatelist, sei-
ne Tradume dricken aus, dass seine Beschaftigung mit Briefmarken ihn auch unbewusst durch-
dringt.

Karma wirkt sich nach buddhistischer Philosophie vom aktuellen Leben ins nachste Leben weiter.
Wenn beim Tod "der Korper zerfallt", wie es Buddha Gautama ausdriickt, bleibt wie oben ausge-
fuhrt vifAana mit seiner Intentionalitat bestehen. Es sucht sich — nicht magisch, sondern eben rein
durch die Anziehung durch Affinitdt — sozusagen einen passenden Leib, in dem es sich verwirkli-
chen kann. Da die Wirkkrafte sich so tief eingegraben haben, reichen sie weit Uber das (All-
tags)bewusstsein hinaus. Obwohl dies von Vorteil sein kdnne, reicht es nach Grimm (1957) nicht
aus, wenn man sich nach einem "sundigen" Leben eine gute und reine Wiedergeburt winscht.
Denn beim Tod erlischt das Bewusstsein (nun nicht vififiana als Wiedergeburtsbewusstsein, son-
dern das Alltagsbewusstsein) und die beschriebene Dynamik entfaltet sich*>.

"Da nun begab sich der Koliyer Punno, ein Kuhlehrling, und Seniyo der Unbekleidete, ein Hunde-
lehrling, dorthin wo der Erhabene weilte. Dort angelangt begriif3te der Koliyer Punno, der Kuhlehr-
ling, den Erhabenen ehrerbietig und setzte sich seitwarts nieder; wahrend Seniyo der Unbekleidete,
der Hundelehrling, mit dem Erhabenen héflichen Grufd und freundliche, denkwtrdige Worte wech-
selte und sich dann wie ein Hund eingerollt seitwarts hinsetzte.

Seitwarts sitzend sprach nun der Koliyer Punno, der Kuhlehrling, zum Erhabenen also:

'Dieser Unbekleidete, o Herr, Seniyo der Hundelehrling, bt schwere BulRe: auf die Erde geworfene
Nahrung nimmt er zu sich. Er hat das Hundegelubde lange Zeit hindurch befolgt und bewahrt: wohin
wird er gelangen, was darf er erwarten?'

'Genug, Punno, lass' es gut sein, frage mich das nicht!'

Und zum zweitenmal, und zum drittenmal sprach der Koliyer Punno, der Kuhlehrling, zum Erhabe-
nen also:

'Dieser Unbekleidete, o Herr, Seniyo der Hundelehrling, bt schwere BulRe: auf die Erde geworfene
Nahrung nimmt er zu sich. Er hat das Hundegellibde lange Zeit hindurch befolgt und bewahrt: wohin
wird er gelangen, was darf er erwarten?"'

'Wohlan denn, Punno, du gibst mir nicht nach: genug, Punno, lass' es gut sein, frage mich das nicht;
so will ich dir nun Rede steh'n. Da verwirklicht, Punno, einer das Hundegelibde, kommt ihm ganz
und gar nach, verwirklicht die Hundegewohnheit, kommt ihr ganz und gar nach, verwirklicht das
Hundegemdut, kommt ihm ganz und gar nach, verwirklicht das Hundegehaben, kommt ihm ganz und
gar nach. Und hat er das Hundegellibde verwirklicht, ist ihm ganz und gar nachgekommen, hat er
die Hundegewohnheit verwirklicht, ist ihr ganz und gar nachgekommen, hat er das Hundegemut
verwirklicht, ist ihm ganz und gar nachgekommen, hat er das Hundegehaben verwirklicht, ist ihm
ganz und gar nachgekommen, so gelangt er bei der Auflosung des Koérpers, nach dem Tode, unter
Hunden wieder zum Dasein. Wenn er aber die Meinung hegt: 'Durch diese Ubungen oder Gellbde,
Kasteiung oder Entsagung, werd' ich ein Gott werden oder ein Géttlicher!', so ist es eine falsche
Meinung. Und seine falsche Meinung, sag' ich, Punno, lasst ihn nach der einen oder nach der ande-
ren Seite gelangen: in héllische Welt oder in tierischen Schol. So fiihrt also, Punno, das Hundege-
libde, wenn es gelingt, zu den Hunden hin, und wenn es misslingt, in héllische Welt.'

Auf diese Worte brach Seniyo der Unbekleidete, der Hundelehrling, in Wehklagen und Trénen aus.
Und der Erhabene sprach nun zum Koliyer Punno, dem Kuhlehrling, also:

'Du hast mir ja, Punno, nicht nachgeben wollen: genug, Punno, lass' es gut sein, frage mich das
nicht!'

'Nicht klage ich, o Herr, weil der Erhabene solches Uber mich ausgesagt hat, sondern weil ich, o
Herr, dieses Hundegelliibde lange Zeit hindurch befolgt und bewahrt habe! - Dieser Koliyer Punno, o
Herr, der Kuhlehrling, hat das Kuhgeliibde lange Zeit hindurch befolgt und bewahrt: wohin wird er
gelangen, was darf er erwarten?'

'Genug, Seniyo, lass' es gut sein, frage mich das nicht!'

> Aus diesem Grund hat es aus buddhistischer Perspektive keinen Sinn, negative Emotionen und Impulse zu abzuspalten
und zu verdrdngen. Denn sie werden damit bloss in tiefere — eben unbewusste — Schichten verdrangt. Erst eine aktive
Auseinandersetzung ermdglicht die Auflosung destruktiver Tendenzen.
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Und zum zweitenmal, und zum drittenmal sprach Seniyo der Unbekleidete, der Hundelehrling, zum
Erhabenen also:

'Dieser Koliyer Punno, o Herr, der Kuhlehrling, hat das Kuhgeliibde lange Zeit hindurch befolgt und
bewahrt: wohin wird er gelangen, was darf er erwarten?’

'Wohlan denn, Seniyo, du gibst mir nicht nach: genug, Seniyo, lass' es gut sein, frage mich das
nicht; so will ich dir nun Rede steh'n. Da verwirklicht, Seniyo, einer das Kuhgeliibde, kommt ihm
ganz und gar nach, verwirklicht die Kuhgewohnheit, kommt ihr ganz und gar nach, verwirklicht das
Kuhgemit, kommt ihm ganz und gar nach, verwirklicht das Kuhgehaben, kommt ihm ganz und gar
nach. Und hat er das Kuhgelibde verwirklicht, ist ihm ganz und gar nachgekommen, hat er die
Kuhgewohnheit verwirklicht, ist ihr ganz und gar nachgekommen, hat er das Kuhgemdt verwirklicht,
ist ihm ganz und gar nachgekommen, hat er das Kuhgehaben verwirklicht, ist ihm ganz und gar
nachgekommen, so gelangt er bei der Auflosung des Korpers, nach dem Tode, unter Kiihen wieder
zum Dasein. Wenn er aber die Meinung hegt: 'Durch diese Ubungen oder Geliibde, Kasteiung oder
Entsagung werd' ich ein Gott werden oder ein Géttlicher!', so ist es eine falsche Meinung. Und seine
falsche Meinung, sag' ich, Seniyo, lasst ihn nach der einen oder nach der anderen Seite gelangen:
in hollische Welt oder in tierischen Scholy. So flihrt also, Seniyo, das Kuhgeliibde, wenn es gelingt,
zu den Kihen hin, und wenn es misslingt, in héllische Welt™ (Majj. Nik. 57).

Dieses Beispiel zeigt auf anschauliche Weise, was mit Affinitat gemeint ist. Das Misslingen meint
hier, dass ein Gellibde gebrochen wird — offenbar egal wie unsinnig das Geliibde gewesen ist -, was
als Folge die Wiedergeburt in einer Hollenwelt nach sich zieht.

Wenn von Karma geredet wird, wird oft eine ausgleichende Gerechtigkeit impliziert. "Gute Taten"
haben "gute Folgen" und "schlechte Taten" haben "schlechte Folgen". Buddha Gautama spricht von
heilsamem, resp. unheilsamem Wirken, das "ausgelbt, gepflegt und haufig betrieben" (Ang. Nik.
8.40) zu entsprechenden Wirkungen flhrt. So werde zum Beispiel jemand, der tétet und grausam
ist, eine leidvolle Wiedergeburt erleben und/oder kurzlebig sein. Jemand, der qualt, werde mit
Krankheiten befallen sein. Wer neidisch ist, werde wenig vermoégend und wenig fahig sein. Wer gei-
zig ist, werde arm sein usw. (Majj. Nik. 135).

Die Begrindung dieser karmischen Fahrten liegt ebenfalls in der Affinitat: Ein Morder, als ein Le-
bensverkirzer, hat eine Affinitat zu verklirztem Leben, ein Leiderzeuger zu Leid. Neid als Geflihl,
weniger zu kdnnen und/oder weniger zu haben als andere, fuhrt zu einer entsprechend wenig ver-
mogendem Reinkarnation (Grimm, 1957).

Im gleichen Sinn ist auch der Wechsel des Geschlechts moglich. In Erzahlungen tber verschiedene
Junger des Buddha wird von einem Wechsel des Geschlechts berichtet, der im Zusammenhang mit
Angezogensein vom anderen Geschlecht steht (Nyanaponika & Hecker, 2000).

Es ist klar, dass die Darstellung der karmischen Wirkkrafte stets reduziert und vereinfacht ausfallen
muss, da das Leben ungleich reicher und vielfaltiger ist. Es gibt kaum je ein Leben, das von nur
gutem oder nur schlechtem Karma gepragt ist. Wichtig in unserem Zusammenhang sind zwei Din-
ge:

Erstens gibt es aus dem Kreislauf von Reinkarnationen — ob diese nun durch "gutes" oder
"schlechtes" Karma beeinflusst werden — keinen Ausweg. Dies gilt, solange man sich auf der Ebene
der Erscheinungen bewegt und man sich mit den jeweiligen Situationen und Reinkarnationen identi-
fiziert. Erst die buddhistische Erkenntnis von der Entstehung des Lebenskreislaufs ermoéglichte eine
Disidentifikation mit den Erscheinungen, die diese transzendiert. Neben dem intellektuellen Ver-
standnis — ich ging darauf im Kapitel 1.3.4 (Der achtfache Pfad zur Leidensvernichtung) ein — hat
die Meditation einen entscheidenden Einfluss. In den meisten bedeutenden buddhistischen Rich-
tungen spielen deshalb verschiedene meditative Techniken eine zentrale Rolle. Diese sollen es er-
méglichen, die Erkenntnis zu durchdringen und sich davon durchdringen zu lassen®.

* Durch die vollstindige Realisation kann Karma vollstindig durchschnitten werden, auch bei Menschen, die Taten be-
gingen, die eine Wiedergeburt in einer Hollenwelt zur Folge hétten. So wird von Angulimala berichtet, der ein Massen-
morder war und schliesslich von Buddha in den Sangha als Mdnch aufgenommen wurde (Nyanaponika & Hecker, 2000).
Er erreichte nach kurzer Zeit die Arahatschaft, d.h. er erlangte das vollige Erwachen. Die einzige Folge seiner schlechten
Taten, die er zu erleiden hatte, war, dass einige Menschen, die durch Angulimala Angehdrige verloren hatten, sich an ihm
rachten und ihn umbrachten. Der Buddha sagte zu dem Sterbenden: "Halt es aus, Brahmane! Halt es aus, Brahmane! Du
erfahrst hier und jetzt die Vergeltung fiir Taten, fiir die du in der Holle viele Jahre, viele Jahrhunderte, viele Jahrtausende
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Zweitens beinhaltet das Modell von Karma den Aspekt der Selbstverantwortung. Er wird gelegent-
lich mit den Aussagen pervertiert, dass Menschen, die leiden, eben selbst Schuld seien. Im Zu-
sammenhang mit Psychotherapie ist aber wichtiger, dass psychisches Leiden auch wieder geheilt
werden kann. Leiden wird nicht — wie etwa im christlichen Kontext — als Sihne von Schuld verstan-
den, sondern als Folge unheilsamen Verhaltens. Das bedeutet, wenn verstanden worden ist, wel-
ches Verhalten** unheilsam ist, kann dieses zugunsten von heilsamem Verhalten aufgegeben wer-
den, resp. weiteres heilsames Verhalten ausgelibt werden. Dies ergibt eine dynamische Sicht auf
Krankheit. Ein bekannter buddhistischer Spruch lautet sinngemass: "Die Gedanken und Taten der
Vergangenheit sind die Quellen des Lebens von heute. Die Gedanken und Taten von heute sind die
Samen fUr das zukulnftige Leben." Wenn es dem Patienten gelingt, wieder "Meister" Uiber sein Le-
ben zu werden, also wieder Souveranitat (Petzold) zu erlangen, kann er aktiv um Gesundheit rin-
gen. Wenn die Patientin einsieht, dass sie nicht nur Opfer — widriger Umstande, eines unberechen-
baren Gottes oder Schicksals — ist, sondern ihre Krankheit auch als Herausforderung begreift, in der
sie wirksam werden kann, bekommt sie die Kraft und Mdglichkeit, Wege zur Gesundung zu suchen
und zu gehen.

e Methoden des Buddhismus und buddhistisch beeinflusste Therapiemetho-
den

Wie folgendes Zitat, welches von den meisten buddhistischen Richtungen als Referenz genommen
wird, zeigt, war bereits Buddha Gautama ein Verfechter der Methodenvielfalt in der Meditation:

"Wenn, ihr Ménche, ein Ménch auch nur fir einen Augenblick die erste, zweite, dritte oder vierte
Vertiefung entfaltet, ein solcher Mdnch, sagt man, vertieft sich nicht vergebens, er folgt der Satzung
des Meisters, handelt seiner Weisung gemaf und nicht verzehrt er unwirdig die Almosenspeise
des Landes. Was soll man da erst von jenen sagen, die dies haufig iben?

Oder er entfaltet die in Glte, Mitleid, Mitfreude oder Gleichmut bestehende Gemiitserloésung.

Oder er verweilt in Betrachtung des Korpers, der Gefuhle, des Bewusstseinszustandes, der Gei-
stobjekte, eifrig, wissensklar und achtsam, nach Uberwindung weltlichen Begehrens und Kummers.

Oder er erzeugt in sich den Willen, strebt danach, setzt seine Willenskraft ein, treibt seinen Geist an
und kampft, um die nicht aufgestiegenen (blen, unheilsamen Dinge nicht aufsteigen zu lassen, die
aufgestiegenen Ublen, unheilsamen Dinge zu Uberwinden, die nicht aufgestiegenen heilsamen Din-
ge aufsteigen zu lassen, die aufgestiegenen heilsamen Dinge zu festigen, nicht schwinden zu las-
sen, sondern sie zu Wachstum und voller Entfaltung zu bringen.

Oder er entfaltet die in Sammlung der Absicht, in Sammlung der Willenskraft, in Sammlung des
Geistes, in Sammlung der Forschungskraft bestehende und von Anstrengung und Willensent-
schluss begleitete Machtfahrte.

Oder er entfaltet die geistigen Fahigkeiten, namlich: Vertrauen, Willenskraft, Achtsamkeit, Samm-
lung, Weisheit.

Oder er entfaltet die geistigen Krafte, namlich: Vertrauen, Willenskraft, Achtsamkeit, Sammlung und
Weisheit.

Oder er entfaltet die Erleuchtungsglieder, namlich: Achtsamkeit, Wirklichkeitsergrindung, Willens-
kraft, Verziickung, Ruhe, Sammlung und Gleichmut.

Oder er entfaltet rechte Erkenntnis, rechte Gesinnung, rechte Rede, rechtes Tun, rechten Lebens-
unterhalt, rechte Anstrengung, rechte Achtsamkeit und rechte Sammlung.

hittest biissen miissen" (op. cit. S. 346). Da er aber ein Arahat, ein Heiliger geworden war, ging er nach seinem Tod in
Nirvana ein. Sein vififiana hakte bei keinem neuen Leib ein, er erlosch vollstidndig.
* Im weitesten Sinn des Wortes: Handlungen, Sprache, Gedanken.
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Oder am eigenen Korper Formen wahrnehmend, sieht er nach auf3en hin begrenzte Formen, sch6-
ne oder hassliche; und diese liberwindend, ist er sich dessen bewusst, dass er dies weil und kennt;
oder am eigenen Koérper Formen wahrnehmend, sieht er nach auf’en hin unbegrenzte Formen,
schéne und hassliche; oder am eigenen Koérper keine Formen wahrnehmend, sieht er nach aul3en
in begrenzte oder unbegrenzte Formen, schéne und hassliche; oder am eigenen Kdérper keine For-
men wahrnehmend, sieht er nach auf3en hin blaue Formen, von blauer Farbe, blauem Aussehen,
blauem Glanz; oder er sieht gelbe Formen ... rote Formen ... weiRe Formen, von weilder Farbe,
weillem Aussehen, weillem Glanz; und, diese lUberwindend, ist er sich dessen bewusst, dass er
dies weild und kennt.

Oder: Formhaft sieht er Formen; oder beim eigenen Korper keine Formen wahrnehmend, sieht er
nach aulen hin Formen; oder er ist zur Wahrnehmung des Schdnen geneigt; oder durch véllige
Uberwindung der Kérperlichkeitswahrnehmungen, das Schwinden der (korperlichen) Reaktions-
wahrnehmungen und die Nichtbeachtung der Vielheitswahrnehmungen gewinnt er, in der Vorstel-
lung 'Unendlich ist der Raum', das Gebiet der Raumunendlichkeit; oder durch véllige Uberwindung
des Gebietes der Raumunendlichkeit gewinnt er, in der Vorstellung 'Unendlich ist das Bewusstsein',
das Gebiet der Bewusstseinsunendlichkeit; oder durch véllige Uberwindung des Gebietes der Be-
wusstseinsunendlichkeit gewinnt er, in der Vorstellung 'Nichts ist da', das Nichtsheitgebiet; oder
durch véllige Uberwindung des Nichtsheitgebietes gewinnt er das Gebiet der 'Weder-
Wahrnehmung-noch-Nichtwahrnehmung; oder durch die véllige Uberwindung des Gebiets der We-
der-Wahrnehmung-noch-Nichtwahrnehmung gewinnt er die Aufhebung von Wahrnehmung und
Gefuhl.

Oder er entfaltet das Erdkasina, Wasserkasina, Feuerkasina, Windkasina, Blaukasina, Gelbkasina,
Rotkasina, Weisskasina, Raumkasina, Bewusstseinskasina.

Oder er entfaltet die Vorstellung der Widerlichkeit, des Todes, des Ekelhaften bei der Nahrung, der
Reizlosigkeit des ganzen Daseins, der Verganglichkeit, des Leidens beim Verganglichen, der Ichlo-
sigkeit beim Leiden, der Uberwindung, der Loslésung, der Erléschung.

Oder er entfaltet die Vorstellung der Verganglichkeit, der Ichlosigkeit, des Todes, des Ekelhaften bei
der Nahrung, der Reizlosigkeit des ganzen Daseins, der Leichenknochen, einer von Wirmern be-
deckten Leiche, einer blau-verfarbten Leiche, einer durchlécherten Leiche, einer aufgedunsenen
Leiche.

Oder er entfaltet die Betrachtung Uber den Erwachten, die Lehre, die Ménchsgemeinde, die Sittlich-
keit, die Freigebigkeit, die Himmelswesen, Ein- und Ausatmung, den Tod, den Kérper, den Frieden.

Oder er entfaltet die mit der ersten, zweiten, dritten oder vierten Vertiefung verbundenen Fahigkei-
ten und Krafte, namlich Vertrauen, Willenskraft, Achtsamkeit, Sammlung und Weisheit.

Oder er entfaltet die mit Gute, Mitleid, Mitfreude oder Gleichmut verbundenen Fahigkeiten und
Krafte.

Wenn ein Moénch in solcher Weise auch nur flr einen Augenblick tbt, so sagt man von ihm, dass er
sich nicht vergebens vertieft, dass er der Satzung des Meisters folgt, seiner Weisung gemaf han-
delt und nicht unwirdig die Alimosenspeise des Landes verzehrt. Was soll man da erst von jenen
sagen, die dies haufig iben?" (Ang. Nik. 1.35)

Buddha Gautama verwendete in seiner Lehrtatigkeit je nach Situation seiner Schiler und Schiile-
rinnen spezifische Meditationsformen. Die buddhistischen Schulen Ubernahmen diese Meditations-
formen. Zum Teil werden sie bis heute in exakt derselben Form praktiziert. Andere Formen wurden
aus den urbuddhistischen Vorgaben abgeleitet und neu entwickelt. Buddha Gautamas Offenheit fiir
die verschiedenen Meditationsformen mag ein Faktor sein, dass es zwar zwischen den Schulen Ri-
valitdten gegeben hat und gibt, dass aber grundsatzlich eine gegenseitige Toleranz besteht.

Verfechtern einer puristischen Uberzeugung, dass es nur eine wirksame Meditationsform gibt, kann
das zitierte Sutra einen Anstoss geben, diese Haltung zu Gberdenken. Es ist meiner Ansicht nach
zu begrissen, von der Methodenvielfalt zu profitieren. Gleichzeitig sollte klar sein, dass ein konsu-
matorisches "Meditationsjumping" nirgends hinfihrt. Nur eine kontinuierliche Praxis kann wirklich in
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die Tiefe fuhren und tiefgreifende Wirkungen zeitigen. Aber das Festhalten an der immer genau
gleichen Form kann Stagnation bedeuten. Ein situationsspezifischer Einsatz berlicksichtigt die
Vielfalt des Lebens. Ausserdem kann in der Kontinuitat Varianz enthalten sein. So kennen die mei-
sten meditativen Schulen innerhalb ihrer Formen Unterformen fir Anfangerlnnen oder Fortge-
schrittene. Sie sind sozusagen prozessorientiert. So werden z.B. am Anfang eher die konzentrati-
ven Kompetenzen geschult, um eine Stabilitdt eines meditativen Zustands zu gewahren. Spater
treten zu den "tiefenden" die "Einsichtsaspekte" hinzu: Arbeit an Samadhi und an Satori in dynami-
scher Wechselwirkung (vgl. z.B. Hayward, 1996, Coupey, 2001, Deshimaru, 1982, 1988, 1991, Ait-
ken, 1997, Hanh, 1993, Suzuki, 1990, Scholz, 1996, Studer, 1998).

Eine Form, die zu den meditativen Methoden gezahlt werden kann, bilden die sogenannten Koans,
eine Erfindung des chinesischen Chan-Buddhismus. Die wértliche Ubersetzung lautet "Offentliche
Angelegenheit". Bekannte Koans lauten etwa "Was ist Dein urspringliches Antlitz vor der Geburt
Deiner Eltern?", "Was ist der Klang einer klatschenden Hand?" oder "Warum zog Bodhidharma in
den Westen?". In den Koans werden urspringlich ganz kurze Episoden von Zen-Meistern und ihren
Schilern erzahlt, die deren Verwirklichung deutlich machen sollen. Diese Anekdoten wurden 6ffent-
lich gemacht, indem sie von Generation zu Generation weitergegeben wurden. Da sie das Denken
transzendieren (im Sinne Wilbers, 1996: einschliessen und Uberschreiten), sind sie nicht mit Logik
I6sbar. Der Zen-Schiler erhalt die Aufgabe, so lange mit dem Koan zu meditieren, es wie eine hei-
sse Kugel zu verschlucken, die er weder verdauen noch ausspucken kann (Wumen, 1999), bis er
"zur Wahrheit erwacht" (Hakuin, 1997).

Durch den Nachvollzug der Anekdoten wird es der Adeptin ermdglicht, die Verwirklichung der alten
Meister nachzuvollziehen. Geschieht dies, begegnet die Adeptin jenem Meister selbst und kann
dessen Barthaare auszupfen, wie es Hakuin (1997) ausdrtickt, ja, sie selbst wird der Meister.

Eine weitere Methode ist die Sutrenrezitation oder Anrufungen. Letztere spielen vor allem in der (ja-
panischen) Tendai-Schule oder im (ebenfalls japanischen) "Buddhismus des Reinen Landes" eine
wichtige Rolle. Es wird z.B. Kannon, Bodhisattva des allumfassenden Mitgefiihls, angerufen.

Bodhidharma, der 28. Patriarch nach Buddha und der 1. Chan Patriarch in China, soll der indischen
Kriegerkaste angehdrt haben. Er soll neben Buddhismus und Chan (dt. Meditation) die Kampfkunst
mitgebracht haben. Historisch belegt ist jedenfalls, dass er sich im Shaolin-Kloster niedergelassen
hat (Dumoulin, 1986), welches heute noch bertihmt ist fir seine Kung Fu-Schule. Er schuf damit ei-
ne Integration von spiritueller und kérperlicher Schulung.

Schliesslich kann als Methode des Buddhismus noch die (korperliche) Arbeit genannt werden.
Buddha Gautama selbst lehnte Arbeit fur Monche aufs entschiedenste ab, da durch Arbeit Anhaften
entstehen kdnnte: an den Erfolg der Arbeit, an die Werkzeuge, an das Land, das bebaut wird etc.
Die Chan- und spater die Zen-Schule stellten jedoch die Arbeit an eine zentrale Stelle der Praxis.
So wurden die Zen-Kloster zu Selbstversorgern, in denen die tagliche Arbeit einen wichtigen Platz
einnahm. Der Ausspruch "Ein Tag ohne Arbeit ist ein Tag ohne Essen." wurde pragend und ist ein
gutes Beispiel fur die Kompromisslosigkeit des Zen. Neben dem meditativen Element der Achtsam-
keit und dem Einbezug des Korpers schafft das Bearbeiten der Erde einen tiefen Bezug zum Boden
und veranschaulicht konkret das Werden, die abhangige Entstehung alles Seienden und das Ver-
gehen. Es wird erlebt, wie sich die Elemente Erde, Luft, Wasser und Feuer (Sonnenlicht, Warme)
mit tatigem Zutun der Mdnche vereinen und wie daraus Leben spriesst, von welchem sich wiederum
die Monche ernahren. Die Mdnche erfahren sich als aus der Welt geschdpfte Wesen, verbundenes
und verflochtenes Fleisch der Welt (Merleau-Ponty, in Petzold, 1993), ein vorubergehendes Aufle-
ben, in die es wieder versinken wird, wie alles wieder in dem nicht endenden Kreislauf eingeht.

Es gibt heute viele vom Buddhismus beeinflusste Therapiemethoden. Die im buddhistischen Kultur-
kreis entwickelten Methoden, wie z.B. Shiatsu oder Reiki, basieren auf der Arbeit mit Ch'i (jap.: Ki),
welches selbst wiederum auf den chinesischen Taoismus zurtickgeht. Chi ist die Lebensenergie, die
alles durchstromt, jedoch blockiert sein kann. In der therapeutischen Arbeit wird demnach der Fluss
wieder hergestellt. Gesundheit wird verstanden als das freie Fliessen von Ch'i. Im sog. Zen-Shiatsu
werden Elemente des Zen hinzugezogen: die meditative Haltung der nichtauswahlenden, nichtwer-
tenden Achtsamkeit und des absichtslosen Tuns.

42



Von Westlern entwickelte Therapiemethoden, die vom Buddhismus beeinflusst wurden, gibt es Le-
gionen. Allerdings werden die Einflisse nicht explizit genannt und sind z.T. nicht auf Anhieb offen-
sichtlich. So geht das Autogene Training auf indische Entspannungstechniken zurtick. Techniken,
die im Katathymen Bilderleben (Leunert, 1988) angewandt werden, finden sich in buddhistischen
Meditationsformen frappant dhnlich wieder, ohne dass auf diese Quellen verwiesen wird.

Dass auch die Gestalttherapie und dadurch die Integrative Therapie auch buddhistische Quellen
hat, ist andererseits hinlanglich bekannt. Perls Satz "Loose your mind and come to your senses." (in
Petzold, 1993) weist deutlich darauf hin.

Es ist nicht Thema dieser Arbeit und wirde zu weit fihren, die Einflisse des Buddhismus auf unse-
re Therapiemethoden zu untersuchen. Deshalb sollen diese paar Hinweise genligen, um zu zeigen,
wie verschrankt unser Denken mit Ostlichen Philosophien ist — die Globalitat des Denkens auch hier
also.

Ich werde im nachsten Kapitel einige Uberlegungen zu spezifischen Anwendungen von meditativen
Methoden in der Therapie aufzeigen.

e Buddhismus und Psychotherapie

Wie in dem bisher geschriebenen deutlich geworden ist, weisen Buddhismus und Psychologie,
resp. Psychotherapie in meinem Verstandnis viele Parallelen und Gemeinsamkeiten auf. Am ein-
dricklichsten zeigte sich dies fir mich, als ich die Beschreibung des Wahrnehmungsprozesses las
(Grimm, 1957, vgl. Kap. 1.2). Aber es lassen sich eine Vielzahl weitere Themen finden, die an mo-
derne psychologische Konzepte erinnern, z.B. Handlungstheorien, Motivationstheorien, Personlich-
keitstheorien etc.

Mit der Psychotherapie hat der Buddhismus die grundlegende Gemeinsamkeit, dass Leiden als sol-
ches erkannt wird und Methoden gesucht werden, dieses Leiden zu tUberwinden.

Umso erstaunlicher ist die offenbare Unversohnlichkeit, mit der sich die beiden "Lager" gegentiber-
stehen. In buddhistischen Kreisen halt man wenig von psychologischen und psychotherapeutischen
Fragestellungen. Es scheint auch wenig Interesse daran zu existieren*.

Andererseits hat in der Psychologie — vor allem in der akademischen Psychologie®® - alles, was mit
Religion und Spiritualitat zu tun hat, einen anrtichigen Charakter. Sich als glaubiger oder spiritueller
Mensch zu outen (wie der Chefarzt der Externen psychiatrischen Diensten Baselland, Jakob Bdsch,
in einem Vorwort einer Weiterbildungsbroschiire), kann dem Ansehen derart schaden, dass die Kar-
riere gefahrdet ist. (J. Bosch wurde die Professur verweigert.) Wie im letzten Kapitel erwahnt, sind
in der Praxis trotzdem buddhistische Elemente in psychotherapeutische Schulen eingeflossen. Die
Tatsache der Anrlchigkeit mag dazu beigetragen haben, dass die buddhistischen Einflliisse nicht
explizit gemacht wurden.

Die Grunde fur eine Ablehnung von Religion und Spiritualitat in der Psychologie mdgen vielfaltig
sein. Ein wichtiger Faktor ist meines Erachtens der Versuch der Psychologie, sich an den Naturwis-
senschaften zu orientieren, um als Wissenschaft Anerkennung zu finden*’. Von den grossen psy-
chotherapeutischen Schulen trifft dies in erster Linie fur die Psychoanalyse und die Verhaltensthe-
rapie zu. Die anthropologische Position der Psychoanalyse orientiert sich an der Medizin. Diejenige
der Verhaltenstherapie ist kaum reflektiert, orientiert sich aber tendenziell an mechanistischen Mo-
dellen der Naturwissenschaften. lronischerweise befindet sich die Wissenschaft, die paradigmatisch
die Fuhrungsposition von der Philosophie Gbernommen hat, die Physik, an einem ganz anderen Ort,
als der mechanischen Physik, an der sich Psychologie und Medizin orientieren (Fischer, 2002, Ba-
gott, 1992, Ricard & Trinh, 2001, Bosch, 2002).

Und tragischerweise hinkt auch die Politik noch einen zusatzlichen Schritt hinter der Wissenschaft
hinterher. Dies hat u.a. zur Folge, dass in Deutschland nur psychoanalytische und verhaltensthera-
peutische Verfahren anerkannt werden; humanistische und integrative Verfahren, deren Menschen-

* Selbstverstandlich zeige ich hier nur Tendenzen auf. Es gibt immer wieder Beispiele, die beide Ansitze sehr wohl zu
integrieren versuchen. Eine zunehmende Offenheit ist feststellbar.

“® Ebenfalls davon betroffen ist die Psychiatrie.

" Dieses Schicksal teilt die Psychologie und damit die Psychotherapie mit der Medizin. Gerade hier zeigt die Situation
des Gesundheitswesens in der Schweiz (ich nehme an, in vergleichbaren westlichen Léndern gibt es dhnliche Schwierig-
keiten) mit Kostenexplosion und immer deutlicher werdenden Grenzen der Schulmedizin, dass eine grundlegende Revi-
sion dringend indiziert wire.
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bilder weit ganzheitlicher sind, haben derzeit einen sehr schweren Stand. Einzig die Hoffnung auf
andere politische Zeiten — panta rei*® — kann eine allzu resignative Haltung verhindern.

Die andere Seite — die Zuriickhaltung gegenulber oder gar die Ablehnung von Psychologie und Psy-
chotherapie der buddhistisch Praktizierenden — ist einerseits ein kulturelles Phanomen. Im Vergleich
zu 2'600 Jahren buddhistischer Geschichte nehmen sich die 120 Jahre westlicher Psychologie recht
bescheiden aus.

Wie oben erwahnt, ist es ja nicht so, dass Buddhismus und Psychologie so wenig miteinander zu
tun haben wie der Himalaja und ein Gameboy, sondern dass sie sich thematisch stark tiberschnei-
den. So hat der Buddhismus mit dem sog. Abidharma (vgl. Fryba, 1987) sogar ein spezifisch psy-
chologisches System. Doch so verschieden die Kulturen sind, in denen die beiden Systeme ent-
standen sind, so verschieden sind ihre Foki. Der Beginn der modernen Psychotherapie spielte sich
vor dem Hintergrund des Viktorianismus ab und wirkte mit der Enttabuisierung von Themen wie Se-
xualitat und Aggressionen etc. befreiend. Es ging darum, unbewusste (psychische) Inhalte ans Licht
zu bringen. Bis heute zieht sich die Arbeit an nicht bewussten Prozessen®® durch. Vor allem bei An-
satzen, die auf den tiefenpsychologischen Ursprung zuriickgehen. Aber auch die humanistischen
Richtungen arbeiten daran, nicht bewusste, ungelebte Regungen zum Ausdruck zu bringen. Einzig
die streng verhaltenstherapeutischen Methoden, die behavioristische Richtung fokussiert einzig das
beobachtbare Verhalten. Doch auch die kognitiven Ansatze, die in der Praxis in fast alle verhal-
tenstherapeutischen Methoden einbezogen werden, arbeiten daran, dysfunktionale Kognitionen zu
erkennen (mit anderen Worten: bewusst zu machen) und umzustrukturieren. Der aktuelle integrative
Trend in der Psychotherapie, der von der Integrativen Therapie seit den 60er Jahren vorgebahnt
worden ist, bezieht neben diesen kognitiven Elementen tiefenpsychologische und humanistische
Prinzipien mit ein.

Es ist deshalb nicht falsch zu behaupten, dass die Arbeit an nicht bewussten Prozessen in der Psy-
chotherapie ein wichtiges Element ist (Petzold, 1988d in Petzold, 1996). Es geht darum, diese ans
Licht zu holen und ihnen den adaquaten Raum zu geben.

Dieses befreiende, raumgebende Moment steht im grundsatzlichen Widerspruch zum buddhisti-
schen Ansatz. Aus buddhistischer Perspektive wird jeglichem Phanomen eine inharente Existenz
abgesprochen. Sie sind nicht wirklich. Warum also, so stellt sich daraus die Frage, sollte etwas Un-
wirklichem Raum gegeben werden? Es wird auf diese Weise zu einer Wirklichkeit gemacht, die aber
eigentlich leer ist. Je mehr wir den Wiunschen, Begierden, Impulsen, Emotionen usw. Raum geben
und ihnen nachgeben, desto mehr Gestalt nehmen sie an und desto starker werden sie dadurch, so
lautet die buddhistische Argumentation (vgl. z.B. Dalai Lama & Cutler, 1999). Sie fokussiert viel-
mehr die Erkenntnis der Leere jeglicher Phanomene. Hat man dies — im oben genannten umgrei-
fenden, erlebnismassigen Sinn — realisiert, ist es moglich, sie loszulassen und Befreiung zu erlan-
gen.

Befreiung meint also in den beiden Kontexten genau das Gegenteil: Befreiung von den Restriktio-
nen einer rigiden Gesellschaft und ein Gewahrwerden und Leben nicht bewusster Regungen hier.
Befreiung von den Fesseln von Gier, Hass und Unwissenheit dort.>

Neben Parallelen gibt es also offenbar auch tiefe Gegensatze, die uniberwindbar scheinen. Das
Verstandnis vor allem 6stlicher Dharma-Lehrer von unseren westlichen Problemen ist denn auch
zum Teil sehr beschrankt. So zeigen Aussagen des japanischen Zen-Meisters Roshi Taisen Deshi-
maru (Coupey, 2001) das grundlegend andere Verstandnis von der Methode der Heilung. Weit ver-
breitet ist die Ansicht in Zen-Kreisen, dass es reiche, Zazen (Sitzmeditation) zu iben, um vollkom-
men heil zu werden. Die Erfahrungen zeigen aber, dass die meditative Praxis fur Menschen mit be-
stimmten psychischen Schwierigkeiten eine Uberforderung darstellt und gar kontraindiziert ist
(Metzger, 2003). Dass Zen-Schilerinnen die Haltung ihrer 6stlichen Lehrer so bereitwillig Gberneh-
men, erscheint in jenem Kontext konsequent. Aus der Perspektive eines (westlichen) Psychothera-

* Alles fliesst.

* Da sich das beschriebene nicht af die Psychoanalyse beschriinkt, verwende ich den Begriff nicht bewusst'. Er ist neu-
traler und tiberschreitet ausserdem das freudsche 'Unbewusste' (im Sinne von Verdrédngtes) in seiner Bedeutung.

% Die Positionen sind hier iiberzeichnet, um deutlich zu machen, worum es mir geht. Es gibt selbstverstindlich in beiden
"Lagern" Ansitze der jeweils anderen Seite.
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peuten zeigt sich darin eher die Abwehr einer unangenehmen, angstauslésenden Konfrontation mit
eigenen Schattenanteilen.

Sind die Gegensatze wirklich so uniberwindbar?

Da ich diese Arbeit Uberhaupt schreibe, liegt es auf der Hand, dass ich diese Frage klar verneine.
Die Losung des scheinbaren Dilemmas liegt meines Erachtens in einem prozessorientierten Ansatz,
der Psychotherapie und Spiritualitdt komplementér, sich gegenseitig befruchtend und erganzend
auffasst.

Prozessorientiert meint in diesem Zusammenhang, dass Wahrheit zu verschiedenen Zeiten anders
lauten kann. Dies wurde mir durch viele Gesprache mit meinem langjahrigen Berner Yoga-Lehrer,
Robert Jordi, bewusst, in denen bestimmte Themen immer wiederkehrten. In den frihen 1990er
Jahren — ich war Psychologie-Student und in meiner ersten Psychotherapie — waren unsere Diffe-
renzen z.B. bezlglich Umgang mit Aggressionen schier unuberwindbar. Ich pladierte fur das Be-
wusstmachen und Ausagieren abgewehrter Aggressionen, wahrend er lehrte, dass Aggressionen
den Geist unnétig aufwiihlen und deshalb in ihrem Ausdruck kontrolliert werden sollen, so dass sie
Uberwunden werden konnen, um einen friedlichen Geisteszustand zu erreichen und beizubehalten.
In einem ersten Schritt verstand ich mit der Zeit — auch mithilfe meines Psychotherapeuten — zu
unterscheiden zwischen den emotionalen Regungen selbst und dem Ausdruck dieser Regungen.
Wenn z.B. Arger gesplirt wird, ist dies nicht gleichbedeutend mit aggressivem Verhalten®'.

Langere Zeit spater — ich hatte inzwischen einige Jahre Selbsterfahrung am FPI/EAG und Karate-
Training hinter mir — merkte ich, dass blosses Ausagieren von aggressiven Impulsen die aggressive
Spannung langerfristig keineswegs senkt. Im Gegenteil, das aggressive Potential wurde im sozia-
len, vor allem im familidren Kontext eher belastend als befreiend®2. Ich musste nun lernen, neu mit
meinem Arger umzugehen, und verstand viele Jahre nach jenen Diskussionen mit meinem Yoga-
Lehrer, was er gemeint hatte.

Ich verstand nun, dass ein kontrollierter Umgang mit aggressiven Impulsen in unserer Kultur, in der
Aggressionen abgewehrt werden, ein Prozess ist, der mit einer Bewusstseinsarbeit beginnt, um Ag-
gressionen Uberhaupt erst splirbar zu machen. Dies allerdings nicht als Selbstzweck, sondern als
eine Station auf dem Weg zu einem konstruktiven Umgang mit dem grossen Potential, den die ag-
gressive "Energie" beinhaltet.

Mit einem prozessorientierten Ansatz stellen demnach Buddhismus und Psychotherapie keine Ge-
gensatze, sondern sich gegenseitig befruchtende Perspektiven dar. Insofern kénnen die jeweiligen
Methoden eine sinnvolle Erganzung sein. Bevor auf einem kontemplativ-meditativem Weg substan-
tielle Fortschritte gemacht werden kénnen, ist es unumganglich, psychische Blockaden® psychothe-
rapeutisch aufzulésen.

Andererseits kbnnen meditativen Praktiken den psychotherapeutischen Prozess unterstiitzen.

Als ein Beispiel kontemplativer Praxis als Unterstitzung von Psychotherapie kann Hatha-Yoga an-
gefuhrt werden. Hatha-Yoga ist eine leiborientierte Methode, die integrativ auf den ganzen Men-
schen wirkt®. Auf einer kérperlich-energetischen Ebene fordert Yoga die Flexibilitat und die Ent-
spannungsfahigkeit. Durch den Fokus auf die Achtsamkeit erhéht sich die Kérperbewusstheit (awa-
reness). Die Atemibungen (Pranayama) harmonisieren oder steigern den Fluss von Prana (Ch'i).
Yoga hat also einerseits einen Einfluss auf das leibliche Wohlbefinden und die Gesundheit, was an
sich bereits ein psychosalutogenetischer Faktor ist. Auf einer mentalen Ebene finden durch Hatha-
Yoga Disidentifizierungsprozesse statt. Durch die starke Gewichtung von Beobachtung und Acht-
samkeit wird eine Distanzierung — als ein Schritt der Disidentifikationsprozesse — von Kérper, Emp-

*! In der Thymopraktik der Integrativen Therapie wird mit solcher Differenzierungsarbeit systematisch mit den beschrie-
benen Phanomenen umgegangen (vgl. Petzold, 1975¢, in Petzold, 1996, S. 341-406)

%2 vgl. dazu auch Dalai Lama & Cutler (1999)

>3 Gedacht wird hier z.B. an narzisstische Strukturen: Fiir einen Menschen mit einer narzisstischen Storung ist "Leerheit"
nicht eine existentielle Erleichterung, nicht die "frohe Botschaft des Buddhismus", sondern eine existentielle Bedrohung,
um derentwillen ganze Festungen gebaut werden, um sie nicht spiiren zu miissen.

Oder an andere tiefgreifende Personlichkeitsstorungen, bei denen Meditation kontraindiziert ist (vgl. Metzger, 2003). Des
weiteren konnen neurotische Anpassungsstorungen ein Hindernis auf dem meditativen Weg sein.

** Wie aus dem bisher geschriebenen klar geworden sein sollte, meine ich nicht die Philosophie des Yoga als Wirkfaktor,
welche ideologische Masse annehmen konnte (vgl. Petzold, 2001), sondern die Praxis der Asanas und Pranayama (Kor-
perlibungen, -haltungen und Atemiibungen).
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findungen, Gefuhlen, Gedanken etc. ermdglicht. Genau diese Distanzierung kann in der Psychothe-
rapie eine Rolle spielen. So kénnen aus einer exzentrischen Position z.B. Handlungsalternativen
erarbeitet werden, was nicht moglich ist, wenn sich der/die Klientin zu stark mit seinen/ihren Geflih-
len und Handlungsimpulsen identifiziert. Bei der Angsttherapie kénnen erst durch die Distanzierung
dysfunktionale Gedanken erkannt und ersetzt werden. Die Disidentifikation stellt — neben der kor-
perlichen Wirkung - den zweiten wichtigen Verknupfungsfaktor zu Psychotherapie dar.

Ein zweites Beispiel fir den Einsatz spiritueller Praktiken ist Zazen (Za: Sitzen, Zen: Meditation, d.h.
Sitzmeditation) (vgl. Aitken 1997, Deshimaru 1991, Hakuin 1997, Hanh 1999, Lasalle 1993, Sokei-
an 1992, Suzuki 1990). Zazen ist keine Meditation in dem Sinn, dass ein Meditationsobjekt im enge-
ren Sinn gewahlt wird, sondern es handelt sich letztendlich um reine Achtsamkeit, reine Beobach-
tung, reine Bezeugung dessen, was vor sich geht: Shikantaza: Nur Sitzen (Dogen 2000). Da das
Bewusstsein aber dazu tendiert, an Objekten anzuhaften — vor allem an den Strom der Gedanken -,
gerat die Anfangerin leicht aus dem Gleichgewicht, lasst sich ablenken. Zuerst von den Schmerzen,
die sich durch das ungewohnte, lange Sitzen zwangslaufig ergeben. Wenn sich der Kérper an die
unbewegliche Stellung gewodhnt hat, stellt das Denken eine bisweilen sehr unangenehme Ablen-
kung dar. Nicht weil das Denken in Zazen unerwiinscht ware — es soll weder etwas bekampft wer-
den noch etwas festgehalten werden -, sondern weil vor allem anfangs die Tendenz besteht, dass
das Bewusstsein mit den Gedanken mitfliesst. Man verliert sich sozusagen in den Gedanken. Aus
diesem Grund dient dem Anfanger die Atmung und die Kdérperhaltung als Hilfsmittel, die Mitte zu
behalten, immer wieder dorthin zurlickzukehren. Mit zunehmender Erfahrung gelingen immer wei-
terreichende Disidentifikationsprozesse.

Die Meditierende bemerkt: Ich bin nicht meine Schmerzen. Schmerzen kommen und gehen. Ich
aber bleibe. Ich bin nicht meine Empfindungen. Empfindungen kommen und gehen. Ich aber bleibe.
Ich bin nicht mein Kdrper. Welcher Teil des Koérpers ware ich denn? Ware ich nicht mehr, wenn
meine FuUsse, nicht mehr waren, wenn meine Beine nicht mehr waren, wenn meine Hande nicht
mehr waren etc.? Ich bin nicht meine Gedanken. Gedanken kommen und gehen. Ich aber bleibe.
Usw. Es findet ein Rickzug auf das absolute Subjekt statt (Wilber 1987), auf etwas, das nicht mehr
Objekt ist, was nicht beobachtet werden kann. Es stellt sich schliesslich die Frage: Wenn ich nicht
mein Korper bin, nicht meine Wahrnehmungen, nicht meine Empfindungen, nicht meine Gefiihle,
nicht meine Gedanken etc...., wer bin ich dann?

Dadurch begibt sich die Meditation in transpersonale Gefilde. Auf dem skizzierten Weg dahin
durchlauft sie zahlreiche Disidentifikationsprozesse, die bewusst oder subliminal (unterhalb der Be-
wusstseinsschwelle) vor sich gehen. Deshimaru (1982) betont die subliminale Wirkung von Zazen.
Durch das absichtslose Sitzen (Mushotoku), ohne sich mitreissen zu lassen, werde Karma aufge-
I6st. Wenn wir an die in Kap. 1.6 formulierte Wirkweise von Karma denken, wird verstandlich, dass
Deshimaru die Aussage nicht in einer magischen Weise versteht, sondern dass er an die Hand-
lungstendenzen von vififidna denkt, die durch Zazen aufgeweicht werden. Tief eingegrabene Muster
von Anhaftungen, Abneigungen, unreflektierten Reaktionen kdnnen sich durch konsequente Praxis
langsam auflésen. Buddha spricht in diesem Zusammenhang oft von 'Entsiichtung'. Als Unterstut-
zung in der Suchttherapie kann daher die Meditation wertvolle Dienste leisten. Studien Uber die
Wirksamkeit von Vipassana-Meditation®® bei Drogenabhangigen (Scholz 1992, Studer 1998) weisen
in vielversprechende Richtung.

In die Arbeit mit Schmerz-Patienten bezieht der US-Amerikaner Jon Kabat-Zinn (Kabat-Zinn &
Salzberg 1997, Kesper-Grossman & Grossman 2001) Yoga und Vipassana-Meditation ein, eben-
falls mit offenbar recht eindrticklichem Erfolg.

55 Einsichtsmeditation: Meditationsform auf theravada-buddhistischer Basis, die Zazen relativ dhnlich ist.
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Positionen im "Tree of Science"

Der "tree of science" wurde Mitte der 1960er Jahre von Hilarion G. Petzold entworfen. Er stellt ein
"Strukturgerust fir die Disziplin der Psychotherapie" (Petzold, 1991k, S. 460) dar und ist um eine
Integration auf theoretischer und methodisch-praktischer Ebene des Verfahrens der Integrativen
Therapie bemiht. Er dient dazu, die Konsistenz von methodischen Zugangsweisen mit dem theore-
tischen Uberbau zu sichern. Das Strukturgeriist des "tree of science" bietet eine "metahermeneuti-
sche Folie, durch die Inkompatibilitdten erkannt werden und Integrationsbemihungen Konsistenz
gewinnen kénnen" (op. cit. S. 461). Dies erméglicht Pluralitdt, ohne in theoretischem Chaos zu en-
den. Diese Folie "kann namlich Leitparadigmen, Leitkonzepte nach spezifischen Prinzipien aus-
wahlen, unterscheiden, was konzeptsynton, was konzeptdyston ist, »Integratoren« auf verschiede-
nen Ebenen verwenden" (Petzold, 2003a, S. 15). Die verschiedenen Ebenen umfassen die Me-
tatheorien, die realexplikativen Theorien und die praxeologischen Uberlegungen und praktischen
Anwendungsbereiche.

Die Integratoren haben auf den verschiedenen Ebenen eine gewisse Durchgangigkeit. "Wird zum
Beispiel metatheoretisch »Sein als Mit-Sein« bestimmt, folgt aus einer solchen ontologischen Posi-
tion der Sinousie (ouvouoia) (...) zwingend Intersubjektivitat als anthropologisches Leitkonzept, wird
Interaktionalitdt und Kommunikation bestimmender Fokus der entwicklungstheoretischen und per-
sonlichkeitstheoretischen Modellbildung sein und ko-respondierende Dialogik/Polylogik von inter-
subjektiver Qualitat das Konzept und die Praxis der therapeutischen Beziehung pragen" (op. cit., S.
15f). Die Aussage, dass Sein nicht etwas Einsames ist, sondern immer verstanden wird als Mit-
Sein, zieht sich also von der metatheoretischen Ebene (Ontologie, Anthropologie) Uber die realex-
plikative Ebene (Entwicklungstheorie, Personlichkeitstheorie) bis zur praxeologischen Ebene (the-
rapeutische Beziehung) durch. Auf diese Weise ist es mdglich, Fehler auf den verschiedenen Ebe-
nen zu erkennen und zu vermeiden. Dies erlaubt es auch, "Referenztheorien beizuziehen, die
Mehrperspektivitat ermoglichen, eine therapieplurale Sicht (...), ohne in einen »wilden Eklektizis-
mus« oder eine platte »Polypragmasie« abzugleiten" (loc. cit.), d.h. auf der praktischen Ebene zum
Beispiel ohne einfach Methoden und therapeutische Interventionen anderer therapeutischer Verfah-
ren beizuziehen, die einen anderen theoretischen Hintergrund haben. Die Gefahr eines solchen
Vorgehens ist, dass die dahinterliegenden Menschenbilder nicht Gbereinstimmen und die Uberge-
ordneten Ziele sich zuwiderlaufen. Mithilfe des "tree of science" werden solche Fehler offensichtlich.
Allerdings ist es oft nicht moglich, ahnliche oder gar gleiche Strukturen und genau passende Kon-
zepte zu finden. Deshalb "ist zuweilen mehr als das Erreichen einer hinlanglichen Kompatibilitat
nicht moglich, »good enough«, um auf dieser Ebene zu arbeiten, wohl wissend, dass und welche
»Briche« und »Unscharfen« vorhanden sind oder welche nicht ganz stimmigen »Modellmetaphern
auf Zeit« man verwendet. Diese Schwachstellen kennend und sie ausweisend kann man indes zu
konzeptualisieren beginnen, stets offen fir Revisionen und Prazisierungen, und immer bereit, Wege
aufzugeben, die sich als problematisch erweisen” (loc. cit.).

Im folgenden beschreibe ich den "tree of science" mit den Positionen der Integrativen Therapie und
flige Gewichtungen und einzelne Ergdnzungen bei. Es handelt sich also bei diesem zweiten Teil
nicht um eine reine Zusammenfassung des "tree of science" der Integrativen Therapie. Eine solche
erschiene mir nicht sehr sinnvoll: Wenn der "tree of science" als Zusammenfassung® der Integrati-
ven Therapie gelesen werden kann, in der die Komplexitat der Integrativen Therapie bereits ver-
einfacht wird. Eine weitere Vereinfachung wird meiner Ansicht nach der Fulle der Integrativen The-
rapie nicht gerecht. Deshalb ware ein Anspruch vermessen, den "tree of science" — und noch viel-
mehr die Integrative Therapie — in seiner Breite als nochmalige Zusammenfassung darstellen zu
wollen. Ich werde aus diesem Grund nur einzelne Themen des "tree of science" behandeln. Die
Wahl dieser Themen wird bestimmt durch deren Relevanz fiir das Thema "Nootherapie" — wieder-
um selbstverstandlich ohne Anspruch auf Vollstandigkeit. Es handelt sich dabei um einen "work in
progress", welcher weiter diskutiert werden kann und soll. Ahnlich verhalt es sich mit den nicht zu
der Integrativen Therapie gehdrigen Zusatzen, die ich jeweils in einem zweiten Teil der Kapitel be-
handle. Einerseits sind dies Darstellungen aus der buddhistischen Philosophie. Andererseits han-
delt es sich aber auch um andere (westliche) Darstellungen, die ich im Zusammenhang des The-
mas "Nootherapie" interessant finde.

>0 Gleichzeitig stellt er wie oben erliutert eine konzeptionelle Leitlinie dar.
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Unter anderem bezweckt dieses Vorgehen eine erste Prifung der Kompatibilitdt der hier darge-
stellten Inhalte. Dies mit einer relativ grosszlgigen Auslegung, die ich mir in Anlehnung an die oben
zitierte Stelle von Petzold (2003a, S. 15) erlaube.

Der "tree of science" der Integrativen Therapie gliedert sich wie folgt:

l. METATHEORIE
Erkenntnistheorie
Wissenschaftstheorie
Kosmologie
Anthropologie
Gesellschaftstheorie
Ethik
Ontologie

Il. REALEXPLIKATIVE THEORIEN
Allgemeine Theorie der Therapie
Persdnlichkeitstheorie
Entwicklungstheorie
Gesundheits- und Krankheitslehre
Spezielle Theorie der Therapie

Il PRAXEOLOGIE
Prozesstheorie
Interventionslehre
Methodenlehre
Theorie der Institutionen, Praxisfelder, Zielgruppen (Petzold, 1991, S. 476)

Da sich die Praxeologie inhaltsspezifisch auf Psychotherapie bezieht, lasse ich die Diskussion weg
und stelle im 3. Teil dieser Arbeit zwei mdgliche Anwendungen in der Praxis vor.

Die Metatheorien sind Theorien von grosser Reichweite. Es sind Entwirfe zum Verstandnis der Er-
kenntnis, des Kosmos, des Seins, "Erzahlungen lber das Wesen des Menschen, Sinn des Lebens
und die Geheimnisse der Welt" (op. cit., S.480). Aufgrund ihres umfassenden Charakters sind sie
durch empirische Forschung nicht Gberprifbar. Es ist nicht méglich, empirisch zu beweisen, ob sie
richtig oder falsch sind (loc cit). Ihre Gultigkeit, ihr Wahrheitsgehalt bemisst sich daran, wie sie in-
haltlich Gbereinstimmen, passen und logisch aufgehen. Metatheorien entstehen durch Begegnun-
gen und Gespréache iiber bestimmte Themen, es wird dabei Verstéandnis und Ubereinstimmung ge-
sucht, so dass Begriffe gebildet oder verandert oder bestatigt werden ("Ko-respondenzprozesse”,
Petzold, 1978c/1991e). Dies geschieht in Gemeinschaften, deren Grésse, Tradition und Verbreitung
die "Starke" und "Reichweite" der Metatheorien beeinflussen (Petzold, 1991k).

Beispiele von sog. Konsensgemeinschaften sind Wissenschaftsgemeinden (scientific communities,
Petzold), die Christenheit (oder eben die Gemeinschaft der Buddhisten) oder die westliche Kultur.
Selbstverstandlich ist gerade letztere selbst aufgeteilt in Untereinheiten, die sich bei gewissen Me-
tatheorien erheblich unterscheiden kdnnen. Es ist ja geradezu ein pragendes Element unserer
Postmoderne, dass eine Vielfalt von Ansichten und Strdomungen nebeneinander existieren.

Metatheorien — welche nach dem Philosophen Lyotard auch "Metaerzahlungen" genannt werden
kénnen (Petzold, 1991k) — sind Ausdruck von bestimmten gesellschaftlichen Situationen. Diese
werden von historischen, soziokulturellen, soziobkonomischen, dkologischen und anderen Faktoren
beeinflusst. Da sich diese Faktoren und demzufolge die gesellschaftlichen Situationen unablassig
andern, verandern sich auch die "Metaerzahlungen". Sie sind einem standigen Wandel unterworfen.
Nach dem griechischen Philosophen Heraklit, der den Ausdruck "panta rei" — "alles fliesst" pragte,
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wird dieser bestandige Fluss das "heraklitische Moment" genannt. Es ist "das einzige 'Dogma’, das
(...) in der Integrativen Therapie vertreten" (op. cit., S. 481) wird.

Wie in Teil 1 dieser Arbeit deutlich geworden ist, steht das Element des unablassigen Werdens und
Vergehens auch im Buddhismus an zentraler Stelle. Dies stellt eine erste, grundsatzliche Uberein-
stimmung dar. Diese Ubereinstimmung bezieht sich nicht nur auf den Inhalt, sondern darauf, dass
auch Buddha Gautama nicht mide wird, die Wichtigkeit dieser Erkenntnis zu betonen. Dies scheint
mir eine gute Voraussetzung flr weitere Passungen zu sein.

Wenden wir uns den Inhalten der Metatheorien zu.

Erkenntnistheorie

Die erste Frage des "tree of science" der Integrativen Therapie lautet, wie wir Erkenntnis erlangen.
"Bevor man sich mit dem Menschenbild auseinandersetzt, gilt es, sich zu vergewissern, wie Er-
kenntnisse Uber den Menschen, tber menschliche Wirklichkeit gewonnen werden" (op. cit., S. 487).

Die Positionen der Integrativen Therapie fasst Petzold (op. cit.) mit den Begriffen phanomenolo-
gisch-struktural und hermeneutisch zusammen. Der erste Begriff bezieht sich darauf, dass die Er-
fahrung von Wirklichkeit ein komplexer Prozess zwischen Erkennendem und Erkanntem ist. In dem
Prozess, in dem Erkenntnis konstituiert wird, stehen Erkennender und Erkanntes in einer Wechsel-
beziehung. Er unterliegt vier Bedingungen:

1. Leib-Apriori: Dass und wie wir in der Werdensgeschichte einen menschlichen Leib ausgebildet
haben, beeinflusst die Erfahrung. Die Ausformung des menschlichen Leibs, der Sinnesorgane,
des Gehirns, usw. stellt die Grundlage dar, dass und wie Erkenntnis gewonnen werden kann.

2. Bewusstseins-Apriori: Das Bewusstsein des Individuums, seine Innenwelt, stellt einen wesentli-
chen Faktor der Art und Weise dar, wie Wirklichkeit erfahren und Erkenntnis gewonnen wird.

3. Gesellschafts-Apriori: Einflisse der Mitwelt, der Gesellschaft, in der ein Individuum aufwéachst
und lebt, spielen eine weitere grundlegende Rolle, wie es die Welt erfahrt.

4. Okogenetische Einfliisse: In welcher Umwelt wir aufgewachsen sind und welche Umwelt uns
umgibt, liegt der vierte Faktor der Erfahrung.

Die hermeneutische Spirale der Erkenntnis bezeichnet ein Modell des Erkenntnisgewinns, welches
durch einen zyklischen Prozess in die Tiefe, resp. zu einem Gewinn an Erkenntnis fihrt. Er besteht
aus vier Schritten. Der erste Schritt ist die Wahrnehmung. Durch Erinnerungsleistungen werden die
Wahrnehmungen erfasst. Kognitive Leistungen erméglichen, das Erfasste zu verstehen. Das Ver-
standene wird in Sprache gefasst und so erklart. Da Erkenntnis in diesem Modell Teil eines Ko-
respondenzprozesses ist, also im Zusammenkommen mit anderen geschieht, stellt das Erklarte den
Ausgangspunkt fiir eine weitere Runde in der Spirale dar (op. cit.).*’

Im folgenden méchte ich einen epistemiologischen Ansatz vorstellen, den ich hilfreich fir das Ver-
stehen des Erkenntnisprozesses finde. Er steht, soweit ich die Ansatze verstehe, weder zu demje-
nigen von Petzold noch zu demjenigen des Buddhismus im Widerspruch. Es werden die Aspekte
Mensch-Umwelt-Verschrankung und den perzeptuellen Prozess herausgearbeitet. Es handelt sich
um den semiotisch-6kologischen Ansatz von Lang (1992, 1993), welcher auf der Semiotik des Ame-
rikaners Charles Peirce basiert. Lang begreift den Menschen als Teil des Mensch-Umwelt-Systems.
Die Prozesse zwischen und innerhalb der Subsysteme des Mensch-Umwelt-Systems lassen sich
auf die semiotische Triade als Grundeinheit zuriickfiihren. Diese besteht aus der Referenz (Ur-
sprung oder Quelle), der Interpretanz (Vermittlung oder Umsetzung) und Prasentanz (durch Semio-
se gebildete Formation, Resultat) (vgl. Abbildung 2).

*7 Diese Vorstellung wurde sehr vereinfacht. Fiir eine differenzierte Vorstellung sei auf die Originalliteratur verwiesen:
Petzold, 1993, Band 1, S. 123ff.
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Interpretanz

Referenz Prasentanz

Abbildung 2: Semiotische Triade als Grundeinheit von Zeichenprozessen

Als einfaches Beispiel eines semiotischen Prozesses kann der Wahrnehmungsprozess angefihrt
werden. Man denke an einen Menschen (Interpretanz), der einen Baum (Referenz) ansieht. In die-
sem Wahrnehmungsprozess sieht der Mensch nun einen "Baum" (Prasentanz). Ein Beispiel ist in-
sofern schwierig zu beschreiben, weil Sprache immer schon eine ganze Reihe semiotischer Pro-
zesse (Wahrnehmungsprozesse, kognitive Prozesse, Symbolisierungen der Sprache usw.) bein-
haltet. Was ich als Baum bezeichnet habe, meint hier den Baum als solchen, eben die Referenz vor
jeglichem semiotischen Prozess. Da wir aber, sobald wir den Baum ansehen (oder ihn uns denken),
den "Baum" sehen, also die Prasentanz, "das, was unsere Wahrnehmung aus dem Baum gemacht
hat", sind wir nicht fahig, den Baum als solchen, also die Referenz, wahrzunehmen.

Die Darstellung des semiotischen Prozesses als Triade kann dazu verleiten, die Prasentanz als das
Zeichen zu verstehen, das fir die Referenz steht, dass also etwas abgebildet wird. Doch die in der
Wahrnehmung gebildete neue Form (die "Anaform") "is definitely not a "representation” of the sour-
ce, as it is in Cartesian understanding, "symbolic" or not, in whatever understanding, but rather a
formation that stands for the encounter and has the potential not only of pro-creating further ana-
forms that are equated among themselves or recognised, i. e. of founding the class concept. Memo-
ry, as the organized ontogenetic integration of all internal signs of an individual, does not image the
world, but builds its own anaform world, howsoever corresponding” (Lang, 1991, S. 8). Der semioti-
sche Prozess wird also hier weniger "als Interpretation, sondern vielmehr als Produktion von Zei-
chen" (Lang, 1993, S. 18f) verstanden. Aus diesem Grund wird die Elementarsemiose von Lang
nicht mehr als Dreieck, sondern pfeilférmig dargestellt (vgl. Abbildung 3).

O Referenz

: Interpretanz
0 Prasentanz

Abbildung 3: Elementarsemiose. Hier dargestellt nach Lang, 1993)

Mit dieser Terminologie ist eine Beschreibung von Mensch-Umwelt-Systemen und von Prozessen
zwischen den Subsystemen und innerhalb eines Subsystems méglich. Grenzen werden nicht mehr
im Vornherein festgelegt, da mit dem hohen Abstraktionsniveau die gemeinsam geteilte Grundlage
geschaffen wurde. Sie werden erst im Nachhinein empirisch festgestellt. Lang geht davon aus, dass
sich semiotische Prozesse in einem weiten Bereich von Erscheinungen abspielen, "von molekula-
ren Vorgangen bis zu Aspekten des sog. Weltgeschehens. Mdglicherweise reicht diese These im
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Ursprung auf Vorbiotisches zurlick; sicher betrifft sie in gewisser Hinsicht auch Nachbiotisches wie
Computer” (Lang, 1993, S. 17).

Auf Mensch-Umwelt-Systeme angewandt spricht Lang von Innenwelt, interner oder intrapsychischer
Organisation und von Aussenwelt oder externen Strukturen, um auf die beiden Subsysteme zu ver-
weisen. Im semiotischen Funktionskreis werden die Prozesse von Aussen- zur Innenwelt (IntrO-
Semiose), innerhalb der internen Organisation (IntrA-Semiose), von Innen- zur Aussenwelt (ExtrO-
Semiose) und innerhalb der externen Strukturen (ExtrA-Semiose) beschrieben (vgl. Abbildung 4).

Wie die Zusammenfassung in Langs Ansatz zeigt, wirft er einen Blick auf eine Mikroebene der Er-
kenntnis. Neben der Betonung der Verschrankung des Mensch-Umwelt-Systems erscheint mir fir
diese Arbeit wichtig, dass die Erkenntnis Uber ein "Objekt da draussen" nie unter Aussparung des
Erkennenden stattfinden kann. Dieser semiotisch-Okologische Ansatz untermauert in diesem Sinn
sowohl Petzolds als auch die buddhistische Auffassung von Erkenntnis.

Person (oder Organisation)

7 N
/ \
1 S S =2 1
' N ' )
Mensch 1 e o= | sekundar
: Pl | IntrA-Semiosen
I Lo Ledd I primar
I I
IntrO-Semiose ‘' ,! ExtrO-Semiose
(perzeptional) -~~~ ~~"~"-~-—=°—- (aktional)
Kultur
————\= | = = =\ ExtrA-Semiosen
Umwelt | O C I d.h. IntrO-/IntrA-/ ExtrO-
I : " : Semiosen mit Dritten
! ] ! !
Samaere Te1sUT = N ouer wryan mseuon
Abbildung 4: Semiotischer Funktionskreis (Lang, 1993)

Wissenschaftstheorie
Die Wissenschaftstheorie behandelt das Zustandekommen von Erkenntnis auf wissenschaftlicher
Ebene: Wie wird Wissen geschaffen. Dabei werden historische und soziologische Gesichtspunkte

berlcksichtigt.

Die Position der Integrativen Theorie in der Wissenschaftstheorie bezeichnet Petzold (1991k) als
metahermeneutisch, beziehungsweise evolutiv-pluralistisch. Dies bedeutet, dass die eigenen wis-
senschaftliche Positionen zu anderen in Beziehung gesetzt werden, um sich in Ko-
respondenzprozessen (vgl. oben) gegenseitig zu befruchten und weiterzuentwickeln. Im Einnehmen
einer Ubergeordneten Perspektive werden "Metaerzahlungen" zu erkennen gesucht, sozusagen die
Geschichte und Strémungen der Wissenschaftsgemeinde, resp. deren Gruppierungen (scientific
communities). Petzold versteht die Wissenschaft in einem evolutionaren Prozess befindlich. Das
heisst — zusammengefasst in einfache Worte -, dass Wissenschaft nicht als Suche nach der objekti-
ven, letztendlichen Wahrheit verstanden wird, sondern sie in einen gesellschaftlichen Kontext, in ei-
nem sich standig verandernden, evolutiondren Prozess steht. Es wird nicht Wahrheit gefunden,
sondern Konsens Uber das Verstehen von Wirklichkeiten geschaffen.
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Kosmologie
Die Erkenntnis und die Wissenschaft des Kosmos und Chaos bezeichnet die Kosmologie.

Die Positionen der Integrativen Therapie beschreibt Petzold (1991) koevolutiv, heraklitisch und 6ko-
sophisch.

Heraklitisch bezieht sich auf das beriuhmte "panta rei" des griechischen Philosophen Heraklit: Alles
ist im Fluss, es gibt keinen statischen Zustand. Koevolutiv geht in eine ahnliche Richtung: der ge-
samte Kosmos befindet sich in einem evolutiven Prozess, kreiert sich in gegenseitiger Beeinflus-
sung unaufhodrlich weiter. Dabei interagieren Chaos und Struktur miteinander, so dass sich neue
Formen herausbilden. Der Mensch nimmt an diesem schopferischen Chaos-Kosmos-Kraft, an den
Schoépfungs- und Erkenntnisprozessen des Kosmos teil. Der Mensch ist gleichzeitig unentwirrbar in
seine Lebenswelt eingebunden, hat aber durch seine Exzentrizitat die Mdglichkeit, sich mental tber
die Natur zu erheben ("Macht Euch die Erde Untertan."). Dies birgt die Gefahr der Entfremdung und
Verdinglichung, was schlussendlich zu einer Zerstérung der Lebensgrundlagen fliihren kann. Das
Cartoon des Mannes, welcher den Ast absagt, auf dem er sitzt, zeigt sehr treffend den Zusammen-
hang von Abhangigkeit und technischer Moglichkeit, sich Uber die Natur herauszuheben. Der dritte
Begriff - 6kosophisch — bezieht sich auf das Verstandnis der Verbundenheit alles Seienden (Koexi-
stenz), in dem alle Weisheit eingeschlossen ist. Petzold (op. cit.) gebraucht auch den schénen Be-
griff der "Weisheit des Zusammenspiels", die den Forschenden mit offenen Augen und offenem
Herzen beeindruckt. Es ist eine Schonheit, "die uns selbst zum Klingen bringen kann" (op. cit., S.
492f). Sie tragt in sich selbst eine Qualitat der Transzendenz. "Kosmologie so verstanden, erweist
sich als ein Weg 'sakularer Mystik' (...), einer Okosophie, die mit den Formen religiéser Mystik die
Erfahrung der Verbundenheit (religio, koinonia), ja Allverbundenheit" (op. cit., S. 493). Es ist ein An-
liegen der Integrativen Therapie — wie Petzold betont, vor allem der nootherapeutischen Praxis der
Integrativen Therapie -, diese Zusammenhange bewusst zu machen und so der erwahnten Verding-
lichung und Entfremdung entgegen zu wirken, die Verbundenheit des Menschen mit der Welt leib-
lich erfahrbar zu machen. Dieses so entstandene Bewusstsein soll dem zerstérerischen Einfluss
entgegenwirken, um die "Qualitat dieser Welt als Biotop, als Ort des Lebens, als 'Geschenk' (...) an
den Menschen" (loc. cit.) zu bewahren, resp. wieder herzustellen.

Beim Buddhismus lassen sich zwei Zugange zur Kosmologie erkennen.

Der erste Zugang lasst sich aus dem historischen Umfeld erklaren, in dem er entstand. Der hindui-
stische Pantheon ist reich bevolkert mit Géttern, Damonen, Teufeln etc. Im Buddhismus als (Volks-
)Religion spielt diese mythologische Kosmologie eine wichtige Rolle. In ihr werden sechs Welten
aufgezahlt: Welt der Gotter, Welt der Halbgotter, Welt der Menschen, Welt der Tiere, Welt der Hun-
gergeister, Welt der Hollenwesen (Sogyal Rinpoche, 1998, Epstein, 1998). Je nach Lebenswandel
findet die Wiedergeburt in eine dieser Welten statt. Seit "anfangsloser Zeit", so driickt sich der
Buddha aus, wandeln wir - das heisst alle Wesen - in diesen Welten hin und her und auf und ab.
Und falls wir keinen Ausweg daraus finden, werden wir endlos herumirren. Ein Ausweg ist nur fir
das menschliche Bewusstsein moglich. Insofern ist die Inkarnation als Mensch Uberaus wertvoll und
sollte deshalb fiir den Befreiungsweg genutzt werden. Sogyal Rinpoche (1989) und Epstein (1989)
interpretieren diese mythologische Kosmologie weniger als Darstellung einer genau so existieren-
den Realitat, sondern vielmehr als Zustdnde menschlichen Lebens: Wir schaffen uns unsere Welt
selbst, in der wir leben. Es gibt auf dieser Erde hdllisches Leiden, tierahnliche Unbewusstheit oder
gottliche Glicksgefihle. Epstein (1998) (ein Psychotherapeut mit psychoanalytischem Hintergrund)
versteht das Leiden der Hungergeister als Bild narzisstischer Stérungen: einen unersattlichen Hun-
ger (nach Liebe), der aber aufgrund des zu diinnen Halses nicht gestillt werden kann. Dieser zu
dinne Hals macht das Schlucken sehr schmerzhaft und beinahe unmdglich: "Vor vollen Tellern
muss ich Hungers sterben", wie es Francois Villon im 15. Jahrhundert ausgedrickt hat.

Die buddhistische Kosmologie jenseits dieses mythologischen Volksglaubens hat frappante Ahn-
lichkeit mit derjenigen der Integrativen Therapie. Man kénnte sie mit dem sehr inhaltsschweren Be-
griff "Leerheit" zusammenfassen (vgl. dazu die Ausfihrungen in den Kapiteln 1.4 und 1.5). Die
Hauptschwerpunkte dieser Kosmologie lauten, dass alles, was existiert, durch Faktoren bedingt
sind, die selbst durch Bedingungen entstanden sind — bis in anfangslose Zeiten. Das aufgefiihrte
Zitat Hanhs (1995, vgl. diese Arbeit S. 30) zeigt sehr anschaulich die Verwobenheit alles Seienden,
die aus dieser bedingten Entstehung folgt. Die Erfahrung, dass wir selbst mit der Welt aufs engste
verwoben sind, nimmt mit zunehmender Tiefe der meditativen Praxis zu. Aus diesem — der Ent-
fremdung entgegengesetzten — Erleben folgt ein sorgsamer Umgang mit den andern und mit der
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Welt. Ein engagierter Buddhismus ist dadurch sozial und 6kologisch orientiert (vgl. dazu die Ausga-
be der Lotusblatter 3-2003 mit dem Themenschwerpunkt 'Engagierter Buddhismus').

Anthropologie

In der "erweiterten anthropologischen Grundformel" entwirft Petzold (2003e) ein differentielles Mo-
dell einer komplexen Personlichkeit: "Der Mensch (Mann oder Frau) ist ein Korper-Seele-Geist-
Subjekt (=informierter Leib) in einem sozialen und 6kologischen Kontext/Kontinuum. In der Ko-
respondenz mit dem Anderen und in der Interaktion mit relevanten Umwelten hat er die Chance, in
einem selbstreflexiven und diskursiven Entwicklungsprozess in der Lebensspanne und in den ge-
gebenen und zu gestaltenden sozialen Netzwerken und Lebenslagen eine komplexe Persdnlichkeit
und damit seine Hominitat zu entwickeln, d.h. ein koharentes und zugleich pluriformes Selbst zu
konstituieren, ausgestattet mit einem leistungsfahigen, transversal operierenden Ich und einer kon-
sistenten, aber flexiblen Identitat. Eine solche Personlichkeit vermag sich in Wandlungen der Kultur
und es Zeitgeistes zu regulieren und sich in wechselnden Lebenslagen und Veranderungen des so-
zialen Netzwerks, bei sich transformierenden Qualitdten des Lebens in Gesundheit und Krankheit,
Glick und Leid zu entwickeln und zu einer persénlichen Souveranitat und Lebenskunst zu finden.
Dabei gelingt es ihr, in all diesem Sinn zu schopfen, Sinnlosigkeit auszuhalten und im Meer der
Weltkomplexitat hinlanglich sicher zu navigieren, weil komplexe Personlichkeiten fundamental in
zwischenmenschlichen Beziehungen, in Dialogen, in intersubjektiver Ko-respondenz, in kokreativen
Polylogen verwurzelt sind, welche selbst wiederum in Makro- und Mikrokulturen griinden" (Petzold,
2003e2, S. 48, Hervorhebungen im Original).

Aus diesem sehr komplexen Menschenbild folgt, dass die Integrative Therapie nicht als blosse Psy-
chotherapie gelten kann, die sich auf kurative Aspekte beschrankt, sondern als Humantherapie mit
den Zielsetzungen Heilen und Foérdern, Kulturarbeit und 6kologische Arbeit (vgl. Abb. 5).

Der MENSCH ist ein BEREICHE
Korper- Korpertherapie
Seele- Psychotherapie
Geist- Nootherapie

Wesen (=Leib-Subjekt) im

sozialen und Soziotherapie

okologischen Oekotherapie

Kontext und Kontinuum (=Lebenswelt)

Abb. 5: Anthropologische und therapeutische Grundpositionen der Integrativen Therapie. Pet-
zold (2003e2)

"Denn Menschen sind mit dem Anderen und durch die anderen in differentiellen Sozial-, Lebens-,
Kulturwelten lebende Wesen, die sich selbst — jedes Individuum — 'zum Projekt' machen missen
(...) und die sich auch im Kollektiv der Menschheit als Menschheit zum Projekt machen missen,
wollen sie in Milliardenzahl Gberleben" (loc. cit.).
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Aufgrund dieses komplexen Menschenbildes muss klar werden, dass Nootherapie, wie sie in der
Integrativen Therapie formuliert ist und hier vertreten wird, sich nicht um eine einseitige oder gar
"abgehobene" Spiritualitat kimmert. Vielmehr handelt es sich eher um eine sakulare Mystik (vgl.
auch Orth, 1996), in der eine Verbundenheit mit allem Seienden erfahrbar gemacht werden soll. Die
Verschrankung der Nootherapie mit allen Elementen der anthropologischen Grundformel setzt die
Integration aller Aspekte voraus.

Der Ansatz der von Petzold vorgestellten Anthropologie ist derart umfassend und integrativ, dass
sich das buddhistische Menschenbild — wie es in Teil 1 dieser Arbeit dargestellt wurde — problemlos
einfligen lasst.

Gesellschaftstheorie

Die in der Kosmologie und der Anthropologie vertretenen Positionen der Integrativen Therapie ha-
ben ihren direkten Niederschlag in der Gesellschaftstheorie. Die Vorsilben co-, syn- und inter-, die in
den Positionen der Integrativen Therapie immer wieder auftreten, betonen den Umstand, dass es
sich nie um geschlossene Systeme handelt, sondern um eine Verschrankung miteinander interagie-
render Systeme, um Systeme, die miteinander, gemeinsam, zusammen, in Verbindung stehen.
Zweitens wird auch hier der Entwicklungsaspekt, das bereits mehrfach erwahnte "panta rei" betont.
Es wird die Entwicklung des Menschen in die Gesellschaft hinein bericksichtigt. Ein Mensch wird
nicht Mensch fiur sich und aus sich allein, sondern durch und mit anderen Menschen. Durch Kultur
geschieht zudem die Vermittlung des biologischen Aspekts des Menschen (der in der Natur verwur-
zelt ist) mit dem geistigen Aspekt, der ein Sich-Darlberhinaus-Heben ermdglicht.

"Kultur (von lat. Colere: dienen, pflegen, bebauen, hegen, teilen) ist der Prozess, in dem zentrische
Menschen-Natur und exzentrischer Menschen-Geist aneinander vermittelt werden. Die Gesellschaft
hat diesen Vermittlungsprozess in einer Weise zu ermdglichen, dass Leiblichkeit nicht reprimiert
(...), Leben nicht beschadigt (...), Natur nicht verdinglicht und dem Menschen entfremdet (...) wird"
(Petzold, 1991, S. 498).

Die Gesellschaft ermdglicht — wenn sie synarchistisch ist, das heisst, keine Machtherrschaft ist,
sondern gleichberechtigte Teilnahme in eine Auseinandersetzung erlaubt -, dass der Mensch
Mensch werden kann: "Mensch, werde der Du bist!" (op. cit., S. 499). Mensch sein (Hominitat) und
Mensch werden i.S. von Humanitat, Mitmenschlichkeit wird dadurch ermdéglicht.

Dieser zwischenmenschliche Aspekt wurde zwar durch den Buddha in einer Vielzahl von Reden
thematisiert, zum grossen Teil durch ethische Verhaltensrichtlinien bestimmt, um ein harmonisches,
forderndes Zusammenleben zu gewahrleisten. Doch liegt die Intention, die Ausrichtung des Thera-
vada-Buddhismus von der Gesellschaft weg. Das heisst, die Gesellschaft, die im buddhistischen
Sinn gut funktioniert, ist das Mittel zum letztendlichen Zweck der Befreiung des Individuums. Der
Mahayana-Buddhismus (das grosse Fahrzeug, in dem viele Platz haben) hingegen strebt eine Be-
freiung aller an. In diesen Dienst stellt sich der

Adept: "Wir gehen, alle zusammen gehen wir daruber hinaus, und noch Uber das Darlberhinaus
gehen wir, bis ans Ufer von Satori", wie es das Herz-Sutra ausdrickt.

Ethik

Die Positionen der Integrativen Therapie in der Ethik beschreibt Petzold (1991k) als diskursiv, situa-
tiv-historisch und mutual.

Grundlage der ethischen Uberlegungen bildet fir Petzold (1991k) einerseits eine "erlebte Mitbe-
troffenheit" (compassion), der sich der unentfremdete Mensch nicht entziehen kann — der Schmerz
der anderen widerfahrt mir, als drange der Pfahl in mein eigenes Fleisch" (op. cit., S. 502). Anderer-
seits steht die Ethik mit der in der Kosmologie eingenommenen "......-O0kologischen" Perspektive im
Zusammenhang, d.h., sie bertcksichtigt das ganze System Erde: das "Haus der Welt".

Da absolute und zeitlose Werte verneint werden und dogmatische, d.h. einseitig proklamierte Vor-
gaben abgelehnt werden, mussen fortdauernd Diskurse Uber ethische Verhaltensgrundsatze gefiihrt
werden. Andernfalls kdnnen diese zu leeren Hilsen werden, die zu unangemessener Starre, zu Wi-
der- und Abersinn (vgl. Petzold, 2001k) fihren. In diesen Diskurs fliesst die erwahnte Mitbetroffen-
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heit, welche "nicht unmittelbar und unbearbeitet zum Mass ethisch-normativer Strukturen werden"

(Petzold, 1991k, S. 502) darf.

Wenn es keine absolute, objektiven oder ewigen Werte gibt und die ethischen Uberlegungen jeweils

die aktuelle Situation berticksichtigen missen, so stehen sie doch in einem historischen Kontext.

Dieser hilft, sich nicht auf die momentanen Strémungen und gesellschaftlichen Bedingungen verlas-

sen zu mussen. Petzold (op. cit.) verweist auf Epochen, wie die des Dritten Reichs, in denen der hi-

storische Bezug helfen kann, die Orientierung nicht zu verlieren. Einerseits gibt es Referenzen aus
der Vergangenheit, andererseits den Blick in eine Zukunft, an dem sich die ethischen Uberlegungen
ausrichten kdénnen: Wie kénnen menschlichere Bedingungen geschaffen werden? Dies wird mit der

Bezeichnung situativ-historische Position zusammengefasst.

'Mutual' (wechsel-/gegenseitig) nimmt Bezug auf die erlebte Mitbetroffenheit, aus der heraus es zu

ethischem Verhalten kommen kann und auf die Art und Weise wie ethische Richtlinien entstehen

und sich konkret auswirken, namlich im wechselseitigen Austausch mit dem Ziel, Konsens dartber
zu finden.

Den Prozess der Definierung ethischer Prinzipien fasst Petzold folgendermassen zusammen:

"Die situative Zupassung muss, damit sie kontextuelle Gultigkeit, "6kologische Validitat" gewinnen

kann, 1. die emotionale Resonanz der Mitbetroffenheit aufnehmen, 2. jeweils korrespondierend er-

folgen, 3. die situative Sachlage berutcksichtigen, 4. ihr historisches Herkommen und 6konomisches

Bedingungsgefiige, sowie 5. eine Rickbindung an vorhandene ethische Maximen (Leitwerte des

"Milieus generalisierter Humanitat") als Ubergeordnete Legitimationsbasis vornehmen, 6. mit Bezug

auf die Umsetzungsmadglichkeiten der Adressaten der ethischen Leitprinzipien vorgehen" (op. cit.,

S. 507, kursiv im Original).

Diese allgemeinen ethiktheoretischen Uberlegungen lassen fiir die Ethik der Therapie einige Punkte

folgern:

e Therapie ist eine Beeinflussung von Verhalten und Haltungen. Sie braucht eine Legitimierung
von juridischer, klinischer und ethischer Seite.

e Da in der Therapie "nicht nicht manipuliert" werden kann, braucht es in dieser Hinsicht eine
Transparenz der eigenen Strategien, Uber die — wenn es dem Patienten mdglich ist — ein Aus-
tausch stattzufinden hat. Falls dies nicht mdglich ist, muss bisweilen aus "unterstellter Intersub-
jektivitat" und in "virtueller Korrespondenz" (op. cit.,, S. 508) gehandelt werden, bis der Patient
wieder dialogfahig ist®.

e Mit ethischen Fragen wird der Therapeut auch durch den Patienten/Klienten konfrontiert. Aus
therapeutischen und auch aus ethischen Grinden kann es nicht angehen, sich einer Stellungs-
nahme zu entziehen: "Ausweichende Antworten waren hier unethisch und kénnten dartber hin-
aus — klinisch betrachtet — das Arbeitsblindnis gefahrden und damit die Gesundheit des Patien-
ten" (op. cit., S. 508).

Ausgehend von einer Kritik an Kants kategorischem Imperativ — stets so zu handeln, dass die Ma-
xime des eigenen Handelns zur allgemeinen Gesetzgebung gemacht werden kdnnte -, dass dieser
namlich "einen Solipsismus [implizieren] und eine alttestamentliche Strenge und Gesetzlichkeit, die
gerade unter der Perspektive psychotherapeutischen Wissens um biographische Determinierungen,
Milieuschaden, negative Sozialisationseinfliisse, toxischen Uber-Ich-Druck, Ubertragungsdynamik
usw. situativer Korrektur bedirfen" (op. cit., S. 513). Aus der Rechtsphilosophie der byzantinischen
Kanonistik Ubernimmt Petzold die beiden Beurteilungsprinzipien fur eine Situation, das Prinzip der
Akribie, der Strenge und das Prinzip der Okonomie, der Nachsicht. Je nach Fokus ist das eine oder
andere Prinzip anzuwenden. So liegt im therapeutischen Zusammenhang "ein Fokus bei der Ver-
antwortung des Therapeuten gegenlber seinen Patienten, ein anderer bei der Bewertung der Le-
benssituation und des Verhaltens von Patienten durch den Therapeuten, ein weiterer bei der Ver-
antwortung des eigenen Handelns als Therapeut gegeniiber dem eigenen Gewissen, gegentber
der "professional community" und gegeniber der Gesellschaft" (op. cit., S513f).

Bei der Bewertung des Handelns des Therapeuten ist das Prinzip der Akribie, der Strenge ange-

messen. Kann er diesen hohen Ansprichen nicht nachkommen, muss er sich kollegiale oder fachli-

che Hilfe (Supervision, Intervision) holen. Das Prinzip der Nachsicht hingegen ist in der Arbeit mit

Patienten angebracht, da diese Menschen geniigend durch Unnachsichtigkeit und Strenge gescha-

digt worden sind. Nicht ein weiterer kalter, strenger Blick ist hier vonnéten, sondern ein warmer,

verstandnisvoller. Petzold nennt dies den "anthropologischen Imperativ", nach dem "unser Handeln

38 Dieser Punkt bietet Anlass zu heiklen ethischen Diskussionen.
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im 'Haus der Welt' sich so ausrichten muss, dass er vor Menschen mit klarsichtigen Augen und lie-
bevollen Herzen bestehen kann" (loc. cit.).

In der Psycho- und Nootherapie kann ein "konkretes Philosophieren" (loc. cit.) Gber ethische The-
men sehr fruchtbar sein, um maligne (schadliche) Uber-lch-Strukturen des Patienten durch ver-
standnisvolle, flexible benigne (férderliche) Strukturen zu ersetzen. Im gemeinsamen Austausch
kénnen Positionen geklart, Vergangenes verstanden und Zuklinftiges erarbeitet werden.

Nootherapie — betrachtet als prozessualer Teil von Psychotherapie, resp. deren Fortsetzung — geht
Uber das blosse Verstehen und Akzeptieren von Handlungen hinaus. Ging es am Anfang der Psy-
chotherapie schwergewichtsmassig darum, wie beschrieben toxische durch férderliche Identitats-
oder Uber-Ich-Strukturen zu ersetzen, kann man sich spater dem Thema Ethik (erneut) zuwenden,
wenn nicht mehr die Gefahr besteht, dass ethische Diskussionen auf neurotische Weise verarbeitet
und ins rigide Wertesystem eingebaut werden. Wenn der strenge, strafende Gott durch einen lie-
benden, verzeihenden Gott ersetzt worden ist. In der Nootherapie wird - anstelle des Bewusstwer-
dens und Ausagierens eigener Bedurfnisse, das Erlernen eines "gesunden Egoismus" und von
Durchsetzungsfahigkeit - das Leben des Menschen in der Realitat, in der Welt in ihrer Soheit fokus-
siert. Aus dem "vivre dans son monde" wird ein "vivre au monde" (Désjardin). Das bedeutet , sich
zu befreien von einer egozentrischen Verstrickung, die sich in sich dreht und den Blick auf die Rea-
litat versperrt. Es bedeutet aber auch, die Welt und die anderen Menschen zu sehen, wie sie sind,
und bedeutet damit, Ricksicht zu nehmen und ethisch-moralische Richtlinien zu entwerfen.

Im Buddhismus gibt es eine Vielzahl von Regeln, Vorschriften und Gesetze. Die funf Vorschriften fir
Laien erinnern an die zehn Gebote der jldisch-christlichen Tradition:

Nicht toten oder téten lassen

Nichtgegebenes nicht nehmen, d.h. nicht stehlen
Keine sexuellen Ausschweifungen

Nicht ligen

Kein Gebrauch betdubender Substanzen

aORrLN=

Moénche und Nonnen im Noviziat haben zusatzlich finf weitere Vorschriften zu beachten: Nur eine
Mahlzeit pro Tag (vor dem Mittag einzunehmen), keine Teilnahme an weltlichen Vorfuhrungen und
Unterhaltungen, keine Parfums oder Schmuck, nicht in einem hohen oder luxuriésen Bett schlafen
und kein Geld besitzen. Vollordinierte Mdnche haben sogar 227 Vorschriften zu halten (Snelling,
1991).

Der Buddha wird nicht mide, heilsames Tun zu predigen. Die angereihte Sammlung (Anguttara Ni-
kaya) liest sich Uber lange Strecken wie eine Ermahnung zu sittlichem Verhalten, so dass sich
Kants kategorischer Imperativ wie eine einfache Fingeribung anhért. Dies kann langst GUberwunden
geglaubte rigide Moralstrukturen evozieren.

Es ist jedoch sehr wichtig, zwei Dinge zu beachten. Erstens gibt es im Buddhismus keine richtende
Instanz, keinen strafenden oder belohnenden Gott. Dadurch gelten die Regeln zweitens nicht kraft
einer unhinterfragbaren Autoritat, sondern sind immer nachvollziehbar.

Dies wird anschaulich in folgendem Gesprach des Buddha mit seinem treuen Begleiter Ananda
dargestellt:

"Im Jetahain bei Savatthi. Der ehrwiirdige Ananda sprach zum Erhabenen.
»Was. O Herr, ist der Segen und Lohn der heilsamen Sitten?«
»Reuelosigkeit, Ananda, ist der Segen und Lohn der heilsamen Sitten. «
»Was aber, o Herr, ist der Segen und Lohn der Reuelosigkeit?«
»Freude, Ananda.«

»Und was, o Herr, ist der Segen und Lohn der Freude?«

»Verziickung, Ananda.«

»Und der Verzickung, o Herr?«

»Gestilltheit, Ananda.«

»Und der Gestilltheit, o Herr?«

»GlUcksgefuhl, Ananda.«

»Und des Gliicksgefihls, o Herr?«

»Geistessammlung, Ananda.«

»Und der Geistessammlung, o Herr?«
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»Wirklichkeitsgemafer Erkenntnisblick, Ananda.«

»Und des wirklichkeitsgemafRen Erkenntnisblickes, o Herr?«

»Abwendung und Entslichtung, Ananda.«

»Und was, o Herr, ist der Segen und Lohn von Abwendung und Entsiichtung?«
»Der Erkenntnisblick der Erlésung, Ananda.

Somit, Ananda, haben

die heilsamen Sitten die Reuelosigkeit zum Segen und Lohn;

Reuelosigkeit hat Freude zum Segen und Lohn;

die Freude hat Gestilltsein zum Segen und Lohn;

das Gestilltsein hat Glicksgeflihl zum Segen und Lohn;

das Glicksgefihl hat die Geistessammlung zum Segen und Lohn;

die Geistessammlung hat den wirklichkeitsgemafRen Erkenntnisblick zum Segen und Lohn;
der wirklichkeitsgemafie Erkenntnisblick hat Abwendung und Entsichtung zum Lohn;
Abwendung und Entslichtung haben den Erkenntnisblick der Erlésung zum Segen und Lohn.

So also, Ananda, fuhren die heilsamen Sitten nach und nach zum Héchsten«" (Ang. Nik. 10.1)

Das Befolgen der Sittenregeln dient demnach — neben dem Vermeiden von Leiden anderer — dem
eigenen Wohl: Es geht mir besser, wenn ich mich an die Regeln halte, weil ich ein gutes Gewissen
habe, woraus "Freude", "Verziickung" usw. entstehen kann. Dadurch entfallt eine moralische Wer-
tung von gut oder bdse. Im buddhistischen Vokabular kommen diesen Begriffe bei weitem nicht die
gleiche Bedeutung zu wie im christlichen. Es wird vielmehr von "férderlich" oder "leiderzeugend"
gesprochen. Ein (mahayana) buddhistischer Lehrer driickte bei einem Vortrag diesen Sachverhalt
mit folgendem Bild aus: Es verhalte sich so, wie wenn man mit dem Zug ein Ziel erreichen wolle,
zum Beispiel Kéln. Wenn ich in Basel nun stattdessen in den Zug nach Paris steige, sei dies nicht
moralisch verwerflich. Sondern dies bringe mich bloss nicht nach Kdln, sondern eben nach Paris.

Der tibetanische Lama Sogyal Rinpoche weist in einem Artikel (2001) auf einen meiner Meinung
nach sehr wichtigen Aspekt der buddhistische Ethik hin. Das zentrale Ziel des Buddhismus ist — wir
haben es gesehen — das Ausléschen, das Beendigen von Leiden. Den Weg dahin definiert Sogyal
Rinpoche als Entwicklung von Weisheit und Liebe. Wenn Weisheit und Liebe vorhanden sind, ist es
unmoglich, Leiden zuzufugen. Weisheit bedeutet im buddhistischen Kontext zu erkennen, dass es
kein immanentes Selbst gibt. Das heisst, ich bin nicht aus mir selbst, sondern durch die Welt be-
dingt und dadurch nicht substantiell verschieden von der Welt (vgl. Kap. 1.5). Der zweite Faktor auf
dem Weg - Liebe - meint in diesem Zusammenhang nicht die Liebe, die man bekommt, sondern die
Liebe, die man gibt. Dies zu entwickeln ist ein Lernprozess: von der Bedurftigkeit zur Grosszlgig-
keit. Und gleichzeitig: Gibt es grossere Glicksmomente, als vor Liebe zur ganzen Welt lberzuflie-
ssen?

Die beiden Eigenschaften Weisheit und Liebe ziehen die — im buddhistischen Sinn — héchsten For-
men ethischen Verhaltes nach sich. Denn, wenn ich meine egoistischen Verstrickungen durch-
schnitten habe, ich mich von (psychischen) Leiden befreit habe und ich durchdrungen bin von Lie-
be, wie kann ich dann noch jemandem — mich eingeschlossen — Leid zufliigen?

Dass die beiden Eigenschaften Liebe und Weisheit nicht als A priori vorausgesetzt werden, sondern
als zu entwickeln erkannt werden, bedeutet, dass das ethische Verhalten nicht die Voraussetzung
von einem leidfreien Leben ist, sondern das Ziel*®. Das heisst, dass "Verfehlungen" nicht moralisch
verurteilt werden. Sie werden vielmehr verstanden als Unvollkommenheiten, denen wir als Men-
schen generell unterworfen sind — kein Grund fiir Schuld- oder Schamgeflihle. Erst der Vollendete
verhalt sich fehlerfrei. Dies ist jedoch nicht ein schwieriger und mihsamer Zwang, sondern er kann
niemandem mehr schaden, da sein Wesen von Weisheit und Liebe durchdrungen ist.

Ontologie

Auch die Ontologie — die Lehre des Seins — ist fur die Nootherapie ein zentrales Thema. Denn es
geht hier um tiefste Seinserfahrungen. So zentral, dass ontologische Uberlegungen immer wieder in

> Ahnliche Uberlegungen sind auch im christlichen Kontext zu finden (vgl. Kiipper, 1984). Ausserdem sind die zehn
Gebote urspriinglich nicht im Imperativ (,,Du sollst...*) formuliert, sondern in einer Form des Konjunktiv, welches mit
,,Du wirst...” iibersetzt werden kann, wie dies zum Beispiel im Franzosischen der Fall war/ist.
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diese Arbeit einfliessen, ohne dass sie jeweils als solche gekennzeichnet werden, insbesondere im
Kapital 1.3.3 (Wahrheit der Leidensvernichtung), Kapitel 1.4 (Bedingte Entstehungskette) und Ka-
pitel 1.5 (Leere und absichtsloses Tun). Aus diesem Grund werden hier — nach der Darstellung der
Positionen der Integrativen Therapie — nur einige spezifische Uberlegungen angefiihrt.

Petzold (1991k) bezeichnet die ontologischen Positionen der Integrativen Therapie als synontisch
und partizipativ.

Sein ist fur ihn immer Mit-Sein: "Sein als Wirklichkeit [wird] an Erfahrung gebunden, und zwar an ei-
ne Erfahrung, die das subjektive Erlebenden mit anderen Daseienden verbindet" (op. cit., S. 516).
Alles Daseiende ist verbunden, die Menschen als "Fleisch der Welt" (Merleau-Ponty) mit dieser
Welt und durch diese gemeinsame Grundlage auf tiefer ontologischer Ebene miteinander. Der
Mensch ist damit ein Teilnehmender (Partizipation) am Sein. Die "Mitbetroffenheit" und das "Mitlei-
den" haben darin ihre Wurzeln.

Der Zugang geschieht durch die Erfahrung — droht somit nicht abstrakt und "blutleer" zu werden -,
welche in "existenziellen Erfahrungen' der Begegnung, in Grenzerlebnissen (...) genauso gewonnen
werden [kann], wie in der 'reflektiven Intuition' kiinstlerischen Tuns, in 'nootherapeutischen Dialogen'
und versunkener Kontemplation" (op. cit., S. 517).

Der erfahrbare Zugang zur Ontologie scheint mir von zentraler Wichtigkeit zu sein. Im Buddhismus
spielen alle von Petzold erwahnten Zugangsweisen eine Rolle. Im tibetanischen Buddhismus na-
hern sich die Monche und Nonnen neben der Meditation in "Streitreden" bestimmten Themen an
oder suchen durch kinstlerische Tatigkeit (Tankas, Sandmandalas) den Zugang zum tieferen Ver-
standnis. Im Zen-Buddhismus entwickelten sich eine ganze Reihe von zen-spezifischen Kunstfor-
men: lkebana (die Kunst des Blumensteckens), Kalligraphie, Haiku-Dichtung, Malerei, Tee-
Zeremonie, oder auch die Kampfkinste (Ju-Do, Aiki-Do, Karate-Do, Ken-Do usw. Die Sitz- und
Gehmeditation nimmt im Zen eine zentrale Stellung ein und ist in der Praxis — neben der Lehre —
das verbindende Element. Hochste Form der Meditation ist im Zen Shikantaza: Nur Sitzen. Es gibt
keine Meditations-Methode mehr, keine auf den Atem gerichtete Achtsamkeit mehr, keine Konzen-
tration, keine Koan-Schulung. Es gibt kein Ich mehr, das sitzt, nur noch Sitzen, das reine Sein. Ein
Zustand, der sich jedem kognitiven und dadurch sprachlichen Zugang entzieht.

Die Schwierigkeit eines sprachlichen Zugangs erkannte Wittgenstein und driickte es mit seinem be-
ruhmten Zitat aus: Worlaber man nicht sprechen kann, soll man schweigen (Petzold, 1991k). Die
erwahnten zen-buddhistischen Kunstformen stellen neben dem Zugang zur Leerheit — der buddhi-
stische Begriff fir das Sein — einen Versuch dar, das Erfahrene auszudricken.

Der Weg zu Shikantaza ist indes ein weiter. Wie oben erwahnt, werden auf diesem Weg Methoden
wie Koan-Schulung oder Achtsamkeit (auf Atmung, auf Korperteile oder den ganzen Korper etc.)
angewandt. Dabei entstehen — induziert auch durch die Kommentare der Zen-Meister - "Erfahrun-
gen des Schwindens", wie man es ausdricken kénnte: Womit ich mich identifiziere, schwindet dahin
(vgl. auch Wilber, 1986, Freke, 1998). So ist es zu Beginn der Meditationspraxis eine Erleichterung
zu erfahren: "Ich bin nicht meine Schmerzen". Das heisst, Schmerzen kommen und gehen auch
wieder. (Denn wenn ich meine Schmerzen ware, wirden sie entweder bleiben. Oder ich wurde mit
ihnen verschwinden.) Der Disidentifikationsprozess setzt sich fort: "Ich bin nicht mein Knie, nicht
mein Ricken etc., kein Teil meines Kdrpers und auch nicht mein Korper als ganzes." Ebenso ergeht
es den Empfindungen und den Emotionen: Sie werden im standigen Wandel erlebt: " Ich bin nicht
meine Empfindungen." Denn ware ich dies, wirde ich entstehen und vergehen. Und: "Ich bin nicht
meine Emotionen." Sie ziehen vielmehr vorbei wie Wolken. Spater, wenn sich der Korper an das
Sitzen gewohnt hat und sich der stetige Fluss der Gedanken wie zwitschernde Vogel ins Bewusst-
sein drangt, ist es erleichternd zu erleben: "Ich bin nicht meine Gedanken." Damit wird es mdglich,
die Gedanken loszulassen und einen "Schritt hinter die Gedanken zu treten", die Gedanken weder
zu unterdriicken noch sich von den Gedanken davontragen zu lassen. Die "Instanz des Beobach-
ters" tritt zutage.

Dieser hier so zusammengeraffte Prozess dauert Monate und Jahre und ist mitnichten mit dem
"Beobachter" abgeschlossen. Denn: "Bin ich der Beobachter? Wer oder was ist der Beobachter?
Was ist das Bewusstsein? Bin ich das Bewusstsein?" usw. Das absolute Subjekt ist nicht fassbar.
"lch" wird nichts — oder alles.
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Nach den Metatheorien kommen wir zu den realexplikativen Theorien. Es handelt sich hierbei um
Theorien mittlerer Reichweite, welche eine theoretische Folie liefert zur Erklarung von Humanwis-
senschaften. Im Gegensatz zu den Metatheorien sind realexplikative prinzipiell Gberprifbar und
konnen somit verifiziert oder falsifiziert werden. Es ist weiter zu beachten, dass zwischen den me-
tatheoretischen und den realexplikativen Positionen eine Vertraglichkeit (Kompatibilitdt) gegeben
sein muss. Das heisst, dass sich zum Beispiel die metatheoretischen Annahmen der Anthropologie
und diejenigen der Personlichkeit in der Konsequenz nicht widersprechen dirfen. Da sich die
realexplikativen Theorien "eine Ebene tiefer" befinden, befassen sie sich zum Teil mit konkreten
Fragestellungen aus den Humanwissenschaften.

Die beiden folgenden Kapitel stellen in diesem Sinn den Versuch dar, (spirituelle) Krisen modellhaft
verstehbar zu machen. Sie umfassen also nur einen bestimmten Aspekt von Persédnlichkeits- und
Entwicklungstheorie. Ich werde zu Beginn der beiden Kapital die Positionen der Integrativen Thera-
pie nur grundsatzlich darstellen. Fir eine tiefere Auseinandersetzung sei auf die Originalliteratur
verwiesen (Petzold, 1991k).

Personlichkeitstheorie

Die personlichkeitstheoretischen Positionen der Integrativen Therapie bezeichnet Petzold (1991k)
zusammenfassend als entwicklungsbezogen-relational.

Personlichkeit entwickelt sich in Beziehung: 1. In der Dyade (Mutter-Kind), 2. in der Triade (Mutter-
Vater-Kind), 3. im sozialen Milieu (Familie, Freundeskreis, Nachbarschaft, Arbeitskollegen etc.) und
4. im 6kologischen Zusammenhang (Wohnung, Quartier, Landschaft) (op. cit., S. 528).
Personlichkeit wird in der Integrativen Therapie in ihrer Dynamik aufgefasst, verstanden als in stan-
diger Entwicklung befindlich. Die Grundlage der Personlichkeit bildet das Leibselbst: der belebte
Korper. "Grundlage" ist sowohl strukturell als auch lebensgeschichtlich gemeint. Die Lebensge-
schichte beginnt nicht erst bei der Geburt, sondern mit der Zeugung, nach welcher sich der Fétus
entwickelt. Aus dem "pranatalen organismischen Selbst" entwickelt sich das archaische Leib-Selbst,
aus dem sich ein archaisches Ich bildet (Petzold, 1990e). Wahrend das Selbst die leibliche Grund-
lage bildet, wird das Ich als "Selbst in actu" definiert. Es ist "die Gesamtheit aller Ich-Funktionen im
Prozess" (Petzold, 1991k), d.h. das bewusste Wahrnehmen, Fihlen, Wollen, Denken, Werten,
Handeln. Leibselbst und Ich entwickeln sich in unaufhdérlicher Interaktion mit der (sozialen und 6ko-
logischen) Umwelt von archaischen zu reifen Zustanden (zur ausfuhrlichen Darstellung vgl. Petzold,
1990e, 1995, 1997) Die dritte Dimension der Persdnlichkeit, die ldentitat, ist das Resultat von Iden-
tifizierungs- und ldentifikationsprozessen des reifen Ich (Identifizierung bezeichnet den Prozess, in
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welchem mich die anderen identifizieren, Identifikation denjenigen, womit ich mich - u.a. als Folge
der Identifizierung — identifiziere).

Wenn auch die Perspektiven der Integrativen Therapie und des Buddhismus anders sind, scheinen
mir die Auffassungen der Personlichkeit nicht im Widerspruch zu stehen. Beide betrachten die Per-
sonlichkeit 1. von ihrer kérperlichen Grundlage aus, 2. als in Entwicklung/Prozess befindlich, 3. als
nicht monolithisch, sondern aus sich gegenseitig beeinflussenden Subsystemen bestehend und 4.
in Beziehung stehend mit der Welt.

Im folgenden stelle ich das oben angekindigte Verstandnismodelle von (spirituellen) Krisen dar.
Hier den ersten Teil, der die Personlichkeitstheorie betrifft. Der zweite Teil folgt im nachsten Kapitel
(Entwicklungstheorie).

Ich gehe bei diesen Uberlegungen von Jean Piagets Schematheorie aus. Diese besagt, dass das
kognitive System aus Schemata besteht. Ein Schema ist zum Beispiel das Wissen Uber Apfel: Ich
weiss, wie eine Birne aussieht. In dem Schema sind weitere Faktoren Uber Geruch, Geschmack,
Gewicht etc. enthalten. Wenn ich nun etwas sehe, besteht die Mdglichkeit, dass das Wahrgenom-
mene in ein Schema passt. Es wird assimiliert, d.h. ins Schema aufgenommen. Es geschieht nichts
Neues, sondern ist eine Bestatigung des schon bekannten. Passt das Wahrgenommene jedoch in
kein bestehendes Schema, geschieht eine Veranderung im System der Schemata: Entweder wird
ein Schema verandert, so dass das Wahrgenommene in das Schema passt, oder es bildet sich ein
neues Schema: "Nein, das ist keine dunkelgrine Birne, sondern eine Frucht mit Namen Avocado":
Bildung des Schemas "Avocado". Zweitens wird das Schema "Frucht" verandert: "Ach so, es gibt
auch so aussehende Frichte — und es gibt Frichte, die nicht sliss sind". Dann fallt mir vielleicht ein,
dass es ja viele Friichte gibt, die nicht siss sind, wie zum Beispiel Tomaten. Dies ist gleich eine As-
similation ins veranderte Schema "Frucht". Durch jede Assimilation geschieht eine Bestatigung des
Schemas. Das Verandern von Schema wird Akkomodation genannt. Assimilation und Akkomodati-
on sind die beiden von Piaget deklarierten sich erganzenden Funktionsweisen der Aufnahme von
neuem oder altem Wissen.

Versteht man die Schemata rein kognitiv, greift das Modell viel zu kurz. Damit I6se ich mich von der
Konzeption Piagets. Sie beinhalten Emotionen, Empfindungen, Winsche, Willensakte usw. Das
heisst, ein Schema kann sich aus diesen Erlebnisqualitdten zusammensetzen. Als Beispiel kdnnte
beim Betrachten eines Apfels eine Erinnerung (als Schema) auftauchen, wie ich damals als Kind in
einen wurmstichigen Apfel biss. Zu dieser Szene gehorten die Geschmacksempfindungen, die
Empfindung, wie sich vor Grauen die Haare im Nacken aufrichteten, die folgende Ubelkeit, und
dann die jahrelange Weigerung, Apfel zu essen, die von Eltern getadelt wurde. Ausserdem fasse
ich Schemata nicht als statische Groéssen auf, sondern im standigen Prozess befindlich.

Die Gliederung der Schemata kann man sich sowohl hierarchisch als auch vernetzt vorstellen:
Verschiedene Schemata bilden zusammen hdhere Schemata. Zum Beispiel gehéren "Apfel", "Bir-
ne", "Banane", "Avocado" etc. zu dem Schema "Frucht". Ein untergeordnetes Schema kann zu an-
deren Ubergeordneten Schemata gehoéren. So ist zum Beispiel die Erdbeere die Frucht, auf die ich
allergisch reagiere, genauso wie auf Katzenhaare, Hausmilben und Baumpollen. Diese sehr sim-
plen Beispiele sollen nicht darliber hinwegtauschen, dass Schemata sehr komplex sein kdnnen. So
kénnen zum Beispiel auch szenische oder atmospharische Erinnerungen (Petzold) als Schemata
verstanden werden, wie beim obigen Beispiel der Erinnerung an einen wurmstichigen Apfel deutlich
wurde: Die szenische Erinnerung als Ubergeordnetes Schema enthalt die Schemata Wurm, Apfel
(der wiederum aufgeteilt werden kann in Aussehen, Geschmack, Empfindung in der Hand etc.),
Weigerung usw. Schemata auf einer hohen weitreichenden Ebene sind Identitat, Selbstbild oder
Weltbild: Wer bin ich? Was ist die Welt? Wie bin ich in der Welt? usw.

Die Vernetzung kann man sich vorstellen als neuronales Netzwerk, das sowohl kognitive als auch
emotionale, motivationale, perzeptive, volutive usw. Aspekte mit einschliesst. Neuronale Netzwerke
scheinen auch holographische Funktionen aufzuweisen: Im Teil ist das Ganze enthalten. Die
Schemata — hier verstanden als Knotenpunkte des neuronalen Netzwerks — beeinflussen sich ge-
genseitig. Es kénnen zum Beispiel Erinnerungen geweckt werden. Oder es kdnnen emotionale
"Grosswetterlagen"® herrschen, die selbst durch interne oder externe Stimuli in semiotischen Pro-

5 Vgl. dazu Petzolds (1993) emotionale Skala: Lebensgefiihl (als iiberdauernde Grundlage) — Grundstimmung — Stim-
mung — (Leidenschaft) — Gefiihl — Affekt (kurze heftige emotionale Reaktion.
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zessen ausgelost worden sind. Sie beeinflussen nun mehr oder weniger weite Teile des Netzwerks
wie zum Beispiel Denkvorgange (Form und/oder Inhalt des Denkens), andere Emotionen, Wahr-
nehmungen, Empfindungen, Motivationen, Volitionen etc. Als gut vorstellbares Beispiel denke man
an eine depressive Erkrankung: Die depressive Stimmungslage Iasst alles in einem triben, negativ
gefarbten Licht erscheinen. Es werden hauptsachlich bedriickende Erlebnisse erinnert. Man fihlt
sich mude, schwach, zu nichts fahig. Neben bedriickten Geflihlen tauchen Schuldgefiihle oder
Angst auf. Man traut sich nichts mehr zu. Des weiteren gibt es das Erleben von Willensschwache.
Die Zukunft wird ebenfalls in graues Licht getaucht. Dass die Wahrnehmung und die Motorik eben-
falls in Mitleidenschaft gezogen werden kénnen, zeigt dass sich das Netzwerk nicht auf das Gehirn
beschrankt, sondern der ganze Mensch betroffen ist. Neben solchen stimmungsmassigen Gross-
wetterlagen kénnen sich einzelne Stimuli wie ein Steppenfeuer im ganzen Netz ausbreiten: Geriiche
konnen Bilder, Erinnerungen, ganze Szenen und Emotionen ausldsen. Ein anderes, ebenso Uber-
greifendes Beispiel wie dasjenige der Depression, aber diesmal in einem positiven Kontext, sind die
Aha-Erlebnisse (vitale Evidenzerlebnisse, Petzold), die die ganze Person erschittern kdnnen und
die selbst vergangene Erlebnisse in ein vollig neues Licht tauchen kénnen. Damit nahern wir uns
der Entwicklungstheorie, wo ich wiederum zuerst die Positionen der Integrativen Therapie vorstellen
modchte, bevor ich vor dem hier beschriebenen Hintergrund ein Verstandnismodell von (spirituellen)
Krisen darlegen méchte.

Entwicklungstheorie

Petzold (1991k) bezeichnet die entwicklungstheoretische Position der Integrativen Therapie als sy-
noptisch, d.h. als eine "Zusammenschau" verschiedener Dimensionen von Entwicklung. Es geht
damit Gber eine Entwicklungspsychologie hinaus, wie sie in den klassischen psychotherapeutischen
Schulen vertreten werden. Entwicklung geschieht immer in einem sozialen und 6kologischen Kon-
text und im (zeitlichen) Kontinuum des Lebenslaufs. Diese Dimensionen — interaktional, 6kologisch,
legenslaufbezogen — missen demgemass berticksichtigt werden.

Entwicklung "beginnt mit der Konzeption (Empfangnis), erstreckt sich Gber Sauglingszeit und Kind-
heit (...) und endet keineswegs mit dem Jugendalter. Die gravierenden Veranderungen im Senium
(...) machen dies genauso deutlich wie die Entwicklung, die ein erwachsener Mensch durch Freund-
schaften (...), Elternschaft (...), durch Verletzung und Todeserfahrung (...), durch berufliche Verant-
wortung (...), durch Schicksalsschlage erfahrt"(op. cit., S. 538f). Mit Blick auf die Entwicklung des
Menschen werden die neuro- und sensumotorische, die emotionale und die kognitive Entwicklung
miteinbezogen. Zu einem mehrperspektivischen Verstéandnis von Entwicklung zieht Petzold (op. cit.)
Konzepte der 6kologischen, der Umweltpsychologie und der Sozialpsychologie bei. In Interaktion
mit der naheren, mittleren und weiten Welt vollzieht sich die Entwicklung. Vor diesem komplexen
Entwicklungshintergrund wird der Mensch (Klient/Patient) beim Besuch einer Integrativen Thera-
peutin betrachtet.

Vor diesem Hintergrund verstehe ich ausserdem das von mir im vorigen Kapitel begonnene und hier
weiterzufuhrende Modell von (spirituellen) Krisen.

Folgen wir den Uberlegungen des vorigen Kapitels, kann Entwicklung verstanden werden als Ak-
komodation: Veranderung oder Neubildung eines Schemas. Assimilation ist, wie wir gesehen ha-
ben, eine Bestatigung von bereits vorhandenem. Sie kann im besten Fall eine Art quantitatives
Wachstum, eher aber als Verfestigung vorhandener Inhalte, wie zum Beispiel Narrative (Petzold)
verstanden werden. Wenn Akkomodationsprozesse fehlen, heisst dies, dass neue Inhalte nicht auf-
genommen werden kénnen. Ein flr mich eindrickliches Erlebnis kann in diesem Sinn verstanden
werden: Als ich in einer Basler Institution als Berufsberater fir Behinderte arbeitete und dabei Kii-
entlnnen bei Abklarungen und Ausbildungen begleitete, wurde ich von einem Klienten angefragt, ob
er einen Tag frei nehmen dirfe. Meine Antwort "Nein" verstand er nicht. "Was heisst das?", fragte er
mich. Mehrmaliges Wiederholen dieser abschlagigen Antwort war nétig, bis ihm dammerte, was mit
"Nein" gemeint war. Dieser Mann war flr mich auch bei anderen Gelegenheiten ein eindriickliches
Beispiel, wofur ich fir mich den Begriff einer "Akkomodations-Stérung" verwendete. Was ihm nicht
"ins Konzept passte" konnte er nicht akzeptieren und geriet deswegen immer wieder in heftige Kon-
flikte mit den Vorgesetzten, so heftig, dass sich bei dem Mann paranoid wahnhaftes Erleben mani-
festierte. Ein neues Schema zu bilden (d.h. Akkomodation), ist jedes Mal eine Herausforderung fiir
die gesamte Persdnlichkeit. Denn — wie im vorigen Kapitel dargestellt wurde — der Akkomodations-
prozess kann potentiell das gesamte Netzwerk beeinflussen. Je naher das zu verandernde oder
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neuzubildende Schema an zentralen oder héheren Schemata liegt, desto grésser ist die Bedrohung
des Status Quo und desto starker kann die Abwehr sein.

Auf diese Weise kann erklart werden, warum grossere Entwicklungsschritte nicht linear verlaufen,
sondern in irgend einer Form Krisen mit sich bringen. Zum Beispiel kann beobachtet werden, dass
Kleinkinder vor Entwicklungsschritten oft krank werden. Ich habe ausserdem beobachtet, dass
manche Leute nach relativ kurzer Zeit an einer neuen Arbeitsstelle (1-4 Wochen) krank werden. Es
mutet an, als ob der Organismus vor oder nach einem Entwicklungsschritt eine gewisse Zeit der
Regression, eine Mdéglichkeit des "Verdauens" braucht.

Zu einem spirituellen Weg scheinen Krisen zu gehdren. Es gibt einige Literatur zu diesem Thema zu
finden (zum Beispiel Assagioli, 1992, Dumoulin, 1986, Galuska, 1998b, Grof & Grof, 1990, Schar-
fetter, 1999). Kapital 3.2 widmet sich ausfihrlicher diesem Thema. Die Erklarung spiritueller Krisen
im erdrterten Kontext kann folgendermassen aussehen: Vor dem Entwicklungsschritt werden die
neuen Inhalte, welche durch eine spirituelle Beschaftigung und Praxis auftauchen, so lange wie
moglich zu assimilieren versucht. Das heisst, neue Einsichten und Erlebnisse werden auf die "alte
Art" zu interpretieren versucht. Mit der Zeit wirkt sich dies jedoch als Blockade aus, die sich zu ei-
nem Impass (Sackgasse oder Engpass der Gestalttherapie) verengt. Erst hier — an diesem Null-
punkt — hat das System keine andere Moéglichkeit mehr, als ein neues Schema zu bilden. Das neu
gebildete Schema beeinflusst dann u.U. die ganze Persdnlichkeit, was eine Rochade und Neuorga-
nisation im Netzwerk mit sich bringt. Dies sind krisenhafte Situationen vor und nach der Entwicklung
eines (oder mehrerer) neuen Schemas. Wie erwahnt treten diese in mehr oder weniger starkem
Ausmass bei den meisten spirituell Praktizierenden immer wieder auf. Dekompensatorische Krisen
kénnen auftreten, wenn das System durch die neuen Erlebnisse Uberfordert wird, sei dies durch ei-
ne zu forcierte Praxis oder durch zu schwache Personlichkeitsstrukturen, resp. die Interaktion dieser
beiden Faktoren (vgl. auch Kapitel 3.2).

Gesundheits- und Krankheitslehre

Da Petzolds Ausfihrungen zu diesem Thema komplex und sehr umfangreich sind, werde ich mich
hier auf einige wenige Punkte beschranken und verweise die interessierte Leserin auf die Original-
literatur (Petzold, 1991k). Die Positionen der Integrativen Therapie in der Gesundheits- und Krank-
heitslehre bezeichnet Petzold (op. cit.) als kontextbezogen und multifaktoriell. Ersteres bedeutet,
dass das, was als Gesundheit oder Krankheit bezeichnet wird, kein absoluter Wert ist, sondern vom
individuellen und gesellschaftlichen Kontext abhangt. Auf gesellschaftlicher Ebene existieren "kultu-
relle Vorstellungen (...), gesellschaftliche Interessen, Machtkonstellationen und Wertungen" (op. cit.,
S. 556). Das Individuum erlebt Gesundheit/Krankheit zu verschiedenen Zeiten in verschiedenen Le-
bensumstanden anders.

Der multifaktorielle Ansatz der Integrativen Therapie wird deutlich bei der Definition der beiden Be-
griffe:

"Gesundheit wird als eine subjektiv erlebte und bewertete sowie external wahrnehmbare, genuine
Qualitat der Lebensprozesse im Entwicklungsgeschehen des Leib-Subjektes und seiner Lebenswelt
gesehen. Sie ist dadurch gekennzeichnet, dass der Mensch sich selbst, ganzheitlich und differenti-
ell, in leiblich-konkreter Verbundenheit mit dem Lebenszusammenhang (Kontext und Kontinuum)
wahrnimmt und im Wechselspiel von protektiven und Risikofaktoren entsprechend seiner Vitali-
tat/Vulnerabilitat, Bewaltigungspotential, Kompetenzen und Ressourcenlage imstande ist, kritische
Lebensereignisse bzw. Probleme zu handhaben, sich zu regulieren und zu erhalten, schliesslich,
dass er auf dieser Grundlage seine kérperlichen, seelischen, geistigen, sozialen und 6kologischen
Potentiale ko-kreativ und konstruktiv entfalten und gestalten kann und so ein Gefiihl von Kohéarenz,
Sinnhaftigkeit, Integritat und Wohlbefinden entwickelt" (op. cit., S. 553)

Krankheit wird in einer "allgemeinen Krankheitsdefinition" verstanden als "eine mogliche Qualitat
der Lebensprozesse des Leibsubjektes und seiner Lebenswelt. Sie kann im Verlauf des Lebens
durch exogene Ketten schadigender Ereignisse, die das Bewaltigungspotential und die Ressour-
cenlage des Individuums Uberlasten, verursacht werden und/oder durch endogene Dysregulationen
und natlrliche Abbauerscheinungen. Die Folge ist, dass die gesunden Funktionen des Organismus,
die Fahigkeit der Person zur alloplastischen Gestaltung und kokreativen Entfaltung des Lebens in
Kontext/Kontinuum mehr oder weniger beeintrachtig, gestort, ausser Kraft gesetzt werden oder irre-
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versibel verloren gehen kénnen und dysfunktionale autoplastische Reaktionen auftreten. Damit ver-
bunden kénnen internal subjektive Dissonanzen zum vertrauten Geflihl eigenleiblich gesplrter Ge-
sundheit entstehen sowie external perzipierbare Abweichungen von stabilisierten Erscheinungsbil-
dern gesunder koérperlicher, seelischer, geistiger und sozialer Lebensprozesse erkennbar werden.
Diese Abweichungen werden durch das eigene Gesundheitserleben des Subjekts bzw. durch einen
externalen Beobachter festgestellt, wobei sie an kulturellen bzw. gesellschaftlichen normativen
Konsensbildungen, Gesundheit und Krankheit betreffen, orientiert sind" (op. cit., S. 558).

Diesen umfangreichen Definitionen bleibt kaum noch etwas anzufligen. Hervorheben mdchte ich le-
diglich zwei Punkte:

"Gesundheit" und "Krankheit" sind Begriffe, die dazu verfuhren, als absolute Werte genommen zu
werden: Jemand ist krank oder gesund. Antonovsky (Petzold, 1991k, Bengel, Strittmatter & Will-
mann, 2002) verwendet Gesundheit-Krankheit als Kontinuum, in denen Gesundheit/kdrperliches
Wohlbefinden und Krankheit/kérperliches Missempfinden lediglich die Pole darstellen. "Die beiden
Pole vollige Gesundheit oder vollige Krankheit sind fur lebende Organismen nicht zu erreichen. Je-
der Mensch, auch wenn er sich Uberwiegend als gesund erlebt, hat auch kranke Anteile und solan-
ge Menschen am Leben sind, missen Teile von ihnen auch noch gesund sein: Wir sind alle termi-
nale Falle. Aber solange wir einen Atemzug Leben in uns haben, sind wir alle bis zu einem gewis-
sen Grad gesund" (Antonovsky in Bengel et al., 2002, S. 32). Es gibt ausserdem in Antonovskys
Modell weitere Dimensionen, die mit dem Gesundheits-Krankheitskontinuum korrelieren. Letzteres
bezieht er in erster Linie auf die kérperliche Ebene (op. cit.), ist jedoch durchaus fir die breitere
Auffassung der IT (vgl. Definitionen) brauchbar.

Zweitens ist Krankheit oder Gesundheit kein statischer Zustand, sondern als Prozess zu verstehen,
der die Gestaltung von "positiven und negativen Lebensereignissen, resp. Ereignisketten in der Le-
bensspanne" (Petzold, 1991k, S. 556) umfasst. Er findet in der "Chronik des Leibgedéachtnisses sei-
nen Niederschlag" (loc. cit.). Die Mdglichkeiten der Entwicklung, "die Uber die blosse Erhaltung von
regulativen Funktionen im Rahmen der Bewaltigungsstrategien (coping) und Ressourcenlage hin-
ausgehen, und ihre Verwirklichung sind ein genuines Moment und Kennzeichen von Gesundheit"
(loc. cit.).

Die Thematik der Nootherapie Gberschneidet sich teilweise mit der Frage um Gesundheit-Krankheit.
Ich teile mitnichten die Ansicht Freuds, dass, wer sich mit Fragen des Sinns beschéftigt, bereits
krank sei. Im Gegenteil, eine freie, fliessende®’ Auseinandersetzung mit der Frage "Wer bin ich?",
"Woher komme ich?", "Wohin gehe ich?", "Was ist der Sinn meines Lebens?" etc. ist meines Er-
achtens Ausdruck eines mit sich und dem Leben verbundenen Menschen. Die politische Unterdrik-
kung von Religionen wie in der Sowjetunion oder im maoistischen China oder die in unseren Brei-
tengraden an Tabuisierung grenzende Vernachlassigung von Metaphysik hinterlasst unbefriedigte
Bedurfnisse und Sinnleere. Wenn man die Radikalitat der Kulturrevolution in China betrachtet, er-
halt man den Eindruck, dass sich eine Unterdrickung religioser Aktivitaten in politischem Extremis-
mus aussern kann.

Der bereits in der Aufklarung begonnene Prozess, in dem das alte religiose Weltbild ins Wanken ge-
riet, welches in der Moderne durch ein materialistisch-mechanistisches abgeldst zu werden begann,
miindete nach dem 2. Weltkrieg in einen Materialismus. Das Fehlen religidser® Orientierung wurde,
scheint es, mehr und mehr durch die Befriedigung materieller Bedlrfnisse kompensiert. Entfrem-
dung — von sich, von der sozialen und 6kologischen Umgebung — kann nicht zuletzt auch auf diesen
Prozess riickgefiihrt werden. Dass es sich bei der Beschaftigung mit Sinnfragen um ein menschli-
ches Bedurfnis handelt, zeigen die Bewegungen der spaten 1960er Jahre, die ich allerdings nur aus
Erzahlungen/Berichten kenne. Hautnah erlebte ich aber den Boom der Esoterik- und New-Age-
Welle, die in der Schweiz in den 1980er Jahren aufkam. Hier war bei Teilen der Bevdlkerung ein
Hunger nach Metaphysik zu splren. Religidse, spirituelle und esoterische Themen hatten Hoch-
konjunktur und trieben zum Teil sehr bunte Bluten. Ebenso fand in den Ostblockstaaten nach der
Wende die vorher im Untergrund bestehende Religion rasch wieder Boden und begann, sich wieder
zu entfalten. Berichten zufolge beginnt auch in China die Religiositat wieder aufzublihen.

Wenn die Beschaftigung mit Sinnfragen ein Bedurfnis ist, dann fihrt dessen Unterdriickung oder
Vernachlassigung meines Erachtens zu Krankheit des Menschen und somit der sozialen und ékolo-

®! Das heisst, nicht in Dogmen und/oder Uberzeugungen festgefahren.
52 Ich benutze "religios" hier im weitesten Sinn als "verbunden sein mit einer hheren Ordnung".
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gischen Welt. Die Aufgabe der Nootherapie liegt deshalb darin, Menschen, die diese Auseinander-
setzung verlernt, resp. nie gelernt haben und in mannigfacher Weise (berfordert sein kénnen, auf
diesem Weg zu begleiten.

Nootherapeutische Themen kénnen des weiteren im Verlauf einer Psychotherapie auftauchen. Das
Interesse des Klienten mag wohl bereits vorher bestanden haben. Doch nahm die Krankheit und de-
ren Bewaltigung evil. Uber Jahre hinweg so viel Raum ein, dass eine tiefere Beschaftigung mit
Sinnfragen nicht mdglich war. Das heisst, dass sich in einem solchen Fall der Schwerpunkt im Ver-
lauf von Psycho- zu Nootherapie verschieben kann.

Im letzten Kapitel wurde mit den (spirituellen) Krisen eine weitere Thematik der Nootherapie ange-
sprochen. Es geht bei einer Krisenintervention darum, sorgfaltig die Ursachen der Krise abzuklaren.
Aus dieser diagnostischen Arbeit kdnnen die jeweils indizierten therapeutischen Schritte abgeleitet
werden. Eine auf die Symptome beschrankte Diagnostik muss indes zu kurz greifen. Eine Kundalini-
Krise kann die Form einer manischen oder gar einer psychotischen Stérung aufweisen (vgl. auch
Scharfetter, 1999, Grof & Grof, 1990, Galuska, 1998b). Die "dunkle Nacht der Sinne" oder "des Gei-
stes" (Vom Kreuz, 1995) erinnert in ihrer Symptomatik an eine depressive Erkrankung. Andererseits
beinhalten schizophrene Erlebnisweisen nicht selten religiose Themen und Bilder. Werden beim
diagnostischen Prozess Fehler gemacht, kann dies flr die betroffene Menschen relativ weitreichen-
de Folgen haben.

Wir befinden uns also mit der Nootherapie in einem Bereich, der sich mit Gesundheit-Krankheit
schneidet. Und dennoch wird das Thema Gesundheit Uberschritten: Jenseits von Gesundheit. Damit
meine ich aber keinesfalls, dass sich nur Gesunde und finanziell Abgesicherte — wie dies Maslows
Bedurfnispyramide zu implizieren scheint — spirituellen Themen widmen kénnen. Es ist meiner An-
sicht nach nicht so, dass zuerst die Grundbedirfnisse (nach Nahrung, Trinken, Sicherheit, soz.
Kontrakte etc.) oder die Gesundheit gewahrleistet sein muss. Es ist keine Hierarchie, sondern ein
Neben-, resp. Miteinander, wie dies mit den 5 Saulen der Identitat von Petzold (1993) dargestellt
wird. Neben den Saulen "Leiblichkeit — soziales Netzwert — Arbeit & Leistung — materielle Sicher-
heit" spielen die "Werte" eine mit-tragende Rolle. Ja, ich habe in der Psychotherapie sogar beob-
achtet, dass eine intakte (nicht rigide!) Wertesaule von eminenter Wichtigkeit sein kann, wenn die
andern Saulen ins Wanken geraten sind. Denn sie kann einem schweren Schicksal Sinn geben und
die von Antonovsky beschriebene Koharenz im Lebenszusammenhang férdern (Bengel et.al.,
2002).

Sinnfragen werden nicht nur von Gesunden gestellt, die alle Sorgen hinter sich gelassen haben.
Korperliche Krankheiten — vor allem solche von existenzieller Bedrohung — I6sen oft eine intensive
Beschaftigung mit Sinnfragen aus. Terminalen Patienten sind sie oft von unschatzbarem Wert: Das
Wissen, Glauben oder Hoffen, dass da mehr ist als der Leiden verursachende, sieche, wegsterben-
de Korper. "Jenseits von Gesundheit" meint, dass, wie wir gesehen haben, zwar thematische Uber-
schneidungen existieren, das Ziel, die Richtung aber nicht im Erreichen von Gesundheit liegt. Ein
Suchender auf dem spirituellen Weg weiss und akzeptiert (im besten Fall!), dass Krankheit zum Le-
ben gehort. Es sucht aber mehr, sucht jenseits dieses Korpers nach einer Einbettung in etwas Gro-
sseres, Umfassenderes, sucht nach einer Transzendierung individueller Existenz.

Theorie der Therapie

Je weiter wir im "tree of science" vorwarts stossen, desto spezifischer werden die Thematiken. Be-
vor ich mich im 3. praxeologischen Teil dieser Arbeit ganz von der Struktur des "tree of science" 16-
se, halte ich mich hier noch an die Struktur, widme mich jedoch thematisch ausschliesslich der
Nootherapie.

Als erstes stellt sich hier die Frage nach den Beteiligten in der Nootherapie. Ich habe mich im letz-
ten Kapitel kurz zu den Klienten und Klientinnen gedussert und werde mich im 3. Teil auch noch
ausflhrlicher dazu dussern, an wen sich ein nootherapeutisches Angebot richten kann. In diesem
Zusammenhang wird die grosse Nahe zur Psychotherapie ersichtlich. Petzold (1984, 1991k) inte-
griert die die verschiedenen Aspekte des Menschseins (Korper, Seele, Geist, soziales Netz, 6kolo-
gischer Bezug) umfassenden Therapieformen (Leibtherapie, Psychotherapie, Nootherapie, So-
zialtherapie, Okotherapie) zu einer Humantherapie, als welche sich die Integrative Therapie ver-
steht. Dass heisst, dass in diesem polypragmatischen Ansatz die Ausbildung der Therapeutinnen
und Therapeuten grundsatzlich so breit ist, dass ein reiches Instrumentarium zur Verfigung steht,
so dass im Verlauf einer einzelnen Therapie potentiell jeder Aspekt bearbeitet werden kann. Wie in
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Kap. 3.1 dargestellt wird, schwebt mir der Versuch vor, auch schwergewichtig Nootherapie anzu-
bieten. Neben einer Psychotherapieausbildung setzt dies eingehende Kenntnisse und Erfahrungen
in spirituellen Disziplinen und religiésen Fragen voraus. Meines Erachtens spielen weder Therapie-
form noch religidse oder philosophische Ausrichtung eine Rolle, so lange beides fundiert ist. Dass
der Therapeut keinen Versuch unternehmen sollte, um dem Klienten seine Weltanschauung aufzu-
drangen, ist von eminenter Wichtigkeit. Wie im 1. Teil deutlich geworden sein sollte, kann man aus
dem Buddhismus einen radikalen Konstruktivismus ableiten. Es wird zwar eine absolute Wahrheit
deklariert. Diese hat aber mit Ansichten oder Uberzeugungen nichts zu tun; sie ist jenseits jeglicher
Ansicht®®. Auf der relativen Ebene zeigte/zeigt der Buddhismus eine grosse Toleranz. Dies stammt
nicht zuletzt aus der Einsicht, dass schlussendlich jede Ansicht, Meinung oder Uberzeugung ein
Produkt des Denkens ist und losgelassen werden muss, um zur absoluten Wahrheit zu erwachen.
Buddhismus verstanden als Weg zur Wahrheit zu erwachen (d.h. nicht beschrankt auf die von
Buddha Gautama begriindete Tradition), kann sich angesichts der Zeugnisse des Erwachens in an-
deren spirituellen Traditionen (vgl. die Zeitschrift "Was ist Erleuchtung?”, in der Interviews mit Mei-
stern verschiedenster Richtungen gefuhrt werden) gar nicht auf eine einzige Tradition versteifen: Es
fhren manche Wege zum Ziel. Und wer bin ich als Therapeut zu wissen, welcher Weg fir die vor
mir sitzende Person der richtige ist? Bescheidenheit tut not. Wichtig erscheint mir, dass die Ratsu-
chende dort erreicht werden kann, wo sie sich befindet. Dies erfordert vom Therapeuten Einfiih-
lungs- und "Einlebensvermdgen”, um dysfunktionale Muster (d.h. Verhalten, welches nicht weiter-
fihrt) zu erkennen und in dem System der Klientin mit dieser zusammen neue Wege zu suchen. Ei-
ne psychotherapeutische Ausbildung ist aus Grinden der Diagnostik und den aus der Diagnostik
folgenden Interventionen notwendig. Eine Nootherapeutin muss zum Beispiel erkennen, dass neu-
rotische Stérungen bei einem Ratsuchenden, der nicht weiterkommt, bestimmte Fixierungen bewir-
ken, so dass eine Entwicklung behindert wird. Sie muss erkennen, wenn die Tendenz zur Flucht vor
"weltlichen" Problemen besteht, was sich zum Beispiel darin dussert, dass sich die Meditation auf
angenehme Zustande beschrankt (zu starke Konzentration anstelle prozessorientierter Achtsam-
keit) oder sich das Gesprach in der Therapie vom Alltag wegbewegt (sogenanntes 'spiritual bypas-
sing') etc. Und sie muss sich im Klaren daruber sein, dass das Arbeiten mit Disidentifikationen oder
mit der Leerheit bei Menschen mit Defiziterfahrungen oder mit narzisstischen Problematiken kon-
traindiziert ist. Bei instabilen Personlichkeiten drohen Ich-Desintegrationen. Die Therapeutin muss
wirksame Methoden zur Stabilisierung kennen.

Neben diesen psychotherapeutischen Kompetenzen ist von einem Nootherapeuten Kenntnis der
Schwierigkeiten gefordert, die durch eine spirituellen Praxis auftreten kénnen. So kann man — grob
gesagt — zwischen einer "stagnativen" und einer "Uberflutenden" Problematik unterscheiden (vgl.
Kap. 3.2). Bei ersterer stockt offenbar die Entwicklung, was auch ohne die erwdhnten neurotischen
Fixierungen vorkommen kann. Depressionsahnliche Zustande kénnen die Folge sein. Hier geht es
um eine Begleitung durch diese Durststrecke, eine Begleitung, die Zuversicht vermittelt, allenfalls
kann eine eher konfrontative oder erlebnisorientierte Modalitat hilfreich sein. Bei einer Problematik,
in der die neuen Eindrucke nicht angemessen verarbeitet werden kénnen, zeigt sich ein anderes
Bild. Diese Zusténde erinnern an eine Uberflutung. Sinnvoll ist hier neben einer Reduktion intensi-
ver spiritueller Praktiken eine stitzende Modalitat in der Begleitung.

Mit diesen Uberlegungen zu den Anforderungen an einen Therapeuten, der nootherapeutisch ar-
beitet, schliesse ich die realexplikativen Theorien ab und wende mich praxeologischen Implikatio-
nen der in den Teilen 1 und 2 dargestellten Inhalten.

% Texte aus der lingeren Sammlung weisen darauf hin, dass Buddhas Rezepte aus einem vélligen Loslassen jeglicher
Ansicht besteht. So sagt er zu Ananda, mit dem er iiber verschiedene Ansichten zum Wesen der Seele (formhaft, formlos,
beschrinkt, unendlich etc.) redet, jeweils: "...so wire das eine Ansicht und somit ungehorig" (Dig. Nik. II.1). Ja, selbst an
seinen eigenen Erkenntnissen haftet der Buddha nicht an: "Das erkennt der Vollendete, und erkennt, was dariiber hinaus-
geht. Bei dieser Erkenntnis beharrt er aber nicht, und weil er dabei nicht beharrt, findet er Einkehr eben in sich." Und
deshalb "ist ohne Anhangen abgelost (...) der Vollendete" (Dig. Nik. L.1).
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Praxeologische Implikationen

Das heraklitische ,panta rei“ (Alles fliesst.), welches Petzold als ,vielleicht einziges Dogma der Inte-
grativen Therapie* bezeichnet, entspricht dem buddhistischen ,Alles, was entstanden ist, muss auch
wieder vergehen®, welches hier den zentralen Stellenwert einnimmt. Aus diesen Pramissen folgen in
beiden Modellen Folgesatze. Eine Vielzahl der Aussagen des Buddhismus’ und der Integrativen
Therapie kann auf diese beiden Grundpositionen zurtckgefuhrt werden. Wie zu Beginn von Teil 2
ausgefuhrt wurde, ist eine Passung auf verschiedenen theoretischen Ebenen und in unterschiedli-
chem Kontext Voraussetzung eines in sich stimmigen Theoriegebdudes. Dies trifft sowohl flr den
Buddhismus als auch fiir die Integrative Therapie zu. So lassen sich zum Beispiel auch die in bei-
den Modellen zentralen Positionen der Verbundenheit, des Miteinander von allem mit allem zum
Teil auf die erwahnten Pramissen zurickfiihren. Denn wenn alles in einem standigen Fluss ist — so
wie Wasser, das aus dem Meer verdunstet, als Wolke Uber Land zieht, als Regen den Boden trankt,
von Pflanzen aufgesogen wird, die von Tieren gegessen werden, die selbst wiederum gefressen
werden ,worauf sich Wasser in die Korperzellen einlagert und nach einiger Zeit ausgeschieden wird,
viele derartige Kreislaufe mitmacht, bis er evtl. wieder in Bachen und Flissen ins Meer fliesst —
dann verwebt sich alles in derartiger Komplexitat, dass wir die einzelnen Elemente — wie im vorigen
Beispiel ein Wassermolekil oder ein Sauerstoffatom (das sich mit zwei Wasserstoffatomen zu
Wasser verbindet und sich wieder trennt usw.) schnell aus den Augen verlieren. Offensichtlich wird
auch, dass alles mit allem in Interaktion steht. Eine weitere Parallele der beiden Modelle ist eine
grundsatzliche Phdnomenologie des Erkenntnisprozesses: Erkenntnis — so lasst sich die Positionen
beider Modelle mit Petzold formulieren — geschieht immer von einem Menschen mit einem Kérper
mit einem Bewusstsein, der in einem gesellschaftlichen und dkologischen Kontext lebt (vgl. Kap.
2.1).

Die Uberschneidungen dieser grundlegenden Positionen — das Fundament, auf dem die Modelle
entwickelt werden — sind der Grund, weshalb sich im Vergleich keine gravierenden Unstimmigkeiten
ergeben. Zwar unterscheiden sich die Foki (die Interessen und die in den Blick genommenen The-
men) der Modelle, doch sind die Folien in eine grundsatzliche Passung bringbar. Dies — so hoffe ich
— konnte in den ersten beiden Teilen gezeigt werden.

Daraus folgt (auch), dass Buddhismus® nicht im Widerspruch zu Psycho- und Nootherapie steht,
sondern sich im Gegenteil passend einfligen lasst. Dies gilt auch umgekehrt: eine buddhistische
Ausrichtung kann eine sehr fruchtbare Erganzung von Therapie darstellen. Auch dies hoffe ich mit
dieser Arbeit zu zeigen.

Nachdem ich mich in den ersten beiden Teilen auf einer theoretischen Ebene mit einer am Bud-
dhismus orientierten Nootherapie auseinandergesetzt habe, widme ich mich im dritten Teil prakti-
schen Themen. Es handelt sich dabei eher um Beispiele, die ich aus persdnlichem Interesse will-
kirlich ausgewahlt habe.

Nootherapie ist in der Praxis vorwiegend als integraler Bestandteil von Psychotherapie vorfindbar.
Ich méchte als erstes Beispiel praxeologischer Implikationen die von mir gegriindete "Beratungs-
stelle Kérper Seele Geist" als therapeutische Praxis mit dem Schwerpunkt Nootherapie vorstellen®®.
Diese befindet sich auch nach drei Jahren noch im Aufbau, in einem Prozess, in dem sich das An-
gebot den Bedirfnissen des Marktes annahert. Aus Mangel an finanziellen Ressourcen ist dies ein
langsamer Prozess, da nicht mit der nétigen Energie und Zeit daran gearbeitet werden kann. In die
Praxis sind neben mir grundsatzlich zwei Psychotherapeutinnen involviert. Aufgrund der angespro-
chenen Verzogerung arbeiten wir raumlich (noch) nicht am selben Ort, sondern bilden eine Intervi-
sionsgruppe mit regelmassigen Treffen.

Das zweite praxeologische Beispiel behandelt ein Thema, bei dem sich Psycholo-
gie/Psychotherapie mit spiritueller Praxis trifft: Krisen, die sich im Zusammenhang mit dem The-
menkomplex Sinn, Sinnsuche und spirituelle Praxis ergeben, Diese werden in der Literatur als spi-
rituelle Krisen bezeichnet.

% Im Folgenden wird 'Buddhismus', 'buddhistisch' im weiten Sinn von 'Weg des Erwachens' gebraucht, vgl. Einfiihrung.
% Vergleiche auch unsere Website: www.Koerper-Seele-Geist.ch
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Nootherapeutische Beratungsstelle

Die 2001 gegrundete "Beratungsstelle Korper Seele Geist" fusst, wie der Name besagt, auf der an-
thropologischen Grundannahme der Integrativen Therapie, dass der Mensch ein Koérper-Seele-
Geist-Wesen im 6kologischen Kontext und im (zeitlichen) Kontinuum ist. Sie stlitzt sich im thera-
peutischen Ansatz auf kérpertherapeutische, psychotherapeutische und nootherapeutische Aspek-
te.

Leiblicher® Aspekt

Grundlage unseres Zugangs in der therapeutischen Situation ist die Begegnung von Menschen auf
zwischenleiblicher Basis. Ich mdchte nicht so weit gehen zu behaupten, der Mensch sei priméar Leib.
Genauso gut kann mit Willigis Jager (2001) gesagt werden, der Mensch mache nicht spirituelle Er-
fahrungen, sondern der Geist mache menschliche Erfahrungen. Aber Begegnungen in der Therapie
finden immer auf einer leiblichen Ebene statt®”. Entsprechend dieser Haltung wird bei der Psycho-
therapie viel Gewicht auf Korperpsychotherapie gelegt — mit Ansatzen der integrativen Leib- und
Bewegungstherapie und der bioenergetischen Analyse und Therapie.

Auf einem Weg der Sinnfindung und Spiritualitat sollte meines Erachtens der Leib miteinbezogen
werden. Einerseits aus gesundheitlichen Griinden: Ein Leib, der in Fluss, in Bewegung ist, fihrt zu
besserer Befindlichkeit, was eine Beschaftigung mit Sinnfragen unterstitzen kann. Andererseits
kann eine rein intellektuelle Auseinandersetzung kaum wirklich in die Tiefe fuhren. Eine spirituelle
Praxis geschieht in den meisten Fallen durch den Miteinbezug des Leibs. Denn Bewusstsein ist an
den Leib gebunden. Will ich mit dem Bewusstsein arbeiten, was bei jeder spirituellen Ausrichtung
Bestandteil ist, muss ich infolgedessen mit dem Leib arbeiten. Dies ist offensichtlich so bei Prakti-
ken wie Yoga, Kampfkinste, Tanz, Rituale, Feldenkrais usw. usf. Auch Fasten ist im spirituellen
Kontext eine Praxis mit dem Leib. Genauso nutzen Praktiken mit bewusstseinverandernden Sub-
stanzen die kérperliche Reaktion auf diese Mittel. Ein anderes Beispiel fir den Einbezug des Kor-
pers in einen 'Wachstumsweg' sind die schamanischen Praktiken mit Trommelrhythmen, von denen
nachgewiesen werden konnte, dass sie hirnphysiologische Prozesse beeinflussen. Meditation,
Kontemplation und Gebet bezieht durch zum Teil exakt vorgeschriebene Haltungen und/oder Ge-
sten das leibliche Erleben mit ein oder fokussieren dieses sogar (zum Beispiel Achtsamkeitsmedita-
tion).

Da wir selbstverstandlich nicht das ganze Spektrum der individuellen Bedlirfnisse nach Praxis oder
Therapieformen anbieten kénnen, bildet die Vernetzung und Vermittlung dieser Angebote eine sinn-
volles Element in der Beratungsstelle. Wir verfugen uUber eine Dokumentation verschiedener Ange-
bote im Raum Basel: Kampfkiinste, Yoga, Tanzkurse und versch. Kérpertherapien wie zum Beispiel
Shiatsu, Cranio-Sakraltherapie, Reiki, Sufi-Arbeit usw. Diese Angebote wurden zum Teil durch Pro-
bestunden und/oder Gesprache evaluiert.

Aufgrund meiner eigenen langjahrigen Yoga- und Meditationserfahrung (Yoga seit 1986, Zazen seit
1994) biete ich beides in Kursen an. Zum Teil handelt es sich dabei um begrenzte Projekte, wie
zum Beispiel Zazen-Kurs in der Beratungsstelle flr Alkohol- und andere Drogenabhangigkeit Ba-
sellandschaft, zum Teil um langerfristige Angebote wie Yoga am externen psychiatrischen Dienst,
Liestal. Momentan wird ein neues Projekt — Yoga fiir Gehbehinderte — gestartet. Nachdem ich in ei-
ner Pilotphase einer querschnittgelahmten Kollegin ein Jahr lang Yoga unterrichtet habe, wird das
Angebot einer betroffenen Offentlichkeit vorgestellt.

Psychischer Aspekt

Wie ich bereits diskutiert habe, spielt auf einem spirituellen Weg die psychische Befindlichkeit eine
wichtige Rolle. Auf der Grundlage fundierter psychotherapeutischer Ausbildung (mit inzwischen ei-
nigen Jahres praktischer Erfahrung) bieten wir Psychotherapie an. Da es uns — wie bereits mehr-
fach erwahnt — wichtig ist, weder dogmatisch noch missionarisch tatig zu sein, spielt sich die Psy-
chotherapie zwar vor dem hier vorgestellten Hintergrund ab®®. Aber in der konkreten Therapiesitua-
tion werden die Inhalte normalerweise nicht erwahnt. Im Vordergrund steht die Klientin in ihrem Le-
benskontext, der, wenn eine Therapie begonnen wird, meist viel Leiden enthalt. Daran wird ent-

% I eib = belebter Korper (vgl. vorn)

% Dies mag zum Beispiel bei geistigem Heilen oder dhnlichen Therapieformen anders sei. Jedoch arbeiten wir nicht auf
solche Weise

% Die in der "Beratungsstelle involvierten PsychotherapeutInnen teilen ausserdem grundsitzlich das Interesse an Sinn-
fragen, folgen aber einer eigenen Ausformulierung der spezifischen Inhalte.
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sprechend wissenschaftlichen Ergebnissen der Psychotherapieforschung gearbeitet. Das heisst,
dass der Klient normalerweise prinzipiell keinen Unterschied zu einer herkdbmmlichen Praxis merkt.
Schatzungsweise ist dies momentan bei 80 — 90% der Therapien der Fall. Durch eine Sensibilisie-
rung des Themas Weltbild, Werte, Glaube etc. (die 5. Saule der Identitat, Petzold), haben wir jedoch
ein offenes Ohr, wenn die Klientin ein solches zur Sprache bringt. Hier arbeiten wir in erster Linie
ressourcenorientiert. Wenn sich dieses Thema als Ressource erweist, wird ihm immer wieder ein
fordernder Platz eingeraumt. Ich habe bereits des 6fteren erlebt, dass die Werte-Saule — neben
Leiblichkeit, sozialem Netzwerk, materiellem Umfeld und Arbeit & Leistung — die einzige noch in-
takte Stitze darstellt. Indem darauf Bezug genommen wird, kdnnen die defizitaren und geschadig-
ten Seiten besser angezogen werden. Stelle ich aber fest, dass aus der 5. Saule dysfunktionale
Gedanken resultieren, was sich zum Beispiel in Schuldgefiihlen dussern kann, arbeiten wir an die-
sen Uberzeugungen. Dies geschieht nicht durch véllig neues Gedankengut von mir, sondern ich
versuche, mich in die Welt des Klienten einzudenken und einzufiihlen, um dann quasi von innen
heraus und mit dem Klienten zusammen die schadigenden Inhalte in gesundheitsférdernde umzu-
formulieren.

Geistiger Aspekt

Im deutschen Begriff 'Geist' ist sowohl ein mentaler als auch ein spiritueller Aspekt enthalten. Dies
mag nach zwei vollig unterschiedlichen Inhalten klingen: Was hat denn das Denken mit Spiritualitat
zu tun? Oft wird deshalb dieser geistige Aspekt aufgeteilt. Mir scheint dies unnétig zu sein. Wie in
den theoretischen Uberlegungen ausgefiihrt wurde, gehe ich davon aus, dass unser Sein in der
Welt eine mentale Konstruktion ist. Jede Wahrnehmung (Sehen, Horen, Splren etc.), jedes Flhlen,
jedes Erleben wird — weit unter der Alltagsbewusstseins-Schwelle — interpretiert, um in unser Welt-
bild integriert werden zu kénnen. Wir sind weit davon entfernt, in der Welt, so wie sie ist, zu leben.
Sondern wir leben in einer von uns konstruierten Welt (noch bevor wir sie im Aussen gestalten und
konstruieren). In der buddhistischen Tradition spricht man daher davon, dass nicht nur das Ich,
sondern die ganze Welt eine Konstruktion ist. Das Ende der Welt als Konstruktion driickt Buddha
Gautama treffend mit folgenden Worten aus:

"Oh, Hausbauer, du bist erkannt!

Du wirst dieses Haus nicht mehr bauen.

Denn deine Balken sind zerbrochen und dein Dachstuhl ist zerborsten.
Mein Geist hat das Unkonditionierte gefunden;

Ich habe die Zerstérung des Verlangens erreicht." (Dhammapada 154)

Der geistige Aspekt der anthropologischen Formel beinhaltet somit die Werte-Saule der ldentitat.
Die im obigen Spruch ausgedriickte Transzendierung der Welt, resp. des Weltbildens macht das
aus, was ich in dieser Arbeit als Spiritualitat verstehe: Eine Transzendierung der Welt in der Welt, in
Petzolds Begriffen eine "sakulare Mystik".

Insofern die Arbeit mit dem Denken diesem Aspekt zugeordnet ist, kann bereits kognitive Therapie
zum Beispiel bei einer Angstpatientin hier dazu gerechnet werden. In der Tat geht es ja hier darum,
dysfunktionale Kognitionen zu erkennen und an deren Stelle beruhigende Gedanken zu setzen.
Spirituelle Praxis besteht in diesem Sinn aus einer (leiblich) erlebbaren Auseinandersetzung mit
dem "Hausbauer". Buddhistisch-spirituelle Praxis begniigt sich nicht — dies sollte deutlich geworden
sein — mit einem Entfernen dysfunktionaler Elemente, so dass man in einem gut funktionierenden,
angenehmen Haus leben kann, sondern strebt die Hauslosigkeit an (vgl. Wilber, 1999, Bodhi,
2004).

Allerdings ist dies ein langer, ein sehr langer Weg. Und es ware vermessen zu behaupten, in der
Praxis der "Beratungsstelle Korper Seele Geist" wirden die Suchenden bis zum Schluss dieses
Weges begleitet. Ich erwahne dies nur, um das ganze Spektrum aufzuzeigen, in dem sich die Arbeit
der "Beratungsstelle" versteht.

An einem Ende des Spektrums wird also mit dysfunktionalen Gedanken gearbeitet — was gemeinhin
zur Psychotherapie gezahlt wird — und dabei unter Umstanden auch einfache "meditative” und Ent-
spannungstechniken eingesetzt. An der Grenze von Psycho- und Nootherapie werden Themen der
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5. Saule der Identitat bearbeitet. Es werden spirituelle Krisen bearbeitet. Und im deutlich geistigen
Bereich werden — neben der erwahnten Vermittlung spiritueller Angebote — Yoga und Meditations-
kurse angeboten. Hier wird selbstverstandlich explizit auf spirituelle Themen eingegangen. Wobei —
auch dies wurde, so hoffe ich, klar — nicht Lehren verkauft werden, sondern immer und immer wie-
der auf das eigene Erleben hingewiesen wird.

Spirituelle Krisen

Den Geist haben wir als zum Menschen gehoérigen Aspekt definiert. Genau so wie zum Beispiel se-
xuelle, aggressive Anteile oder Bedirfnisse nach sozialen Beziehungen, nach Sicherheit usw.
trachtet auch die spirituelle Seite des Menschen danach, sich auszudriicken. Und genau so wie die
anderen Bedurfnisse kann auch Spiritualitat mehr oder weniger stark ausgepragt sein. Das heisst,
es gibt Menschen, die ein erfllltes Leben fuhren kdnnen, ohne sich je einen Gedanken Uber Sinn-
fragen gemacht zu haben, die sich glucklich flhlen, ihre Arbeit, ihre Wohnung, ihre sozialen Bezie-
hungen zu haben. |hre Wertesaule beruht auf sicheren Grundsatzen, die nicht hinterfragt werden
mussen. Aber es gibt eine nicht zu unterschatzende Zahl von Menschen, denen es ein vitales Be-
darfnis ist, sich auch mit ihrem Weltbild auseinander zu setzen, sich Fragen Uber das Leben und
das Sterben, den Glauben, Uber Gott und das Eingebettet-Sein in eine transzendente Wirklichkeit
usw. zu stellen und nach sogenannt letzten Antworten zu streben. Auch scheint es eine 'Energie’®
zu geben, die eng mit Spiritualitat verbunden zu sein scheint. Bisher fehlt es an einem angemesse-
nen Verstandnis und in der Folge an einer sinnvollen Konzeptionierung. Es gibt eine Vielzahl an
Namen, unter denen sich die meisten Menschen etwas vorstellen kdnnen, ohne sie wirklich verste-
hen zu kénnen, auch wenn pseudowissenschaftliche Erklarungsversuche bestehen. In &stlichen
Traditionen wird diese 'Energie' Ki (jap.), Ch'i (chin.), Prana oder Kundalini (ind.) genannt. In euro-
paischen Traditionen wird zum Beispiel von Kolo (slaw.) (Petzold, Bloem & Moget, 2004) gespro-
chen. Moderne, westliche Autoren sprechen von Bioenergie, Lebensenergie usw. usf.

Es gibt eine Vielzahl Mdglichkeiten, diese 'Energie’ zu nutzen, sie aufzubauen und/oder zu kontrol-
lieren. Ich habe in Kapitel 1.7 einige therapeutische Methoden genannt, die damit arbeiten. Ande-
rerseits kann diese 'Energie’ die Tendenz haben, sich selbst zu aktualisieren, was spontan auftreten
kann, wie wir noch sehen werden. Vor allem aber durch den Einsatz entsprechender Techniken™
kann die 'Energie' 'geweckt' werden. Geschieht dies jedoch ohne kundige Anleitung, kann sich eine
Eigendynamik entwickeln, die nicht mehr kontrolliert werden kann. In Indien vergleicht man zum
Beispiel Kundalini mit einer im Beckenboden schlafenden Schlange. Wird diese Schlange zu schnell
geweckt, schreckt sie auf, schnellt die Wirbelsaule ungebremst hoch und beisst den Praktizierenden
ins Hirn, was schwere und unter Umstanden bleibende Schaden verursachen kann.

Mit diesen einfihrenden Worten zeigte ich bereits einige Aspekte aus dem Spektrum der Beschafti-
gung mit Spiritualitat, bei der krisenhafte Situationen auftreten kénnen.

Scharfetter definiert spirituelle Krisen wie folgt: "Unter der sogenannten spirituellen Krise werden
krisenhaft auftretende, besondere Bewusstseinsphdnomene, Stimmungen, Sensationen, Ich-
Zustande u.a., spontan oder provoziert, verstanden, welche den Trager und eventuelle auch seine
Umgebung verunsichern, beangstigen, hilfsbedirftig machen. Das Wort Krise hat einen doppelten
Sinn: Einerseits bezeichnet es einen risikotrachtigen, notvollen, unter Umstanden zum Helfen auf-
fordernden Zustand (emergency), andererseits einen Wendepunkt mit der Moglichkeit positiver
Auswirkung, Wandlung, Wachstum und Entfaltung" (Scharfetter, 1999, S. 60). Letzterem wird im
Englischen im Zusammenhang mit spirituellen Krisen mit der anderen Bedeutung von emergence
(Auftauchen, Erscheinen) auf treffende Weise Rechnung getragen: Es handelt sich um ein Auftau-
chen neuen Erlebens, welches unter Umstanden krisenhaft erlebt werden kann. Grof spricht auch
von Wachstums- oder Transformationskrisen im Gegensatz zu regressiven Krisen, um das Potential
zu betonen, das spirituellen Krisen innewohnt (Grof & Grof, 1990).

% In Ermangelung eines besseren Begriffs verwende ich 'Energie’ (vgl. hierzu auch Madert, 2004 und Petzold, Bloem &
Moget, 2004). Da es sich dabei um etwas anderes als den in der Physik gebrduchlichen Energiebegriff geht, setze ich An-
filhrungszeichen. Wenn ich deshalb von 'Energie' spreche, handelt es sich deshalb lediglich um einen bildlichen Aus-
druck.

0 Als Beispiel eines sehr behutsamen Umgangs mit Prana kann das neu erschienene Buch meines Yogalehrers angege-
ben werden: Jordi (2004).
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Auftreten kénnen spirituelle Krisen spontan, hervorgerufen durch besondere Lebensumstande (wie
Nahtod-Erfahrungen, traumatische Erlebnisse wie Unfalle oder Gefangenschaft (Bampton, 2004))
oder durch (forcierte) spirituelle Praxis. Sie kdnnen aber auch als Bestandteil eines spirituellen We-
ges auftreten.

In einem der Standardwerke Uber spirituelle Krisen teilen Grof & Grof spirituelle Krisen ein in:
1. Die schamanische Krise
2. Das Kundalini Erwachen
3. Das Erleben von Einheitsbewusstsein ("Gipfelerlebnisse™)
4. Psychologische Erneuerung durch Riickkehr zum Zentrum
5. Die Krise der sensitiven Offnung
6. Erfahrungen aus friheren Leben
7. Kommunikation mit geistigen Flhrern und "Channelling"
8. Nahtoderfahrungen
9. Erfahrungen mit dem Erscheinen von Ufos
10. Zustande der Besessenheit (Grof & Grof, 1990, S. 38)

Der Nachteil dieser Aufteilung liegt darin, dass phanomenologische und auslésende Faktoren von
Krisen und spirituelle Erlebnisse gemischt werden.
Ahnlich ergeht es der Darstellung von Scharfetter (1999). Da sie etwas besser strukturiert ist als
diejenige von Grof & Grof, sei sie hier kurz erortert.

Bewusstseinsphanomene

Vegetativ-energetische psychosomatische Phanomene, Kundalini
Affektdominante Phdnomene

Mnestische Phanomene

Besessenheitszustande

Ich-desintegrative Krisen

OOk wh =

Unter Bewusstseinsphanomenen werden Veranderungen des Bewusstseinszustandes verstan-
den”. Scharfetter (op. cit.) nennt als Beispiel solcher Bewusstseinsphdnomene ausserdem die so-
genannte schamanische Reise, in der sich das Bewusstsein vom Koérper I6st und in einen transper-
sonalen Raum auf Reisen geht, und parapsychologische Phanomene (Grofs "sensitive Offnung").

Unter vegetativ-energetische psychosomatische Phanomene fallen Reaktionen auf die von mir er-
wahnte 'Energie": "Erregungen, Unausgeglichenheiten wie Schwitzen, Hitze, Frosteln, Zittern, Be-
ben, Schmerzen in Kopf, Herzgegend, Bauch, Beckenbereich, Kérpergefiihlsveranderungen, even-
tuell das Auftreten sensorischer Sensationen wie Licht-, Farb-, Ton-, Vibrationsempfindungen sowie
Stimmungsveranderungen zwischen Depression und Manie" (op. cit., S. 64). In der Literatur werden
Phanomene, die in diesem Zusammenhang stehen, meist mit Kundalini-Erwachen bezeichnet.

Mit affektdominanten Phdnomenen sind in erster Linie negative Veranderungen der Grundstimmung
gemeint: "Niedergeschlagenheit, Verzagtheit, Mutlosigkeit, Schwermut, Geflihle der Nichtigkeit,
Dumpfheit, Zweifel, Angst, Verlassenheits- und Verlorenheitsgefihle" (op. cit., S. 67). Auf einer
Symptom-Ebene kdnnte man von depressiven Symptomen sprechen, die unter dieses Kapitel fal-
len. In einem spirituellen Zusammenhang stellen sie jedoch passagere Phasen dar, die zu diesem
Weg zu gehoren scheinen. In der religidsen Literatur finden sich immer wieder Beschreibungen sol-
cher Zustande. Im hinduistischen Bereich mag jene berGhmte Verzagtheit, Ratlosigkeit und Zweifel
des Konigs Arjuna genannt werden im ersten Gesang der Bhagadvatgita, bevor er in die grosse
Schlacht ziehen soll. Im tibetanischen Buddhismus steht Milarepa als Beispiel, dem von seinem Gu-
ru Marpa schwere Prifungen auferlegt werden (op. cit.).

In der christlichen Tradition spielen diese Phanomene eine wichtige Rolle. Johannes vom Kreuz
(Vom Kreuz, 1995) nennt prominente Beispiele aus der Bibel: Hiob oder David. Aber auch in der
Tradition der Wistenvater spielen affektdominante Phanomene eine wichtige Rolle. So bezeichnet
"Akedia" den aus dem asketischen und moénchischen Leben entwickelten Begriff fir einen "Gber-

"' Das heisst, es werden Inhalte aus nicht bewussten Bereichen — "Unter- oder Uberbewusstsein" — bewusst. Diese kon-
nen von ekstatischem Entziicken begleitet, aber auch sehr verstorend sein oder grauenhafte Angste auslosen.
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drissigen Widerwillen gegen das asketische Leben, [der] samtliche spirituellen Bemiihungen unter-
grabt. Phanomenologisch aussert sie sich in einem ganzen Symptomkatalog, der von Ekel, Lange-
weile, Leeregefiihl, Tragheit, Mutlosigkeit, Mattigkeit, Widerwillen, Verdruss und Uberdruss bis zu
einem totalen seelischen und koérperlichen Spannungsverlust reichen kann" (Scharfetter, 1999, S.
72).

Bekannter als die "Akedia" ist das Modell der "dunklen Nacht" des erwahnten Johannes vom
Kreuz'? (1995).

Dieses Modell teilt sich auf in finf Phasen:

Am Anfang (I) stehen dem spirituell Ubenden eine Vielzahl personlicher Hindernisse im Weg wie
Uberheblichkeit, sinnliche Lust, Habgier, Zorn, Genusssucht, Neid, geistige Tragheit.

Bei Fortsetzung des meditativen Lebens tritt er in die Nacht der Sinne (Il), deren Lange und Tiefe
variieren kann. In dieser Nacht werden gemass Johannes die groben Unreinheiten geldutert — eben
diejenigen der Sinne. Fir den Ubenden fiihlt sich diese Lauterung qualvoll an: "Es folgt nun die (...)
Trockenheit. Sie aussert sich in einer Unfahigkeit zu betrachten: Trotz aller Anstrengung vermag die
Seele weder durch Nachdenken noch durch den Gebrauch von Vorstellungskraft, Empfindungen in
sich zu erwecken. Sie findet keinerlei Geschmack mehr an weltlichen als auch an geistlichen Din-
gen. Niedergeschlagenheit und Traurigkeit bestimmen die Grundstimmung in dieser Phase ihres
geistlichen Wachstums" (Scharfetter, 1999, S. 78).

Mit der Zeit lernt "die Seele", diesen Zustand geduldig und demiitig zu ertragen, was ihren Zustand
wesentlich ertraglicher macht. Sie ist in das Stadium des Fortgeschrittenen (lll) Gbergegangen. In
diesem Stadium kann sie "ohne Anstrengung Friede, Ruhe und Wonne" (op. cit., S. 79) finden. Aber
der Zustand ist labil. Ursache dafur sind "naturbedingte Schwachen" (loc. cit.) wie mangelnde
Sammlung, eine allzu sinnenhafte Auffassung geistlicher Erfahrungen, Anhaften an geistlichen Er-
fahrungen oder die Neigung, "sich dem Sinnenfalligen hinzugeben" (loc. cit.). Neben einem labilen
Zustand erlebt die Ubende nicht selten psychosomatische Stérungen wie Kopfweh, Magenschmer-
zen, Herzkrampfe etc.

All die erwahnten Unvollkommenheiten werden in der nachsten Phase, der Nacht des Geistes (IV),
gelautert. Die Nacht des Geistes, obwohl vom Betroffenen mit grossem Leiden verbunden, wird von
Johannes aufs Hochste gepriesen’. Anders als die Nacht der Sinne, die von den meisten Adepten
durchlebt wird, bleibt die dunkle Nacht des Geistes nur wenigen vorbehalten. Sie Iasst sich in zwei
unscharf trennbare Phasen einteilen, die Johannes mit einem Bild verdeutlicht. Er vergleicht die
Seele mit einem Stlck Holz, das verbrannt wird. Zuerst schwarzen Flammen das Holz und trocknen
es aus, bis es aufflammt und selbst zu Feuer wird. Das Aufflammen meint die flammende Liebe zu
Gott, die zunimmt und die dunkelsten Zeiten ertraglich macht. Das Austrocknen fihlt sich an, "als
wurden Sinne und Geist gleichsam von einer ungeheuren unsichtbaren Last erdrickt. Die Seele
wird von Todesangsten heimgesucht. Dabei meint sie aus jeder Gnade herausgefallen zu sein. Die
Seele erkennt sich ferner als so elend, unsauber und erbarmlich, dass es ihr ist, als erhebe sich
Gott gegen sie und sie sich gegen ihn. Was die Seele aber am meisten qualt, ist das Geflihl, von
Gott auf ewig verworfen zu sein. Sie erlebt sich als gottlos, in die tiefste Finsternis verstossen. Auch
bei den Geschopfen kann sie keinerlei Trost finden, denn es kommt ihr so vor, als ob alle Ge-
schopfe sie verachtet und verlassen hatten" (Scharfetter, 1999, S. 80).

Gegen Ende der dunklen Nacht gibt es zunachst kurze Phasen der Ruhe (V), die sich schliesslich
stabil einstellt: "Diese Ruhe und Stille des geistigen Hauses erlangt der Mensch als Zustand und in
Vollkommenheit, soweit das in diesem Leben méglich ist, durch die Auswirkungen der Wesensbe-
rihrungen in der (Gott)Einung" (vom Kreuz, 1995, S. 200). So schmerzhaft die Jahre der dunklen
Nacht des Geistes gewesen sind, so befreiend ist der Anbruch des Tages. Diese Aussicht lasst
manche der finsteren Stunden in wehmutigem Hoffnungsschimmer leichter ertraglich werden.

72 Johannes vom Kreuz (1542-1591) war ein spanischer Karmelit, der jiingere Glaubensbriider und —schwestern auf ihrem
Weg begleitete. Aufgrund reformativer Aktivititen wurde er verfolgt und ein Jahr eingekerkert. Er wurde spéter (1726)
heilig gesprochen und 1926 zum Kirchenlehrer ernannt (vom Kreuz, 1995).
> "In einer Nacht, dunkel,

in brennender Liebessehnsucht entflammt,

- o gliickliches Geschick! —

ging ich hinaus, ohne bemerkt zu sein;

mein Haus war schon zur Ruhe gekommen" (vom Kreuz, 1995, S. 27).
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Von mnestischen Phdnomenen spricht Scharfetter (1999), wenn Erinnerungen auftauchen, sei dies
aus frihen biografischen Ereignissen, bis in perinatalen’® Zeiten, oder gar Erinnerungen an eine
Zeit im Mutterbauch (pranatal). Nicht selten wird von Erinnerungen aus anderen Leben berichtet®.

In Besessenheitszustanden erlebt sich der/die Betroffene von fremden Machten, Geistern oder Da-
monen besessen. Besessenheitszustande konnen spontan auftreten, aber zum Beispiel in schama-
nischen Ritualen auch bewusst induziert werden. Meines Erachtens ist es sinnvoller, diese Art Be-
sessenheitszustande unter transpersonaler Heilung denn unter spirituellen Krisen zu subsumieren.
Denn es handelt sich dort um Zustande, die der Schamane einnehmen kann, um Kranke zu heilen.

Ich-desintegrative Krisen gehdren zu den schwersten Formen kritischer Situationen, die auf dem
spirituellen Weg auftreten kénnen. Scharfetter meint damit "das Geflhl der Desintegration des Ich,
die negative Ich-Auflésung, der Ich-Verlust im Sinne des Zerbrechens, des Vergehens, des Verlo-
rengehens oder auch das Geflhl von Weltverlust, Eingeschlossenheit in dieser Sonderwelt, den
Kontext zur Welt der anderen Menschen zu verlieren" (op. cit., S.83).

Das Auftreten schwerer Ich-desintegrativer Krisen, die sich vom Erscheinungsbild derart dussern,
dass sie auch von kundigen Fachleuten schwer von psychotischen Krisen im psychiatrischen Sinn
zu unterscheiden sind, ist gemass Scharfetter selten (op. cit.). In der herkémmlichen Psychiatrie
werden aber bereits schwachere Formen Ich-desintegrativer Krisen psychiatrisch diagnostiziert und
behandelt.

Eine Unterscheidung von den thematischen Inhalten her ist nicht sinnvoll; beginnende Schizophre-
nien haben nicht selten religidse Inhalte. Unterschiede kdnnen aber in dreierlei Hinsicht festgestellt
werden: Betroffene von spirituellen Krisen neigen tendenziell zu einer starkeren Koharenz im Den-
ken und Erleben. Sie haben fast immer irgendwo die Uberzeugung, dass es richtig und wichtig ist,
was mit ihnen geschieht. Drittens und vor allem lassen sich meistens biographische Unterschiede
feststellen.

Roberto Assagioli, Griinder der Psychosynthese, oft verglichen mit seinem Zeitgenossen C.G. Jung,
legt ein Modell des spirituellen Weges mit den dazu gehoérigen Schwierigkeiten dar, das in vier Pha-
sen eingeteilt ist (Assagioli, 1990, 1992, Scharfetter, 1999):

1. Phase: vor dem spirituellen Erwachen — Krisen, die dem Erwachen vorausgehen

2. Phase: spirituelles Erwachen — Krisen, die durch das Erwachen ausgel6st werden

3. Phase: Reaktionen auf das spirituelle Erwachen

4. Phase: Prozess der Verwandlung — Krisen der Transmutation

Schwierigkeiten in der 1. Phase aussern sich als Unzufriedenheit, Gribeln, intensive Beschaftigung
mit Sinnfragen, (Selbst)zweifel, Geflihle der inneren und Sinnleere, Mangel an etwas Unbestimm-
tem, Depressionen. Dieses Erleben kiindigt an, dass etwas im Leben fehlt, namlich der Sinn.

Krisen der 2. Phase kénnen sich in einer von Grof & Grof (1990) oder Scharfetter (1999) darge-
stellten Form dussern. Zum Teil legt Assagioli die Betonung auch auf weitere, resp. andere Fakto-
ren: "Emotionale Erregung oder Ekstase durch Einstrdomen von Licht und Kraft, Selbstiiberschat-
zung, Uberheblichkeit, Stolz, Ubertriebener Bekehrungseifer, Fanatismus, emotionale Ausbriiche,
Unkontrolliertheit, Verlust des Realitatskontaktes, Erwachen parapsychologischer Wahrnehmungen"
(Scharfetter, 1999, S. 96).

Nach der produktiven Erwachungsphase folgt in der 3. Phase ein 'energetischer' Einbruch: "Auf die
Flut folgt die Ebbe" (Assagioli, 1990, S. 68). In den seltensten Fallen reichte die Energie aus, die
Personlichkeit so vollstandig zu transformieren, dass ein erleuchteter, transpersonaler Zustand
dauerhaft bestehen bleibt. Der Mensch fallt wieder zurlick auf das Niveau vor der Erleuchtungser-
fahrung. Die Muster und Grenzen des personalen Ich werden wieder aktiv: "Das personale Ich er-
wacht erneut. Felsen und Gerdll, die durch die Flut bedeckt waren, tauchen wieder auf. Manchmal
kommt es sogar vor, dass niedere Neigungen und Impulse, die bisher im Unterbewusstsein
schlummerten, durch das Einfliessen héherer Energien lebendig werden" (op. cit., S. 70).

Eine Folge der Erleuchtungserfahrung ist eine Steigerung des moralischen Gewissens: "Der
Mensch, dessen moralisches Gewissen jetzt feiner und anspruchsvoller, dessen Drang nach Voll-
kommenheit starker geworden ist, urteilt mit grésserer Strenge und verurteilt seine Personlichkeit

™ Aus dem Griechischen: peri: um herum, natal: Geburt. Perinatal heisst also, vor, wiahrend und nach der Geburt.
> Scharfetter weist darauf hin, dass es sich bei Erinnerungen um "kognitiv-affektive Vorginge [handelt] und (...) keine
Beweise fiir tatsdchliche Vorkommnisse in fritheren Zeiten" sind (Scharfetter, 1999, S. 83).
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mit neuer Heftigkeit; er neigt zu dem falschen Glauben, er sei noch tiefer gefallen als zuvor" (loc.
cit.). Der Ruckfall auf einen "normalen" Zustand, nachdem ein Blick unaussprechlicher Schénheit
vom Gipfel geworfen werden konnte, ist oft schwer ertraglich. Assagioli lehnt sich in der Beschrei-
bung der Folgen an die dunkle Nacht des Johannes vom Kreuz: "Verzweiflung, Selbstanklage, Ge-
fuhl der Wertlosigkeit, Unsicherheit, Melancholie (Depression), Verlust von Willenskraft und Selbst-
kontrolle, 'géttliches Heimweh' (starke Erlésungs- und Verschmelzungssehnsucht) (Scharfetter,
1999, S. 96). Das Ende dieser Phase wird erreicht, wenn die Erkenntnis akzeptiert werden kann,
dass "der wahre und tiefste Wert der Erfahrung darin liegt, dass sie eine 'greifbare Vision' eines
besseren Seinszustandes und damit eine Landkarte gebracht hat, ein ideales Modell, dem man sich
nahern und das dann bestandig Realitat werden kann" (Assagioli, 1995, S. 72). Das Erreichen die-
ser Einsicht kann ein lang andauernder und vielschichtiger Prozess sein.

Nach der sozusagen akuten Krise der 3. Phase folgt mit der Transmutation die 4. Phase. Man
koénnte sie chronisch nennen, weniger im Sinne einer Unheilbarkeit als vielmehr im Sinne der gra-
duellen Abschwachung und der zeitlichen Lange dieser Phase. Symptomatisch gleicht die 4. Phase
der vorangegangenen: "Leistungsabfall, Erschdpfung, Schlaflosigkeit, Depression, Ausgelaugtsein,
seelische Erregung, Ruhelosigkeit" (Scharfetter, 1999, S. 96). Da die Sehnsucht nach der Erlésung
nach wie vor glimmt und immer wieder aufflackert, kann sich die sowieso bereits lange Dauer dieser
Phase im Erleben der Betroffenen quéalend in die Lange ziehen. Ein Problem, welches in dieser
Phase auftritt und von dem bisher in keinem anderen der vorgestellten Modelle die Rede war, ist
der Umstand, dass sich ein spiritueller Weg in einer Alltagsrealitat abspielt. Die tbrigen Modelle
konzentrieren sich auf innerpsychische, resp. transpersonale Prozesse. Erwahnt werden selbstver-
standlich mogliche Probleme mit dem Realitatskontakt (im Sinne von Verarbeitung von Aussenein-
driicken und von Kommunikation) und fehlendem Verstandnis der Umgebung. Man kdnnte hier wie-
derum von akuten Problemen sprechen. Die Schwierigkeiten chronischer Transmutationsprozesse
beziehen sich auf den Alltag: Es bestehen Anforderungen, Geld zu verdienen, soziale, familidre und
berufliche Verpflichtungen etc. Assagioli spricht von "weltlichem Leben", welches im Widerspruch zu
spirituellen Interessen und Zielen steht.

Die vier Modelle von spirituellen Krisen, die ich hier in unterschiedlicher Ausfiihrlichkeit dargestellt
habe’®, bieten einen reichen Fundus zum Thema, weisen meines Erachtens aber einige Mangel
auf: Die Klassifizierungen von Grof & Grof (1990) und Scharfetter (1999) vermischen Phanomene
und Krisen, das heisst, mogliche Erlebens- und Erscheinungsweisen im Zusammenhang mit Spiri-
tualitdt und mogliche Schwierigkeiten. Die Phasenmodelle von Johannes vom Kreuz (1995) und As-
sagiolis (1990, 1992) liefern zwar zum Teil wirklich erstaunlich prazise Beschreibung einzelner Pha-
nomene und Schwierigkeiten. Aber ob es sich tatsachlich um ein Geschehen in Stufen handelt, bei
dem Stufenmodelle’” angebracht sind, miisste theoretisch und vor allem empirisch lberpriift wer-
den. Bei Assagiolis Modell erscheint mir die Beschreibungen der Phase 1 sehr plakativ zu sein und
hat meines Erachtens eher selten mit dem realen Erleben der Betroffenen zu tun’®. Ausserdem fehlt
bei diesem Modell die Auflésung. Assagioli schweigt sich — anders als Johannes — Uber eine fiinfte
Phase, einen bleibenden, stabilen Durchbruch aus.

Fur die Losung dieser Fragen sehe ich zwei Mdglichkeiten.

Wie in den Manualen zur Diagnostik psychischer Stérungen (DSM IV oder ICD 10) liessen sich die
Phanomene und Schwierigkeiten im Erleben spiritueller Thematik deskriptiv erfassen und klassifi-
zieren. Dies ist sehr aufwandig; mir fehlen Erfahrung und Kapazitat fir ein solches Unterfangen.
Aber es schiene mir durchaus lohnenswert, eine differenzierte Ubersicht (iber das tatsachliche Vor-
kommen spiritueller Krisen zu erstellen.

Die zweite Mdglichkeit, die ich im folgenden vorstellen mochte, ist eine grobe Ordnung von Schwie-
rigkeiten und Problemen im Zusammenhang mit spirituellen Phanomenen:

1. Probleme mit dem Verstehen, Einordnen und Integrieren spiritueller Phanomene
2. Probleme der psychischen Uberflutung

76 Bei tieferem Interesse an diesem Thema lohnt sich unbedingt die Lektiire dieser Texte.

77 Stufenmodelle implizieren einige Voraussetzungen: auf Stufe x folgt zwangslaufig Stufe y und zwischen Stufen a und
¢ muss Stufe b liegen, da sich ¢ auf b aufbaut etc.

" Aus diesem Grund habe ich auf eine ausfiihrliche Beschreibung verzichtet.
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3. Probleme der 'energetischen' Uberflutung
4. Probleme der Trockenheit

Die Probleme unter Punkt 1 kdnnen separat auftreten oder zusatzlich zu den anderen Problemen
hinzukommen. Es handelt sich hierbei um kognitive Schwierigkeiten: Wie konnen die Erlebnisse au-
sserhalb des gewohnten Erlebens verstanden werden? Dies ist auch eine Frage des Weltbildes,
welches im Kontext der Kultur entstanden ist, in dem die Betroffene lebt. Was bedeuten diese Er-
lebnisse fur mich? Dies ist die Frage des Sinns. Will ich diese Fahigkeiten Uberhaupt? Die Frage
der Akzeptanz. Wie kann ich mich den anderen verstandlich machen? Dies ist die Frage der sozia-
len Akzeptanz und den Kommunikationsmdglichkeiten. Wie kann ich umgehen mit diesen Fahig-
keiten und Erlebnissen? Dies ist die Frage der Integration in den Alltag.

Ich méchte hier keine weiteren theoretischen Uberlegungen anbringen, sondern mit Beispielen dar-
stellen, wie sich Krisen im spirituellen Kontext aussern kénnen.

Zu den Punkten 2-4 moéchte ich Fallbeispiele ausformulieren. Punkt 1 tritt bei all diesen Beispielen
auch immer auf. Zuséatzlich soll hier von einigen kirzeren Beispielen berichtet werden.

Probleme mit dem Verstehen, Einordnen und Integrieren spiritueller Phanomene

Eine Frau Mitte zwanzig suchte mich mit der Frage auf, ob das kreuzférmige Licht, das sie gele-
gentlich sehe, eine (psychotische) Halluzination sei. Es handelte sich bei ihr also um die Frage des
Sinns ihres Erlebens. Insbesondere flrchtete sie sich, verrickt zu werden. Ein ausfihrliches und
verstandnisvolles Gesprach, bei dem auch die Mdglichkeit ernsthaft in Erwagung gezogen wurde,
dass es sich um ein spirituelles Erleben handeln kénnte, konnte sie soweit beruhigen, es bei diesem
einen Beratungsgesprach zu belassen. Aufgrund eines Fehlens von Hinweisen auf ein psychoti-
sches oder prapsychotisches Geschehen einerseits und einer gewissen Sensitivitat andererseits
schatzte ich die Wahrscheinlichkeit von ersterem als sehr gering ein und entliess sie guten Gewis-
sens.

Von einigen meiner Bekannten erfuhr ich, dass Stimmen zu ihnen sprechen, dass sie die Gedanken
anderer Menschen lesen kdnnen oder den Tod naher Menschen trotz fehlender Hinweise voraus-
sagen kdnnen oder andere paranormale Fahigkeiten besitzen. Hier interessiert weniger die Frage,
ob es sich um tatsachliche paranormale Fahigkeiten handelt — einiges konnte bestimmt als "nor-
males" Erleben aufgeklart werden -, sondern die Tatsache, dass sie ihre Erlebnisse kaum jeman-
dem zu erzahlen trauten. Denn sie schamten sich deswegen, flirchteten sich, ausgelacht zu werden
oder als verrlickt abgestempelt zu werden.

Es handelt sich bei diesen Problemen weniger um spirituelle Schwierigkeiten denn um die Frage
der sozialen Akzeptanz von Andersartigkeit. Steht in der Beratung oder Therapie eine Folie zur
Verflgung, in der auch paranormales Erleben als solches Platz hat, kdnnen solche Probleme in ei-
nem aufbauenden Sinn gelést werden. Das heisst, die Erlebnisse kdnnen als Ressourcen erkannt
und genutzt werden, statt als krankhaft — womaoglich mit Medikamenten — unterdriickt werden. Hier
ist ausserdem Kaulturarbeit gefragt, zum Beispiel als Aufklarung in der Psychiatrie Uber das Vor-
kommen spirituellen Erlebens’.

Probleme der psychischen Ueberflutung

Der heute 49-jahrige B. berichtete mir von einer massiven Krise, die er als Jugendlicher erlebt hatte.
Er habe im Alter von 14 Jahren begonnen, Drogen zu konsumieren, vorwiegend Haschisch und
gelegentlich LSD. Nach der 11. Klasse habe er das Gymnasium abgebrochen zu jobben begonnen.
1972, im Alter von 17 Jahren, habe er — ausgeldst durch einen LSD-Trip — eine Vision gehabt:

"Die Vision war sehr merkwurdig: wir hatten uns wahrend eines zwei Tage Festivals zum Abend auf
ein Feld gelegt mit Schlafsacken. Das letzte 'Normale', woran ich mich erinnere, ist, dass einer der
Freunde mir sagte: 'Du kannst ja einfach mal auf den Himmel und in die Wolken gucken.' Es war ei-
ne geschlossene Wolkendecke, und ich schaute. Irgendwann begann sie sich mit einem Mal kreis-
rund zu 6ffnen und von weit entfernt kam ein helles Licht in leichtem Linksbogen immer naher auf
mich 'zugefahren'. Fasziniert beobachtete ich dieses Schauspiel, bis es schon ziemlich nahe war

7 Seriose Aufklirung meint selbstverstandlich nicht den Riickfall in ein vorwissenschaftliches Verkliren und Mystifizie-
ren.
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und mir der spontane Gedanke aufkam: 'Da kommt Gott!' Dann realisierte ich irgendwie erst, was
da eben geschah und ich bekam einen Riesenschrecken! Zeitgleich damit kehrte das Geschehen
('gnadig') um, das Licht 'fuhr' wieder denselben Weg zuriick, die Wolkendecke schloss sich und ich
schlief ein. So verriickt es weiter klingt: in dieser Nacht wachte ich die — bedeutungsschwangeren —
sieben Male auf und sah jeweils die Sonne: mal am Horizont, mal am Zenith, mal halb rechts, mal
halblinks... Und noch einen Eindruck gab es, ein Aufwachen, bei dem ich meinen Schlafsack hoch
aufgeblaht sah. Ich erinnere mich, dass ich mich wunderte, was das wohl sei, liberlegte 'irgendwas
mit Thermik - warm innen, kalt aussen', mass dem aber keine allzu grosse Bedeutung bei und
schlief wieder ein.

Vom nachsten Morgen an war alles seltsam: ich wachte auf und dachte nur: 'wenn ich aufwache,
kdnnen meine Freunde ja auch aufwachen' — was sie dann auch sofort taten. Kann aber auch gut
sein, dass es an ein paar wenigen Regentropfen gelegen haben mag, die eben gefallen sein
mochten — das weiss ich nicht mehr so genau. Als nachstes Merkwulrdiges passierte allerdings
dann doch etwas Seltsames: Wir trafen auf unsrem Weg zuriick in die Stadt als erstes auf ein paar
'Kinder Gottes', Sektenanhanger des Asiaten Moon (daher auch 'Moonies' genannt), die zu jener
Zeit immer Heftchen mit Zeichnungen und Texten einschlagigen Inhalts verteilten. Auch mir gaben
sie so ein Heft in die Hand, und als ich es aufschlug, sah ich als erstes direkt eine Zeichnung von
ausserirdischen, die unter einem hoch aufgeblahten Zelt einen Menschen irgendwie behandelten
(1)... Auch merkwiirdig: einer meiner Freunde riss mir das Heftchen sofort aus der Hand, und ich sah
es nie wieder....

Noch eine kleine Merkwurdigkeit dieses Morgens beschreibe ich, dann mdgen diese Begebenheiten
als Beschreibung fiur den merkwirdigen Zustand, der dann in verschiedenen Intensitaten anhielt,
ausreichen: wir hatten Hunger und Durst, wollten etwas friihstiicken. Es war aber Sonntag, noch
frih und die Stadt ziemlich leer. Als wir jedoch an einer Kneipe angelangten, sagte derselbe
Freund, der mir auch das Heft weggenommen hatte: 'wenn WIR hier ankommen, kann das Lokal
nun eigentlich 6ffnen' — und schupps! — wie auf Befehl gingen die Rollladen hoch, wir konnten ein-
treten und bekamen unseren Kaffee...

Von diesem 'Trip' kam ich in der Tat nicht mehr runter. Am nachsten Tag hatte ich wieder zu arbei-
ten und funktionierte hdchstens halb und hatte eine Menge abwegiger Gedanken, u.a. einen starken
Dran, mich zu entkleiden (sich befreien?) und eine Menge anderer Ver-riickt-heiten...

Das flhrte dazu, dass ich schliesslich spontan meine Arbeitsstatte verliess, nach Hause ging, wo
mein Bruder meinen Zustand bemerkte, mich zu einem Psychiater brachte, der mich per Noteinwei-
sung ins Landeskrankenhaus fahren liess. Dort angekommen, wahnte ich mich im Himmel, im Jahr
2000 usw."

In der Klinik sei er mit Neuroleptika behandelt und drei Wochen spater vollkommen remittier entlas-
sen worden. Dass er jedoch nicht wirklich geheilt war, habe sich ein Jahr spater gezeigt. Er habe —
auf der Suche nach Erleuchtung — das Experiment mit LSD wiederholt und eine sehr ahnliche Er-
fahrung gemacht. Er sei erneut mit der Diagnose Schizophrenie in die Klinik eingewiesen worden,
wo er sechs Wochen lang geblieben sei. Erneut flihrte die Behandlung mit Neuroleptika zur Remis-
sion der Symptomatik. Nach dem Klinikaustritt habe er einen Lehrer in Transzendentaler Meditation
(TM) kennengelernt und nach dessen Anweisung meditiert. Nach etwa einem halben Jahr regelma-
ssiger TM sei der Inhalt jener Visionen aufgetaucht, resp. er sei zu ihnen hinuntergetaucht. In der
Klarheit der Meditation habe er alles ordnen kdnnen: einiges sei ein Irrtum gewesen (so sei es zum
Beispiel nichts Ubersinnliches gewesen, was seine Freunde gleichzeitig geweckt habe, sondern
eben der einsetzende Regen), anderes bleibe unerklarlich und ein Mysterium. Nach dieser Medita-
tionssitzung habe er sich vollig geheilt geflihlt. Er sei auch trotz fortgesetzten Drogenkonsums — ex-
zessiver Haschischkonsum, LSD (insgesamt ca. 50 'Trips', gelegentlich Kokain — nie mehr psycho-
tisch geworden.

Die neuroleptische Behandlung habe ihn zwar nicht geheilt, doch habe sie ihm Uber die chaotisch-
ste Zeit hinweggeholfen und ihm nicht geschadet.

Anders hatte diese ein ca. 30 jahriger Mann erlebt, der wahrend eines Zen-Sesshins (Retreat) de-
kompensiert hatte und mit einer manischen und psychotischen Symptomatik in eine psychiatrische
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Klink eingewiesen werden musste. Er erzahlte, er habe sich durch die Medikation von sich entfrem-
det geflihlt. Der Prozess, in dem er sich befunden habe, sei gewaltsam unterbrochen worden. Er
habe lange gebraucht, sich von diesem fiir ihn negativen Erlebnis des Klinikaufenthaltes zu erholen.

Folgende Ausschnitte aus dem Bericht, den mir der 25 jahrige S. — auch in schriftlicher Form — zu-
kommen liess, zeigen die Herausforderung, spirituelles Erleben von psychopathologischem Ge-
schehen zu trennen:

"Ich lebe (...) aulderlich ganz normal. Ich mag es, auch die Gegensatze zu vereinen und Gott in al-
lem zu sehen. Ich habe mich auch Jahre vdllig zurliickgezogen von allem naheren zwischen-
menschlichen Kontakt um mich ganz meinem inneren Leben hinzugeben. In den letzten Wochen
mache ich auch mal wieder was mit Freunden, die ich noch von vor meiner spirituellen Zeit kenne.

(...)

Ich selbst fliihle mich in einer Art Zwischenland - ich bin nur noch ._halb hier. Ich weil3, dass mein Zu-
hause, mein wahres Ich, im Inneren, im Unsichtbaren liegt. Das Aulere ist nicht die wirkliche Wirk-
lichkeit. (...)

Die letzten 8einhalb Jahre waren eine sehr intensive, oft vielleicht auch traumatische und trippige
Zeit in der ich durch unterschiedlichste Extreme gegangen bin. Das christliche "Holle-Siinde-Strafe"-
Trauma in den ersten 4 Jahren, viel Fasten und Gebet. Dabei habe ich auch alles immer
selbst gemacht - ich war fiir die anderen auch zu streng, zu extrem. Dann Ubergang in mystische
Vorstellungen, inneres Christsein, Naturkost-Extreme, Verlust der Kontrolle Uber alles, ganz ziigel-
loses Leben - aber alles allein - , sachtes Offnen fiir normaleres Leben, New Balance, erstes richti-
ges oder bewusst durchlebtes Verlieben, Enttduschung und Schmerz, Kennenlernen meiner Ge-
fuhlswelt, die schwere Depression letzten Sommer, Tinnitus.

Aber bei allem wusste ich immer irgendwie, dass es so sein musste und, das ich das im Innersten
auch irgendwie wollte. Es war auch immer ein Fortschritt, ich habe mich selbst kennengelernt, Hoff-
nungen und Traume entwickelt, durch die Isolation und Abgeschnittenheit vom AufReren die inneren
Sinne entwickeln missen. Alle Liebe, Leitung, Beriihrung meiner Gefiihle, Trost usw. habe ich aus
dem Inneren, aus Gott bezogen.

Ich weild nun wer ich bin, habe nichts mehr zu verlieren - ich mochte nun leben!

Von dem "Holle-Siind-Strafe"- Gottesbild bin ich eigentlich schon lange weg, aber Angst, Ausge-
schlossen zu sein, Fehler zu machen, etwas zu verpassen sitzen/salten bei mir bis zu letzt sehr tief.
Ich habe erst diesen Monat bemerkt, dass ich meinen Zugang zur Inneren Welt unbewulf3t oft als
Belohnung fir meinen Verzicht auf auflere Hilfe angesehen habe und Angst hatte, ich kdnnte es
verlieren. SchlieRlich war ich in so vielen Befiirchtungen, zaghaften Uberlegungen, immer wieder
drehenden und gleichen Gedankenmustern wie in Eisen gegossen. Erst als dann auch die Ohren-
schmerzen und wieder Depressionen so schlimm wurden, dass ich es kaum noch ausgehalten ha-
be. Da habe ich mich einfach entschlossen, Gott aus meinen Gedanken rauszuschmeiflen und zu
machen, was ich will - so habe ich das zumindest im ersten Moment formuliert, obwohl ich wusste,
dass ja alle meine Hoffnungen eigentlich in Gott sind, ich war einfach zu enttauscht und verletzt - so
lange hingehalten worden.

Das war aber auch gut so - schlieRlich existiert ja kein Gott irgendwie getrennt, oder auerhalb oder
Uber mir. Ich bin ja ein Gotteskind, ein kleines Stlickchen Gott, ein Teil des ganzen (so wie jeder
Mensch!). Ich kann also gar nicht ausgeschlossen sein oder etwas verlieren, oder muss mir etwas
verdienen oder erarbeiten. Ich bin das und darf mich ganz kindlich und nattrlich entwickeln. Es ist
kein Wettrennen...

Mir geht es sehr gut seit dem. Ich lebe endlich mal wieder, bin viel fitter und wacher, breche aus
dem Halbschlafland aus - und bin trotzdem mit meiner inneren Fihrung soweit ganz gut versohnt -
ich werde mir aber nicht mehr so viele Gedanken machen und mich so klein machen lassen!! Ich
bin ein Gotteskind und will nun leben!"

Dies sind Zeugnisse der Verwirrung einer aktuellen Krise, die teilweise psychisch bedingt zu sein
scheint, teilweise aber Zeichen einer tief erlebten Spiritualitat tragen.
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Probleme der 'energetischen’ Ueberflutung

Der indische Weise Krishnamurti durchlebte bei seinem spirituellen Erwachen intensive Kundalini-
Phanomene. Die Selbstzeugnisse und Zeugnisse der Menschen, die ihn in dieser Zeit begleiteten,
lesen sich eindricklich.

Lassen wir zuerst Krishnamurti selbst zu Wort kommen:

"Am 17. August spurte ich starke Schmerzen im Nacken. Und ich musste meine Meditation auf finf-
zehn Minuten reduzieren. Aber statt sich zu bessern, wie ich gehofft hatte, verschlimmerte sich
mein Zustand noch. Am 19. erreichten die Schmerzen ihren Héhepunkt. Ich konnte weder denken
noch irgend etwas tun, und meine Freunde hier zwangen mich, zu bett zu gehen. Ich wurde halb
bewusstlos, obwohl ich gleichzeitig alles wahrnahm, was um mich herum geschah. Ich kam jeden
Tag erst gegen Mittag zu mir. Am ersten Tag, an dem ich mich in diesem Zustand befand und mir
der Ereignisse um mich herum noch bewusster war, hatte ich das erste aussergewohnliche Erleb-
nis. Da war ein Mann, der die Strasse ausbesserte: dieser Mann war ich selbst; ich war auch die
Spitzhacke in seiner Hand; die Steine, die er damit brach, waren Teil von mir; der zarte Grashalm
neben der Strasse war mein innerstes Wesen, und auch der Baum, neben dem der Mann arbeitete,
war ich selbst. Ich konnte fast filhlen und denken wie der Strassenarbeiter, und ich konnte den Wind
spuren, der durch den Baum strich und die kleine Ameise, die auf dem Grashalm sass. Die Vogel
und der Staub und alle Gerausche waren Teil von mir. In diesem Moment fuhr in einiger Entfernung
ein Auto vorbei; ich war der Fahrer, der Motor und die Reifen. Als sich das Auto entfernte, entfernte
ich mich von mir selbst. Ich war in allem oder, besser ausgedriickt, alles war in mir, alle belebten
und unbelebten Wesen und Dinge, der Berg, der Wurm und alles, was atmete. Ich verweilte den
ganzen Tag in diesem gllicklichen Zustand. Ich konnte nicht essen. Gegen sechs Uhr abends be-
gann ich wieder meinen physischen Koérper zu verlieren, und die Naturkrafte wirkten ungehindert:
ich war halb bewusstlos.

Am nachsten Morgen (dem 20.) fihlte ich mich fast ebenso wie am Tag zuvor. Ich ass den ganzen
Tag Uber nichts und konnte es kaum ertragen, wenn mehrere Menschen im Zimmer waren. Ich
spurte ihre Gegenwart auf eine seltsame Weise, und ihre Schwingungen gingen mir auf die Nerven.
Gegen sechs Uhr an diesem Abend begann ich mich schlechter zu flihlen als je zuvor. Ich wollte
niemanden um mich haben; niemand durfte mich berlhren. Ich fiuhlte mich furchtbar mide und
schwach. Ich glaube, ich weinte vor Erschdopfung. Mein Kopf fiihlte sich gar nicht gut an. Es war ein
Geflhl, als ob viele Nadeln durch meine Schadeldecke gestochen wirden. Wahrend ich in diesem
Zustand war, hatte ich das Gefiihl, dass das Bett, auf dem ich lag — es war das gleiche, wie am Tag
zuvor — unvorstellbar schmutzig sei, und ich konnte nicht darin liegen bleieben. Plétzlich sass ich
auf dem Boden, und Nitya und Rosalind baten mich, zu Bett zu gehen. Ich bat sie, mich nicht zu be-
rihren und schrie, das Bett sei schmutzig. Ich beklagte mich noch eine Weile, bis ich schliesslich
auf die Veranda hinausging und mich erschopft hinsetzte. Allmahlich wurde ich etwas ruhiger. Ich
kam langsam zu mir. Mr. Warrington (...) meinte, ich solle zu dem Pfefferbaum gehen, der in der
Nahe des Hauses steht. Ich setzte mich im Lostossitz unter den Baum. Nachdem ich eine Weile so
gesessen hatte, spirte ich, wie ich meinen Koérper verliess. Ich sah mich selbst unter dem Baum sit-
zen, dessen zarte, feine Blatter ber mir herabhingen. Mein Kérper war nach Osten gewandt. Uber
meinem Kopf sah ich hell und klar den Stern. Plétzlich konnte ich die Schwingung des Buddha spu-
ren; ich sah Maitreya und Meister K.H. Ich war sehr gliicklich und zufrieden. Ich sah meinen Korper
noch immer unter mir. Ich schwebte, und in mir war eine Stille wie auf dem Grund eines unermess-
lich tiefen Sees. Wie der See erschien mir auch mein Kérper unermesslich tief und unergrindlich.
Ich splrte, dass mein Wesen mit seinen Gedanken und Geflihlen nur an der Oberflache bewegt
werden konnte — nichts, absolut nichts, konnte jemals die Ruhe meiner Seele stéren. Fir eine Weile
spurte ich wieder die Gegenwart der machtigen Wesen, dann waren sie verschwunden. Ich war
sehr, sehr gllcklich, denn ich hatte gesehen. Nichts wiirde mehr sein wie zuvor. Ich hatte von den
klaren, reinen Wassern der Quelle des Lebens getrunken, und meine Seele hatte Frieden gefunden.
Ich werde nie mehr dursten, nie mehr in vdlliger Dunkelheit wandeln. Ich habe das Licht gesehen.
Ich habe die allumfassende Liebe gespirt, die alle Not und alles Leiden heilt. Es ist nicht fir mich
selbst, es ist fur die Welt. Ich habe auf dem Gipfel des Berges gestanden und die machtigen Wesen
gesehen. Ich kann nie wieder in absolute Dunkelheit zuriickfallen; ich habe das herrliche und hei-
lende Licht gesehen. Die Wahrheit der Quelle hat sich mir offenbart und die Dunkelheit zerstreut.
Die Liebe in all ihrer Herrlichkeit hat mich trunken gemacht; mein Herz kann sich nie wieder ver-
schliessen. Ich habe von der Quelle der Freude und ewigen Schonheit getrunken. Ich bin trunken
von Gott!" (Jayakar, 2003, S. 59f)
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Seine Begleiter verstanden nicht so richtig, was geschah. Die Biographin schreibt:

"Die Ereignisse schienen sich folgendermassen abgespielt zu haben: Jeden Abend meditierte Kris-
hna unter dem Pfefferbaum. Am 3. September kam er halb bewusstlos ins Haus zuriick und legte
sich nieder. Er begann zu stéhnen und klagte Uber grosse Hitze; er schauderte und brach auf der
Couch zusammen. Als er wieder bei vollem Bewusstsein war, konnte er sich nicht mehr daran erin-
nern, was geschehen war, aber er spurte allgemeines Unbehagen. Am nachsten Abend traten die
gleichen Symptome erneut auf" (op. cit., S. 60f).

Der Bruder, Nitya, berichtet:

"Es fallt mir schwer zu entscheiden, ob ich das Ganze wie einen wissenschaftlichen Vorgang be-
schreiben soll oder wie deine Zeremonie, die in einem Tempel stattfindet. Die Phdnomene waren
sehr intensiv und begannen jeden Abend gegen sechs Uhr. Sie dauerten eine bestimmte Zeit an
und endeten meistens um die gleiche Zeit, etwa gegen acht Uhr. An manchen Tagen dauerte der
Zustand bis neun Uhr an" (op. cit., S. 60).

Als Krishna unter dem Baum hervorkam, sahen wir ihn ganz klar. Er wirkte wie ein Geist in seinen
indischen Kleidern und kam mit schwerem, schleppendem Schritt auf uns zu; er schwankte leicht
und konnte sich kaum aufrecht halten. Als er naher kam, konnten wir seine Augen sehen. Sie hatten
einen seltsamen toten Ausdruck. Obwohl er uns sah, erkannte er keinen von uns. Er konnte noch
zusammenhangende Satze sprechen, aber er verlor schnell das Bewusstsein. Es sah gefahrlich
aus, wie er so auf uns zuwankte, und deshalb gingen Rosalind und Mr. Warrington ihm entgegen,
um ihn zu stitzen. Aber er rief: 'Bitte nicht berlihren, oh bitte, es tut weh!" Dann ging er in das vorde-
re Zimmer und legte sich aufs Bett. Wir hatten alle Rollos heruntergelassen, um das Zimmer ganz
abzudunkeln, aber der Mond schien sehr hell. Rosalind sass in seiner Nahe. Nach einer Weile
stand er auf und sagte zu jemandem, den niemand von uns sehen konnte: 'Was? Ja, ich komme',
und schickte sich an, das Haus zu verlassen. Rosalind versuchte, ihn zurlickzuhalten, aber er sag-
te: 'Es geht mir gut, bitte fass mich nicht an. Ich bin véllig in Ordnung.' Seine Stimme klang ganz
normal, vielleicht ein wenig nervds. Rosalind liess sich tduschen und liess ihn gehen. Kaum aber
hatte er zwei Schritte gemacht, gab es einen flirchterlichen Schlag, und er war der Lange nach hin-
gefallen. Er wusste nie, wo oder wie er hinfiel. Draussen auf der Veranda ragten Holzkasten unter
einer langen Bank hervor, die Uber die gesamte Lange der Veranda lief; aber er war sich all dessen
absolut nicht bewusst; er fiel einfach hin, wo er gerade stand, fiel einfach um, so als wiirde er ohn-
machtig. Manchmal sass er auf dem Bett, murmelte etwas vor sich hin und fiel dann mit einem
Schlag ruckwarts aufs Bett. Manchmal fiel er auch nach vorn und landete auf dem Boden. Man
musste standig auf ihn aufpassen, aber wenn er das bemerkte, schien er verargert und versicherte
mit klarer Stimme: 'Es geht mir gut, bitte glaubt mir, ich bin véllig in Ordnung.' Aber noch wahrend er
die Worte aussprach, wurde seine Stimme schwacher. Er war standig unruhig und stéhnte; er
konnte nicht still sitzen, murmelte unzusammenhangende Satze vor sich hin und klagte Uber sein
Ruckgrat. Alle Gerausche, selbst leise Unterhaltungen, stérten ihn, und er bat seine Gefahrten,
nicht Gber ihn zu sprechen, ihn allein zu lassen, denn es tat ihm jedes Mal weh, wenn sie Uber ihn
sprachen. Das ging so bis gegen acht Uhr abends. Kurz vor acht wurde er dann etwas ruhiger, und
manchmal schlief er ein. Dann kam er allmahlich wieder zu Bewusstsein und kehrte zu seinem
Normalzustand zuriick" (op. cit., S. 61).

Neben energetischen und transpersonalen Phanomenen traten Phanomene im personalen Bereich
auf. Die Biographin schreibt:

"Erinnerungen an seine fruhe Kindheit stiegen auf, und er durchlebte viele Kindheitserfahrungen
noch einmal. Nitya und Warrington erkannten bald, dass Krishna sehr gefahrliche Bewusst-
seinstransformationen durchmachte, dass sein Zustand mit dem Erwachen und Aufsteigen der
Kundalini zusammenhing, und sie empfanden die Atmosphare wie 'energetisch aufgeladen™ (op.
cit., S. 62).

Die Intensitat der 'energetischen' Phdnomene kdnnen sich ins Unertragliche steigern und sich Gber
langere Zeit hinziehen:
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"Am 18. September begann eine neue Phase. Die Intensitat der Schmerzen steigerte sich. Krishna
stellte der unsichtbaren 'Prasenz' Fragen. Seine Unruhe nahm zu, seine gedffneten Augen schienen
nichts zu sehen; er schauderte und stéhnte. Manchmal rief er, von Schmerz gepeinigt: 'Bitte, oh
bitte, gib mir eine Minute.' Immer wieder rief er nach seiner Mutter. Am 18. September gegen 20.10
Uhr sass er auf der Couch, sprach mit seinen Gefahrten und hérte ihnen zu — er war vollig klar und
bewusst. Aber schon wenige Minuten spater verlor er wieder das Bewusstsein. Sein Korper, der wie
eine offene Wunde war, zeigte Anzeichen der gleichen schrecklichen Schmerzen. Diesmal schien
ein Teil des Korpers betroffen zu sein, der die furchtbare Hitze noch nicht gewohnt war, und Kris-
hnas Schluchzen steigerte sich zu einem erschiitternden, halbunterdriickten Schrei. Krishna war in
der Dunkelheit, und Nitya horte 'den Kdorper sprechen, seufzen, vor Schmerz aufschreien und um
eine kurze Pause betteln.' Krishnas Gefahrten lernten bald, zwischen zwei Stimmen zu unterschei-
den: der 'elementaren physischen' — dem Kdrper — wie Nitya schreibt, und der anderen, der Stimme
Krishnas. Um 21.15 Uhr kam Krishna schliesslich fiir den Rest der Nacht wieder zu sich. Es schien,
das sei die Zeitspanne, in der diese Prozesse abliefen, genau bemessen, so als musse jeden
Abend ein gewisses Pensum an innerer Arbeit geleistet werden. Wurde dieser Ablauf zu Beginn ge-
stort oder unterbrochen, musste die verlorene Zeit am Schluss 'nachgeholt' werden. An den folgen-
den flinfzehn Abenden fragte Krishna jedes Mal auf dem Hohepunkt seiner Qualen nach der Uhrzeit
— es war stets auf die Minute genau sieben Uhr dreissig. Jedesmal, wenn er sein normales Wach-
bewusstsein wiedererlangte, waren die Schmerzen wie weggeblasen. (...)

Am 19. September schienen die Schmerzen schlimmer als je zuvor. Sie begannen ohne Vorwar-
nung, direkt nachdem Krishna das Bewusstsein verloren hatte, und wurden starker und starker, bis
Krishna plétzlich aufsprang und wie ein Wahnsinniger losrannte. Die andern hielten ihn mit Mihe
zurtick, denn sie befilirchteten, er kdbnne auf die Steine stlirzen. Er versuchte, sich mit Gewalt loszu-
reissen. Nach einer Weile begann er zu schluchzen und stiess schreiend hervor: 'Oh Mutter, warum
hast du mich geboren, warum hast du mich fur diese Qual geboren?' Seine Augen waren, laut Ni-
tya, 'seltsam abwesend, wild und blutunterlaufen und erkannten niemanden ausser der Mutter.' Er
klagte, ein Feuer wirde ihn verbrennen, und sein Schluchzen wurde so heftig, dass er anfing zu
wlrgen, was aber bald wieder aufhdrte. 'Wieder sprang er plétzlich auf, als die Schmerzen uner-
traglich wurden, und wollte weglaufen, aber wir waren in seiner Nahe. Dreimal versuchte er wegzu-
laufen, doch als er sah, dass wir um ihn herum waren, beruhigte er sich ein wenig" (op. cit., S. 62f).

Diese Kundalini-Krise, welche sich einige Zeit weiter in dieser Intensitat hinzog und dann allmahlich
beruhigte, war die erste einer Reihe, die Krishnamurti durchlebte. Die folgenden schienen nicht
mehr von der selben Intensitat zu sein. Doch bis ins Alter erlebte er immer wieder Kundalini-Krisen.

Neben einem phasenweisen Erscheinungsbild, in dem die einzelnen Schiibe — wie bei Krishnamurti
— bis zu einigen Monaten dauern, kann es sich um jahrelange Prozesse handeln.

Henk Goorhuis®, ein heute 49 jahriger Mann erzahlte mir, es habe bei ihm neun Jahre gedauert, bis
er zum ersten Mal seit dem Erwachen von Kundalini einen ganzen Tag lang keinen Zusammen-
bruch mehr gehabt habe. Ein weiterer erwadhnenswerter Unterschied zu Krishnamurti — und den an-
deren hier vorgestellten Fallbeispielen — liegt darin, dass sich Henk vorher nicht mit Meditation, mit
'kundalini-anregenden’ Methoden oder einer anderen Art 'energetischer' Arbeit beschaftigt hatte.
Auch hatte er keine Drogen genommen. Umso unerwarteter und unverstandlicher waren fir ihn sei-
ne Erlebnisse:

"Im Juni 1989, in meinem 34-sten Lebensjahr kam ich nach einer anstrengenden Arbeitswoche
nach Hause, legte mich erschdpft ins Bett und fiihlte dann einen Energiestoss, der mein Nervensy-
stem und alle meine Sinne vdllig durcheinander brachte. Von diesem Moment an konnte ich fir lan-
ge Zeit nicht mehr richtig sehen, héren, konnte mich nicht mehr konzentrieren, nicht mehr richtig
gehen und war hochempfindlich auf alle dusseren Einflisse. Ich hatte keine Ahnung, was mit mir
geschehen war und wusste zum Glick auch nicht, dass dieser Zustand sich Uber Jahre kaum ver-
bessern wirde. An Arbeit war nicht mehr zu denken. Wahrend den folgenden Monaten verbrachte
ich meine Tage vor allem im Bett und ich schaffte es knapp, mir im Quartierladen Essen einzukau-

% Da Henk seine Geschichte im Internet verdffentlicht hat (vgl. http://www.freisein.ch/files/bio.html), wo ich sie fand,
verzichte ich hier auf eine Anonymisierung. Wir fithrten zusétzlich ein ausfiihrliches Gespréch iiber sein Erleben.
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fen. Die Arzte konnten keine Ursache finden und ein Psychiater attestierte mir eine Uberlastungs-
depression und schrieb mich zu 100% arbeitsunfahig. Ich war eigentlich — zu meiner eigenen Ver-
wunderung — kaum deprimiert, war aber naturlich froh um die finanzielle L6sung.

Gesprache fuhren konnte ich nur fur wenige Minuten, da ich es kaum fertig brachte, die Worte die
mir entgegenkamen zu einem Satz — geschweige denn zu einem Sinn — zusammen zu setzen. Mein
Sehen war eingeschrankt, da mein ganzes Blickfeld bei jedem Herzschlag zerriss und zusammen-
zuckte. Inzwischen weiss ich, dass mir meine geballte Lebensenergie bei jedem Herzschlag aus
dem Becken ins Gehirn schoss und dass darum alle diese Stérungen auftraten. Das war auch der
Grund fir die starken hammernden Kopfschmerzen die mich jahrelang plagten.

Damals hatte ich weder von Spiritualitat, Meditation, noch von den alten Weisheiten (ber die soge-
nannte Kundalini-Energie etwas gehort. Es begann eine verzweifelte Odyssee durch die Landschaft
westlicher Arzte, was aber (iber Jahre kaum Fortschritte brachte. Psychopharmaka, Psychotherapie
und verschiedenste Untersuchungen flhrten zu keinerlei Resultaten. Eine bescheidene Verbesse-
rung brachte nach zwei Jahren das Herausnehmen aller Amalgam-Fillungen."

Die ersten 10 Monate seien die schlimmsten gewesen. Er erzahlte, er sei sozusagen "flach gele-
gen". Er habe sich nicht nur beruflich, sondern auch sozial zuriickgezogen, da ihm Gesprache kaum
mdglich gewesen seien. Die damalige Freundin habe ihn nach sechs Monaten verlassen, da mit
ihm nichts mehr anzufangen gewesen sei. Sein Glick sei aber gewesen, dass er einige gute
Freunde gehabt habe, die ihn unterstlitzt hatten. Auch von seinem Chef habe er grosse Unterstiit-
zung erfahren. Intrapsychisch habe ihm geholfen, dass er "irgendwie" gewusst habe, dass das, was
er erlebte, richtig und wichtig sei. Und doch war er sehr verunsichert. Als es ihm nach dieser ersten
Zeit (nach 10 Monaten) leicht besser gegangen sei, habe er sich auf die Suche nach Hilfe begeben:
von Arzt zu Arzt, von Gesprachspsychotherapie zu Computertomographie (aus Angst vor einem
Hirntumor). Schliesslich habe ihm ein Ethnologie-Professor den Tipp gegeben, dass man in Indien
mehr Uber solche Dinge wisse.

"Nach 2 Jahren war ich immer noch kaum arbeits- und lebensfahig. Ich lernte zwar viel Gber mich
selbst, aber es
waren keine wesentlichen Fortschritte zu verzeichnen. Mit letzter Kraft und der enormen Hilfe mei-
ner damaligen Freundin reiste ich nach Indien, wo mir in Poona erstmals ein Yogi erklaren konnte,
was ich eigentlich habe. Ich begann mich mit Meditation und den Weisheiten Uber Energieflisse im
Korper zu befassen. Ich besuchte verschiedene Ashrams und Lehrer und habe in diesen Jahren
aus der Not geboren viel Wissen Uber Kundalini-Prozesse ansammeln kénnen, welches ich jeweils
direkt und mit grosster Hingabe umzusetzen versuchte.

Die Begegnung mit diesem Yogi im Ashram von Osho in Poona war der erste Meilenstein in mei-
nem Prozess. Er hatte nur wenige Worte von mir gehort und erklarte mir spontan, dass das Ganze
aus spiritueller Sicht ein Riesengeschenk sei und ich mich eigentlich als gesegnetes Wesen be-
trachten sollte. Seine Worte “You are blessed” werde ich nie vergessen, weil sie die ganze bisherige
Sicht meines Prozesses als Krankheit und Stérung véllig auf den Kopf stellten.

Er berichtete, dass er viele Menschen kenne welche jahrelang durch Meditation oder Yoga ver-
suchten, diese Energie auf kontrollierte Art zu erwecken und zum Teil lange erfolglos sind. Ich hin-
gegen koénne mir alle diese Bemuhungen sparen und musse nur noch lernen die Energie zu sam-
meln und zu transformieren. Er gab mir einige Tipps und vor allem das Vertrauen, dass in mir ei-
gentlich etwas Positives geschieht. Er zeigte mir, wie ich einen inneren Dialog mit dieser Kraft auf-
nehmen kann.

Die Aufgabe dieser Kraft, welche in Indien Kundalini-Kraft (Schlangen-Kraft) genannt wird, ist es zu
erwachen und aufzusteigen. Bis dahin liegt sie schlummernd aufgerollt im Hara (Becken). Eigentlich
tat meine Schlange genau das, wozu sie beauftragt war und es war meine Aufgabe ihr klarzuma-
chen wie sie das tun muss. Alle meine Bemihungen, diese Kraft wieder zur Ruhe zu bringen
mussten scheitern, da die Schlange sich unerbittlich durch alle Blockaden durchzubohren versuch-
te, was ihr auch immer wieder gut gelang.
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Der Yogi erklarte mir, dass die Schlangenkraft selbst nicht weiss, dass sie wahrend des Aufsteigens
abgekihlt und in Liebe und Licht umgewandelt werden muss. Sie ist von ihrer primaren Natur her
Feuerkraft und flhrt, wenn sie ohne Transformation bis ins Gehirn steigt zu den massivsten Stérun-
gen — wie ich sie Uber viele Jahre erleben musste — was als unfreiwillige oder unkontrollierte Kunda-
lini-Auslésung bezeichnet wird.

Nach dieser Kehrtwende habe ich viel durch den Taoismus gelernt. Dort sind viele Ubungen zu fin-
den, wie diese Kraft vom Wurzelchakra her der Wirbelsdule entlang Uber den Kopf und von vorne
kommend ins Herz gelangt und auf diesem Wege abgekuhlt und transformiert wird. Auch bei den
meisten Yoga-Schulen steigt die Energie durch oder um die Wirbelsaule hinauf. Mich verwirrte da-
her weiterhin, dass bei mir die Kraft deutlich etwas vor der Wirbelsdule hochstieg und direkt ins
Herz und ins Gehirn gelangte, manchmal mit erheblichen Schmerzen.

Ich konnte sie zwar teilweise weiter nach hinten leiten, dann verlor aber sofort auch die spirituelle
Dimension dieser Kraft an Wirkung, indem der Zugang zum Nicht-Begrifflichen und Transzendenten
sich wieder verschloss. Erst spater entdeckte ich, dass auch im Taoismus nur der zentrale Kanal
(Chong Mo) zum spirituellen Erwachen fliihren kann. Der Weg der Wirbelsaule entlang (Du Mo) fiihrt
zu einer deutlichen Verbesserung kérperlicher und geistiger Konstitution und dient zur Vorbereitung
auf das spirituelle Erwachen."

Heute — 15 Jahre nach Beginn des Kundalini-Erwachens — lebt Henk mit seiner Familie in Basel, wo
er andere Betroffene durch spirituelle Krisen begleitet. Seine innere Ruhe, die Bescheidenheit und
die starke Ausstrahlung haben etwas Beeindruckendes. Er wirkt als lebendiges Zeugnis, dass spi-
rituelle Krisen mit kundiger Unterstitzung ein enormes Potential haben. Noch heute sei Kundalini
eine strenge Lehrerin, berichtet er. Es sei wichtig, dass er immer zentriert sei, weil er sonst emotio-
nal und insbesondere 'energetisch' sehr instabil werde.

Als dritten Fall von Kundalini-Krise mdchte ich den Bericht anfigen, den mir ein Mann Anfang 20 in
schriftlicher Form zur Verfugung stellte. Hier wird wiederum die enge Verschrankung der psychi-
schen mit der 'energetischen’, resp. spirituellen Problematik sichtbar:

"Um die Geschichte zu erzahlen, muss ich ein wenig weiter ausholen. Als ich noch in der Bezirks-
schule war, hatte ich bereits eine nicht ganz einfache Zeit. Vor allem kémpfte ich mit meinen Haut-
problemen, Akne war angesagt. Auch Mihe hatte ich immer wenn ich vorlesen musste. Ich bekam
keine Luft. Es war jedesmal sehr peinlich, und in vielen Schulstunden hatte ich Angst, da es jeder-
zeit passieren konnte, dass jemand vorlesen musste. Schliesslich war ich von der 1-3 Bezirksschule
auch schlecht integriert, ich fand den Anschluss nicht so gut an die Mitschaler. (...) Zu dieser Zeit
trieb ich sehr viel Sport. Der Sport war ein Ventil um Frustration abzubauen. (...) Pro Woche machte
ich bis zu 15 Stunden Sport, kein Wunder waren meine Schulleistungen nicht so brillant. Ich war
sehr ehrgeizig beim Sport, weniger aber in der Schule."

Nach der Schule habe er eine Berufsausbildung als kaufmannischer Angestellter begonnen. Wah-
rend dieser Zeit

"hatte ich einige gute Kollegen. In der Freizeit in der Klasse war ich auch einigermassen gut inte-
griert. Die Zeit in der [Bank, in der er seine Lehre absolvierte] war eigentlich eine mehr oder weniger
gute Zeit, was mir einfach fehlte war ein gesundes Selbstbewusstsein, da hatte ich schon zu
kampfen. Nebst dem Kaufmannischen Unterricht absolvierte ich noch die BMS, die Berufsmittel-
schule.

Ich konnte schliesslich mit guten Noten abschliessen und kam sogar in die Range.

Wahrend [der Berufsausbildung] war ich mit Kollegen zusammen die rauchten. So fing ich bald dar-
auf auch an Zigaretten zu rauchen. Sport trieb ich nicht mehr so viel, ich investierte mehr Zeit in die
Schule."

Nach der Ausbildung habe er weiter auf der Bank gearbeitet, wo er die Lehre gemacht hatte. Er ha-
be einen ehemaligen Schulkollegen getroffen.

"Er lud mich dann zu sich nach Hause ein, und so kam es, dass ich bald daraufhin anfing Cannabis
zu konsumieren.
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Zuerst waren es vor allem positive Erlebnisse die ich beim kiffen machte. Positive Geflihle und Zu-
stande. Nach etwa 2 Jahren fingen dann aber die Erlebnisse an, negativer zu werden. Oftmals
musste ich sehr viel denken wahrend des Konsumierens. Wahrend dieser Zeit kam ich auch das
erste Mal in Kontakt mit dem Buddhismus. Ich kaufte mir ein Buch des Dalai Lamas, dass mich sehr
beeindruckte. Es war eine Buch mit Fragen und seinen Antworten. Ich spirte auch etwas im Ruck-
grat dass sich nach oben bewegte. Da ich in einem Buch Uber Yoga schon von der Kundalini-
Energie gelesen hatte, nahm ich an dass es sich um diese Energie handeln musste. Die Erlebnisse
wahrend des Kiffens wurden immer schlimmer, ich weiss im Nachhinein nicht, warum ich nicht so-
fort aufgehort hatte. Wahrscheinlich war es eine Abhangigkeit, ich konnte einfach nicht glauben,
dass es nicht mehr funktionierte. Bei meinem Freund (...) war weiterhin alles in Ordnung. Ich ver-
stand nicht, warum das bei mir nicht auch so war. Eines abends hatte dann [mein Freund] ein Er-
lebnis. Er sah auf dem Display seines CD oder DAT Spielers immer die Zahlen 757. Er erzahlte mir
das etwas spater. Zu dieser Zeit belegte er gerade einen Kurs lUber das Buch ,die Prophezeiungen
der Celestine®., welches auch eine Art spirituelles Buch ist, einfach auf interessante Art erzahlt. Er
fragte dann den Kursleiter was wohl die Zahlen 757 auf dem Display bedeuten kénnten. Der Leiter
meinte daraufhin, dies bedeute.: Transformation — Wiedergeburt — Transformation. Im Nachhinein
koénnte das ein Anzeichen flr die bevorstehende Kundaliniausldsung gewesen sein denn bald dar-
auf kam dann die Kundalini-Auslésung. Es war wahrend des Drogenkonsums als plétzlich eine gro-
sse Energie wach wurde. Es wurden vor allem die unteren Chakras betroffen, was sich als grosse
sexuelle Erregung ausserte. Aber die Energie floss von selbst ohne dass ich irgendwelche Gedan-
ken sexueller Art hatte. Spontan kam mir in den Sinn, dass dies die Kundalini Energie sein musste.
Etwas spater ausserte sich das Ganze in einer Auflésung des Ich-Geflhls, des konventionellen
Ichs, ich bekam sehr grosse Angst. In solchen Momenten geschah es dann, dass die Kundalini steil
nach oben schoss, direkt aus dem Scheitelchakra austrat. Doch da war nichts. Ich musste jeweils
abwarten bis die Wirkung der Drogen aufhdrte bis ich mich wieder einigermassen normal flhlte.

Zu dieser Zeit fingen natlrlich auch die Probleme an im Geschaft. Ich war nicht mehr fahig meine
Arbeit zu machen, die Konzentration liess stark nach und ich spurte oftmals grosse Hitze vor allem
im Kopfbereich. Ich hatte manchmal einen feuerroten Kopf wahrend der Arbeit. Trotzdem war ich
noch nicht ganz vom Kiffen losgekommen. Ich versuchte es noch einige wenige Male. Es war immer
von grosser Angst begleitet. Einmal, ich war zu Hause, hatte ich dann eine Art Lichterfahrung.

Ich kiffte, und die Kundalini-Energie stieg an. Plétzlich stand ich da und war von silbernen Licht um-
geben, dass stellenweise mit goldenem Licht durchtrankt war.

Spontan tauchte der Gedanke auf ,ich bin Buddha“. Jede Zelle meines Kérpers wurde von dem
Licht durchdrungen. Das Licht verschwand dann und hinterliess eine Vakuum, in dem kein Gedan-
ke mehr auftauchte, fir einen Moment war ich schlicht unfahig zu denken. Ich bekam Angst, weil es
war ein Zustand, der wie von einer gedanklichen Leere begleitet war. Panik tauchte auf, schliesslich
verschwand das Vakuum zum Glick.

Die nachsten 24 Stunden verbrachte ich dann mit dem Geflihl eingeschlossen zu sein in meinem
Kopf und der Psyche. Ich hatte nach wie vor sehr grosse Angst, da ich natlrlich den Eindruck hatte,
durchzudrehen. Das war auch ungefahr der Zeitpunkt, als ich mit Dr. S. (...) in Kontakt kam. Er ver-
schrieb mir tibetische Pillen, die einem ein wenig auf den Boden zurlickbringen sollten. Er war sehr
interessiert an meinen Erlebnissen, und wusste, dass so etwas wie die Kundalini-Energie existierte.
Von da an konsumierte ich keine Drogen mehr, die Lust war mir endgultig vergangen. Oftmals fahlt
ich mich wie in einem Koérper Uber dem Korper. Vielleicht war das ein Erlebnis des Astralkérpers.
Im Geschaft hatte ich aber bereits geklindigt und mich flr eine Sprachschule in Australien ange-
meldet, ging ich nun fur 3 Monate nach Australien. Zu diesem Zeitpunkt ging es mir bereits sehr
schlecht. Ich hatte starke Angst unter die Leute zu gehen und auch zum Beispiel die morgendliche
Reise im Bus zum Sprachinstitut fihrte zu starken Spannungen in mir. Es waren manchmal wie
Messer die in meinen Kopf eintraten. Der Kopf schmerzte. Oder es war als wirde jemand mich
durchkneten im Kopf. Musste ich stehen, hatte ich bei jeder Wendung des Busses mit meinem
Gleichgewicht zu kdmpfen, ich war auch sehr unsicher. Innerlich flihlte ich mich sehr klein. Es war
so als ware von meinem Ichbewusstsein nur noch ein ganz kleiner Teil Ubriggeblieben und sonst
spurte ich eine Energie die sich wellenférmig nach oben schléngelte. Die Spannungen waren vor
allem im Kopfbereich zu spiren ich hatte jeden Tag machtigen Druck auf meinem Kopf, den ich
beinahe nicht zu bewaltigen wusste.
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Auch sexuell waren grosse Spannungen da. Es war irgendwie, wie wenn ich mich versuchte an der
Sexualitat festzuhalten in Ermangelung eines anderen Haltes.

Das konnte nicht funktionieren. So stlirzte ich dann mehr und mehr ab. Rauchen tat ich noch, aber
sehr wenig, weil es mich dermassen aus dem Gleichgewicht brachte, bloss eine Zigarette war
schon eine Herausforderung. (...) Sozial gesehen war es sehr schwierig, Kontakte aufzunehmen, da
viele Leute zum Feiern und Festen nach Australien gegangen waren. Ich kam bereits vom Festen
und was ich wohl am wenigsten verkraften hatte kénnen, waren Alkoholgelage gewesen. Der Alko-
hol wirkte sich namlich auch dermassen stark auf mich aus. (...)

Meine Vermieterin, die Hausherrin, hatte jedoch keinerlei Verstandnis fir jemanden der nach Au-
stralien ging und in seiner Freizeit ein solches Buch las. Irgendwie schaffte ich es jedoch die 3 Mo-
nate zu uberleben und so kam ich dann nach Hause zurlick. Zu Hause war ich dann arbeitslos und
musste stempeln gehen.

So war ich zu dieser Zeit zu Hause und versuchte mein Leben in den Griff zu kriegen. Der Gang
unter die Leute war jedesmal eine Tortur, weil ich null Selbstvertrauen hatte und meistens sehr viel
Angst vor einem Kontakt mit fremden Leuten hatte.

Nach einiger Zeit fand ich dann eine Stelle bei einem Temporarbiro, welches mich (...) weiterver-
mittelte. Ich weiss nicht wie ich diese Stelle erhalten konnte, auf jeden Fall war ich kaum fahig zu
arbeiten. Die Arbeit war jedesmal eine Tortur, Angstzustande, Verwirrungszustande, Probleme mit
der Sexualitat (die auch vor der Arbeit keinen Halt machten) usw. plagten mich. Ich konnte mich
kaum konzentrieren versuchte aber so etwas wie Haltung zu bewahren, obwohl ich mich ja selbst
des letzten Bisschens Wiirde beraubt hatte, durch mein Verhalten. Ich machte dann auch entspre-
chend viele Fehler bei der Arbeit, und musste schliesslich kiindigen. So oder so, mir ware auch ge-
kindigt worden. Die Zeit darauf war dann mehr oder weniger die Holle. Es ging soweit, dass ich
nicht mehr ruhig sitzen konnte, noch konnte ich ruhig liegen oder stehen. Standig plagten mich Er-
regungszustande. Auch hatte ich das Geflihl keinen Kontakt mehr zu Gott zu haben. Es war sehr
schlimm. Die Gefuhle versiegten, ich fuhlte mich leer, wie ein Roboter. Es war nicht die Art von De-
pression, die ich dann spater fiihlte, es war unertraglich, zumal ich nicht wusste wie lange das an-
dauern sollte. So kam es dann dazu, dass ich versuchte Selbstmord zu begehen, was aber miss-
lang, da mein Bruder und mein Vater mich zurtckhielten. Danach wurde ein fursorglicher Freiheits-
entzug erstellt und ich kam in die [psychiatrische] Klinik (...). Es war eine sehr harte Zeit, ich bin
heute noch daran, mich wieder hochzuarbeiten, ein Teil der Depressionen verspire ich immer noch.
Nach dem Aufenthalt in [der Klinik] konnte ich dann anfangen [in einem Wiedereingliederungszen-
trum] zu arbeiten im kaufmannischen Atelier. Am Morgen plagen mich meistens Depressionen, bis
am Abend geht’s dann meistens etwas besser."

Heute wird G. durch den erwahnten Henk Goorhuis und seinen Psychiater begleitet.

Probleme der Trockenheit

Probleme der Trockenheit sind von deutlich geringerer Dramatik als diejenigen der Uberflutung. Bei
den meisten spirituellen Entwicklungen scheint es — wie wir gesehen haben - Phasen der Trocken-
heit zu geben. Assagioli (1990, 1992) begriindet diese Phasen mit einem Sinken der spirituellen
Energie oder als Begleiterscheinung der intensiven Transformations- oder Transmutationsprozesse.
Johannes vom Kreuz (1995) versteht sie als Folge der reinigenden Flamme Gottes. Mir scheint,
dass wir noch sehr wenig wissen Uber dieses Thema und eine weitere Erforschung dieses Phano-
mens lohnenswert ware.

Offenbar werden Probleme der Trockenheit selten in direktem Zusammenhang mit Spiritualitat und
spirituellen Krisen erkannt. Jedenfalls erfuhr ich von keiner Geschichte, die das Problem der Trok-
kenheit in seiner reinen Form — ohne Uberschwemmungsph&nomene — aufzeigt.

Ich erlaube mir deshalb, als Fallbeispiel meinen eigenen Fall vorzustellen, bei dem die Phasen 2-4
von Assagioli (1990) recht anschaulich zutage treten:

"Anfang Juli 2000 hatte ich ein Erlebnis, das man als ,peek experience® bezeichnen konnte. Ich
hatte meine Meditationspraxis die sechs vorangehenden Monate etwas intensiviert und zu der tagli-
chen Stunde Hatha-Yoga eine halbe Stunde Zazen hinzugenommen. Vorher hatte ich lediglich ein-
bis zweimal pro Woche Zazen gelibt. Des Erlebnis jedoch setzte spontan ein. Ich war gerade auf
dem Weg ins Bett, als ich auf der Toilette in einer Biografie des Buddha - zum x-ten Mal wohl — Gber
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die bedingte Entstehungskette las. Plétzlich verstand ich, was ich da las. Als sei ein Schleier von
meinen Augen gefallen. Erfreut ging ich ins Bett und las in einem anderen Buch. Aber ich konnte
mich schwer konzentrieren und plétzlich verschwammen die Buchstaben und dann die Seite vor
mir. Irgend etwas verschob sich in meinem Bewusstsein. Ich befand mich sozusagen auf zwei Ebe-
nen gleichzeitig. Die eine normale, bekannte Ebene. Daneben gab es aber eine weitere, die sich
von nirgends ins Nichts erstreckte, eine Art Parallelrealitat tat sich mir auf. Das Verstandnis der be-
dingten Entstehung vertiefte sich von Moment zu Moment. Auch verstand ich auf einer 'ganzkérper-
lichen' Ebene, was Leerheit bedeutet. Ich wurde von einer unvorstellbaren Glickswelle Uberrollt. Ich
lachte Tranen des Glicks und der Ergriffenheit. Einige Koans, die ich friiher mal gelesen hatte, fie-
len mir ein und waren voéllig klar, zum Beispiel ,Zeig mir Dein Antlitz vor der Geburt Deiner Eltern.”
Und ich sah vor meinem inneren Auge die Entstehung vor der Leerheit. Usw.

Dieses Erlebnis dauerte 2-3 Stunden. Schliesslich beschloss ich zu schlafen, was mir auch pro-
blemlos gelang. Am nachsten Tag war ich wieder in meinem gewohnten Bewusstseinszustand. Et-
wa zwei Mal an diesem Tag Uberkamen mich kurze Wellen des Zustands des Vorabends. Aber an-
sonsten hatte sich nichts wesentliches verandert. Was sich aber deutlich verandert hatte, war mein
Verstandnis buddhistischer Texte. Vieles, was mir vorher bestenfalls intuitiv verstandlich war, be-
statigte mein Erlebnis.

Etwa zwei Monate nach diesem Erlebnis schien mir, als verlore ich den Kontakt zu der Spiritualitat.
Ich hatte bei meinem Erlebnis im Juli den Eindruck gehabt, dass ich endlich wusste. Aber nun wur-
de ich heimgesucht von Zweifel. Ich verlor die Konzentrationsfahigkeit bei der Meditation. Es war
mir kaum mehr moglich, mich Gberhaupt hinzusetzen. Als sei ich vollig abgeschnitten von meinem
Zugang. Ich fiihlte mich sehr allein, sehr einsam. Abgeschnitten auch von den Menschen. Ich
rutschte in eine emotionale Bedricktheit, in eine Kraft- und Hoffnungslosigkeit. Meine Frau sagte
mir, ich leide unter einer Depression. Sie hatte recht. Das Zustandsbild glich durchaus einer mittel-
gradigen Depression. Aber ich hatte in meiner Jugend unter Depressionen gelitten. Dies hier fiihlte
sich anders an. Zum Beispiel fehlte der Selbstwertzusammenbruch, den ich von meinen Depressio-
nen her kannte, oder Schuldgefiihle und neurotische Kognitionen. Wenn eine Depression, dann ei-
ne besondere Art von Depression.

Hilfreich waren in dieser Zeit meine Familie, die trotz meines Zustands bedingungslos zu mir hielt,
die Begleitung meines Lehrtherapeuten und die Reaktion meines Schwagers auf mein Jammern,
ich hatte den Zugang zur Spiritualitat verloren. Er ermutigte mich und sagte, bei meiner Biografie sei
es sicher, dass dieser Zugang wieder kdme, ich hatte mich so intensiv damit beschaftigt, der Zu-
gang kénne gar nicht endguiltig verschittet sein. An solchen Aussagen hielt ich mich fest. Relativ
frih in dieser Krise begann ich mich fur spirituelle Krisen zu interessieren. Ich stiess auf Assagiolis
4-Phasen-Modell und Johannes’ vom Kreuz ,Dunkle Nacht®. Und ich war Gberwaltigt, bei letzterem
Beschreibungen zu lesen, die ich hatte formulieren kdnnen — und das hatte er vor einigen Jahrhun-
derten geschrieben.

Mein Zustand verbesserte sich allmahlich. Ich nahm an, die Krise Uberstanden zu haben. Mein Zu-
gang zur Spiritualitat stellte sich tatsachlich wieder ein. Ich wurde wieder zuversichtlicher und be-
hielt das Wissen, etwas erfahren zu haben, was eine grosse Bereicherung gewesen war. Beruflich
beschloss ich, mich selbstandig zu machen und unter anderem auf dem Gebiet der Spiritualitat zu
arbeiten. Es folgte eine lange und sehr harte Zeit — die im Grunde genommen bis heute anhalt.
Kaum etwas klappte, was ich in die Hande nahm. Uberall Hirden: Praxisbewilligung, fehlende
Krankenkassenanerkennung u.a. Nach einer Zeit, in der ich von der Arbeitslosenversicherung be-
zahlt worden war, begann ich eine Postgraduiertenstelle an den externen psychiatrischen Diensten
(EPD). Da es sich dabei um eine Art Praktikum handelt, war mein Einkommen entsprechend klein,
so dass unsere Familie in finanzielle Bedrangnis geriet. Wahrend dieser einjahrigen Anstellung
suchte ich nach Mdglichkeiten, wie ich meine berufliche Zukunft und mein starkes Interesse an Spi-
ritualitat in Einklang bringen konnte. Viele Hoffnungen wurden enttduscht. Im Nachhinein kann ich
sagen, dass die Zeit seit meiner akuten Krise gepragt gewesen ist von einer emotionalen Berg- und
Talfahrt, wobei es bedeutend mehr dunkle Taler gegeben hat. Ich fand zwar eine befristete Anstel-
lung als Stellvertretung der leitenden Psychologin an den EPD und danach eine Stelle als Psycho-
loge in Delegation bei einer Psychiaterin. Das heisst, eigentlich tat sich immer ein Tlrchen auf. Im
Nachhinein also kein Grund zu Sorge. Aber neben den tatsachlichen finanziellen Engpassen, bei
denen ich mich verschuldet habe, wurde ich immer wieder hin- und hergeschiittelt von Planen,
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Hoffnungen und Enttduschungen. Allmahlich fuhlte ich mich ausgelaugt, eine Art innere Trocken-
heit, die einer ausseren (finanziellen) Trockenheit entsprach. Oft plagten mich Fantasien, ,den gan-
zen Bettel hinzuwerfen® und mich in ein Kloster zuriickzuziehen, um mich ganz der Spiritualitat hin-
zugeben, ohne diese verhassten Alltagssorgen. Aber gleichzeitig ist immer eine tiefe Uberzeugung
da gewesen, dass das alles Sinn hat und dass mein Weg hier ist, genau hier in dieser Welt mit all
ihren Herausforderungen. Und es hat mir immer geschienen, dass es genau darum geht: um ein
wirkliches In-die-Welt-Kommen und eine Integration von Alltag und Spiritualitat.

Als ich vor einigen Wochen im Rahmen dieser Graduierungsarbeit meine Blcher Uber spirituelle
Krisen wieder hervorholte und nochmals las, stellte ich mit einer Art Ergriffenheit fest, dass ich in
den letzten drei Jahren offenbar erlebt hatte, was Assagioli (1990) als vierte Phase beschreibt. Ein
Detail schien mir ebenfalls interessant zu sein: Im letzten Sommer erlebte ich einige Mal ein
Herzrasen und seither immer wieder Herzkrampfe. Beides wird von Assagioli und von Johannes
vom Kreuz ebenfalls als psychosomatische Symptome ihrer jeweils vierten Phase beschrieben.

Hilfreich in dieser Zeit war wiederum der Beistand und das Verstandnis meiner Umgebung. Ausser-
dem spurte und spure ich nach wie vor ein Bedurfnis zu verstehen, was passiert und eine Bestati-
gung meiner Uberzeugung, dass dies alles seine Richtigkeit hat."

Betrachtet man die dargestellten Fallbeispiele im Ueberblick, lassen sich einige Feststellungen ma-
chen:

Erst im Laufe der Auseinandersetzung ist mir aufgefallen, dass das Thema 'Energie’ eine wichtige,
wenn nicht zentrale Rolle spielt beim Emergieren des GEISTES (sensu Wilber). 'Energetische’ Pha-
nomene treten nicht nur spezifisch beim Kundalini-Erwachen auf, sondern werden sowohl im Zu-
sammenhang mit "peek experiences" (Maslow, 1981) als auch mit psychisch iberschwemmenden
Erlebnissen wahrgenommen. Interessant erscheint mir auch der Zusammenhang von spiritueller
und sexueller 'Energie'. Zwar ist bekannt, dass es Systeme gibt (zum Beispiel Kundalini-Arbeit, Tao-
Yoga, Tantra usw.), die sich mit der Transformation sexueller, 'grobstofflicher Energie' in spirituelle
'feinstoffliche Energie' beschaftigen. Dass bei spirituellen Phanomenen starke sexuelle 'Energien’
auftreten, berichtete explizit nur G. Jedoch habe ich auch von anderen Betroffenen gehort, dass sie
verstarkt sexuelle Lust spurten, was sich zum Teil zu suchtartigem Verhalten (Telefonsex, Inter-
netsucht u.a.) auswachsen konnte. Dieser gesamte Themenkomplex wirft eine Menge Fragen auf,
denen sich nachzugehen lohnte.

Die meisten Menschen, die spirituelle Krisen erleben, kennen eine starke Sehnsucht. Aus diesem
Grund sind es oft Suchende, die auf ihrem Weg vieles ausprobieren und nicht selten auf Ab- und
Umwege geraten. Es fallt auf, dass bei den vorgestellten Fallen — ausser in einem Fall — intensi-
vierte Praktiken angewandt wurden. Die Betroffenen konsumierten zum Beispiel Drogen (LSD oder
Haschisch), fasteten oder praktizierten iibermassige Meditation, um 'vorwarts zu kommen'. Die Wir-
kung von Meditation wird gelegentlich unterschatzt und deshalb qualitativ oder quantitativ forciert.
Es ist nicht verwunderlich, dass solch Uberanstrengte Praxis Uber das Ziel hinausschiesst und in ei-
ner Destabilisierung/Krise resultiert.

Andererseits kann ein Weg, der den 'Tod des Ego' zum Ziel hat, kaum als laue Vergnugungsfahrt
vorgestellt werden. Kleinere und grossere Fahrnisse sind Bestandteil dieses Weges.

Sehr deutlich wurde in den vorgestellten Beispielen auch die enge Verschrankung von psychologi-
schen und spirituellen Problemen. Psychopathologische Einfliisse auf spirituelle Prozesse flihren zu
Komplikationen. Mir scheint es aus diesem Grund wichtig, dass diese erkannt werden und mit ad-
aquaten Methoden behandelt werden. Andererseits kann es eine Frage der Perspektive sein, ob es
sich um eine Problematik handelt, die sich aus der Biografie erklaren lasst, oder um eine Erschei-
nung, die zum spirituellen Weg zu zahlen ist. So kann es sich bei 'Trockenheitsphanomenen' um
frihe Defiziterfahrungen handeln, die sich im Erwachsenenalter in Gefiihlen der Einsamkeit und
Verlassenheit dussern, aber genauso gut um das Gefuhl von Gott und der Welt vergessen zu sein
der dunklen Nacht. Wohl ist es beides. Die Lebensgeschichte und weitere Faktoren haben einen
Einfluss auf die Ausformung der Krise — jedenfalls im soeben genannten Beispiel. Oft ist die Frage
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von der Wechselwirkung psychischer und spiritueller Ursachen aber die Frage nach dem Huhn und
dem Ei. Es bedarf jeweils differenzierter Explorationen. Auch hier waren vertiefte Untersuchungen
fruchtbar.

Bei der Erhebung und Durcharbeitung der praktischen Beispiele wurde mir klar, dass das in den
Kapiteln 2.7 und 2.8 vorgestellte Modell spiritueller Krisen eine grobe Vereinfachung ist und den
ganzen 'energetischen' Prozess ausser Acht lasst. Das Modell muss um 'energetische’ und kérperli-
che Prozesse erweitert werden. Erstens missen 'Leibschemata’, auf einer 'tiefen', praktisch kérper-
lichen Ebene mit einbezogen werden. Zweitens haben die 'energetischen' Krafte einen direkten Ein-
fluss auf kérperlicher und psychischer Ebene. Beide Ebenen kénnen zum Teil massiv destabilisiert
werden und sich so gegenseitig weiter beeinflussen — sozusagen als indirekte Wirkung der 'Ener-
gie'. Um ein Modell sinnvoll auszuformulieren missten auch hier weitere Daten erhoben und Uber-
pruft werden.

Schliesslich kann festgestellt werden, dass es sich normalerweise um deutlich bis starke Stérungen
handeln kann, die sich zum Teil Uber Jahre erstrecken. Es sind also keineswegs banale 'Luxus-
oder Wohlstandsproblemchen', die hier thematisiert werden. Durch die langfristige Arbeitsunfahig-
keit kdnnen sich massive existentielle Probleme ergeben. Inaddquate Behandlungen kdénnen in ex-
tremen Fallen zu einer Chronifizierung flihren, was bis in eine Invalidisierung minden kann. Ange-
sichts des enormen positiven Potentials, das spirituelle Krisen enthalten kénnen, ist dies ein Jam-
mer.

Den Abschluss dieses Kapitels — und damit dieser Arbeit — bilden einige Uberlegungen zur Beglei-
tung spiritueller Krisen.

Es ist sinnvoll, diese Uberlegungen in zwei Gruppen zu gliedern. Es gibt allgemeine und spezifische
Elemente bei der Begleitung. Erstere gelten generell fir spirituelle Krisen, die zweiten orientieren
sich an den spezifischen Erscheinungsformen der Krisen. In der Praxis wird selbstverstandlich drit-
tens auf jeden Menschen ein individuelles Vorgehen gewabhlt, welches in einem intersubjektiven Ko-
relationsprozess entwickelt wird.

Im allgemeinen ist bei spirituellen Krisen das Vermitteln von Informationen wichtig. Diese kénnen
dem Betroffenen helfen, seine Situation einzuordnen und ihr dadurch einen Sinn zu geben. Oft ist
es schon hilfreich zu wissen, dass man sich nicht in einem krankhaften Prozess befindet, sondern in
einer Wachstumskrise (Grof & Grof, 1990). Dies kann in einer verzweifelten Lage Mut geben. Wich-
tig erscheint mir aber auch, die Betroffenen auf schwierige Punkte (wie zum Beispiel Dauer und an-
dere prognostische Daten) hinzuweisen. Die Empfehlung von Literatur kann hier hilfreich sein.
Sinnvoll kann unter Umstanden auch die Empfehlung sein, sich an (seridse, zuverlassige) spirituelle
Lehrer zu wenden, resp. sich an Gruppen von 'Schicksalsgenossen' zu wenden®'. Der Aspekt der
Gruppe bringt einen weiteres wichtiges Thema mit sich, dasjenige der sozialen Unterstlitzung. Die
soziale Umgebung sollte unbedingt in den Prozess der spirituellen Krise einbezogen werden, sei
dies direkt, indem zum Beispiel die Familie an einzelnen Beratungsgesprachen teilnimmt, oder sei
dies indirekt, indem die Betroffene ermutigt wird, tber ihr Erleben zu sprechen und die nahere Um-
gebung am Prozess teilhaben zu lassen. Eine weitere Aufgabe der Nootherapie, die noch weiter
reicht als das nachste soziale Umfeld, ist meines Erachtens eine politische: Vermittlung von Infor-
mationen zum Beispiel an Psychiaterinnen, Psychotherapeuten, psychiatrische Institutionen, oder
auch einer breiteren Offentlichkeit. Wie in Kapitel 1.7 aufgezeigt wurde, ist dies im augenblicklichen
Klima heikel. Seriositat im Auftreten und Mut sind zwei Eigenschaften, die dazu erforderlich sind.

In der Beratung und Begleitung sind — wie mehrfach erwahnt — solide Kenntnisse und Erfahrungen
sowohl im psychologisch-psychotherapeutischen als auch im spirituellen Bereich unbedingt erfor-
derlich. Diagnostik — Erkennen, worum es sich genau handelt — ist ein wichtiger Teil: Unterscheiden
von psychischen und spirituellen Prozessen, aber auch zum Beispiel die Fahigkeit, einordnen zu
kénnen, an welchem Punkt auf dem spirituellen Weg sich der Betroffene befindet, sind entschei-
dend fir die jeweils sinnvolle Intervention.

*! In Basel gibt es zum Beispiel das "Spiritual Emergence Center" des erwdhnten Henk Goorhuis.
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Zusatzlich zu diesen allgemeinen Elementen der Begleitung, lassen sich einige Punkte zu den spe-
zifischen spirituellen Krisen erwahnen. Auch folgende Uberlegungen sind grobe Orientierungslinien,
die angepasst werden missen.

Die Probleme mit dem Verstehen, Einordnen und Integrieren spiritueller Phdnomene sind die leich-
testen und dadurch einfachsten. Meist reichen hier die oben genannten Punkte.

Bei Problemen der psychischen Ueberflutung ist es von eminenter Wichtigkeit, Strukturen zu bieten,
in denen der Prozess ungehindert fliessen kann und die in den akutesten Phasen von Alltagsbela-
stungen befreien kdbnnen. Damit ist sowohl ein rdumlicher Rahmen gemeint als auch eine liebevolle,
verstandnisvolle menschliche Begleitung. Es kann sich — wenn eine Begleitung zu Hause nicht aus-
reicht — um eine spezifische Einrichtung fiir spirituelle Krisen handeln®, kldsterliche oder andere
Ruckzugsorte. Psychiatrische Kliniken kénnen in Fallen mit starken dekompensatorischen und psy-
chotischen Erscheinungsbildern durchaus hilfreich sein. Allerdings ist die Zusammenarbeit des
Nootherapeuten mit dem Klinikteam sinnvoll. Wichtig ist Ruhe und beruhigende Massnahmen. Spi-
rituelle Praxis sollte auf ein Minimum reduziert oder vorliibergehend ganz gestrichen werden. Eine
Beruhigung und 'Erdung' bietet korperliche Arbeit, wie zum Beispiel Gartenarbeit.

Ahnliches gilt fiir Probleme der 'energetischen' Uberflutung. Zusétzlich gibt es spezifische Ubungen
zur Kontrolle und Lenkung des 'Energieflusses’. Dazu braucht es aber unbedingt erfahrene und se-
riose Lehrer. Unsachgemasse Praktiken kdnnen grossen Schaden anrichten.

Bei Problemen der Trockenheit ist eine langandauernde, verlassliche Begleitung notwendig, die
immer wieder Mut zuspricht. Da es flr die Betroffenen schwierig ist, spirituell zu praktizieren, dies
aber den Prozess fordert, ist ein Rahmen sinnvoll, in dem in einer Gruppe praktiziert werden kann
und wo zur Praxis eingeladen und ermutigt wird. Stationare Settings kénnen in akuten Momenten
kurzfristig sinnvoll sein. Um Rickzugstendenzen und eine Distanzierung vom Alltag entgegenzuwir-
ken, sollte der Bezug jedoch nicht unnétig unterbunden werden. Es geht vielmehr um die Integration
von Spiritualitat in die Alltagsrealitat.

Das Thema der spirituellen Krisen hat sich durch die intensive Auseinandersetzung fir diese Arbeit
wie ein sich 6ffnender mit einer farbigen Szenerie verzierter Facher entfaltet. Es zeigte sich flr mich
eine nicht zufriedenstellende Ordnung, fir die ich einen alternativen Vorschlag unterbreitet habe.
Dabei fand ich einige Antworten, aber umso mehr Fragen. Der Facher hat einige seiner Szenen ge-
zeigt; gleichzeitig lockt er aber dazu, noch naher angeschaut und erkundet zu werden. In diesem
Sinn ist dieses Kapitel als Pilotstudie zu verstehen, welcher weitere, vertiefende Studien folgen
kénnen, um den aufgeworfenen Fragen nachzugehen.

Ich hoffe, ich konnte mit dieser Arbeit einen sinnvollen Zugang zu einer buddhistisch orientierten
Nootherapie aufzeigen, der theoretisch einigermassen konsistent (und im Fluss) ist und der prak-
tisch weite Anwendungsbereiche bietet.

%2 Das ist der optimale Fall. Erste Angebote gibt es bereits, resp. sind am Entstehen.
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Zusammenfassung:

Jenseits von Gesundheit - Ueberlegungen zu einer buddhistisch orientierten Nootherapie
im Diskurs mit der Integrativen Therapie.

Nootherapie ist die Begleitung und Therapie von Menschen mit Sinnfragen, auf Sinnsuche und in
spirituellen Krisen. In vorliegender Arbeit wird der Buddhismus als Philosophie vorgestellt und dar-
auf hin untersucht, ob und wie er als Referenz in der Nootherapie dienen kann. Der "Tree of Sci-
ence" der Integrativen Therapie wird neben die buddhistische Philosophie gestellt. So soll Gberprift
werden, ob diese beiden Ansatze 'passen'. Da sie in zwei Punkten — das Fliessen (in) der Zeit und
die ontologische Interrelationalitat -, die fur beide Ansatze von zentraler Bedeutung sind, grosse
Ahnlichkeit aufweisen, ergeben sich keine gravierenden Widerspriiche. Fiir die praxeologischen Im-
plikationen der theoretischen Uberlegungen wird erstens als Praxisfeld das Beispiel einer noothera-
peutischen Beratungsstelle vorgestellt. Zweitens wird ein Modell zur Einteilung spiritueller Krisen
erarbeitet, welches anhand von Fallbeispielen illustriert wird. Abschliessend folgen Uberlegungen zu
Interventionsmoglichkeiten spezifisch zu den Kategorien spiritueller Krisen.

Keywords

Nootherapie, Buddhismus, Integrative Therapie, Tree of science, spirituelle Krisen

Summary:

Beyond sanity. Reflections of a buddhist oriented nootherapy in discourse with Integrative
Therapy.

Nootherapy is therapy of people on the quest for meaning and in spiritual emergences. In the sub-
mitted paper buddhism is presented as a philosophy and examined whether and how it can be used
as a reference for nootherapy. The "tree of science" of the Integrative Therapy is placed at the side
of the buddhist philosophy what allows the consideration whether the two theories 'match'. As they
show considerable similarities in two topics of central importance for both of them — the flow of/in ti-
me and the ontological interrelationality -, they don’t' show any greater contradictions. For the pra-
xeological implications of the theoretical reflections there first is presented as example a noothera-
peutic consulting place. Second there is developed a model for the classification of spiritual emer-
gences which is illustrated bye case examples. Finally reflections are made about possibilities for
interventions specifically to the categories of spiritual emergences.

Keywords

Nootherapy, Buddhism, Integrative Therapy, Tree of science, Spiritual emergences
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