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PRAXIS GROSSGESCHRIEBEN

Praxis unD PRAKTIKEN

Cpy, FRUDER DAVID: Du sprichst als Haushilter und ich
%§ als Monch, aber woriiber wir sprechen, betrifft
ebenso Haushilter wie Moénche. Ob man privat
wohnt oder in einem Kloster, sollte fiir die Praxis keinen
grofien Unterschied machen.
. AITKEN ROsHI: Das meine ich auch, obschon der
°°) historische Buddha es offenbar fiir Haushilter als
unmoglich erachtete, das Hochste und Beste zu
erlangen. So war denn die Bezeichnung Der-das-Haus-verlifSt
zu Buddhas Zeiten — und sogar heute noch trifft das in einigen
asiatischen Sprachen zu - ein Synonym fiir Ménch. Der Bud-
dhismus hat die wahrscheinlich vorbuddhistische Auffassung
angenommen, dafi Haushilter zur moralischen Lebensfiih-
rung verpflichtet sind, um geniigend Tugenden anzusam-
meln, damit sie in einer kiinftigen Wiedergeburt Ménch oder
Nonne werden kénnen. Diese Auffassung und die daraus
resultierende Trennung von Ménchen und Laien ist heute
sowohl in ostasiatischen buddhistischen Lindern anzutreffen,
wo Mahdyana und Vajraydna verbreitet sind, als auch im
siidlichen Theravida-Zweig. Seit der Kamakura-Reformation
im 13. Jahrhundert ist der Laienbuddhismus immer stirker
geworden, aber viele asiatische Buddhisten halten immer noch
an einer rigorosen und grundsitzlich unrichtigen Unterschei-
dung zwischen Laien und ordinierten Ménchen fest.
Ich sage meinen Schiilern jeweils, es sei unsere Pflicht, eine
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Moéglichkeit zu finden, von zu Hause wegzugehen, ohne von
zu Hause wegzugehen — mit anderen Worten, die Praxis in-
nerhalb unseres Haushalts moglich zu machen. Das ist eine
ziemliche Herausforderung, weil die formale Seite der Zen-
Praxis sehr streng ist und viel Zeit sowie gewohnlich ein
gewisses Maf an physischer Trennung von den iibrigen Mit-
gliedern des Haushalts erfordert. Niemand kann in einem
Zimmer voller Kinder leicht Zazen iiben. Wie man damit
umgehen soll, ist ein stindiges Problem, das wir oft bespre-
chen. Wir versuchen immer wieder, Mittel und Wege zu
finden, um junge Eltern mit Kleinkindern zu interessieren,
aber die meisten erweisen sich als unzureichend. Wenn wir
also iiber die Praxis reden, so ist ein ganzer Bereich der Praxis
fiir Monche und Laien anders geartet, obwohl sie in anderer
Hinsicht dieselbe ist.

BD: Diesen Bereich wiirde ich Praktiken nennen, um ihn
von der Praxis im allgemeinen abzugrenzen. Praktiken sind
als Ubungshilfen da. Alles hingt davon ab, diese Praktiken in
einer gegebenen Situation — egal ob im Kloster oder privat —
so umzusetzen, dafl die Ubung insgesamt gewinnt. Man ver-
fillt allzuleicht dem Mifiverstindnis, das Ganze habe eigent-
lich nur mit Gebeten und Geliibden und derlei zu tun, wih-
rend die Ungeduld, die sich regt, wenn man die Kinder zur
Schule bringt, oder der Streit mit Freunden, Geliebten oder
Ehegatten irgendwo jenseits der Grenze des spirituellen Le-
bens stattfindet und eine Art Entgleisung aus der richtigen
Spur des Gebets und der Meditation darstellt. Wir sollten es
vermeiden, die Praktiken zu stark hervorzuheben — sie sind
Mittel zum Zweck. Der Zweck ist die Ubung, unser ganzes
Leben ist eine einzige Ubung.

AR: Praktiken sind Mittel zu einem Zweck, und dennoch
sind sie, wie Ddgen Zenji sagte, der Zweck an sich.

- BD: Wie soll man das verstehen? Ich verstehe es so, daf} die
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Ubung alles ist, was wir tun und erleiden. Offensichtlich sind
die Praktiken in dieser Sicht ein Teil der Ubung. Alles, was
wir tun, ist ein Zweck. '

AR: Ja, und die andere Seite dieser ganz allgemeinen Fest-
stellung ist die, dafl Praktiken wie Zazen es uns ermoglichen,
wirkliches Zazen, die wirkliche Ubung, zu entdecken. Ohne
spezifische Praktiken gibt es keine Praxis.

BD: Ich verstehe. Vielleicht kann ich eine Parallele dazu in
christlichen Begriffen ziehen, indem ich zwischen Gebet und
Gebeten unterscheide, eine Unterscheidung, die zu treffen ich
oft sinnvoll fand. Alles, was wir tun, sollte Gebet im Sinne der
Kommunion mit der géttlichen Realitit sein. Zihneputzen
sollte Gebet sein. In diesem Sinn ist Geber ein anderes Wort
fiir Praxis — wenn du willst, die groigeschriebene Praxis. Das
Gebet sollte stindig weitergehen, auch im Schlaf. In diesem
Sinn sind Gebete nicht die Mehrzahl von Gebet, sondern ein
Mittel zu diesem Zweck. Gebete beinhalten Meditation und
andere Techniken und eine besondere Zeit, die nur fiir die
Kommunikation mit dem Allerhéchsten reserviert wird.

Ar: Wenn es also Kommunikation mit dem Allerhochsten
ist, gibt es keine Mittel mehrund keinen Zweck. Praxis ist kein
Mittel.

BD: Nein, es ist ein Zweck an sich. Aber was die Gebete als
Mittel zu einem Zweck betrifft, insbesondere Gebete als Mit-
tel zu einer stindigen Gebetshaltung, simmt das, was du
gesagt hast: Wenn man keine Gebete hat und keine Zeit nur
zum Beten reserviert, ist das Leben auch kein Gebet. So
betrachtet konnte man sagen — manchmal sind Christen
schockiert, wenn ich das tue —, dafl der Betende sich nicht
durch die Zeit auszeichnet, die er sich fiir Gebete oder Medi-
tation nimmt, sondern durch die richtige Verwendung der
Gebetszeit. Wahre Betende brauchen weniger zu beten als
andere, weil ihr Leben an sich Gebet oder Ubung ist. Die
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Auffassung, es sei desto besser, je mehr Zeit man mit Beten
oder Meditieren verbringe, ist falsch. Ich behaupte, daff esum
so besser ist, je weniger man braucht.

ar: Wahrscheinlich stimmt beides: Je weniger man braucht,
desto besser, und um so weit zu kommen, brauchen wir sehr
viele Gebete.

BD: Ja, damit bin ich einverstanden. Nur ist die Aussage,
dafl man viele Gebete braucht, um so weit zau kommen, einfach
eine realistische Feststellung und etwas ganz anderes als die
falsche Vorstellung, Gebete seien das Wesentliche und nicht
Mittel zu einem Zweck.

Ich vergleiche Gebete oder Praktiken gerne mit Futter.
Man schitzt eine Kuh auch nicht danach ein, wieviel Heu sie
frifit, sondern danach, wieviel Milch sie gibt. Die beste Kuh
ist die, die am wenigsten Heu braucht und am meisten Milch
gibt, und nicht die, die am meisten Heu frifit. Ebenso sollte
das religitse Leben sich nicht an der Anzahl der Stunden
messen, die wir mit bestimmten Verrichtungen wie Beten
oder Meditieren verbringen, sondern vor allem daran, wie wir
leben.

ar: Wahrscheinlich ist es niitzlich, zwischen Schulung —
den formalen Elementen der Zen-Schulung wie Zazen und
Dokusan — und der Praxis allgemein zu unterscheiden. Die
Schulung gehort zur Praxis. Die Praxis beinhaltet Schulung.
Ohne Schulung wire die Praxis in meinen Augen unvollstin-
dig. Aber die Schulung allein ist keineswegs der Weg der
Religion.

BD: Das ist sehr wichtig! Ich glaube, daff die Bedeutung des
Wortes Praxis sich in vielen Kreisen darauf beschrinkt, ein-
fach auf dem Kissen zu sitzen. Wenn wir unsere Praxis auf die
Schulung beschrinken, dann ist sie nicht das, was wir eigent-
lich unter Praxis verstehen.

Ar: Nein, dann ist es ein Hobby oder eine Art Kult.
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BD: Die Unterweisung in der Form ist gewissermafien ein
Uben der Praxis.

ARr: Und wie konnen wir die Leute nun ermutigen, in dem
Sinn zu iiben, den wir meinen?

BD: Die erste Antwort daraufist wohl notgedrungen immer
die: sie stets wieder zu ihrer eigenen Erfahrung von dem
zuriickzufiihren, das weit tiber das hinausgeht, was sie jetzt
erkennen.

Ar: Es scheint mir tibrigens auch, daf§ der Buddha und der
Christus empfahlen, nach ihrem eigenen Beispiel zu iiben.
Vielleicht hitten sie keine einzige Predigt zu halten brauchen.

BD: Das stimmt, aber ich will es nicht dabei bewenden
lassen. Wichtiger, als es einfach auf seine Weise zu tun und
ein gutes Beispiel zu sein, ist die Tatsache, dafl der Christus
die Menschen darauf aufmerksam machte, dafi alles in ihnen
war. Das ist das Entscheidende. Wenn man sich dessen be-
wufit ist — und daran muf} ich mich auch immer wieder erin-
nern —, gelingt es. Es gibt einen Weg. Auf diese innere Kraft
sollte man vertrauen. Dann kann man iiber die Grenzen
hinausgehen, die man sich selbst gesetzt hat und innerhalb
derer man sich beschrinkt. Es ist eminent wichtig, andere
daran zu erinnern, dafl alle diese Fahigkeit haben — daf} die
Erfahrung des Allerh6chsten und die wahre Form der Praxis
allen zuginglich sind.

»FERN VOM SITZKISSEN« UBEN

ATTKEN ROsHL: Vielleicht ist das der richtige Moment, uns die
Praxis einmal anzusehen, die nicht auf dem Meditationskissen
stattfindet. Ich denke, sie bestehtin Aufmerksamkeit. In Acht-
samkeit, und zwar nicht in dem Sinn, stindig abzuwigen, was
wir gerade tun, sondern eher im Sinn der vollen, rigorosen
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Aufmerksamkeit. In der Kommunikation mit andern ist Auf-
merksamkeit Liebe. Wenn man mit gesenkten Augen redet
oder zum Fenster hinausschaut, lifit man es an Liebe fehlen.

BRUDER DAVID: Diese Aufmerksamkeit oder nichtreflektie-
rende Achtsamkeit, die du als das Wesen der Praxis betrach-
test, ist also eigentlich Liebe. Man kénnte auch sagen, daff das
Gebet Achtsamkeit ist, dafi ein Leben in Gebet ein achtsames
Leben ist, wiederum auf die nichtreflektierende Art, auf die
du hingewiesen hast. Jeder wirklich achtsame Mensch er-
kennt, daf alles ein Geschenk ist. Niemand schuldet es uns,
wir haben es nicht gekauft und haben nicht dafiir bezahlt. Es
ist kostenlos, und wir reagieren mit Dankbarkeit auf diese
kostenlose Wirklichkeit. Das ist eigentlich die Essenz, das
Wesen der Praxis, und darin begegnen wir einander.

Es hingt auch mit dem Hérenlernen zusammen, und zwar
nicht einfach mit dem Horen auf Geriusche oder damit,
anderen Leuten zuzuhéren, sondern im weitesten Sinn auf die
Botschaft zu héren, die das Universum uns jeden Augenblick
{ibermittelt. Auf dieser Ebene meine ich, daff es hilft, tiglich
wenigstens eine Uberraschung wahrzunehmen, irgend etwas,
was iiberraschend und unvorhergesehen ist. Vielleicht ist es
das Wetter, vielleicht ein Anblick, auf den wir aufmerksam
werden. Es kann ein angenehmes oder ein unangenehmes
Ereignis sein. Wenn wir unser Herz 6ffnen, um etwas Uber-
raschendes einzulassen, wird es uns immer klarer, wie viele
Uberraschungen jeder Tag enthilt, und mit der Zeit erkennen
wir, daff wir in einem Universum leben, das irgendwie zu
uns spricht. Wenn wir das erst einmal erkannt haben, héren
wir ganz selbstverstindlich hin, weil wir die Botschaft héren
wollen.

AR: Das meine ich auch. Aber ich habe eine Frage zur
Unterscheidung, die du zwischen den Geriuschen und Lauten
von Dingen oder Menschen und dem Ton des Universums
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getroffen hast. Ich glaube nicht, dafl ich je den Ton des
Universums gehort habe. Wir horen das Lied der Drossel und
das Geriusch des Windes in den Bdumen oder das Rauschen
des Flusses hier in Waipi’o. Man kann sagen, daf§ das Univer-
sum durch den Vogel oder die Winde spricht, aber ich finde
das etwas abstrakt.

BD: Einverstanden. Andererseits gibt es eine Ebene der
Aufmerksamkeit, wenn man das Lied der Drossel hért, die ein
Gewahrsein beinhaltet, in dem man nicht mehr nur diese eine
Drossel hort, in dem man in dieser einen Drossel eigentlich
die Stimme des Universums oder die Stimme der Erde hort.

Ich will dir ein Beispiel geben. Rilke hat in seinen Sonezten
an Orpheus ein Gedicht iiber einen Brunnen geschrieben, wie
sie oft in Italien zu sehen sind und wo das Wasser aus den
Miindern von Menschengesichtern in das Becken darunter
flieffit. Er beschreibt, wie er ihn betrachtet und sich des langen
Weges bewufit ist, den das Wasser zuriickgelegt hat — von der
Quelle iiber Aquidukte —, bis es schliefilich durch diesen
Mund hervorschiefit und zuriick in die Erde fliefit. Und er
hort, wie das Wasser ins Becken rauscht und sagt, es klinge
fiir ihn wie ein Monolog der Erde.

Die entscheidenden Zeilen sind:

... Nur mit sich allein
vedet sie also. Schiebt ein Krug sich ein,
so scheint es ihr, daf8 du sie unterbrichst.

Ich finde, dafi diese Dimension des grofien Klangs des Uni-
versums in allem, was man hort, wertvoll und inspirierend ist.
ARr: Gibt es hier vielleicht zwei Inspirationen?
BD: Meinst du die Inspiration des Universellen und die
Inspiration des Bestmmten? Ja, sicher, und sie steigern ein-
ander.
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ar: Fiir mich findet Inspiration dann statt, wenn das gesam-

te Universum verschwindet und nur noch das Lied der Drossel
hier auf diesem Stuhl sitzt.

D1t TAGLICHE ASKESE

BRUDER DAVID: Im Zusammenhang mit der tiglichen Ubung
ist es vielleicht auch wichtig, etwas tiber die Askese zu sagen.
Ich meine damit nicht die klosterliche Askese, sondern ein-
fach, der Selbstverleugnung Raum zu geben. Askese bedeutet
wortlich »Training«, wie das Training eines Sportlers, und
meint generell das Festsetzen einer Ordnung, die fiir den
Fortschritt des spirituellen Lebens eine Hilfe sein soll; eine
Schulung, in der die Zeiten und die Art und Weise, wie man
schlift, ifit, sich anzieht, Sex hat, sich unterhilt und so weiter,
klar und absichtsvoll geordnet sind. Es ist sehr schwierig, in
unserer Gesellschaft einem solchen Training Raum zu ver-
schaffen. Es geht unserer Gesellschaft gegen den Strich.

AITKEN ROSHL In einem Zen-Kloster oder wihrend eines
Sesshins in einem Laienkloster wie dem unseren wird so ein
Trainingsplatz angeboten. Da lernt man beispielsweise, beim
Herumgehen nicht mit den Armen zu schlenkern, und wenn
man Monch ist, das nirgendwo zu tun. Es gibt viele solche
Einschrinkungen zur Unterstiitzung des Trainings.

BD: Die meisten dieser Praktiken — wie etwa die, nicht mit
den Armen zu schlenkern oder die Sandalen beim Ausziehen
parallel nebeneinander zu stellen, die rechte rechts, die linke
links — sind alle dazu da, die Achtsamkeit zu férdern. Wichtig
ist die Achtsamkeit. Worum es in der jeweiligen Praktik geht,
ist bestenfalls zweitrangig. Diese kleinen Einschrinkungen zu
akzeptieren und getreulich mit ihnen zu arbeiten férdert die
Achtsamkeit und driickt auch immer wieder aufs neue aus, daf§
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die Hingabe darin besteht, sich dndern zu wollen. Es bestitigt
diese Hingabe wenigstens einem selbst gegeniiber und viel-
leicht auch anderen gegeniiber, aber das ist nicht so wichtig.
Die Bereitschaft, sich zu dndern und das in kleinen Dingen zu
jufiern, ist ein sehr wichtiger Bestandteil der Ubung.

AR: Ja, das meine ich auch. Diese Bereitschaft gehort zu den
Dingen, die einen Ubenden von einem Nicht-Ubenden un-
terscheiden.

BD: Die Askese, um die es uns geht, unterscheidet sich
natiirlich ziemlich stark von der Askese, wie man sie gemein-
hin versteht. Im Christentum herrschte oft eine negative
Haltung allem Guten im Leben gegeniiber — der Sinnlichkeit
und so weiter —, was den Sinn fiir Schénheit, Lust und das Ja
zum Leben unterdriickte. Diese Tendenz war natiirlich ur-
spriinglich nicht christlich und auch nicht universal. So
kommt sie beispielsweise in der benediktinischen Uberliefe-
rung nicht vor, die das Leben voll und ganz bejaht und voller
Dankbarkeit ist. Diese unterdriickende Haltung war aber
dennoch in der Kirche weit verbreitet.

Jetzt hat das Pendel auf die andere Seite ausgeschlagen, und
es ist den besten jungen Monchen, die ins Kloster gehen,
vollkommen klar, dafi sie nicht nur ein Leben des Gebets
pflegen miissen, wenn sie die Fiille des Lebens finden wollen,
die sie anstreben, sondern auch ihre Talente in simtlichen
Gebieten, von der Musik angefangen iiber Lyrik und Freude
an Filmen bis hin zur guten, gesunden Kochkunst. Thnen fillt
es sehr schwer, zu verstehen, daf§ es tiberhaupt Raum dafiir
gibt, sich selbst etwas zu versagen. Sie glauben, das sei nur
Zwang. Ich will diese Lebensbegeisterung nicht zerstoren, im .
Gegenteil, ich mochte sie férdern. Aber ich meine, dafl wir ein
Gleichgewicht zwischen der Wiirdigung des Sinnlichen und
der Wiirdigung dessen brauchen, was man durch Grenzenset-
zen lernen kann. Ich spreche jetzt nicht nur von Ménchen.
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Das bezieht sich auf alle, die im spirituellen Leben wirklich
vorankommen wollen.

AR: Jeder, der ein Leben der Ubung und stindigen Praxis
auf sich nimmt, kennt die schopferische Spannung zwischen
Mafilosigkeit und Askese. Wir miissen uns stets bemiihen, den
Mittelweg zu finden. Und wie ich gerne sage, ist der Mittel-
weg nicht einfach die Mitte zwischen den Extremen oder ein
Kompromif}, sondern eigentlich ist er eben ein schopferischer
Weg, der aus dieser Spannung entsteht.

Allzuoft fithrt Askese zu ziemlich tiblen Kompromissen
statt zur schopferischen Losung dieser Spannung. In Zen-
Kléstern bekommen alle Monche ein einfaches vegetarisches
Essen, und alle halten sich streng daran. Doch aufierhalb der
Klostermauern essen sie Fisch und Fleisch und trinken Bier
wie alle andern auch — aber eigentlich eher mehr als alle
andern, um Versiumtes nachzuholen. Im Kloster, in dem ich
unterwiesen wurde, gab es einmal im Monat ein »heimliches«
Fest im Unterstand benachbarter Bauern, den diese errichtet
hatten, um sich vor schweren Regengiissen zu schiitzen. Die
Monche dringten sich hinein, kochten die verschiedensten
Gerichte, die auf dem klosterlichen Speiseplan nicht zulissig
waren, und der Abt sollte nichts davon wissen. Da er selbst
dort Monch gewesen war, wufite er natiirlich Bescheid.
Auflerdem veranstalteten sie einmal im Jahr ein ausgelassenes
Fest mit einem wiisten Trinkgelage, lasziven Ténzen und so
weiter.

Das alles pafite zum japanischen Charakter mit seiner vol-
len Anerkennung des Korpers und dessen Funktionen und
Bediirfnissen. Das Problem dabei war nur, dafi sie versuchten,
neunzig Prozent der Zeit streng asketisch zu leben, und in den
iibrigen zehn Prozent die Askese vollig fallenliefen, um die
Bediirfnisse des Korpers zu befriedigen.

BD: Im Christentum hat man versucht (und nur selten ist es
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auch gelungen), eine Art der Askese zu entwickeln, die am
besten in einer Geschichte der Wiistenviter aus dem 5. oder
6. Jahrhundert beschrieben wird. Der Schliisselsatz lautet,
man solle lernen, »Herr des Kérpers statt Peiniger des Kor-
pers« zu sein. Das wire wohl auch fiir uns das Richtige: Herr
des Korpers zu sein und auf ihm zu spielen wie auf einem edlen
Instrument.

Eine richtig verstandene Askese verstirkt das Lebensge-
fiihl. Der hl. Bernhard, einer der grofien Meister der kloster-
lichen Askese, hat ein Buch tiber das Fasten geschrieben, in
dem er dessen Vorteile auflistet. Der erste Vorteil des Fastens,
den er auffiithr, ist der, daf} die Speisen nach dem Fasten viel
intensiver schmecken. Das ist Askese. Sie verleugnet das Le-
ben nicht. Sie verstirkt das Lebensgefiihl durch Einschrin-
kungen und das Setzen von Grenzen. Das scheinen sogar sonst
ernsthafte und hingebungsvolle Menschen nicht zu wiirdigen,
und wie gesagt scheint das Pendel heute aus einer ganz unge-
sunden Selbstverleugnung zu einer ungesunden Mafllosigkeit
umzuschlagen. Kannst du aus deiner Erfahrung etwas iiber
Selbsterfiillung durch Selbstverleugnung sagen?

AR: Dazu muf§ ich auf das zuriickgreifen, was wir bereits
tiber das Selbst und unsere Erfahrung als multizentrisches
Selbst sagten. Wenn sich jemand als das grofie multizentrische
Selbst verwirklicht hat — nicht nur intellektuell, sondern durch
eine tiefe Erfahrung —, wird er ganz selbstverstindlich das
iiben, was du »Selbstverleugnung« nennst. Aber nur aus der
Perspektive des begrenzten Selbst ist es Selbstverleugnung.
Aus der Perspektive des multizentrischen Selbst ist es eigent-
lich Selbsterfiillung. In Verbindung mit dem multizentrischen
Selbst macht es uns Freude, immer neue Arten und Weisen
zu finden, wie wir beispielsweise einseitig bedrucktes Papier
wiederverwenden oder Benzin sparen kénnen. Als multizen-
trisches Selbst finden wir darin Selbsterfiillung.



108 DIE ALLTAGSPRAXIS

Es gibt in diesem Zusammenhang ein passendes Haiku von
Bashé:

Reisen durch die Welt,
bin und ber, ber und bin,
wihrend man ein kleines Feld bestellt.

Dieses Haiku erinnert mich an die Amischen Mennoniten, die
der Auffassung sind, eine Grundschulausbildung, einige Mor-
gen Land und technologisch einfache Werkzeuge wiirden
geniigen. Innerhalb dieser Grenzen sind — wenistens die Reif-
sten unter ihnen — frei und kénnen in ihrer Lebensweise und
in dem, was sie erreichen, Erfiillung finden. Eng und tief. Den
Gegenpol stellt der vielseitig begabte und interessierte
Renaissancemensch dar. Wer kann sagen, welcher von beiden
der Gliicklichere ist?

BD: Ich wiirde gerne ein Leitprinzip finden, das sich sowohl
auf den erfiillten Amischbauern als auch den erfiillten Renais-
sancemenschen anwenden liefle. Es miifite ein objektves
Prinzip sein, das aber auch individuellen Unterschieden -
Begabungen, Unzulinglichkeiten und so weiter — gerecht
wird. Vielleicht konnen wir uns dazu einen Rat zur Armut von
Hubert van Zeller ausleihen, einem Benediktiner und Schrift-
steller, dessen Biicher iiber das spirituelle Leben Mitte dieses
Jahrhunderts sehr verbreitet waren. Er schrieb: »Wenn du
ohne etwas auskommst, dann lafi es beiseite.« Richtig verstan-
den ist das ein objektives Prinzip, aber es beinhaltet auch ein
personliches Element, wenn er sagt: »Wenn du ohne etwas
auskommst ...« Moglicherweise kommt jemand anderer nicht
ohne es aus.

Die Anwendung dieses Prinzips erfordert viel Klarheit.
Man muf sich dariiber im klaren sein, dafl es vieles gibt, ohne
das wir nicht auszukommen glauben, was aber sehr wohl mog-
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lich wiire. Viel wichtiger ist mir die Kehrseite: Es gibt Dinge,
ohne die man auszukommen glaubt, aber eigentlich nicht
kann. Dazu gehoren beispielsweise die Schonheit und Poesie
des Alltagslebens. Das richtet sich an die alte Deutung der
Askese, die ihr so viel Lebenskraft entzogen hat. Als Mensch
kann man nicht ohne Schénheit auskommen.

ar: Und was ist das Wesen der Dinge, die ich vielleicht
haben méchte, aber ohne die ich auskommen kann? Es sind
Dinge, die mein Selbstbild erhéhen und glorifizieren.

BD: Nicht das multizentrische Selbst, sondern das andere,
kleine Selbst.

AR: Genau. Anderseits sind die Dinge, ohne die ich auskom-
men mochte, die ich aber eigentlich brauche, Dinge, die das
multizentrische Selbst erhéhen, die mein Selbst als den
Buddha erhéhen.

BD: Das hast du sch6n ausgedriickt. Das ist eine Erginzung
des Satzes: Wenn du ohne etwas auskommen kannst, dann 1af§
es beiseite. Es verdeutlicht auch, daf§ ein solches Leitprinzip
sehr sorgfiltig aufgefafit und gedeutet werden muf.

AR: Ja, wir konnen in diesem Problem der Wiinsche, An-
haftungen und Nicht-Anhaftungen nicht vereinfachend ver-
fahren. In den spiten sechziger und frithen siebziger Jahren
wurde oft leichtfertig und oberflichlich iiber die Nicht-An-
haftung geredet. Katsuki Sekida, ein sehr ernsthaft iibender

Laie, der damals aus Japan zu uns kam, um in unseren Kléstern

zu leben, hat es mir ganz klar gemacht, dafl man ohne Anhaf-
tungen nicht mehr lebt. Eine absolutistische Haltung der
Nicht-Anhaftung — etwa an Nahrung oder Unterkunft — be-
deutet den Tod. Weniger wortlich genommen, bedeutet die
Nicht-Anhaftung an Freunde, Musik und gute Biicher einen
inneren Tod.
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AUsSBILDUNG UND CHARAKTERSCHULUNG

= AITKEN ROsHI: Im Buddhismus gibt es die Erkennt-
"‘“’ nis, dafl alle Bestandteile, aus denen sich das Selbst
= zusammensetzt, leer sind, grundsitzlich leer — man
konnte sagen, dafi es von vornherein kein Selbst gibt oder daf§
das Selbst, so wie es ist, leer ist. Im Zen wird erwartet, daf§
diese Erkenntnis stindig durch die Ubung bestirkt wird und
Zen-Schiiler dadurch selbstlos werden, und zwar im Sinne von
bereit, sich selbst uneingeschrinkt hinzugeben. Allerdings
gibt es keine vorgegebenen Strukturen, die das Zustandekom-
men eines solchen Prozesses sicherstellen wiirden. In diesem
Bereich miissen wir Buddhisten, wie ich meine, uns 6ffnen
und uns vom christlichen Weg inspirieren lassen.
3> BRUDER DAVID: Das, was du den christlichen Weg
%§ nennst, wird eigentlich iiberall in gesunden Kultu-
ren ausgeiibt. Jetzt habe ich einige Tage mit dir
verbracht, und ich stelle fest, dafl du bestimmte Elemente
dieser natiirlichen und gesunden Disziplin in dein Leben
integriert hast. Dafl du beispielsweise zwischen den Mahlzei-
ten nichts ifit, verlangt zuerst einmal eine bestimmte Selbst-
beherrschung. Wie siehst du das?
ar: Ich finde Essen zwischen den Mahlzeiten undiszipli-
niert.
8D: Aber sicherlich bist du auch der Ansicht, daf} es fiir
deine Ubung forderlich ist, zwischen den Mahlzeiten nicht zu
essen.
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AR: Ja, es ist meine Ubung — und beinahe unbewuft.

BD: Das ist es mittlerweile geworden. Genau daran denke
ich gerade - an eine bestimmte Verfeinerung oder Kultivie-
rung der Lebensart (im Gegensatz zu einer ungehobelten oder
unkultivierten Art). Glaubst du, dafi eine solche Verfeinerung
fiir die Ubung wichtig ist, oder spielt sie keine Rolle?

ar: Ich glaube, dafl sie ziemlich wichtig ist. Verfeinerung
entsteht durch Aufmerksamkeit. Jemand, der sich ungehobelt
benimmt, achtet nicht darauf, wie er oder sie auf andere
Menschen oder die Umgebung wirke.

8D: Diese Aufmerksamkeit ist die Verbindung zur Ubung.
Leider sind Monche manchmal wirklich unkultiviert, im Ver-
halten oder was Tischmanieren, Kleidung und so weiter an-
geht. Man kann natiirlich nicht verallgemeinern, und es gibt
viele ausgezeichnete gegenteilige Beispiele. Mich stort dabei
nur, dafl viele Monche, denen eine solche Verfeinerung ab-
geht, dann sagen: »Was hat denn das mit Heiligkeit zu tun?«

ar: Es hat unbedingt mit Heiligkeit zu tun! In den Fiinf
Graden (der Erleuchtung), einer klassischen Formulierung der
Zen-Grundsitze des grofien chinesischen Meisters Tung-
shan Liang-chieh findet sich die folgende Zeile: »Fiir wen
badest du und machst du dich zurecht?« Wenn dieser Kérper
der Buddha ist, dann ehre ich den Buddha, wenn ich mich
zurechtmache. Das zu tun ist ein Ausdruck der Achtung mir
als dem Buddha gegeniiber.

8D: Das pafit wunderbar zu den alten Leitsitzen der christ-
lichen Einsiedler, denen aufgetragen wurde: »Wenn du ifit,
nimm nicht einfach irgend etwas Efibares und if§ es. Bereite
dir ein Mahl, decke den Tisch, stelle vielleicht eine Blume
oder Kerze darauf, als wiirdest du einen Gast erwarten. Dann
iy deine Mahlzeit, wasche danach das Geschirr ab und riume
alles sduberlich, nicht schlampig und unordentlich, auf.« Aber
wo ziehst du nun die Grenze zwischen guten Manieren, die
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blof} eine gesellschaftliche Konvention sind, und guten Ma-
nieren, die Ausdruck einer Herzensverfeinerung sind?

AR: Mlir scheint, daf} es davon abhingt, woher das Verhalten
kommt. Ist es echt oder aufgesetzt? Kommt es aus einem
liebevollen Herzen, oder wurzelt es im Wunsch nach Aner-
kennung? Gewohnlich ist es ganz offensichtlich. Man kann es
an der Kérpersprache eines Menschen ablesen. Ich denke in
diesem Zusammenhang an meinen Meister Yamada Réshi.
Niemand konnte liebenswiirdiger sein. Er vergafl nie, mir
auch firr die kleinste Kleinigkeit zu danken, die ich fiir ihn
getan hatte, und gab sich Miihe, sich auch dann, wenn es thm
nicht besonders gut ging, nach meinem Befinden zu erkundi-
gen. _
Das erinnert mich wiederum daran, wie wichtig Adel in den
frithen buddhistischen Lehren war.

BD: Und was bedeutet hier Adel?

Ar: Diese Art von Adel hat nichts mit der ungerechten
sozialen Hierarchie zu tun, die in jeder Gesellschaft zu finden
ist (und wahrscheinlich auch in jedem Kloster und jedem
Zendo). Das Wort adelig oder edel wurde verwendet, um die
Vortrefflichkeit und Tugend des Weges zu benennen, wie
beispielsweise in den Bezeichnungen einiger der wichtigsten
Lehren Buddhas, etwa den »Vier edlen Wahrheiten« oder
dem »Achtfachen edlen Weg«. Ein gesellschaftlich gesehen
gemeiner Mensch konnte in diesem Sinne adelig sein. Yamada
Roshi pflegte zu sagen: »Ich méchte wie ein grofier Baum
werden, der allen Wesen Schatten spendet.« Diese Art von
Adel ist es, meine ich, die Zen-Schiilern als Ideal vorschweben
sollte. Leider erreichen nicht alle diese Ebene. ;

Das bringt mich auf meine urspriingliche Frage zuriick: In
einem buddhistischen Zentrum gibt es einen Grundbestand
von Regeln, die das Gemeinschaftsleben ordnen und die
Ubung unterstiitzen, aber als ich vorgegebene Strukturen
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erwihnte, dachte ich eher an die Charakterschulung und
Ausbildung, die man im Christentum in bestimmten Berei-
chen der Tradition findet. Dazu gibt es keine Entsprechung
im Buddhismus. Konntest du etwas iiber diese Art der Ausbil-
dung sagen?

BD: Im engeren Smn ist diese Charakterschulung der Pro-
zef}, in dem man innerhalb eines religiésen Ordens oder einer
religiosen Gemeinschaft ausgebildet wird, aber sie bezeichnet
manchmal auch die Arbeit von Laien mit ihrem spirituellen
Fiihrer. Wir sprechen von einer stindiger Ausbildung, weil es
uns klar ist, dafl dieser Prozef ein Leben lang wihrt.

AR: Ist es nicht im Grunde ein gefiihrter Prozef§ der charak-
terlichen Verinderung?

BD: Das sollte es sein. Es zielt auf eine vollkommene Be-
reitschaft zur Verinderung ab. Ist diese Bereitschaft zur Ver-
anderung nicht auch Teil der Zen-Ubung?

AR: Ja, ich denke schon. Aber der eigentliche Verande—
rungsprozef istin der Zen-Ubung nicht so klar formuliert wie
im Christentum. Das entspricht der unterschiedlichen Bewer-
tung der Moral in den beiden Religionen — die in der christ-
lichen Praxis sehr betont wird und der in der buddhistischen
Praxis gewohnlich allzuwenig Aufmerksamkeit geschenkt
wird, wenigstens im japanischen Buddhismus. In Japan hat
man schon in den Anfingen die Regeln und Vorschriften nicht
besonders ernst genommen. Im Rahmen des Zen werden die
Regeln als Kéan-Material behandelt, als Werkzeuge zur Er-
kenntnis oder Verwirklichung, die im eigenen Leben umge-
setzt werden sollen. Aber wie diese Regeln umgesetzt werden,
wird den Schiilern beinahe vollstindig tberlassen, und sie
iibernehmen dann eher die moralischen Grundsitze des Kon-
fuzianismus und Shintoismus als die buddhistischen.

Jede Charakterschulung in einem Zen-Kloster ist zufillig
und eher beiliufig. Ich habe mehr als einen Abt das Bild eines
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Fasses voller Steine verwenden héren, um die giinstige Wir-
kung des Klosterlebens auf den Charakter eines Ménchs zu
beschreiben. Im tiglichen Klosterleben wird man iiber lange
Zeit zusammengeworfen, reibt sich sozusagen an den andern,
und dabei wird der Charakter genauso poliert, wie Steine in
einem Rollfal durch Aneinanderreiben glatt werden. Das ist
alles, was es an Charakterschulung im Zen gibt, und es ist kein
bifichen strukturiert.

8D: Im Christentum wird der Prozef weniger als Versinde-
rung verstanden als mit dem Begriff Transformation bezeich-
net, wie in Dietrich von Hildebrandts ausgezeichnetem, wenn
auch etwas altmodischem Buch iiber die Transformation in
Christus. Am Anfang des Buches trifft der Autor die wichtige
Feststellung, daf wir, wenn wir uns zur Transformation ver-
pflichten, nicht annehmen sollten, dafi nur unsere negativen
Seiten korrigiert wiirden. Das ist ziemlich offensichtlich. Was
weniger zutage tritt, ist, dafl a/les transformiert wird, beson-
ders auch die guten Seiten.

Ar: Yamada Roshi sagte: »Die Praxis des Zen ist die Ver-
vollkommnung des Charakters.« Aber er hat das nie weiter
ausgefiihrt. Da ich das Bediirfnis hatte, das etwas zu untermau-
ern, habe ich neulich Vortrige iiber die Vollkommenheiten
gehalten, die Péramitis, wie man die Tugenden im klassischen
Buddhismus nennt. Ich méchte mit der Zeit ein Biichlein
zusammenstellen, das auf die »innere Befragung« abzielt —
wie die christlichen Handbiicher zur Charakterbildung —, das
beispielsweise jeden Monat eine der Vollkommenheiten be-
handelt und fiir jede einzelne Fragen formuliert.

BD: Es ist bedauerlich, dafl gerade jetzt, wo der westliche
Buddhismus feststellt, wie wichtig diese Dinge sind, und eini-
ge Modelle im Christentum entdeckt, die von Nutzen sein
konnten, dafl gerade jetzt das Christentum selbst das Vertrau-
en in diese Modelle weitgehend verloren hat. Heute gibt es
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wahrhaftig hinsichtlich der Charakterschulung in katholi-
schen Gemeinschaften nichts zu prahlen. Viele Oberhiupter
unserer Gemeinschaften haben im Laufe ihrer Ausbildung
eine unverniinftige, enge, trockene und tote Deutung der
Askese und des Gehorsams erlebt. Einige haben auch tatsich-
lich Schaden genommen und das Ausbildungskonzept, wie sie
es kennenlernten, abgelehnt, ohne etwas Positives dafiir an-
bieten zu kénnen. Vielleicht konnten Buddhisten und Chris-
ten gemeinsam einen neuen Weg der Ausbildung und Cha-
rakterschulung erfinden.

VoM Diamon zum DaimMonN

BRUDER DAVID: Das griechische Wort daimon bedeutet »Tren-
nender« und hat mit der Zeit die Bedeutung des Dimon
bekommen, eines Menschen oder Geistes, der Menschen
entzweit und Unfrieden stiftet, indem er sie gegeneinander
aufhetzt. Aber urspriinglich hatte daimon diesen negativen
Beigeschmack nicht. Es bezog sich auf die ganz normale
Trennung von Dingen, um sie zu verteilen. Hier sieht man
ganz deutlich, wie die negative Bedeutung wahrscheinlich aus
der positiven entstanden ist.

In der Praxis kehren wir das um und verwandeln unsere
Dimonen, die bosen Neigungen, in positive Eigenschaften.
Dimonen sind einfach fehlgeleitete Krifte. Wie gehen wir
vor, um sie in schopferische und konstruktive Krifte zu ver-
wandeln? Der erste und wahrscheinlich wichtigste Schritt
besteht darin, sie als zerstorerisch zu erkennen, aber was dann?

AITKEN ROsHI: Nehmen wir einmal an, dafl der Dimon
Machthunger ist. Wenn ich zuriickblicke, stelle ich fest, dafi
meine vielversprechendsten Schiiler diesen Hunger hatten. Er
bereitete ihnen am Anfang die grofiten Schwierigkeiten. In
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der Sangha mochte man sie gar nicht leiden, weil sich die
anderen unterdriickt fithlten, aber mit der Zeit hat sich das
umgekehrt. Mir scheint, daff der unreife Machthunger mit
dem Anerkennungswunsch vermischt ist. Mit der Ubung und
zunehmender Reife braucht man nichts mehr zu beweisen,
und das positive Machtpotential bleibt iibrig.

Mit anderen Worten kann man den Machthunger in etwas
verwandeln, was die Japaner rokz nennen und die Chinesen te
wie in Tao Te King, was wordich »Das Buch vom Weg und
seiner Kraft« bedeutet. Das Wort ist zweideutig und bedeutet
nicht nur Kraft oder Macht, sondern auch Tugend, und Paul
Carus nannte seine [englische] Ubersetzung des Tao Te King
»Kanon der Vernunft und Tugend«. Genau diese Eigenschaf-
ten haben sich die Oberhiupter traditioneller Gemeinschaf-
ten nach und nach durch gute Fithrung und weise Entschei-
dungen angeeignet.

Mit der Charakterinderung, die mit der Zuversicht des
inneren Friedens einhergeht, wird die Macht zur Macht eines
Gandhi, eines Martin Luther King, eines Jesus oder eines
Buddha.

BD: Eigentlich heifit das lateinische Wort virtus — worauf
das englische Wort virtue fiir Tugend zuriickgeht — sowohl
Mannhaftigkeit, Kraft und Stirke als auch Tugend und Tu-
gendhaftigkeit. Die Tugend kann die Anlage bezeichnen,
Gutes sowohl im moralischen als auch in einem anderen Sinn
zu tun. So ist die Tugend einer Pflanze beispielsweise ihre
Heilkraft oder aber ihre Schénheit. Es besteht also eine voll-
kommene Parallele zwischen dem chinesischen, dem lateini-
schen und dem englischen Wort.

Was die Konversion des Damons Machthunger zu einem
Daimon angeht, wiirde ich sagen, dafi die Macht, die sich
dimonisch gebirdet, nur deshalb dimonisch ist, weil sie einem
Denken entspringt, es sei nicht genug fir alle da; daher
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entzweit sie und fithrt zu Streit. Dieselbe Macht kann eine
Macht des Dienens und des Verteilens sein, wenn sie mit
jenem tiefen inneren Frieden einhergeht, in dem man voll-
kommen gewahr ist, daf§ genug fiir alle da ist; dann kénnen
die Dinge verteilt statt ergriffen werden.

Ich denke, dafl das auch fiir andere Dimonen gilt. Grund-
sitzlich wiirden wir also, wenn wir einen Dimon in einen
Daimon verwandeln wollen, so vorgehen, dafi wir an jenen
inneren Ort des Friedens zuriickkehren.

ar: Und iiben. Die Ubung dehnt den Frieden aus.

TRANSFORMATION AUS DER | IEFE

ArTkeN rROsHL: In Zen-Kreisen erzihlt man sich oft die Ge-
schichte eines Mannes aus der Rinzai-Schule, der in einen
Tempel der S6t6-Schule ging, um Zazen zu iiben. In der
Rinzai-Schule sitzt man mit dem Gesicht zur Mitte des Rau-
mes, wihrend man in der S6t6-Schule zur Wand hin sitzt.
Dieser Mann setzte sich nach Art der Rinzai-Schule zur Mitte
des Raumes hin, nahm seine Brille ab, legte sie vor sich auf
den Boden, machte es sich bequem und fing an, Zazen zu
itben. Als er gerade ins Samidhi eintauchte, kam der Aufsicht-
habende zu ihm, klopfte ihm auf die Schulter und sagte, er
solle sich zur Wand hin setzen. Er drehte sich also um und
setzte sich zur Wand hin. Als er so dasafi, empfand er, daff er
nie zuvor so sehr in seiner Mitte gewesen sel, nie einen so
tiefen Frieden gefunden habe. Als die Glocke am Ende des
Sitzens erklang, drehte er sich zum Kinkin® um, stand auf, trat

1 Samidhi ist der Sanskrit-Ausdruck fiir tiefe Versunkenheit.
2 Kinhin ist die Ubung des Zen im Gehen, gewdhnlich zwischen den
Sitzzeiten (Zazen).
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auf seine Brille und hub an, laut zu schimpfen. Das war also
sein Samadhi. ;

Ich erzihle diese Geschichte, um klarzumachen, wie leicht
man sich iiber seinen Zustand tiuschen kann. Sie zeigt auch,
wie relativ Samadhi ist. Ein solcher Zustand der relativen
Ruhe kann eintreten, aber er unterscheidet sich grundlegend
von jenem Frieden und jener Ruhe und Verwurzelung, die mit
der wirklichen Erfahrung der Leere und des Einssein einher-
gehen.

BRUDER DAVID: Willst du damit sagen, daf die Erfahrung
dieses Mannes keine wirkliche Erfahrung des Friedens war,
obwohl er es glaubte?

AR: Genau. Er hatte seinen Geist zeitweilig zur Ruhe ge-
bracht, aber es war einfach ein extremer Punkt im gew6hnli-
chen Hin- und Herschwingen der geistigen Verfassung zwi-
schen ruhig und laut gewesen.

BD: Schon. Willst du damit auch sagen, dafl wir nicht sicher
sein konnen, diesen tiefen Frieden wirklich erlangt zu haben,
selbst wenn wir meinen, wir hitten ihn erlangt, solange wir
ihn nicht in der Praxis auf die Probe gestellt haben?

Ar: Ganz genau. Der Beweis wird nur durch Tatsachen
erbracht.

BD: Wie du sagst, kann man sich unglaublich leicht iiber die
eigene Ubung, Motivation und den eigenen Charakter tiu-
schen. Kann man sich auch »ent-tiduschen« und die Augen
offnen?

Ar: Ich glaube, dafl jeder zur Selbsttiuschung neigt. Wenn
der historische Buddha keine Neigung zur Selbsttiuschung
gehabt hitte, hitte er keine so lange Schulung gebraucht.
Wenn Jesus nicht zur Selbsttiuschung geneigt hitte, hitte er
nicht 40 Tage in der Wiiste zu verbringen und in Versuchung
gefiihrt zu werden brauchen. Das Wesentliche dabei ist, daf
wir uns unserer Selbsttduschung stellen und eine Méglichkeit
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finden, sie zu isolieren und ihr ebenso gerade ins Auge zu
blicken wie Jesus.

BD: Die grofite Versuchung ist immer Selbsttiuschung.
Erinnerst du dich, dafl in T. S. Eliots Drama Mord im Dom,
seinem Stiick iiber Thomas a Becket, drei Versucher auftre-
ten, die die landliufigen Versuchungen wie Macht und so
weiter darstellen. Danach erscheint ein vierter, und Becket ist
erstaunt. Er sagt: »Ich erwartete Besucher drei, nicht vier.«
Es stellt sich heraus, daf} er selbst der vierte ist. Und am Ende
iberwindet er seine Selbsttduschung mit den berithmten Zei-
len: »Die letzte Lockung ist der Hochverrat: Aus falschem
Trieb tun rechte Tat.«! Das ist eigentlich die grofite Versu-
chung und grofite Selbsttduschung. Wie kommt man dariiber
hinweg? Alleine?

AR: Mir scheint, daf§ man nicht allein dariiber hinweg-
kommt. Der andere erscheint dir vielleicht in einer Vision
oder einem Traum oder spricht als dein Gatte, Freund oder
Meister zu dir. Wenn ich lehre, verwende ich den Ausdruck
den Spiegel hinbalten und sage allen — und mir selber auch —,
daf} es unsere Pflicht ist, anderen den Spiegel hinzuhalten und
zu sagen: »Schau, so wirkst du auf andere.« Ich mo6chte, dafy
auch andere mir den Spiegel so hinhalten.

BD: Du brauchst den anderen also, aber du brauchst eine
Artvon anderem, der so tief im gemeinsamen Boden oder wie
man es immer nennen will — im Herzen Jesu, am Ort unter
dem Baum — verwurzelt ist, daf§ du dein wahres Selbst siehst,
wenn der Spiegel hingehalten wird. Du begegnest deinem
wahren Selbst im anderen. Wenn das geschieht, kann die
»Ent-Tduschung« auch stattfinden. Selbstverstindlich geht
weder diese noch eine andere Charakterverinderung schnell
vonstatten.

1 T.S. Eliot, Werke 1, Die Dramen, a.a.0., S. 45 und 52.
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Ar: Sie geschieht ganz, ganz langsam, iiber viele Jahre
hinweg. Nahestehende merken vielleicht nicht einmal, daf§
sich etwas verindert hat, aber es geschieht die ganze Zeit, und
wenn alles gutgeht, kommt es am Lebensabend zu einer
zweiten Kindheit im besten Sinn des Wortes, einer Kindheit,
in der man, wie Jesus sagt, ins Himmelreich eingeht. In diesem
Zusammenhang fillt mir Pater Lassalle! ein. Ich habe ein Foto
von ihm als 85jihrigem, auf dem sein Gesicht wie das eines
Kindes aussieht.

8D: Es gibt ein Buch mit vier Fotos von ihm auf dem
Einband - eins mit sechs Jahren, eins in den Zwanzigern, eins
in den Vierzigern oder Fiinfzigern und eins als alter Mensch.
Mit iiber achtzig sieht er fast genauso aus wie als kleines Kind!
Wie erklirst du dir dieses Phinomen?

Ar: Sicherlich liegt unser wahres Leben im Allereinfach-
sten. Thich Nhat Hanh sagt, dafl es nicht lohnt, etwas iiber
den Buddhismus zu erkliren, wenn du es nicht so tun kannst,
daff ein Kind es versteht. Es gibt eine lange Zwischenphase in
der Praxis, auf die das nicht zutrifft und in der der Schiiler
wahrscheinlich Erklirungen braucht, die fiir ein Kind zu
kompliziert wiren, aber die grundlegenden Dinge sind alle im
Herzen eines Kindes vorhanden und kénnen dort angespro-
chen werden. Wir férdern sie ein Leben lang und bringen sie,
wie mir scheint, in spiter Reife zur vollen Bliite.

BD: Auch wenn es viel Zeit braucht, wie du sagst, so nihren
wir dieses Kind im Inneren doch stindig. Unter den Eigen-
schaften, die wir fordern, sind Vertrauen, Unmittelbarkeit, ein
naher Kontakt zar Welt und so weiter. Das sind positive
Seiten. Aber in der Kindheit gibt es auch negative Eigenschaf-
ten. Was wire denn der Unterschied zwischen kindlich und

kindisch?

! Der verstorbene katholische Pater Enomiya Lassalle hat viele Jahre in
Japan Zen studiert.
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AR: Mir fillt da die berithmte Stelle im ersten Brief an die
Korinther ein: »Als ich ein Kind war, redete ich wie ein Kind.
Seit ich ein Mann geworden bin, habe ich die kindische Art
abgelegt« (1 Kor 13,11).

BD: Genau das ist der springende Punkt. Als Erwachsene
miissen wir zu den guten Eigenschaften des Kindes noch eine
weitere hinzufiigen, die ihm fehlt: die Verantwortung. Ohne
Verantwortung werden wir kindisch. Mit Verantwortung
kénnen wir gar nicht kindlich genug sein.

AR: Du hast den Nagel auf den Kopf getroffen. Ein kindi-
scher Mensch ist jemand, der Bediirfnissen und Pflichten aus
dem Weg geht und nicht angemessen darauf reagiert.

BD: Eine sehr ansprechende kindliche Eigenschaft ist seine
spontane Reaktion auf alles; bei einem Kind ist das nur An-
sprechbarkeit und nicht Verantwortung. Das erwartet man
auch gar nichtvon einem Kind. Wenn wir aber als Erwachsene
in die zweite Kindheit hineinwachsen, sollten wir ebenfalls
fihig sein, unmittelbar und mit der Direktheit eines Kindes
auf alles, auf Schonheit, eine Tragédie, auf Bediirfnisse zu
reagieren, und das mit Verantwortungsbewufitsein. Wenn wir
unsere Verantwortung nicht akzeptieren und die nétige Miihe

dafiir nicht aufbringen, sind wir letztendlich nur noch kin-

disch.



8
SICH WOHL FUHLEN

D1t VOLLKOMMENHEIT EINUBEN

<>, BRUDER DAVID: Wie so viele ernsthaft Ubende bin
% § auch ich ein Perfektionist. Ich habe mein Leben lang
gegen diese Neigung gekimpft, jetzt allerdings we-
niger als frither. Ich habe herausgefunden, wie ich damit
umgehen kann, aber ich mochte dich doch fragen, was du ritst,
wenn jemand in diese Falle gegangen ist.
o AITKEN rOsHI: Ich erinnere mich an ein Gesprich
{° mit Yamada Réshi iiber einen Mitschiiler. Ich sagte:

“ »Ich glaube, dieser Schiiler neigt zum Perfektionis-
mus«, und er antwortete: »Ich finde, es ist wunderbar, wenn
jemand Perfektion anstrebt.« Ich habe lange dariiber nachge-
dacht und seine Worte im Licht der sechs buddhistischen
Vervollkommnungen, der Péramitis — Gebefreudigkeit, Sitt-
lichkeit, Geduld, Energie in der moralischen Entfaltung, Me-
ditation und Weisheit — betrachtet. Die Vervollkommnung
einer dieser Tugenden ist die Vervollkommnung aller Tugen-
den.

Interessanterweise bezieht sich Vervollkommnung auf einen
ProzeB, beispielsweise wenn man das Spielen eines Mu-
sikstiicks vervollkommnet oder einen bestimmten Schlag
beim Tennis. In diesem Sinn bedeutet es, etwas immer besser
zu machen und nicht, einen absoluten Zustand der Vollkom-
menheit zu erreichen. Ahnlich das Wort praktizieren: Ein
Anwalt praktiziert die Jurisprudenz, ein Arzt praktiziert Me-
dizin. Das bedeutet, dafl der Anwalt oder Arzt das einfach tut,

SICH WOHL FUHLEN 123

nicht, um irgendwohin zu gelangen, sondern er tut es einfach.
Wenn wir diesen Sinn des Wortes begreifen, konnen wir uns
weiterhin vervollkommnen.

BD: Das ist sehr hilfreich. Das wiirde dann beispielsweise
bedeuten, dafi ich mir als Perfektionist sagen kénnte: »Kon-
zentriere dich nicht darauf, die Vollkommenbheit zu erlangen.
Konzentriere dich darauf, vollkommen danach zu streben.«

AR: Das ist die Lektion, die wir alle zu lernen haben. Als
Kind neigen wir zum Perfektionismus: »Ich will es aber richtig
machen.« Es liegt dann an den Eltern, dem Kind zu versi-
chern, daf} seine Bemiihungen bestens sind, daf§ es Oma nicht
stort, wenn die Zeilen im Brief krumm sind. Wir sind dabei,
es stindig besser zu machen. Wenn Eltern ihren Kinder nicht
helfen, das zu verstehen, wichst das Kind mit dem Gefiihl auf:
»Das ist zu schwierig fiir mich, also versuche ich es besser gar
nicht. Ich kann’s nicht richtig machen, also mache ich es gar
nicht.«

BD: Wahrscheinlich haben die meisten zweierlei erlebt:
Eltern und Lehrer, die Perfektion verlangten, und das ist sehr
entmutigend, und andere, die einem dadurch, daf§ sie nicht
mehr Perfektion als nur ein perfektes Streben verlangten, viel
mehr Mut machten. Letztere helfen eigentlich am meisten,
denn wir koénnen kaum verleugnen, daf§ wir auf Schritt und
Tritt den Unvollkommenheiten der Realitit begegnen.

Ich gehe mit den Unvollkommenheiten der Realitit jeweils
so um, dafl es zu einem Durchbruch kommt, den ich nur so
formulieren kann: Die Realitit mufi einfach vollkommen sein.
Darunter geht es nicht. Und wenn sie wenigstens vollkommen
unvollkommen ist, kann ich es akzeptieren. Es ist kein Wort-
spiel, und ich trickse mich da auch nicht aus. So kann ich die
Beklemmung und Angst, mit der ich es jeden Tag zu tun habe,
und auch den Durchbruch, der mich davon befreit, aus-
driicken.
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AR: Dieser Durchbruch, wie du ihn nennst, ist fiir die
Erkenntnis eminent wichtig: Alles ist genauso, wie es ist,
grundsitzlich in Ordnung. Damit verleugnen wir keineswegs
eigene Fehler oder Armut, Krieg und andere Greuel der Welt,
auch wenn man es, wortlich genommen, wahrscheinlich so
verstehen kann.

8D: Wir miissen gewissermafien lernen, uns »mit uns selbst
wohl zu fiihlen«, aber in welchem Maf}? Ein zu grofies Wohl-
gefiihl mit sich selbst fithrt zu Selbstzufriedenheit. Wo wiir-
dest du hier die Grenze ziehen?

ar: Ich wiirde folgendes sagen: Ich bin noch nicht so, wie
ich meiner eigenen Auffassung nach sein sollte. Wenn ich
mich damit wohl fiihle, habe ich den Weg — den Mittelweg —
gefunden.

8D: Was du sagst, beinhaltet zweierlei: Erstens erkennst du
die Unvollkommenheit so an, wie sie ist, und setzt voraus, dafi
du sie iiberwinden kannst, und zweitens akzeptierst du sie
momentan als den Ort, an dem du stehst.

AR: Es beinhaltet auch, daf8 ich mein Leben als Leben der
Ubung akzeptiere und es mir wohl dabei ist. Ubung beinhaltet
immer auch ein Element des »Noch nicht, es geniigt noch
nicht«.

BD: Prozef} ist das Schliisselwort, wie du vorhin erwihn-
test — Perfektionieren, Vervollkommnen als Prozef. Im Chri-
stentum haben wir lange den Fehler gemacht, die Vollkom-
menbheit als etwas Statisches anzusehen und gedacht, nur das
Unverinderbare sei wirklich vollkommen und Verinderung
lasse sich nicht mit Vollkommenheit vereinbaren. Aber das
stimmt gar nicht. In der Musik, im Tanz, in unserem eigenen
Reifungsprozef liegt die Vollkommenheit in der Verinde-
rung, im Prozef. Im tiglichen Leben und in der tiglichen
Ubung miissen wir das Noch-Nicht als eine Seite der Voll-
kommenheit schitzen lernen.
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WETTBEWERBSGEIST

BRUDER DAVID: Mir fehltjeder Wettbewerbsgeist. Es war sogar
so, dafi die Lehrer mir als Junge ins Zeugnis schrieben, mehr
Wettbewerbsgeist wire dufierst wiinschenswert. Es gibt aller-
dings eine Eigenschaft, die man gewothnlich mit Wettbe-
werbsgeist assoziiert und die ich sehr schitze: das Streben nach
Vortrefflichkeit. Als Perfektionist schitze ich Vortrefflichkeit
natiirlich. Das ist die Lichtseite meines Schattens, die Tugend
meines Lasters.

Mir schwebt vor, dafl man vielleicht im Erziehungswesen
und in der eigenen spirituellen Suche das Gute daran — das
Streben nach Vortrefflichkeit — nehmen und den Rest beiseite
lassen kénnte. Wenn man das Streben nach Vortrefflichkeit
nicht so versteht, dafl man jemanden ibertreffen muf, son-
dern sich selbst tibertrifft, dann koénnte ein wenig Wettbe-
werbsgeist ja nur gut sein. ’

AITKEN ROsHI: Im religiésen Bereich kann ein scheinbarer
Wettstreit tatsichlich dazu fithren, dafl man sich selbst iiber-
trifft. Bei meinem ersten Besuch im Ryutakuji fragte mich ein
Maénch auf japanisch: »Bist du schon hineingegangen, um mit
dem Réshi zu kimpfen?« Das ist Tempeljargon fiir ein Ge-
sprich mit dem Meister; tatsichlich sieht ein solcher Dialog
zwischen Zen-Meister und Zen-Schiiler — oder zwischen zwei
Zen-Schiilern oder Zen-Meistern — oberflichlich wohl wie
ein Wettstreit aus, in Wahrheit aber werden die Schwerter
des Verstindnisses gewetzt, was nicht moéglich wire, wenn es
nur einen allein gibe oder diese intensive Zweierbegegnung
nicht stattfinde.

Jeder hat den Gipfel seiner Vortrefflichkeit erreicht und
fordert den anderen heraus, es besser zu machen, und das kann
einen der beiden zu einer Erkenntnis verhelfen, die allein
nicht zu erlangen wire.
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8D: Das nennt man doch gemeinhin »Dharma-Gefecht«.
Ist das nicht ein mifiverstindlicher Begriff?

ar: Er ist nur so mifiverstindlich wie die Frage meines
Freundes iiber den Kampf mit dem Réshi. Eine genaue Uber-
setzung des japanischen Wortes bossen lautet sogar »Dharma-
Kampf« oder »Dharma-Krieg«. Wortlich verstanden ist es
natiirlich mifiverstindlich, aber hier wird sen (Krieg, Kampf,
Gefecht) in einem besonderen Sinn verwendet, wie so viele
Weérter im Buddhismus und Christentum auch.

BD: Ja, wir haben auch solche Begriffe im Christentum,
etwa Religionskrieg, und ich wiirde sie gerne nicht mehr ver-
wenden. Es sind nicht nur Worte. Ein Bild wird heraufbe-
schworen, und dieses Bild ist zerstérerisch und in unserer
Gesellschaft ohnehin schon weit verbreitet. Hier und jetzt, in
diesem Augenblick, sind wir dazu aufgefordert, ein Bild zu
finden, mit dem das Bild des Kampfes ersetzt und deutlicher
ausgedriickt werden kann, worum es geht. Was mir dabei
einfillt — und es ist noch nicht genau das, wonach ich suche —,
ist das Bild eines Trainingspartners. Beim Lauftraining liuft
manchmal jemand mit, nicht als Konkurrent, sondern um
einen anzufeuern und zu ermutigen. :

AR: Ja, aber die Beziehung ist hier nicht ausgewogen. Die
Beziehung im Dokusan-Raum oder der Situation, in der ein
sogenanntes Dharma-Gefecht 6ffentlich ausgetragen wird, ist
meistens nur dufierlich unausgeglichen (weil in der Regel
Meister und Schiiler daran beteiligt sind), aber was das Ge-
sprich angeht, ist sie ausgeglichen. Beide kimpfen darum,
direkt und feinsinnig auszudriicken, wie die Dinge sind.

Aber ich glaube auch, daf} solche Begriffe und Bilder, und
sogar der offentliche Dialog, eine Gefahr enthalten. Ich ver-
wende den Begriff Dharma-Gefecht selber nicht, sondern
brauche lieber das weniger vorbelastete shisan, was wortlich
»kleine Arbeit« bedeutet, im Gegensatz zu daisan, der
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»grofien Arbeit« in der Einzelunterredung von Meister und
Schiiler. Ich habe auch meine Zweifel der Veranstaltung ge-
geniiber, weil sie leicht den krankhaften Wettbewerbsgeist
weckt, auf den du angespielt hast und den auch ich vermeiden
mochte. Die Teilnehmer bedauern es dann, wenn sie in die-
sem 6ffentlichen Rahmen vor ihren Freunden und Mitschii-
lern nicht besser abgeschnitten haben. Oder sie sind stolz, daf§
sie es gut gemacht haben, oder eifersiichtig, weil ein anderer
gut war, oder sauer auf sich, weil sie den Mut nicht hatten,
aufzustehen und es selber zu versuchen. Wenn es gutgeht,
sehe ich die Vorteile schon, aber oft geht es nicht gut.

BD: Ich frage mich immer noch, ob dieser krankhafte Wett-
bewerbsgeist, wie du es nennst, mit einem anderen Bild nicht
weniger oder gar nicht geweckt wiirde. Wenn beispielsweise
Musiker ein Duett spielen, versuchen sie nicht, einander zu
iibertonen, sondern jeder versucht, stindig besser zu spielen,
und inspiriert und feuert den andern damit an, auch immer
besser zu werden, damit sie gemeinsam schone Musik machen
konnen. Wir kénnten auch ein Bild aus dem Theater nehmen.
Da sagen wir, daf jemand einem andern die Schau stiehlt -
das ist die Art Wettbewerbsgeist, die wir vermeiden wollen.
Aber wenn zwei ausgezeichnete Schauspieler wirklich mitein-
ander spielen, spornen sie einander an, und beide spielen
besser.

ar: Richtig. Und sie spornen einander nicht nur an, sie
bauen auch Spannung auf. Genau darum geht es. Das passiert
in einer wirklichen Begegnung der Zen-Praxis, ob sie nun
offentlich oder in der Intimitit des Dokusan-Raumes stattfin-
det: Das Dbarma® wird aufgebaut. Die beiden Ausfiihrenden
verschwinden.

' Dbarma ist ein Sanskritbegriff, der (natiirliches, staatliches oder reli-

gioses) »Gesetz« bedeutet. In diesem Fall bezieht er sich auf das
buddhistische Gesetz, d.h. auf die Weisheit der Buddhas.
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sD: Mit anderen Worten, auf die Herausforderung kommt
es an. Nicht in dem Sinn, daff ein Ritter einen anderen zum
Duell herausfordert, sondern in einem Sinn, in dem jeder dazu
herausgefordert wird, in der gegebenen Situation Vortreft-
lichkeit zu beweisen.

ar: Die Herausforderung ist das Ziindungsmoment, aber
worum es eigentlich geht, ist die Begegnung.

8D: Und die Begegnung besteht darin, mit einer Situation
so gut wie moglich umzugehen.

AR: Genau. Dazu mufi man auf seinen eigenen Fiiflen stehen
und sich nicht vom andern umwerfen lassen.

BD: Gibt es hierbei etwas, was den Wettstreit adelt oder
rettet? Oder ist es das Gegenteil von Wettstreit? Vielleicht
kénnten wir sagen, dal Wettstreit Krifte weckt, die an sich
wiinschenswert sind wie der Impuls, sich selbst zu tibertreffen.
Die sollten gefordert werden, ohne daff der Wettstreit als
solcher gutgeheifien wird.

Wenn ich mit einer kleinen Gruppe an einem Projekt
arbeite und sehe, daff Wettbewerbsgeist entsteht, sage ich:
»>Moment mal. Wir sind doch nicht wie Kinder, die mit
Murmeln spielen, und einer muff Murmeln verlieren, damit
der andere welche gewinnen kann. Dies ist ein anderes Spiel.
Wir sind wie Kinder, die ein Sandschlof bauen, und die
Murmeln rollen wie in einer Berg-und-Tal-Bahn in kleinen
Bahnen von zuoberst hinunter. Bauen wir gemeinsam.« So
versuche ich, den Wettbewerbsaspekt zu vermeiden.

ar: Und was geschieht in einer Situation, in der zwei
Menschen ganz selbstlos véllig verschiedene, aber wider-
spriichliche Gedanken zum allgemeinen Nutzen einer Inst-
tution vorbringen? Ich weif} nicht, ob ich das Wettstreit oder
Auseinandersetzung oder was sonst nennen soll, aber sicher-
lich kann ein solcher Prozef von These und Antithese auch
zu einer guten Synthese fithren.
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BD: Ja, sicherlich. Wettbewerbsgeist entsteht nur, wenn
man selbstsiichtig an Einfillen festhilt: »Das ist seine Idee, und
das ist meine Idee.« Dann gewinnt einer, und der andere
verliert. Ich wiirde mir also die Miihe machen, die Idee von
der Person zu trennen und zu sagen: »Wir haben hier ver-
schiedene Ideen, wie wir am besten vorgehen konnten. Jeder
gibt sein Bestes und achtet die Beitrige der andern.« Wir
wollen eine Situation, in der jeder zum Besten des Projekts
oder der Institution gewinnt, und keine, in der es Gewinner
und Verlierer gibt und die nur einzelnen dient.

Die FAHIGKEIT ZU SAGEN:
»]CH WEISS ES NICHT.«

BRUDER DAVID: Unter den vielen Dingen, die mich beim Dalai
Lama so beeindrucken, steht ganz oben auf der Liste seine
Fihigkeit zu sagen: »Ich weif§ es einfach nicht.« Ich habe mir
oft gewiinscht, daff andere prominente Personlichkeiten nicht
wie unter dem Zwang stehen wiirden, eine Antwort auf alles
zu haben, sondern genauso freimiitig sagen konnten: »Ich
weif} es nicht.«

Zu wissen, dafl man nicht weif, zeugt von Weisheit, und
zu glauben, man miisse alles wissen, zeugt von Dummbeit. Das
bewundere ich sehr an ihm, und ich frage mich manchmal,
weshalb so wenige in leitenden Stellungen einen solchen
Stand erreichen.

ArTkeEN rOsHI: Mir scheint, die Besorgnis, eine Antwort
parat zu haben, habe zwei Seiten. Die eine ist: »Ich will dieser
Frage gewachsen sein.« Besonders bei jemandem in einer
leitenden Stellung, von dem erwartet wird, daff er aufalles eine
Antwort hat, wird es als Miflerfolg gewertet, wenn er keine
Antwort oder Lésung hat. Wir mochten, dafl das, was wir tiber
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die Welt wissen und empfinden, ein einigermafien kohirentes
Netz bildet, das Fragen standhilt. Auf der anderen Seite
besteht das Problem darin, dafl es den meisten sehr schwer
fillt, jene Stille zu erlangen, in der der Geist des »Ich weifd
nicht« angesiedelt ist. Der innere Monolog geht stindig und
unablissig weiter, und wenn jemand eine Frage stellt, sprudelt
einfach nur dieser innere Monolog heraus und wird in das
Gesprich geworfen.

Im chinesischen Buch des Gleichmuts kommt die beriihmte
Geschichte des Mnchs Fa-yen vor, der seinem Dharma-On-
kel Ti-ts’ang einen Besuch abstattet.! Ti-ts’ang fragte: »Was
fiir eine Reise hast du vor?«

Fa-yen sagte: »Ich will auf Pilgerschaft gehen.«

»Was erhoffst du dir von der Pilgerschaft?« fragte Ti-
ts’ang.

»Ich weifl nicht«, sagte Fa-yen.

Ti-ts’ang sagte: »Nichtwissen ist ganz intim.« Und damit
erfuhr Fa-yen seine grofie Erkenntnis.

Nichtwissen ist dufierst intim. Intimitit ist die Erkenntnis
selbst, wie ich schon sagte. Wenn du mit etwas ganz intim,
ganz vertraut bist, dann bist du damit eins. Wenn der Dalai
Lama sagt: »Ich weif§ es nicht«, zeigt er sich und zeigt die
Wahrheit.

sD: Dasist hilfreich. Die eigentliche Erfahrung der Einheit,
des Einsseins mit einem Objekt, einer Handlung oder einem
Menschen, ist gleichsam ein inneres Wissen. Das ist etwas
ganz anderes als die Art, wie wir gewdhnlich wissen, nimlich
durch Nachdenken. Durch Nachdenken weif§ man erst dann,

1 Das 20. Beispiel im Tsung-jung-lu (>Buch des Gleichmuts«), einem
Klassiker des chinesischen Zen aus dem 12.Jh. Engl. Ubersetzung von
Thomas Cleary, The Book of Equanimity, New York 1985.
»Dharma-Onkel« bedeutet, daff Fa-yens Lehrer und Ti-ts’ang beide
die Lehrerlaubnis vom selben Lehrer erhielten.
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wenn ein Teil beiseite tritt und iber eine Erfahrung nach-
denkt.

aR: Nachdem sie geschehen ist.

BD: In der Dynamik des Tuns gibt es kein Wissen durch
Nachdenken.

Ar: Als der Buddha seine grofie Erfahrung unter dem
Bodhi-Baum hatte, blickte er einfach auf und sah den Mor-
genstern. Da hatte er seine grofie Erkenntnis, und dann sagte
er: »Jetzt sehe ich, daf} alle Wesen der Buddha sind.« Zuerst
kommt die Erfahrung, dann das Nachdenken iiber die Erfah-
rung in Gedanken, Worten und Taten.

BD: Zu sagen: »Ich weifd nicht« kann also sehr viel mehr
sein als die Feststellung, nicht zu wissen. Es kann die
Aufierung sein, dafy man im Leben ist, Teil davon und eins mit
ihm ist.

AR: Das kann sein, muf} es aber nicht. Jedenfalls erfordert
es schon wirkliches Vertrauen, offen zuzugeben, dafi wir etwas
nicht wissen — jenes Wohlfithlen mit sich und der eigenen
Unvollkommenbheit, von der wir vorhin sprachen.

EITELKEIT UND SELBSTACHTUNG

BRUDER DAVID: Und wie steht es mit der Eitelkeit? Ist denn ein
bifichen’ Eitelkeit so schlimm? Ich denke gerade an einen
Jugendlichen, bei dem gewdhnlich ein Kamm aus der Tasche
guckt und der stindig die Locke auf seiner Stirn zurechtzupft
oder so was, solche kleinen Eitelkeiten. Vielleicht sollte man
sie als Teil eines notwendigen Zustands oder Stadiums auf
dem Weg zur Reife betrachten, etwas, was Menschen in
verschiedenen Altersstufen erleben. Was den meisten als
Teenager passiert, erleben andere — vielleicht als eine Art
Wiederholung — in den Dreifligern, Vierzigern oder Fiinfzi-
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gern. Wenn man es so sehen kann, ist es ganz wichtig, viel
Geduld mit ihnen und ihren Fitelkeiten zu haben.

ATTKEN ROsHI: Alsich vor langer Zeit einmal Berater in einer
Strafanstalt fiir Jugendliche war, fiel mir auf, wieviel die Jungs
auf jhr Aufleres gaben. Sie putzten stindig ihre Schuhe, bii-
gelten ewig ihre Jeans und blauen Gefingnisarbeitshemden.
Aber ich hatte nicht den Eindruck, daff diese Jugendlichen
eite] waren. Das, was ich da sah, kam mir so vor wie ein Kampf
um die Selbstachtung. Ich denke, daff wir Fitelkeit in diesem
Licht mit Nachsicht betrachten sollten, als moglicherweise
fehlgeleitete Bemiihung um Selbstachtung. Wenn jemand
vollig ungepflegt herumliuft, hat er sicherlich nicht viel
Selbstachtung.

BD: Hier ergibt sich, wie ich meine, eine Parallele zum
Wettbewerbsgeist: Die helle Seite des Wettbewerbsgeistes ist
das Streben nach Vortrefflichkeit. Die dunkle Seite des Wett-
bewerbsgeistes ist, andere herabzusetzen. Die dunkle Seite der
Eitelkeit oder des Stolzes ist ebenfalls, andere herabzusetzen.
So lange man niemanden herabsetzt, kann es nicht schlecht
sein, sich in ein gutes Licht zu setzen.

Ar: Oder sich in ein prisentables Licht zu setzen. Natiirlich
kann etwas, was wie Eitelkeit aussieht, auch einfach ein Zei-
chen von Verlegenheit sein.

BD: Stimmt. Und was sagst du jemandem, der unter Ver-
legenheit leidet> Wenn man jemandem sagt, er solle nicht
verlegen sein, wird er hochstens noch verlegener.

AR: Selbstverstindlich sagt man niemandem, er solle nicht
verlegen sein. Das ist wie die alte Geschichte, in der jemand
gesagt bekommt, er solle nicht an ein Nilpferd denken: Der
Betreffende wird die grofiten Schwierigkeiten haben, an etwas
anderes zu denken als: Nilpferd, Nilpferd und noch einmal
Nilpferd. Nein. Wenn jemand unter Verlegenheit leidet,
zeigt man ihm oder ihr Ubungen, die die Verlegenheit ver-
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mindern, ohne jemals direkt darauf einzugehen. Man legt
ihnen nahe, sich jeder Aufgabe ganz hinzugeben, ganz darin
aufzugehen. Yamada Réshi sagte: »Die Praxis des Zen besteht
darin, das Selbst im Akt der Vereinigung mit etwas zu verges-
sen.« In der wahren Ubung gibt es keine Verlegenheit oder
Befangenheit. :

Gleichzeitig sollten wir anerkennen, dafi Verlegenhe{t oder
Befangenheit nicht schlecht ist. Am rechten Ortist sie eigent-
lich sehr gut. Aber wenn die Befangenheit iiberwiegt, lahmt
sie.

BD: Ja, dann ist sie hinderlich. Genau das nennen wir
gewShnlich Befangenheit.

AR: Psychoanalytisch ausgedriickt ist sie eine abnorn.1e Un-
terwerfung unter das Uber-Ich. Und diese hingt mit dem
Bediirfnis nach einem starken Ich-Gefiihl zusammen.

BD: Inwiefern?

AR: Wir brauchen ein starkes Gefiihl dessen, was »ich binx,
bevor wir uns selbst, unsere Selbstbilder und die Beschiifti—
gung mit uns fallenlassen kénnen. Ein Beispiel fiir jer_nanden
mit einem schwachen Ego wire: Ein Mann geht in eine Bar,
und der Barmann begriifit ihn: »Na, und wie geht’s dir heu-

te?«, worauf der Mann antwortet: »Warum fragst du mich so
was? Sehe ich krank aus oder was?« Wenn man nicht sagen
kann: »>Mir geht’s gut, und dir?«, ist man noch nicht be.:reit,
mit dem Uben zu beginnen. Man muf bis zu einem gewissen
Grad das Gefiihl haben, eigentlich ganz in Ordnung zu sein.

BD: Ich erinnere mich, daf} ich mich einst mit einem jungen
Mann anfreundete, der mir plotzlich ziemlich schockiert iber
eine Entdeckung, die er gerade gemacht hatte, sagte: »Was
tust du denn da? Du baust mein Ego auf! Ich versuche doch
gerade, mein Ego loszuwerden.« Woraufich antwortete: »Ich
muf} es aber zuerst aufbauen, weil du kein Ego hast, das du
loslassen kannst.« Das ist schon viele Jahre her, aber ich kann
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mich noch gut daran erinnern. Das entspricht mehr oder
weniger dem, was du gerade sagtest.

ar: Genau. Es ist allerdings keine Schwarzweifigleichung
und nicht der einzige Faktor fiir die Praxis, aber ich stelle
jedenfalls fest, dafi es Menschen mit einem starken Selbstge-
fiihl oft ganz leicht fillt, eine Erfahrung der Erkenntnis oder
Verwirklichung zu machen. Danach miissen sie daran arbei-
ten, dieses Ego-Gefiihl zu bindigen, weil es sich allzu leicht
zum spirituellen Stolz auswichst oder zu etwas, was Chogyam
Trungpa' »spirituellen Materialismus« nennt.

BD: Spiritueller Stolz kann natiirlich vielerlei und manch-
mal ganz subtile Formen annehmen; der Umgang damit ist
sehr heikel, besonders wenn es einfach stimmt, daff jemand
etwas Bestimmtes besser kann als andere. Sagen wir mal,
jemand beherrscht die richtige Lebensfiihrung besser als an-
dere. Das zu sehen birgt zumindest die Versuchung der
Selbstgefilligkeit in sich. Ich glaube, Menschen, die sehr
sensibel in bezug auf ihre Integritit sind, reagieren oft etwas
betroffen, wenn sie merken, daf} sie in dieser oder jener
Hinsicht tatsichlich besser sind als andere.

Das einzige, was ich in einem solchen Fall empfehlen kann,
ist Dankbarkeit. Wenn ich der Erfiillung meiner Ideale niher-
komme als andere, ist das nicht in erster Linie mein eigenes
Verdienst, sondern ein Geschenk. Es wird mir gegeben, und
darauf besinne ich mich: Wo wire ich, wenn ich diesen Leh-
rer, jene Erziehung, diese Freunde und so weiter nicht gehabt
hitte? Ich konnte viel schlechter dran sein.

Ich denke, dafl es nur gut ist, sich klar und ehrlich einzu-
schitzen und selbst dafiir anzuerkennen, daff man in einem

! Chégyam Trungpa ist ein verstorbener Meister des tibetanischen
Buddhismus und Griinder des Naropa-Instituts in Boulder, Colorado.
Siehe auch Spirituellen Materialismus Durchschneiden, Theseus-Verlag,
Berlin, 2. Aufl. 1993.
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bestimmten Punkt vielleicht etwas weiter ist als andere. Aber
wir sollten uns nicht nur daran erinnern, dafl wir es den
Umstinden verdanken, die uns gegeben wurden, und der
Hilfe, die wir bekommen haben, sondern auch, daff wir auf
anderen Strecken des Weges oft weit zuriickgeblieben sind.
Mitanderen Worten: Esist wichtig, dafl wir uns aufier unseren
Stirken auch die Schwichen eingestehen.

Ar: Das Problem beginnt damit, daff man den eigenen Stolz
zuerst einmal entdecken muf}. Es ist schwer, ihn aufzuspiiren,
wenn man sich nicht darauf besinnt. Manchmal merke ich, wie
mir eine kleine Begebenheit, bei der Stolz im Spiel war, beim
Einschlafen einfillt, und dann wird mir klar: »Oh, da habe ich
wohl ein wenig geprahlt.«

BD: Wie unterscheiden wir denn zwischen dem negativen
Stolz und einem gerechten Stolz, dem Stolz, der uns erfiillt,
wenn wir etwas Echtes und Wertvolles erreicht haben? Ich
denke da an diese Jugendlichen im Gefingnis, die fiir ihre
Kleidung Sorge trugen, um ihre Selbstachtung zu bewahren.
Einerseits kommt Stolz der Selbstachtung sehr nahe, und das
ist positiv. Andererseits ist er negativ, wenn dabei jemand
herabgesetzt wird und man sich auf Kosten anderer rithmt.
Das lifit sich wieder auf einen gewissen Wettbewerbsgeist
zuriickfiihren. Ohne Wettbewerbsgeist ist Stolz einfach
Selbstachtung oder aber die ehrliche Einschitzung einer ge-
gebenen Situation.

AR: Stolz im negativen Sinn ist ein »scheinheiliges« Ge-
fuhl.

BD: Der Kern des Problems ist also nicht nur der Wettbe-

‘werbsgeist, sondern eigentlich das Vergleichen. »Vergleichen

ist abscheulich«, kénnte man sagen. Letztlich kann man nie
zwei Menschen oder Situationen wirklich miteinander ver-
gleichen. Wir sind alle verschieden und haben einen vollig
verschiedenen Hintergrund. So gesehen, muf§ ich wenigstens
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teilweise zuriicknehmen, was ich iiber die Einsicht sagte, man
sei weiter auf dem Weg als andere. Wenn solche Vergleiche
wegfallen, fillt der falsche Stolz von selbst ab.

AR: Wenn du dich in dir vollkommen wohl fiihlst, fallen alle

Vergleiche ab.

9
KERNFRAGEN DER PRAXIS

DiE ANGST EINBEZIEHEN

BRUDER DAVID: Was sagst du deinen Schiilern iiber
Angst und Glauben? Ist Angst mit Glauben verein-
bar?

AITKEN ROSHI: Ja, ich denke schon. Angesichts der
Angst, besonders jener abgrundtiefen Angst, der wir
in der »dunklen Nacht der Seele« begegnen, fiirch-
ten wir wohl manchmal auch, den Glauben zu verlieren, aber
mit der Ermutigung und der Unterstiitzung von Freunden auf
dem spirituellen Weg einerseits und eines guten Meisters
anderseits halten wir durch. Wir halten durch im Vertrauen,
daf diese Angst, in der die Angst enthalten ist, den Glauben
zu verlieren (die sich aber nicht darauf beschrinkt), tatsichlich
zum Weg dazugehort. Ich glaube, daf fast jeder echte Schiiler
eines religiosen Weges eine Glaubenskrise durchmacht. Das
gehort einfach dazu, und wenn jemand sich in der religiGsen
Literatur gut auskennt, kann sie oder er es tatsichlich als
Schritt der Ermutigung verstehen: »Jetzt erlebe ich die Krise
auch, die meine fortgeschritteneren Vorginger vor mir durch-
gemacht haben, also gehe ich weiter, auch wenn es ganz

‘dunkel ist und ich grofie Angst habe.«

BD: Mit der gewohnlichen Angst wire es natiirlich etwas
anderes. Wenn man auf einer gefihrlichen Bergstrafie unter-
wegs ist, ist Angst ganz angezeigt, weil man dann vorsichtiger
fahrt. Diese Angst ist angemessen, aber davon ist hier nicht
die Rede. Wir reden hier iiber eine existentielle Angst, und
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wenn ich dich richtig verstanden habe, sagst du, diese Angst
sei mit dem Glauben vereinbar, obwohl sie im Gegensatz dazu
steht. Mitanderen Worten gehéren die beiden zusammen und
werden als Polaritit zusammen erfahren; in diesem Sinn ge-
héren sie als Gegensitze zusammen.

Ich erinnere mich, dafi Suzuki Réshi! in einem Vortrag
einmal ausfiihrlich iiber diese existentielle Angst und den
Glauben im Buddhismus sprach. Was er sagte, lifit sich voll-
kommen auf den Begriff des Glaubens im Christentum iiber-
tragen. »Es ist in Ordnung, diese Angst zu haben, solange der
Glaube eine Nasenlinge voraus ist — je gréfier die Angst ist,
desto grofier ist dann der Glaube.«

- Aber vielleicht sollten wir die Begriffe zuerst kliren, bevor

wir fortfahren. Unterscheidet sich der Begriff des Glaubens
im Buddhismus vom christichen Begriff> Reden wir vom
selben Glauben?

ar: In der Rinzai-Schule gehért ein grofier Glaube zu den
Voraussetzungen einer guten Zen-Praxis, aber nicht ein Glau-
be an etwas, und keinesfalls ein Glaube an einen Gott oder an
Gotter. _

BD: Das ist etwas ganz anderes, wiirden die meisten Chri-
sten sagen. Aber ich bin der Frage sorgfiltig nachgegangen
und habe festgestellt, dafl die urspriingliche Bedeutung von
Glauben sowohl im Christentum als auch im Buddhismus
Vertrauen ist und nicht Uberzeugung. Die meisten Christen
sagen Glauben und meinen Uberzeugungen. Sicherlich haben
Uberzeugungen mit Glauben zu tun, nur sollten wir sie nicht
verwechseln. Im Buddhismus werden Uberzeugungen kaum
erwihnt, nicht wahr?

ar: Uberzeugungen sind eindeutig relativ; sie haben keine

! Shunryii Suzuki, der verstorbene Abt des Zen-Zentrums in San Fran-
cisco, war einer von Bruder Davids Meistern. Siehe auch Vorwort.
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grundlegende Basis. Aber grundsitzlich und im urspriingli-
chen Sinne gibt es auch iiberhaupt nichts, an das man glauben
konnte.

BD: An dieses Nichts zu glauben ist viel schwieriger, als an
etwas — an irgend etwas — zu glauben.

ar: »Nichts« klingt wie etwas, wenn du es so sagst! Stellen
wir eines klar: Ich rede nicht tiber etwas, was man im Zen
einfach »Nichts« oder »Leere« mennt. Ich meine wirklich
nichts.

BD: Kannst du das Gefiihl des Glaubens im Buddhismus
vermitteln, ohne dich auf Uberzeugungen zu beziehen?

AR: Ich habe bereits den Satz von Hakuin Zenji zitiert:
»Dieser Korper ist der Buddha.« Welche Worter du auch
beniitzt und wie du es auch immer ausdriickst, das ist der
Angelpunkt des Glaubens.

BD: Das ist eigentlich eine Uberzeugung. Nicht, daff ich
etwas dagegen hitte, aber was du gerade gesagt hast, kénnte
man zu Recht eine Uberzeugung nennen.

ar: Wenn ein Schiiler die Wahrheit hinter der Tatsache,
dafl dieser Korper der Buddha ist, nicht erahnt, hast du ganz
recht: Es ist eine Uberzeugung, und jede Zuversicht ist hohl,
die daraus abgeleitet wird. Mit anderen Worten kannst du
nicht nur annehmen, daf} »dieser Kérper der Buddha«ist, weil
Hakuin es gesagt hat; du mufit vielmehr irgendwie erfabren,
dafl es so ist.

BD: Ich glaube, dafi das Schlisselwort, das sich in deine
letzte Anwort eingeschlichen hat, die Zuversicht ist. So ver-

“stehst du offensichtlich den Glauben, als Zuversicht, als Ver-

trauen. Rein sprachlich sind beide eng verwandt: Im Lateini-
schen heifit fiducia Vertrauen, Zuversicht und fides Glaube.
Der Glaube kann also — wenn er sich nicht direkt auf Uber-
zeugungen bezieht — nur Vertrauen, ein existentielles Ver-
trauen, oder Zuversicht bedeuten. In diesem Sinn decken sich
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die christliche und buddhistische Auffassung des Glaubens.
Der Glaube ist die Erfahrung des Vertrauens, eines dufiersten
Vertrauens; wenn du willst, kénnte man sagen, eines mutigen
Vertrauens in das Leben.

AR: Vertrauen in gar nichts.

BD: So wiirde ein Christ es natiirlich nicht ausdriicken.

Ar: Ein Vertrauen, daff sogar der Abgrund eigentlich in
Ordnung ist.

BD: Zu dieser Aussage gibt es immerhin Parallelen im
Christentum. So bezeichnet beispielsweise C. S. Lewis! Gott
im Rahmen des Glaubens als einen Abgrund des Schweigens,
in den du deine Gedanken in alle Ewigkeit werfen kannst, und
nie horst du ein Echo. Das ist ein Glaubensakt bei uns: Man
wirft sich hinein.

Aber du seufzt, und ich glaube zu wissen weshalb — weil das
Bild aus einer ganz anderen Richtung kommt. Das stimmt,
aber wir sind uns darin ja schon einig, daf§ alle Religionen
dasselbe existentielle Gebiet erforschen; es ist also nur natiir-
lich, daf} die Christen mit ihrer spezifischen Sprache hnliche
Entdeckungen wie die Buddhisten machen. Du siehst nicht
sehr liberzeugt aus. Ich bin einverstanden, dafl der Schiiler im
Zen-Buddhismus mit einer viel direkteren, unmittelbareren,
ausdrucksvolleren und zielgerichteteren Methode diesem Ab-
grund begegnet als der Christ. Wie wir zu Beginn dieses
Gesprichs tibereinkamen, sind die verschiedenen religiésen
Uberlieferungen dennoch nur verschiedene Wege, um ganz
Mensch zu werden, und auf der Suche nach der vollen
Menschwerdung, denke ich, dafl Menschen jeder Glaubens-
richtung an diesen Abgrund des Glaubens gelangen und dort
mindestens einigermafien dhnliche Erfahrungen machen.

! C.S. Lewis kennt man eher als Romanschriftsteller, aber er war auch
ein sehr angesehener Laientheologe.

KERNFRAGEN DER PRAXIS I41

- AR: Mir scheint, dafl wir uns jetzt einige Tage lang um einen
Kernpunkt bewegt haben: Es ist unvermeidlich, daff die Art
und Weise, wie wir das Allerhochste ausdriicken, auf dieses
Allerhochste abfarbt. '

8p: Und es firbt auch auf unsere Ubung und Praxis ab,
weswegen es uns so wichtig ist.

AR: Ja, es firbt auch auf die Praxis ab. Das sind doch
Unterschiede, die wir achten und vielleicht sogar feiern soll-
ten, anstatt sie zu beschonigen.

SCHMERZ UND LEIDEN

BRUDER DAVID: Ich nehme an, daf alle Sucher wiinschten, es
gibe eine schmerzlose Erlosung aus dem Leid. Bist du nicht
auch der Ansicht, dafl es so etwas nicht gibt?

ar: Ja. Yamada Réshi pflegte zu sagen: »Schmerzen in den
Beinen sind ein Vorgeschmack von Zen« —mit anderen Wor-
ten sind sie ein natiirlicher Bestandteil des Prozesses. Im
allgemeinen kann der leichte bis mittlere Schmerz, der sich
beim Zazen einstellt, ganz hilfreich sein, wenn die Sitzzeiten
im Zazen von verniinftiger Dauer sind (wir empfehlen nicht
mehr als 25 Minuten) und bei Beinbeschwerden Zugestind-
nisse gemacht werden. Es kann die physische Dimension der
»dunklen Nacht der Seele« sein, durch die man so oder so
gehen muf. Die dunkle Nacht selbst ist eine schmerzhafte
psychische und emotionale Erfahrung, und manchmal nimmt

sie physische Form an und duflert sich in einer angeschlagenen

Gesundheit, die in Extremfillen so angeschlagen sein kann,
dafl man buchstiblich stirbt.
BD: Oder zumindest eine Krise durchmacht, in der es um

Leben und Tod geht.
AR: In vielen westlichen Zen-Zentren wird der Schmerz
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richtiggehend geweckt, was in gingigen Spriichen wie: »Was
mich nicht umbringt, macht mich stark« und »Ohne Schweif,
keinen Preis« zum Ausdruck kommt. Allerdings meine ich,
dafl das im Zen zu weit getrieben wird. Sogar D. T. Suzuki,
den ich sehr mag und verehre, vertritt in seinen Schriften die
Auffassung, daff beim Zen immer wieder Hindernisse den
Weg verstellen miissen, bis man aus purer Verzweiflung die
Schranken durchbricht.

Ich halte das fiir ein ebenso ungliickliches Bild wie die
Einstellung dahinter. Eigentlich miissen sich alle Hindernisse
zuerst auflosen, bevor man sich an jenem Ort unter dem Baum
niederlassen kann, und diese Hindernisse gehéren ganz orga-
nisch zur betreffenden Person. Das kriegerische Bild des
Durchbruchs und so weiter sollte nur ganz vorsichtig verwen-
det werden. Es ist — wie alle Metaphern — niitzlich, aber man
muf} darauf achten, die Metapher nicht zu weit zu treiben oder
sie zu eng zu deuten. Vielleicht schwingt bei mir das Pendel
etwas zu weit in die andere Richtung, aber ich gehe lieber
dieses Risiko ein.

8D: Im Christentum sind solche Bilder auch ziemlich platt
getreten worden. Da geselle ich mich gerne zu dir und erklire
meine vollige Abneigung gegen kiinstliche Schmerzerzeu-
gung. Es gibt schon geniigend Schmerz in der Welt, ohne daf
man noch kiinstlich welchen herbeizufiihren briuchte.

Was die natiirlichen Schranken angeht, denke ich da an das
zweite der Vier Quartette! von T. S. Eliot, an den Abschnitt
tiber den verletzten Arzt, wo Eliot von »jener absoluten Va-
terliebe« spricht, »die nimmermehr / Von uns ablidfit und uns
einpfercht iiberall«. Er verwendet das englische Wort prevent
in einem doppelten Sinn — dem gewohnlichen, heutigen Sinn,
niamlich behindern, aber auch im alten, fritheren Sinn: vor uns

v 'T. S. Eliot, Werke 4, Gesummelte Gedichte 1909-1962, 2.2.0., S. 30I.
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dazusein, vor uns zu gehen und anzukommen und uns den
Weg zu bereiten. Mir scheint, daf§ er damit die Frage des
Schmerzes auf ganz gesunde Weise behandelt. In der Bibel ist
das Bild, das man allgemein mit Schmerz assoziiert, das Bild
der Geburtswehen: Es ist ein Sackgassen- und gleichzeitig ein
Durchbruchserlebnis.

Ar: »Wir wissen ja, dafl die gesamte Schopfung bis zur
Stunde seufzt und in Wehen liegt« (R6m 8,22).

BD: Genau. Das ist eine von vielen Stellen, wo dieses Bild
aufgegriffen wird. Meine Antwort darauf wire, daff jeder
Schmerz, den wir verspiiren, das Signal fiir eine Herausforde-
rung und eine Gefahr ist. Handelt es sich um einen ernstzu-
nehmenden Schmerz, dann ist es die Aufforderung zur Ein-
sicht, daff uns eine neue Geburt abverlangt wird. Das macht
den Schmerz zu einem Wachstumsschmerz, der Reife férdert.
Ich denke doch, daf} das ein sehr positiver Aspekt des Schmer-
zes 1st.

Ar: Das ist sehr aufschlufireich fiir mich, und ich kann nur
bestitigen, wie sehr das zutrifft. Ich nehme an, daf} die nichste
Frage nun lautet, wie man mit dem Schmerz umgehen soll,
wie man mit ihm arbeitet. Wie du sagst, bedeutet der Schmerz
eine neue Herausforderung, und das ist positiv, aber vorliufig
tut es weh! Nach jedem Schock braucht man Erholung, also
sollte man wohl nicht perfektionistisch sein und meinen, daf§
der Schmerz uns nicht aus dem Gleichgewicht werfen sollte.
Moéglicherweise mufi man sich auch eine Weile lang etwas
zuriickziehen, um sich damit den Raum fir die Heilung zu
verschaffen.

BD: Wenn ich dich richtig verstehe, willst du damit sagen,
dafl manchmal ein gewisser Riickzug notwendig ist, um den
Schmerz zu iiberwinden und um Kraft zu schépfen, durch ihn
hindurchzugehen. Dazu habe ich nichts hinzuzufiigen.

ar: Natiirlich gibt es auch eine andere Art von Riickzug, die
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auf Weglaufen hinausliuft. Das ist etwas anderes und kontra-
produktiv.

BD: Das wollen wir auch nicht unterstiitzen. Wir wollen
Menschen Mut machen, sich so viel Raum zu nehmen, wie sie
brauchen, um hindurchzugehen.

Das Leip pEr WELT

BRUDER DAVID: Ich bin schon vielen begegnet, die den Proble-
men in ihrer Umgebung gegeniiber vollig blind sind. »Alles
um mich herum bricht zusammen, sagen sie dann, »aber ich
weify nicht, woran das liegt.« Wir haben bereits von der
fehlenden Bereitschaft gesprochen, dem eigenen Schmerz ins
Auge zu blicken, und mir scheint, dafl wir es hier mit demsel-
ben Problem in einer anderen Form oder Ausdrucksweise zu
tun haben. In diesem Fall, meine ich, ist das Nichtsehen
einfach die Folge dessen, nicht sehen zu wollen, und wahr-
scheinlich ist dieses Nichtsehen-Wollen so tief vergraben, daf§
man sich nicht einmal bewufit ist, daf§ es das Sehen behindert.
Man kann einfach nicht sehen. Hast du es auch mit solchen
Menschen zu tun?

AR: Ich gestehe, daff dieses Problem méglicherweise bei
Menschen auftaucht, die, wie du sagst, sich selbst daran hin-
dern, andern gegeniiber offen zu sein. Aber es gibt auch das
umgekehrte Phinomen, nimlich tragische Umstinde, die vél-
lig iberraschend iiber die offensten Menschen hereinbrechen,
wenn beispielsweise ein Freund sich das Leben nimmt oder
ein Geschift pleitegeht und man nicht im geringsten vermu-
tete, dafl so etwas passieren konnte. Es gibt Zeiten, wenn
Gefiihle wie solche, die du eben erwihntest, gerechtfertigt
sind: »Alles bricht zusammen, und ich hatte keine Ahnung,
daff das passieren konnte.« Vielleicht kann man es nicht
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indern. Jedenfalls ist es wichtig, alles zu tun, damit sich
Menschen des Schmerzes anderer bewufiter werden und auch
bereiter werden, ihn als ihren eigenen anzusehen.

BD: Wihrend du eben geredet hast, ist mir die Antwort auf
meine eigene Frage — wahrscheinlich zum ersten Mal — auf-
gegangen. Niemand will leiden, weder selber, unmittelbar,
noch durch Offenheit dem Leiden anderer gegeniiber. Alle
wollen sich freuen und leben. Wenn wir nun dazu aufrufen,
lebendiger zu sein — herauszufinden, in welchem Bereich je-
mand begeisterungsfihig ist, und diesen Bereich dann zu
pflegen —, dann kann auch die Vitalitit grofier werden und
damit auch die Fihigkeit, mit dem Schmerz und Leid fertig
zu werden, die zum Leben gehoren.

Ar: Auf jeden Fall konnen wir Menschen, die sich im
Schmerz abgekapselt haben, das Gefiihl vermitteln, daf sie in
Ordnung sind, damit sie sich nicht selber stindig vor ihrem
eigenen Schmerz schiitzen miissen. Wenn ich es mit solchen
Schiilern zu tun habe, versuche ich ihnen klarzumachen, dafl
ich an ihrem Leid teilnehme.

8D: Dabei bin ich iiberzeugt, dafi das Beste, was man fiir
einen Schiiler tun kann, nicht das ist, was man sagt, sondern
einfach die Haltung, die vermittelt: »Du bist in Ordnung.«
Wenn ich mit dir zusammen bin, kommt diese Botschaft sehr
stark von dir bei mir an, du tust also genau das, was du eben
sagtest.

ar: Mit gelegentlichen Unterbrechungen.

BD: Das nehmen wir auch gerne in Kauf! Wie gesagt, ist es

sicher gut, anderen mitzuteilen, daf§ der Schmerz geteilt wird

und daf} nicht nur unaufgeklirte oder hochgradig gefiihlsbe-
tonte Menschen Schmerz empfinden. Hast du iibrigens auch
schon die T-Shirts mit dem Aufdruck »Leiden ist freiwillig«
gesehen?

AR: Das darfja nicht wahr sein! Nur wenn wir uns irgendwie
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betiuben, konnen wir uns heutzutage vom Leiden abschot-
ten —und das ist nur eine andere Form des Leidens.

Schauen wir uns doch einmal das Wort Jeiden an. Heute
wird es meistens in der Bedeutung »Schmerzen leiden« ver-
wendet. Aber es bedeutet auch zulassen. An einer Krankheit
leiden bedeutet also eigentlich, eine Krankheit zuzulassen, sie
zu leiden. Das wird umgedreht, weil niemand krank sein will.
Die Krankheit wird abgewehrt, und dadurch geht es einem
méglicherweise nur noch schlechter. Leiden ist eigentlich
Leben an sich. Wir lassen zu, dafl das Leben stattfindet. Wir
erlauben es.

BD: Das ist sehr schén. Anders ausgedriickt, gibt es zwei
Arten, zu leiden: mit dem Strom des Lebens und gegen den
Strom. Mit dem Strom des Lebens ist auch Leiden, ist auch
schmerzhaft, aber es ist ein Schmerz, der zum Wachstum
beitrigt und somit lebensspendend. Sich gegen den Strom des
Lebens zu stellen heifit, gegen den Strom zu leiden, und ist
fruchtlos. Es ist wichtig, diesen Unterschied wahrzunehmen
und uns aufzumachen, um mit dem Leben zu leiden. Im
Lateinischen heifit leiden sufferre, das wiederum von sub-ferre
kommt und unter anderem »darunter halten, emportragen«
bedeutet, also im Sinn von unterstiitzen und tragen.

Ich war einmal in einer Audienz bei seiner Heiligkeit dem
Dalai Lama, als man ihn fragte, welcher Unterschied im
Umgang mit dem Leiden zwischen dem Buddhismus und dem
Westen bestehe. Das war eine von vielen Fragen, die ihm von
sehr negativ zu ihrem eigenen Kulturerbe eingestellten West-
lern gestellt wurden und die darauf hinausliefen, daf der
Buddhismus auf Kosten der christlichen oder im weitesten
Sinne biblischen Uberlieferung iiberhoht wurde: »Thre Hei-
ligkeit, im Buddhismus wird eine wunderbare Art der Uber-
windung des Leidens gelehrt. Was kénnen Sie zu den westli-
chen Uberlieferungen sagen, die zweitausend Jahre lang im

KERNFRAGEN DER PRAXIS 147

Schmerz gewatet haben?« Diese Frage konnte ich noch nach-
empfinden, weil ich, wie gesagt, selbst auch denke, daff
Schmerz und Leiden im Christentum iibermiéfig betont wer-
den, und das fiir einen ziemlich ungesunden Zug halte.

Wie der Dalai Lama diese Frage und andere herabsetzende
Fragen beantwortete, hat mich tief beriihrt; er hat sorgfiltig
darauf geachtet, keine iiberlegene Stellung des Ostens zu
beanspruchen. Ich kann seine Antwort nicht wortlich wieder-
geben, aber sie war fiir mich so wichtig, daf§ ich sie dem Sinne
nach auswendig kenne. Zuerst sagte er etwas wie: »Moment
mal, Augenblick mal!«, um die Frage zu mildern. Dann sagte
er: »Im Buddhismus wird das Leiden nicht dadurch tiberwun-
den, dafl man es hinter sich lifit. Das Leiden wird dadurch
iiberwunden, dafl der Schmerz um der anderen willen ertra-
gen wird.« Das ist das Ideal des Bodhisattvas, und meiner
Meinung nach ist das auch das letzte Wort, das Christen oder
sonst jemand tiber den Schmerz sagen kénnten.

ar: Den Schmerz um der anderen willen ertragen. Und wie
wire »den Schmerz mit den anderen tragen?«

BD: Mit den anderen. Den anderen, die nicht einmal »an-
dere« sind.

Ar: Eben!

EnTMUTIGUNG UND GEDULD

BRUDER DAVID: Man kann sich leicht sowohl in unserer
Ubung als auch durch den Zustand der Welt entmutigen
lassen. Und manchmal entmutigt es uns sogar, daf§ wir ent-
mutigt sind.

AITKEN ROsHI: Ja, dieses schreckliche Gefiihl des Fallens:
»Ach Gott, schon wieder. Jetzt hab ich’s vermasselt. Ich habe
wieder zu scharf reagiert.« Schlimmstenfalls, denke ich, regt



148 DIE ALLTAGSPRAXIS

sich die Entmutigung, wenn man eine krankhafte oder zumin-
dest negative Neigung in sich erkennt und nicht weiff, wie man
davon loskommen soll. Es ist ein Gefiihl, in sich festzustecken
oder von sich selbst begrenzt zu werden: »Wie kann ich nicht
wiitend sein? Wie kann ich nicht deprimiert sein?«

G. K. Chesterton sagte einmal, daff die Engel deswegen
fliegen konnen, weil sie sich selbst so leicht nehmen; sicher
kann eine Lachtherapie dabei helfen; Norman Cousins hat uns
ja schiefilich bewiesen, dafl Lachen tatsichlich Krebs heilen
kann. Aber ich glaube, daf es sehr schwer ist, den Teufelskreis
der Entmutigung allein zu durchbrechen. Ich glaube, daf man
dann nicht so sehr eine Schulter braucht, an der man sich
einmal ausweinen kann, als vielmehr einen guten Freund, der
mit einer Nadel die eigene Blase der Verzweiflung zum Plat-
zen bringt.

8D: Oder einen zumindest in den Hintern sticht! Ich denke
auch, dafj es sehr hilfreich sein kann, aus sich selbst herausge-
holt zu werden, um aus der Entmutigung herauszukommen,
wie du sagst. Aber ich glaube, dafl wir auch Geduld als Haltung
pflegen sollten. Und wie lernt man Geduld?

ARr: Tja, das ist eine interessante Frage. Das chinesische
Schriftzeichen fiir Geduld besteht aus zwei Teilen. Der eine
bedeutet Schwert, der andere Herz. Das Schwert iiber dem
Herzen. Wie verhiltst du dich mit einem Schwert iiber dem
Herzen?

Kommentare iiber die Piramiti (V. ollkommenheit) der Ge-
duld (oder Ausdauer) erwihnen zehn Arten von Geduld, die
von der qualvollen Ausdauer, die in der Etymologie des chi-
nesischen Wortes enthalten ist, bis zur innerern Geduld rei-
chen, die auf der Erkenntnis beruht, daff alles leer ist. Um
diese tiefste Form der Geduld persénlicher auszudriicken: Es
ist eine Geduld, die ihre Wurzeln an dem Ort hat, der sich
nicht bewegt, am Ort des wahren Gleichmuts. Von diesem
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Ort aus kénnen wir sagen: »Es macht nichts. In hundert
Jahren spielt das keine Rolle mehr.« v

8D: Ich behelfe mir mit kleinen Andachtsobjekten, um die
Geduld zu fordern, genauso, wie die Perlen am Rosenkranz
Hilfsmittel zur Férderung der Achtsamkeit sind. Meine Hilfs-
mittel zum Uben von Geduld sind Versteinerungen, die ich
von Freunden geschenkt bekommen habe. Ich habe einen
kleinen Trilobiten, einen fossilen Gliederfifiler aus dem
Meer, und einen anderen, der eine Frithform der Nautilus-
muschel sein konnte, und neulich habe ich einen winzigen
Fisch bekommen, der 6ooooo Jahre alt ist. Ich schaue sie
einfach an und halte sie in der Hand, und das hilft mir. Du
hast gerade »in hundert Jahren« gesagt. Stell dir mal 60oooco
Jahre vor!

Ich denke da auch an ein Sonett von Hopkins iiber die
Geduld, das mit den Worten endet: »Er ist geduldig. Gedul-
den fiillt ihm / Die spréden Waben, und dies geschieht auf
jene Weise, die wir kennen.«! .

Ar: Die Waben sind natiirlich Bienenwaben, und wir wis-
sen, wie eine Bienenwabe sich fiillt — ganz, ganz langsam, und
Tausende von Bienen tragen dazu bei.

BD: Das ist Praxis, das ist Ubung. Bei Rilke gibt es auch eine
Stelle, die genau darauf zutrifft und eine andere Seite de?r
Geduld beleuchtet. Er spricht vom Menschsein im allgemei-
nen, und dann sagt er: »Wir sind die Bienen des Unsichtbaren.
Nous butinons éperdument le miel du visible, pour 'accumu-
ler dans la grande ruche de I'Invisible.«* Wir sammeln die

' Gerard Manley Hopkins, 2.2.0., S. 153. .

2 Im Original z.T. franzosisch. Ubers.: »Wir tragen leidensch.afdlch den
‘Honig des Sichtbaren ein, um ihn im grofien goldenen Bienenstock
des Unsichtbaren anzuhiufen.« Aus R. M. Rilke. Briefe in 2 Binden,
hrsg. V. Horst Nalewski, 2. Bd., 1919-1926, Insel-Verlag, Frank-
furt/Main und Leipzig 1991, S. 128.
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vielgestaltige Welt in die Leere ein. Die Waben miissen leer
sein, bevor Honig darin gesammelt werden kann. So besteht
also unsere Aufgabe darin, von der Fiille in die Leere zu gehen,
um diese Siifle einzusammeln. Da gibt es nur noch eins hin-
zuzufiigen, nimlich daf} dieser Prozef} ein genauso langsamer
und tropfenweiser ist wie das Nektarsammeln der Bienen.

IO

EROS, VORSTELLUNGSKRAFT
UND SENTIMENTALITAT

D1t SEXUALITAT IN DER Praxis

£, BRUDER DAVID: Ich glaube, dafl in der Kirche und
%§ ganz allgemein bei den Gliubigen eine ziemliche
" Verwirrung in bezug auf Sexualitit herrscht. Ich
hoffe, dafl wir diese Frage als eine Frage der Praxis betrachten
kénnen — wie lenkt man die sexuelle Energie, damit sie der
Ubung forderlich ist? Aber am Ende ist es immer eine person-
liche Frage, also will ich mit meiner persénlichen Ansicht als
Zolibatir beginnen.

Im gegenwirtigen Zustand des christlichen religiésen Le-
bens beklage ich es besonders, dafl bei der religidsen Aus-
bildung so wenig darauf eingegangen wird, wie man als Z5li-
batir mit seiner Sexualitit umgehen soll. Es gibt keine Gebo-
te und keine Verbote. Dieses Problem ist auch nicht erst in
jiingster Zeit entstanden. In der Klostergeschichte des Chri-
stentums gibt es sehr wenige Unterweisungen iiber die Se-
xualitit. So gibt es beispielsweise unter den Hunderten von
Ausspriichen der Wiistenviter nur ganz wenige, die sich di-
rekt mit sexuellen Fragen auseinandersetzen. Die Sexualitit
wird mehr oder weniger iibergangen, und wenn sie nicht
iibergangen wird, wird sie doch fast immer nur mit einem
negativen Unterton behandelt. In den letzten zweihundert
Jahren galt wahrscheinlich allgemein, was ein ilterer Ménch
mir einmal sagte: »Wenn wir ins Kloster gingen, sagte man
uns einfach, daff wir dem Sex den Riicken kehren sollten.«
Das war alles. Damit war das Thema abgeschlossen. Von
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da an sollte Sex keinen Platz mehr im Leben der Monche
haben.

Gliicklicherweise hat in den letzten zwei Jahrzehnten eine
Wiederentdeckung des Korpers und der Korperlichkeit im
Kloster stattgefunden. Dem stimme ich hundertprozentig zu.
Selbstverstindlich bedeutet ein Leben als Zolibatir nicht, daf
man sich von der Sexualitit abschneidet, sie einfriert oder
hinter sich l4ft. Als ich noch Kind war, gab es bei uns ein
Ritsel: »Welcher Hund bellt mit seinem Schwanz?« Die
Antwort war: »Alle Hunde«, weil kein Hund seinen Schwanz
abnimmt, um zu bellen. Genauso nimmt auch keiner seine
Sexualitit ab, um im Chor mitzusingen oder zu meditieren.
Alles, was wir tun, tun wir immer als ganzer Mann und als
ganze Frau.

Ich verstehe die Sexualitit als eine Form von Lebenskraft,
der Kraft, die einfach da ist, und ich meine, dafl sie in allem
mitspielt, was wir tun, und besonders in jeder zwischen-
menschlichen Beziehung. Sie ist der kérperliche Ausdruck des
Bezogenseins auf andere. Das will nicht heifien, daff wir uns
in den meisten Interaktonen wirklich bewufit sind, dafi etwas
Sexuelles mitspielt. Es ist einfach da wie der Schwanz eines
bellenden Hundes, aber der Hund ist sich dessen nicht beson-
ders bewufit. Die Sexualitit driickt auch aus, dafl man eine
Beziehung zu sich selbst hat, was mir aufierordentlich wichtig
erscheint, aber in der Gesellschaft gewohnlich iibersehen
wird.

Deshalb stellt die Frage, wie man im Zolibat mit der
Sexualitit umgehen soll, jetzt eine gewaltige Herausforderung
fir die christlichen Klostergemeinschaften dar. Die meisten
Lehrer, die ich kenne und hochachte, wiren mit mir einig, daf§
es unverantwortlich ist, Ménche in unserem Klima und unse-
rer Gesellschaft ins Kloster aufzunehmen und sie angeblich
auf ein z6libatires Leben vorzubereiten, ohne ihnen Anleitun-
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gen zu geben, wie sie ihre Sexualitit zum spirituellen Fort-
schritt nutzen sollen.
ArTkeN rOsHI: Oder sie iiberhaupt erst einmal anzu-
erkennen.
BD: Dasist natiirlich der erste Schritt, und ich denke,
dafl er inzwischen allgemein doch getan wird. Aber nur Mei-
ster mit dem gréfiten Weitblick sagen auch, daff wir den
nichsten Schritt tun und methodisch lehren miissen, Sex so
einzusetzen, dafl er mit dem zo6libatiren Leben vereinbar ist
oder vielmehr ein zolibatires Leben iiberhaupt ermoglicht.
Durch die Begegnung mit den 6stlichen Religionen stehen
wir nun an einer Schwelle, an der wir Nutzen aus einer
jahrhunderte-, ja vielleicht jahrtausendealten Uberlieferung
ziehen koénnen, die in einem religiésen Rahmen direkt und
positiv mit der sexuellen Energie umgeht. Manche haben
schon begonnen, mit diesem 6stlichen Kulturerbe zu arbeiten,
darunter besonders mit Tantra.! In einem Gesprich, das ich
neulich mit Bede Griffiths? hatte, einem hervorragenden Ver-
treter des Ost-West-Dialogs, fragte ich ihn, wie er bei seinen
Novizen mit Sexualitit umgehe, und er sagte: » Wir geben
natiirlich Anleitungen, wie man mit Kundalini’® umgeht.
Selbstverstindlich tun wir das ganz systematisch.« Es war
nicht méglich, weitere Einzelheiten zu besprechen, aber er

i Tantra ist ein Sanskritbegriff und heifit wortlich »Gewebe, was sich
auf den hochentwickelten sexuellen Symbolismus und die vielfiltigen
Praktiken, die sich in der buddhistischen Vajrayina-Schule entwickelt

- haben, bezieht.

2 Bede Griffiths, der inzwischen gestorben ist, war ein katholischer
Moénch aus England, der 38 Jahre lang in Indien gelebt und in der
dortigen Religion »die andere Hilfte seiner Seele« gefunden hatte.

3 Kundalini ist ein Sanskritbegriff fiir die Energie, die gewShnlich an der
Wirbelsiulenbasis ruht. Im Kundalini-Yoga lernt man, diese Energie
zu meistern und zu spirituellen Zwecken zu verwenden.
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sagte, die Ostlichen Meister, die jetztin den Westen kommen,
arbeiteten meistens mit dem Aufsteigen der Kundalini. Er
meinte, das sei fiir westliche Menschen als Ausgangspunkt
nicht besonders hilfreich: »Ich glaube, daff man dem Men-
schen im Westen zuerst helfen muf}, nach unten zu gehen, um
dann die Energie hochzubringen.«

ar: Etwas weniger konkret ausgedriickt, denke ich, dafl das
auch der Weg des Zen ist: sich in dieser Energie niederzulas-
sen und sie zu sammeln, damit sie ausgerichtet und konzen-
triert und nicht dem Zufall iiberlassen wird.

gp: Ich bin ziemlich sicher, daff er das gemeint hat.

AR: Beim Gedanken an das Aufsteigen der Kundalini ist es
mir noch nie so ganz wohl gewesen. Ich habe schon immer das
Gefiihl gehabt, es kénnte in den Wahnsinn fithren, wenn nicht
jemand dabei ist, der wirklich Bescheid weiff.

BD: Aber wenn jemand dabei ist, der Bescheid weifl, kann
die Ubung sehr wertvoll sein.

AR: Sicherlich befreiend. Manche fiihlen sich besonders zur
Kundalini hingezogen. Einige meiner Schiiler, die irgendwie
im Zen-Milieu ihr Zuhause gefunden haben, waren es auch,
aber ich weif§ dariiber nicht Bescheid.

BD: Was wiirdest du denn ganz allgemein jemandem auf die
Frage raten: »Wie soll ich mit meiner sexuellen Energie
umgehen?«

AR: Es ist sicher wichtig, einen Kanal fiir die sexuelle Ener-
gie zu finden. Das kann bedeuten, dafl man einen Parmer hat,
aber es kann auch bedeuten, dafl man in der Sublimierung ein
erfiillendes Mittel findet. Sublimierung hat in unserer Gesell-
schaft zu Unrecht einen eher negativen Beigeschmack bekom-
men, als sei es eine Art Verleugnung. Sicherlich gibt es aufier-
halb der Kléster und auch darin ganz gliickliche Menschen,
die sich fiir den Zolibat entschieden haben. Es gibt sogar eine
Art Bewegung in unserer modernen Kultur, eine Bewegung
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von Singles, die ganz bewufit beschliefien, zolibatir zu blei-
ben.

BD: Wir begegnen ihnen stindig. Einige kommen zu uns,
um Monch zu werden, aber viele kommen, um einfach einige
Zeit im Kloster zu verbringen. Oft sind es sehr anregende
Menschen.

ar: Thre Energie ist befreit. Ich denke, daf} dltere Menschen
im Lauf einer Ehe ganz selbstverstindlich auch dahin gelan-
gen; mit der Zeit wird ihre Liebe sozusagen befreit.

BD: Sublimierung bedeutet wortlich »iiber die Schwelle
heben«, etwas auf die nichste Ebene heben, und vielleicht
wieder auf die nichste, und wieder die nichste. Sie kann als
ein Aspekt der Kultivierung des Lebens angesehen werden,
den wir bereits erérterten. Eigentich fordert ein spiritueller
Weg dazu auf, die eigene Lebensweise in jeder Hinsicht zu
kultivieren.

Es gibt noch etwas hinsichtlich der Sexualitit im Zolibat,
das ich noch nicht erwihnt habe, und zwar, dafl es viel leichter
ist, die rohe Sexualitit (roh nicht negativ gemeint, sondern
einfach wie nicht raffiniertes Rohgl) in einer warmherzigen,
liebevollen Gemeinschaft anzuheben und zu sublimieren als
in einer kalten Atmosphire. In einer Gemeinschaft mit einer
kalten Atmosphire ist es praktisch unméglich, weil die natiir-
liche Sehnsucht des menschlichen Herzens nach Wirme und
Intimitit sich mit einem Bediirfnis nach physischer Intimitit
vermischt, und das ist vollig verwirrend, besonders fiir jiingere
Mitglieder.

Wenn unter den Mitgliedern einer klosterlichen oder an-
deren Gemeinschaft wirklich Wirme und Zusammengeho-
rigkeit da sind, 1dfit sich die Sexualitit viel leichter sublimie-
ren. Wir, die wir zu Klostergemeinschaften gehoren, miissen
uns unserer Verantwortung, einander wirkliche Herzenswir-
me entgegenzubringen, bewufit sein, einer Herzenswirme,
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die sich von einer burschikosen Kumpelhaftigkeit, wie man sie
manchmal findet, ganz und gar unterscheidet.

Sehen wir uns noch eine andere Seite dieser Frage an: An
welchen Symptomen zeigt sich, dafl Sex der Ubung in die
Quere kommt?

ar: Die Gedanken sagen es einem. Die spontanen Phanta-
sien, Triume und kleinen Verhaltensinderungen — und das
nicht nur wihrend der Meditation. Ich habe einmal im Biiro
eines Psychologen zwei Karikaturen gesehen. Beide stellten
einen Psychologen dar, der die Anleitungen zu einem Test
vorlas; in der ersten war der Kandidat ein Mann und in der
zweiten eine Frau. Der Psychologe war so dargestellt, dafl er
die Anleitungen dem Mann mit bewegungsloser Miene vorlas,
der Frau aber mit einem breiten Licheln. Die Karikatur hing
im Biiro des Psychologen zur Erinnerung an diesen kleinen
Verhaltensunterschied, als einen von vielen Unterschieden,
der die gesamte Situation in ein anderes Licht riicken kann.
Um unserer selbst gewahr zu sein, miissen wir diese kleinen
Hinweise beachten lernen, und das lernen wir, indem wir
anderen zusehen und tiber unser Verhalten nachdenken: Be-
handle ich meine minnlichen und weiblichen Schiiler unter-
schiedlich?

BD: Wenn du Triume, Phantasien und dhnliches sagst,
meinst du damit — wenn ich dich recht verstanden habe —, daf}
alles darauf hinweist, daff die Sexualitit der Ubung in die
Quere kommt, wenn wir uns innerlich damit beschiftigen und
nicht nur, wenn wir sexuelle Triume haben. Ein wiederkeh-
rendes Muster, etwas, was uns innerlich beschiftigt, das sind
die Dinge, auf die wir achten sollten.

AR: Genau. Was kommt dir in den Sinn, wenn du dich zum
Meditieren hinsetzt? Wenn du an die Ubung denkst und nur
zufillige Ablenkungen dich wihrend des Sitzens storen und
wenn du nach und nach an den Ort gelangst, wo eher Traum-
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bilder kommen und gehen als Pldne und Erinnerungen, dann
bist du auf dem richtigen Weg. Aber wenn du von irgendwel-
chen sexuellen Geschichten fortgerissen wirst, weifit du, dafl
du in die Falle gegangen bist.

BD: Wenn wir das, was du eben gesagt hast, auf die Ubung
im weiteren Sinn ausdehnen, um die es uns geht, konnten wir
sagen, dafl es noch kein grofies Problem ist, wenn eine sexuelle
Anziehung, sexuelle Bilder und so fort hier und da ins Bewufit-
sein dringen, aber wenn jemand anfingt, nur noch aus einem
sexuellen Blickwinkel an andere zu denken, dann ist etwas
krumm an der Sache.

Um diesen Punkt etwas auszuweiten, wie steht es denn mit
der Sinnlichkeit im allgemeinen? Wiirdest du sagen, dafl
Sinnlichkeit der Ubung immer abtriglich ist> Oder sollte ich
vielmehr Sinnenfreude sagen, da Sinnlichkeit doch etwas nega-
tiv gefirbt ist? Ist also Sinnenfreude der Ubung abtriglich?

ar: Nein, bestimmt nicht. Sinnenfreude durchdringt die
menschliche Psyche genauso wie die Sexualitit. Wenn wir
nicht sinnlich veranlagt wiren, wiirde uns die Liebesfihigkeit
abgehen, so wie ich das Wort sinnlich jedenfalls verstehe.

BD: Ich glaube, es ist legitim, das Wort so zu verstehen, nur
hat es meistens einen zumindest leicht abwertenden Beige-
schmack im Sinn eines mafilosen Genusses von Sinnenfreu-
den.

AR: Mafilosigkeit in bezug auf Sinnenfreuden kann natiir-
lich wie jede andere Maflosigkeit der Ubung hinderlich sein.

BD: Das, was ich Sinnlichkeit nenne, beinhaltet eine Mafilo-
sigkeit. Wir sind uns einig, dafl eine solche nicht mit einer
gesunden Ubung vereinbar ist. Aber lifit sich diese Energie
nicht in etwas Positives fiir die Ubung umwandeln?

ar: Ich denke, daf§ sich jede menschliche Eigenschaft in
einen Gewinn fiir die Ubung umwandeln lift.

8D: Und ich meine, dafl es um so besser ist, je mehr Energie
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vorhanden ist. Manchmal habe ich den Eindruck, dal manche
Klosterleute bei der Wahl von Kandidaten fiir das Klosterle-
ben die langweiligsten Kandidaten fiir die vielversprechend-
sten halten, einfach nur, weil sie keine Fehler machen. Aber
sie tun auch nichts besonders Positives. Ich wiirde viel lieber
jemanden aufnehmen, der jede Menge Fehler macht, aber
fl};h viel Energie hat, die sich in die richtige Richtung lenken
afdt.

Ar: Und was sonst als Energie ist Sinnenfreude?

DER STELLENWERT DER PHANTASIE
UND VORSTELLUNGSKRAFT

BRUDER DAVID: Wir haben bereits erwihnt, dafi Phantasien,
besonders sexuelle Phantasien, ein normale Seite der Psyche
darstellen, aber spirituelle Fiihrer scheinen Phantasie und
Vorstellungskraft nicht gentigend zu wiirdigen, nicht wahr?

AITKEN ROSHI: Stimmt.

BD: Aber du tust es.

AR: Ja, und ich kenne andere, die es auch tun. Sicherlich war
S6en Réshi aufiergewshnlich in dieser Hinsicht. Leider sagen
einige Zen-Meister unserer Zeit ihren Schiilern sogar, sie
sollten das Lesen bleiben lassen!

8D: Und was wiirdest du ihnen sagen?

AR: Wenn ich es mit Menschen zu tun habe, die solchen
Meistern sozusagen entronnen sind, lege ich ihnen nahe, alles
zu lesen, was sie versiumt haben; wieder anzufangen, ihre
Instrumente zu spielen und so weiter. Ich arbeite mit diesen
Schiilern und empfehle ihnen, ihre Talente und Interessen so
gut wie moglich zu verwirklichen. Jeder Mensch ist eine
Ganzheit. Wenn eine Seite des Menschen verstiimmelt wird,
ist der ganze Mensch verstiimmelt.
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BD: Ich gehe davon aus, dafi der Zweck der Praxis darin
besteht, voll und ganz lebendig zu werden, im Sinne des 10.
Kapitels des Johannesevangeliums, wo Jesus sagt: »Ich bin
gekommen, damit sie das Leben haben und es in Fiille haben«
(Joh 10,10). Wenn man das akzeptiert, mufy man alle Lebens-
bereiche pflegen. Dabei kann es allerdings unter bestimmten
Umstidnden notig sein, eine Zeitlang kein Instrument zu spie-
len oder sogar das Lesen der gewohnten Biicher zu unterlas-
se1.

AR: Man kann natiirlich im Kloster nicht Trompete spielen,
nehme ich an.

BD: Genau. Im Interesse eines hoheren Zieles werden ei-
nem gewisse Beschrinkungen auferlegt. Aber grundsitzlich
meine ich, dafi wir alle unsere vielfiltigen Begabungen pflegen
sollten.

ARr: Denken wir nochmals an den Fall von Hopkins: Er
studierte englische Literatur in Oxford, insbesondere Lyrik,
und war mit Robert Bridges und anderen Dichtern und
Schriftstellern befreundet. Dann wurde er katholisch, trat
dem Jesuitenorden bei und traf selbst die Entscheidung, auf
das Dichten zu verzichten. In sieben Jahren schrieb er nur zwei
unwichtige Gedichte fiir spezielle Anlisse. Dann kam die
Nachricht vom Untergang der Deutschland. An Bord waren
sieben Nonnen, die vor der Unterdriickung in Deutschland
geflohen waren. Hopkins wurde bei dieser Nachricht von
tiefer Trauer ergriffen, ebenso wie die gesamte Klosterge-
meinschaft. Sein Abt sagte darauf: »Ich wiinschte, jemand
wiirde ein Gedicht dariiber schreiben«, und Hopkins fithlte
sich plétzlich wie befreit, zum Schreiben befreit. Das darauf-
hin entstandene Gedicht »Der Untergang der Deutschland«
ist nicht sein bestes Gedicht, aber fortan schrieb er fiir den
Rest seines kurzen Lebens Gedichte voller Uberschwang und
Schonheit.
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BD: Es ist vielleicht nicht sein bestes Gedicht, aber ich finde
es ein wunderbares Gedicht. Darin kommen viele wichtige
Dinge vor, einschliefilich des Ausdrucks »Grund des Seins«,
den Paul Tillich spiter als Alternative zum theistischen Begriff
Gozt in die theologische Sprache einfiihrte. Dieser Ausdruck
stammt aus dem »Untergang der Deutschland«, und darin
bezeichnet Hopkins Gott auch als »Granit«.!

ar: Es sieht so aus, als hitte Hopkins in diesen sieben Jahren
unbewufit seine Begabung weiterentwickelt und als seien es in
diesem Sinn sehr produktive Jahre gewesen.

8D: Genauso, wie du als Zen-Meister im Zazen bei deinen
Schiilern die vollstindige Reinigung des Geistes von jeglicher
Vorstellung anstrebst und ein andermal zur vollen Ausschop-
fung der Vorstellungskraft aufrufst.

ar: Es ist eigentlich nicht méglich, den Geist, wie du es
ausdriickst, zu reinigen, wenn es in deinem Kopf und Herzen
viel Aufgestautes und Unerfiilltes gibt. Es wird in deinem
Zazen immer an die Oberfliche kommen. Wenn also bei-
spielsweise Musiker in unser Zendo kommen, um eine Weile
zu {iben, empfehle ich ihnen, zur Musikschule der Universitit
von Hawaii zu gehen und dort zu fragen, ob sie einen Musik-
raum zum Uben bekommen. Einige packen die Gelegenheit
beim Schopf, aber andere fithlen wohl dhnlich wie Hopkins
und beschliefien, die Musik eine Weile beiseite zu lassen.

8D: Genau hierhin pafit auch die Frage der Schonheit. Wie
wichtig ist Schonheit fiir ein Leben der Ubung? Wir haben es
schon bei der Betrachtung der Askese erwihnt, und wenn du
hier Blumen aufgestellt hast, hast du die Frage auch erwartet
und aufs lebendigste beantwortet. Mochtest du noch etwas
dazu sagen?

AR: Ich erinnere mich, wie Séen Roshi mich in den Raum

! Hopkins, 2.4.0., S. 31 ff.
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im Kloster fiihrte, in dem ich die nichsten Monate verbringen
sollte. Als wir hineinkamen, wies er um sich und sagte in
seinem gebrochenen Englisch: »Du kannst dekorieren.« Ich
meine, daf es sehr wichtig ist, sich zu Hause mit Erinnerungen
an die Schonheiten der Welt und mit Schénheiten zu umge-
ben, die Mitmenschen geschaffen haben.

BD: Eine Art von Schoénheit, deren Pflege mir heutzutage
besonders wichtig erscheint, ist die Einfachheit — die Dinge
bis auf ihre Schonheit freizulegen, anstatt sie herauszuputzen
und immer mehr hinzuzufiigen. Es wird viel zuviel dekoriert.
Manchmal habe ich Leute in irgendwelchen Institutionen
richtiggehend schockiert, wenn ich sagte: »Was konnte man
wohl aus dem Raum herausnehmen, damit er schoner wird?«
anstatt: »Was konnte man dazutun?« Oberflichlich gesehen
wire das das Gegenteil dessen, was S6en Réshi sagte, aber
dahinter steckt genau dieselbe Absicht. Wir haben grofi-
tenteils das Gefiihl fiir die Schonheit einer Sache an sich,
ungeschmiickt und ohne Zusitze, verloren. Beispielsweise
nacktes Holz. Die Japaner haben die Asthetik des unbemalten
Holzes gepflegt, wie iibrigens auch die Skandinavier. Die
Dinge einfach sein lassen, wie sie sind.

ARr: Es gibt auch die Schonheit, mit der etwas offenbart
wird, was in den Dingen verborgen liegt, wie John Donne in
seinem Gedicht "The Crosse" beschreibt. Die wichtigen Zei-
len sind: »Die Schnitzer machen kein Gesicht, / sie nehmen
nur das weg, was es verborgen hielt.«

BD: Das erinnert mich an einen kleinen Jungen, der zusah,
wie ein Holzschnitzer ein Stiick Holz mit Hammer und Beitel
bearbeitete; voller Bewunderung sagte er: »Wie hast du ge-
wufdt, daf} das Pferd da drin war?« Auch die Inuit betrachten
ihre Bildhauer als die Befreier dessen, was sie formen, also
nicht so, als wiirden sie etwas machen, sondern sie befreien es
und lassen einen Seehund, Wal oder sonst etwas aus dem Stein
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hervortreten. Das hat viel mit spirituellem Wachstum zu tun.
Wenn jemand so tiber die Schonheit denkt, erleichtert es die
Befreiung seines oder ihres wahren Selbst. Es ist alles eine
Ganzheit.

Ar: Ja, und dazu gehort, dafl alle unnétigen Dekoratlonen
entfernt werden.

Das PROBLEM DER SENTIMENTALITAT

BRUDER DAVID: Wie definierst du Sentimentalitit, und wie
vermeidest du sie? Ich wiirde mich freuen, zu héren, was du
dariiber nicht nur als Zen-Meister, sondern auch als Dichter
zu sagen hast.

AITKEN ROsHI: Das erste, was mir dabei in den Sinn kommt,
ist ein Gesprich, das ich einst mit dem Dichter W. S. Merwin!
iiber die Verwendung des englischen Wortes blossoms hatte.
Die normale Ubersetzung fiir das japanische Wort bana ist
blossoms, aber er meinte: »Sage nie blossoms. Sage lieber flowers
oder etwas anderes.« Dieser Hinweis sollte nicht absolut
verstanden werden, aber er war mir als Beispiel eine grofie
Hilfe. Wenn man etwa die Begriffe »Kirschbliiten« und »blii-
hende Kirschzweige« betrachtet, merkt man, daf§ sie einen
ganz anderen Eindruck hervorrufen.

Das Sentimentale ist ein Wort iiber ein Wort. Es ist ein
Entgegenkommen denen gegeniiber, die das Wort selbst
scheuen und sich mit dem Wort tiber das Wort zufriedenge-
ben. Das Wort Bliiten mag einst ein direktes und wahres Wort
gewesen sein, aber es ist zu etwas geworden, was man falsche
oder leblose Dichtkunst nennen kénnte.

! W.S. Merwin ist einer der hervorragendsten zeitgen&ssischen Dichter
Amerikas und ein ausgezeichneter Ubersetzer vieler Zen-Texte. Er
war mehrere Jahre lang Aitken Réshis Schiiler.
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BD: Etwas Ausgedachtes statt Erfithltes. Wie ein kleiner
Text, der sich reimt.

AR: Ja, ein Text, der eine bestimmte Empfindung, ein
bestimmtes Gefiihl hervorrufen soll. Der Autor wirmt dabei
einfach Dinge wieder auf, die vor ihm mit einer gréieren
Tiefe gesagt worden sind. Er nimmt Teile aus diesen tiefen
Aussagen, macht eine Art Collage daraus und spricht nicht aus
seiner eigenen Erfahrung.

BD: Das ist meiner Ansicht nach der springende Punkt: In
der Sentimentalitit versuchen wir, die Gefiihle aufzupeit-
schen, aber die Worte stehen in keinerlei Verbindung zu einer
inneren Erfahrung. In einer echten Aufierung flieit Erfah-
rung in den Augenblick mit ein.

AR: Man kann auch nicht sagen, jede volkstiimliche Kunst
sei sentimental. Auch in der volkstiimlichen Kunst oder Musik
gibt es echt Empfundenes, wihrend akademische Kunst und
Orchestermusik sehr wohl sentimental sein kénnen.

BD: Bestimmt. Sich nach einem #ufieren Rahmen oder
Erwartungen zu richten statt nach dem eigenen authentischen
Selbst, das ist Sentimentalitit.

Ar: Und doch spielt Konformitit in dem Sinn, dafy man von
anderen lernt, vielleicht eine wichtige Rolle bei der echten
Kreauvitit. Hier trifft wieder die schon erwihnte Bemerkung
von Hopkins zu: »Die Wirkung, die Meisterwerke auf mich
haben, ist namlich derart, daf} ich sie aufs hochste bewundere
und dann ganz andere Wege einschlage.« Wir brauchen die
Inspiration anderer. Aus der Geschichte der Malerei des frii-
hen 19. Jahrhunderts wird ersichtlich, dafl die Impressionisten
einander beeinflufiten, aber wenn wir ihre Werke betrachten,
unterscheiden sie sich deutlich voneinander, wenigstens die-
jenigen der grofien Meister. Spiter haben deren sentimentale
Nachahmer in impressionistischer Manier gemalt, aber die
grofien Impressionisten waren eigentlich kein bifichen kon-
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form. Vielmehr liefern sie ein Beispiel gegenseitiger Inspira-
tion. Es wire unméglich gewesen, daf} einer der Impressioni-
sten ganz allein fiir sich aufgetreten wire.

BD: So ist es. Und die Auflerung »die Meister bewundern
und dann ganz andere Wege einschlagen« lift sich ebenfalls
auf die spirituelle Praxis iibertragen, nicht wahr?

AR: Genau. Wenn wir schauen, wer aus ein und derselben
Linie von Zen-Meistern hervorgegangen ist, finden wir die
unterschiedlichsten Persénlichkeiten mit einem vollig ver-
schiedenen Lebensstil und anderen Lebensaufgaben.

BD: Eben ist mir noch eine andere Moglichkeit eingefallen,
wie man Sentimentalitit erkennen und von einem echten
Gefiihl unterscheiden kann. Ein echtes Gefiihl ist um so
mehrdeutiger, je tiefer es ist. In der echten Kunst sind die
Mehrdeutigkeiten um so tiefsinniger, je tiefer sie ist. Ich
glaube, daf} es Leonard Bernstein war, der sagte, er schitze im
Jazz ganz besonders, daff sich sogar im gréfiten Uberschwang
eine traurige Note findet. Und wenn es am traurigsten tont,
klingt eine hoffnungsvolle Note an. Das ist die Art von Mehr-
deutigkeit, die ich meine. Sentimentale Musik ist entweder
ganz gliicklich oder ganz triibsinnig; ihr fehlt diese Zweideu-
tigkeit.

Wenn wir die eigenen Gefiihle nach dieser Mehrdeutigkeit
erforschen, kénnte uns das vielleicht als Hinweis dienen, wie
sehr wir eigentlich mit unserer tefsten Quelle verbunden
sind. Mich interessiert die Sentimentalitit deshalb, weil sie in
der Praxis — vielleicht weniger im Rahmen des Zen als im
Christentum - ziemlich oft vorkommt.

AR: Vielleicht nimmt sich der sentimentale Mensch auch zu
ernst.

BD: Und daher entgeht ihm die Mehrdeutigkeit.

AR: Oder ihm entgeht die Moglichkeit, wirklich kreativ zu
sein, was aus dem Unerwarteten kommt. Eine der Freuden bej
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Mozart zum Beispiel ist doch die, dafi er genau dann, wenn
man erwartet, dafl er eine Terz hoher geht, eine Oktave und
eine Terz hoher geht oder eine Oktave und eine Terz tiefer
oder moglicherweise nicht einmal eine Terz, sondern statt
dessen eine Septime.

8D: Und genau das macht es aus, daff die Musik so lebens-
nah ist — weil das Leben eine Uberraschung ist.
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Das FEugr DES ZORNS

BRUDER DAVID: Kann man konstruktiv mit einer hef-
tigen Wut umgehen?

AITKEN ROsHI: Selbstverstindlich, aber es ist keines-
falls einfach. Unter den Zehn Grundregeln des
Mahayina-Buddhismus befafitsich eine einzige aus-
driicklich mit einer Emotion, und zwar mit dem Zorn. Sogar
Sex wird nicht von der emotionellen Seite her betrachtet,
sondern nur vom Verhalten her. Bei der Ubersetzung der
Grundregel iiber den Zorn habe ich sie etwas umformuliert
und als »Nicht-im-Zorn-Schwelgen« wiedergegeben. Ich bin
davon iiberzeugt, dafl Zorn an sich eine Tugend ist und daff
es nur dann zu Schwierigkeiten kommt, wenn man im Zorn
schwelgt.

BD: Ich bin froh, daff du das sagst!

AR: In seiner reinen Form ist Zorn eine Lehre. Im Neuen
Testament gibt es mindestens zwei Fille, in denen Jesus in
Zorn geriet, und beide sind sehr lehrreich. Als er beispiels-
weise die Geldwechsler aus dem Tempel verjagte, kann man
ziemlich sicher sein, dafl er vor Zorn bebte, wahrscheinlich
war er in Weifiglut vor Zorn, reinem Zorn.

Ich muf} im Zusammenhang mit Zorn oft an meinen alten
Meister Yasutani Roshi denken. Er war eines von viel zu vielen
Kindern einer sehr armen Familie, und seine Mutter brachte
ihn zu einem Tempel, damit die Priester ihn aufzégen, wie es
in Japan Brauch war. Er war damals fiinf Jahre alt, und du
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kannst dir vorstellen, wie das auf ihn gewirkt hat. Er wuchs zu
einem sehr zornigen Jungen und einem #ufierst zornigen
Mann heran, der bis zu seinem Tod streitsiichtig war. Aber in
den Jahren seiner Reife, als ich ihn kannte, war sein Zorn ein
reiner Zorn geworden. Er scherte sich keinen Deut um per-
sonliche Kritik; er regte sich iiberhaupt nicht auf, wenn man
ihm beispielsweise sagte, sein Hemdkragen sei schmutzig.
Aber wenn man ein falsches Wort tiber das Dharma sagte,
geriet er in Rage, und wenn man etwas wirklich Falsches sagte,
erteilte er einem eine duflerst erregte und heftige Lektion. In
meinem Buch 4 Zen Wave! ist ein Foto von ihm, wo er gerade
lehrt und wo die Hitze seiner Leidenschaft deutlich sichtbar
Ist.

In Zen in English Literature erzihlt R. H. Blyth? eine herr-
liche Geschichte aus dem Leben von Robert Louis Stevenson.
Eines Tages begegnete Stevenson einem Mann, der seinen
Hund schlug, und er mischte sich ein, damit er aufhére. »Es
ist nicht dein Hund«, sagte der andere und wollte weiterschla-
gen, aber Stevenson sagte: »Es ist Gottes Hund, und ich bin
hier, um ihn zu beschiitzen!« So ein kosmischer Zorn verin-
dert die Welt. Gandhi war ein zorniger Mann. Martin Luther
King war ein zorniger Mann.

BD: Viele Reformatoren sind in diesem Sinne zornige Min-
ner. Ich méchte dich aber bitten, noch einmal darauf zuriick-
zukommen, wie wir von dem Punkt, an dem Yasutani Roshi
wiitend war, weil er sich persénlich verraten fiihlte, zum Zorn
seiner spiten Jahre kommen konnen, der sich gegen Unge-
rechtigkeit und Unwissen richtete. Ich kann deiner Unter-

i Robert Aitken, 4 Zen Wave: Bashé’s Haiku and Zen, Weatherhill, New
York 1978. '

2 Blyth war Aitken Réshis Mentor und dieses Buch seine Einfiihrung in
den Zen. Siehe Vorwort.
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scheidung zwischen einem unreinen und einem reinen Zorn
folgen, aber was wird im Prozef§ der Lauterung wohl ausge-
siebt?

ar: LaB mich das Ts'ai-ken t'an' zitieren: »Wenn der Wind
durch den Bambushain weht, klappern die Stimme gegenein-
ander. Wenn er vorbei ist, ist es im Hain wieder still.« Wenn
dein Geist grundsitzlich ruhig ist, kommt der Zorn zur geeig-
neten Zeit auf und erstirbt genauso. Es scheint mir, daff
Eltern, die einem Kind sagen: »Komm da herunter! Du darfst
nicht auf dem Tisch stehen«, dem Kind eine unmifiverstind-
liche Lehre erteilen, und das Kind denkt dann: »Nanu! Also
das werde ich bestimmt nie mehr tun'«, und dann ist es vorbei.
Es ist weg. Es ist wie ein Schnitt, der sofort heilt.

BD: Jetzt verstehe ich, was du meinst. Wie du weift, hatte
auch ich die grofie Ehre, Yasutani Roshi zum Meister zu
haben, und ich glaube, ich verstehe seine Fahigkeit, es iiber-
haupt nicht persénlich zu nehmen, wenn jemand sich iber
seinen schmutzigen Hemdkragen oder andere kleine Mingel
authielt. Als ausgesprochener Perfektionist horte er so viele
Stimmen, die ihn stindig von innen her kritisierten, dafl die
kleine Stimme da draufien, die ihn ebenfalls kritisierte, vollig
belanglos war; er war Kritik so gewohnt, daf} sie ihn iiberhaupt
nicht mehr aus dem Gleis warf.

AR: Ich glaube nicht, daff Yasutani Roshi stindig solche
Stimmen hérte. Ich denke, daf sein Geist zu jenem Zeitpunkt
seines Lebens ruhig war.

D: Esist eigentlich gar nicht so wichtig, ob das auf Yasutani
Réshi zutrifft oder nicht, aber macht es denn nicht Sinn, daf§
der Umgang mit dem Zorn etwas damit zu tun hat, iiber diese

t Das Ts'zi-ken t'an ist eine Sammlung von Aphorismen, kurzen Predig-
ten und Fabeln des chinesischen Dichters Hung Ying-Ming aus dem
16. Jahrhundert.
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inneren Stimmen hinauszugehen, um die Stille zu erlangen,
von der du sprichst?

Ar: Das Dariiberhinausgehen oder Transzendieren hingt
damitzusammen, ob man jenen Ortim tiefsten Inneren findet,
wo sich nichts bewegt, wo alles Ruhe ist.

BD: In den Briefen des hl. Paulus gibt es eine passende
Stelle: »Wenn ihr ziirnt, so siindigt nicht. Die Sonne soll nicht
untergehen iiber eurem Zorn« (Eph 4,26). Siinde bedeutet
Entfremdung; er sagt also: Geht hin und seid zornig, aber lafit
nicht zu, daf} es euch von den andern entfremdet. Seid zornig
von einem nicht entfremdeten Ort aus.

Aufierdem kann die Ermahnung, die Sonne nicht iiber dem
Zorn untergehen zu lassen, entweder bedeuten, dafl man sich
vor dem Abend verséhnt, oder auf einer tieferen Ebene, dafy
der Zorn vom Licht der Sonne erhellt werden soll. Seht zu,
daf} es kein schwarzer Zorn ist; seht zu, dafi es ein heller Zorn
ist.

Thomas von Aquin sagt, Zorn sei die zusitzliche Energie,
die man zum Uberwinden von Hindernissen brauche. Es ist
wie die zusitzliche Beschleunigung, wenn man beim Auf-
wirtsfahren aufs Gaspedal driickt. Das ist das Beste, was es im
Christentum iiber diese Frage gibt, und es stimmt vollig damit
iiberein, was du iiber den Zorn als etwas Positives und Wiin-
schenswertes gesagt hast.

ar: Es klingt fiir mich so, als wiirde Paulus eine Grenze
zwischen Zornigsein und Im-Zorn-Schwelgen ziehen. Das
fiihrt zur nichsten Frage: Unterscheidest du zwischen Zorn
und Hafi?

BD: Es ist schwierig, in unserer Sprache dariiber zu spre-
chen, weil es beinahe unvermeidlich ist, dafl im Wort selbst
Untertone von Hafl mitschwingen. Ein positiver Zorn miifite
ein Zorn vollig ohne Haf sein.

AR: Glaubst du, daffl Hafj je eine Tugend sein kann?
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BD: Das ist noch heikler. Ich wiirde es bejahen, wenn es ein
Haf} ohne Boswilligkeit ist.

Ar: Beispielsweise ein Haf§ gegen den Faschismus.

8D: Ein Hafl im Sinn einer vollstindigen Opposition, ein
Haf}, der implizit in der Aufforderung enthalten ist, seine
Feinde zu lieben. Um-ihr nachzukommen, miissen wir Feinde
haben. Aber Feinde zu haben bedeutet, sich andern mit einem
Haf} zu widersetzen, der weder entfremdet noch boswillig,
noch hafierfiillt im gewohnlichen Sinn des Wortes ist. Es wiire
ein liebevoller Hafl. In unserer Sprache lifit sich das nicht
eben leicht ausdriicken.

AR: Geht es in anderen Sprachen?

BD: Nein; ich kenne auch keine Sprache, in der das moglich
wire. Vielleicht miissen wir sie entwickeln oder erfinden. Aber
ich denke schon, dafy wir dariiber einer Meinung sind.

In diesem Zusammenhang fallt mir noch etwas ein. Glaubst
du, daf} ein konstruktiver Umgang mit einem heftigen Zorn
bedeutet, ihn noch zu vertiefen? Auf der tiefsten Ebene ist der
Zorn reine Energie, die zum Guten verwendet werden kann.
Aber oberflichlich gesehen wird der Zorn auf negative Weise
ichbezogen und damit unrein.

AR: Ein aus den Tiefen steigender Zorn in diesem Sinn wire
ein Zorn, der aus der Wahrnehmung entsteht, daf eine Situa-
tion oder eine Handlung nicht mit meiner reinsten Sicht
iibereinstimmt, mit der Sicht, in der die Dinge sich in ihrem
innersten Wesen zeigen.

BD: Wenn er aus dieser tiefsten Mitte kommt, ist der Zorn
Ausdruck eines Wunsches, die Welt wieder in Ordnung zu
bringen. Er ist Aulerung der Praxis, weil er aus einer Quelle
kommt, wo ich eins bin mit dem Ding oder demjenigen, der
Gegenstand meines Zornes ist.

ARr: Mit anderen Worten: Ich mache es nicht richtig, und
nicht: Du »da drauflen« machst etwas falsch.
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BD: Genau. Konstruktiv mit Zorn umzugehen kann bedeu-
ten, dafl man zur Quelle des reinsten Zornes hinabsteigt und
diesen hervorstrémen lift, um den oberflichlicheren Zorn zu
ldutern. So ungefihr. Und das ist sehr schwer umzusetzen.

Ar: Allerdings. Fast immer hat mein lehrreicher Zorn eine
leichte Farbung von Rechtfertigung. Manchmal auch mehr als
eine leichte.

BD: Wenn die Monche dariiber redeten, dafi wir unsere
Beweggriinde liutern sollten, pflegte Pater Damasus etwas zu
sagen, was mir sehr geholfen hat. Scherzhaft, aber mit grofiem
Ernst, sagte er dann: »Macht euch keine Sorgen iber die
Liuterung eurer Beweggriinde; erkennt einfach, dafi sie nicht
rein sind, und dann macht weiter.«

ScuaMm

BRUDER DAVID: Wie gehst du mit dem um, was T S. Eliot »die
Schmach von spit erkannten Beweggriinden« nannte?

AITKEN ROSHI: Erstens tut Zugeben der Seele gut. Wenn
dann die eigenen Beweggriinde wirklich so, wie sie sind,
zutage treten, gibt es nur noch eins: dieses Versagen dem
anderen einzugestehen. Wenn die eigenen Beweggriinde —
wie so oft — nur teilweise schlecht sind, dann soll man diesen
Teil zugeben und nicht gleich die giinstigeren Beweggriinde
beifiigen. Man wartet ab und schaut, ob der andere sie im
Laufe des Gesprichs nicht von selbst erwihnt.

BD: Mein Zitat stammt aus dem vierten der Vier Quartette,
wo Eliot iiber die Gaben spricht, die dem Alter vorbehalten
sind, und ich denke, daf} es tatsichlich eine fiir iltere Men-
schen dufierst wichtige Frage ist. Er zihlt diese Gaben — die

viele gar nicht als Gaben betrachten wiirden — auf, wihrend
er Riickschau auf das Leben hilt:
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Letztlich die Qual, abermals durchzuleben,

Was man getan und was man war; die Schmach
Von Beweggriinden spit erkannt, das Wissen
Von schlechtem Tun, zum Schaden andrer,

Was man sich einst als Tugend angerechnet.

Man hat es gut gemeint, aber riickblickend sieht man, daf§ das,
was man getan hat, einem anderen geschadet hat. Zwei Zeilen
spater sagt er:

Von Unrecht zu Unrecht fliebt der entnervte Geist,
Wenn ibn nicht wieder liutert jenes Feuer,
Worin man sich im Rbythmus regt, so wie ein Tinzer.

Dieser Gedanke des liuternden Feuers hat mich sehr beriihrt,
und auch der der spit erkannten Beweggriinde; das lduternde
Feuer, das die Beweggriinde liutert. Dann findet man im
nichsten Abschnitt die folgenden Zeilen, die eigentlich ein
Zitat des grofien englischen Mystikers Julian of Norwich sind:

Und alles wird gut sein,

Und jederlei Ding wird gut sein,
Durch die Liuterung des Beweggrunds,
Unserem Beten zugrund.’

Dasist die grofie Aufgabe. Das, was »unserem Beten zugrund«
liegt, wire derselbe Boden, das Innerste des Herzens, auf das
wir immer wieder zuriickkommen.

AR: Und doch mit einem kleinen Unterschied, oder nicht?
Der Ort des grofien Friedens und der Einheit ist der Dj8, die

t T.S. Eliot, Werke 4, Gesammelte Gedichte 1909-1962, 2.2.0., S. 329
und 331.
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japanische Ubersetzung von Bodhimanda, dem Ort unter dem
Bodhi-Baum, wo Buddha die vollkommene Erleuchtung er-
langte. Mir scheint, dafi das, was »unserem Beten zugrund«
liegt, ein Tao ist, ein Weg, also nicht so sehr ein Ort als
vielmehr eine Handlung.

BD: Ich denke, dafi man sehr gut argumentieren konnte, dafy
Buddhas Sitzen unter dem Bodhi-Baum der Akt des Betens
ist. Beten ist ein gutes Wort dafiir, was hier vor sich geht: Es
ist die duflerste Anstrengung, die duflerste existentielle An-
strengung des ganzen Menschen. Die beiden Dinge fallen also
mehr oder weniger zusammen. Das eine ist der statische, das
andere der dynamische Aspekt.

aR: Damit bin ich einverstanden.

BD: Ich denke, das, was dem Buddha unter dem Bodhi-
Baum geschah, war die Liuterung der Beweggriinde, die
»seinem Beten zugrund« waren. Es ist in der mythologischen
Darstellung der verschiedenen Versuchungen, denen er dort
ausgesetzt ist, enthalten. Das ist doch Liuterung der Beweg-
griinde, nicht wahr?

AR: Seine Sicht wurde nicht mehr von den Tauschungen
des Selbst versperrt, er wurde nicht mehr von Sorgen und
Selbsttiuschungen behindert und konnte somitsehen, dafi alle
Wesen Buddhas sind.

* BD: Aber die Art, wie es in der Mythologie dargestellt wird,
wo Mara und seine Heere kommen, um den Buddha zu
versuchen und von seiner Suche abzulenken, konnte wohl als
die eigentliche Ubung verstanden werden. Es sollte nicht
aufzeigen, daf er das alles bereits iiberwunden hatte und gegen
Versuchungen immun war, sondern vielmehr, daf§ die Versu-
cher gewissermafien er selbst sind.

Ar: In einem ganz realen Sinn.

8D: Die Versuchung selbst ist der Liuterungsvorgang.
Wenn wir das auf »die Schmach von spit erkannten Beweg-
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griinden« anwenden, wie gehen wir dann mit dieser Schmach
oder Scham um? Durch »Liuterung des Beweggrunds, unse-
rem Beten zugrund.«

Ar: Ich wiirde sagen, durch die Ubung, Korper und Geist
auf einen einzigen Punkt auszurichten. Natiirlich geht es im
Zazen genau darum, aber es ist nicht auf Zazen beschrinkt.
Bei Simone Weil gibt es eine wunderbare Stelle, die davon
handelt, die gesamte Aufmerksamkeit zu sammeln, sich auf
etwas, was einem nicht klar ist, zu konzentrieren und alles
andere beiseite zu lassen. Als sie sich mit dem Gedicht »Love«
von George Herbert befafite, hatte sie ein Durchbruchserleb-
nis. Es ist ein recht einfaches Gedicht, aber es entzog sich ihr,
weil sie es nicht in ihrer Muttersprache las. Es war auch
schwierig, weil es ein zutiefst christliches Gedicht ist und sie
selbst Nichtchristin war. Sie muf3te sich ihm also voll und ganz
widmen, und als sie das tat, gelangte sie an jenen Punkt, der
den Kern ihrer existentiellen Zweifel ausmachte. Das ist der
Weg der Praxis.

BD: Dasistsicherlich der Weg, um letztlich die Beweggriin-
de zu liutern.

AR: Ja, ich denke, daf} sich alles fiigt, wenn man es zulifit.
Wenn ich sage, dafl man im Zazen »seine Beweggriinde
lautert«, meine ich, dafl man alles andere fallenlifit. »Die
eigenen Beweggriinde« in der umfassenderen Dimension der
Praxis zu lautern heifit sicherlich, sich der anstehenden Auf-
gabe zu widmen und alles andere beiseite zu lassen. Wenn
also, sagen wir mal, ein Gesprich ansteht, dann widmet man
sich dem Gesprichspartner ganz und nimmt die Bedeutung
dessen auf, was der andere explizit und implizit mitteilt.

BD: Ja, das gehort wohl immer dazu: diese nur auf eines
konzentrierte Aufmerksamkeit, die Simone Weil erreichte.
Das Bild, das mir dazu in den Sinn kommyt, ist eine Lupe, in
der Sonnenstrahlen zu einem einzigen Strahl gebiindelt wer-
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den, so daf} sie ein Loch in ein Blatt Papier brennen. Diese
brennende Liuterung, dieses verfeinernde Feuer ist das Bild,
das zu dem pafit, was du sagtest.

AR: Ja, ich denke auch; das wirft iibrigens etwas sehr Wich-
tiges auf, was damit in Zusammenhang steht: Dieser Prozef§
kann zu jedem Zweck verwendet werden. Genauso, wie ein
ungliicklicher kleiner Junge eine Lupe dazu verwenden kann,
um Insekten zu verbrennen, kann ein Geschiftsmann, der auf
Ausbeutung aus ist, die Meditation dazu verwenden, seine
eigenen geldgierigen Ziele zu verfolgen. Wenn wir also unse-
re Beweggriinde nach und nach liutern, so mufi doch von
Anfang an ein lauterer Beweggrund unserer Ubung zugrunde
liegen.

BD: Jetzt, wo ich idlter werde, befasse ich mich 6fters mit den
»spit erkannten Beweggriinden« und dem »schlechten Tun,
zum Schaden andrer, was man sich einst als Tugend angerech-
net«. Eine Fallgrube ist die, dafl wir glauben, diese Fehler
seien nicht mehr zu dndern. Wir sagen uns: »Das war einmal,
esistvorbei. Wie kann man es jetzt beheben, wo es doch schon
passiert ist?« Fiir mich funktioniert der Vorgang der Laute-
rung so: Ich erkenne, daff der Fehler in irgendeinem Sinn
notwendig war. Er war notig, damit ich lernen konnte. Er ist
nicht an sich gut oder wiinschenswert, aber wenn ich diesen
Fehler nicht gemacht hitte, wire ich nicht da, wo ich heute
bin. Und jerzt verwende ich diese Einsicht ganz konzentriert,
um die Beweggriinde zu liutern.

Ar: Ich wiirde noch einen Schritt weiter gehen. Sogar wenn
der Mensch, dem man etwas Unrechtes angetan hat, tot und
nicht mehr da ist, ist es trotzdem méglich, eine Art Gesprich
mit ihr oder ihm zu fiithren. Wenn die- oder derjenige noch
lebt, kann man natiirlich einen Brief schreiben oder anrufen
und etwas mehr als eine rein personliche Angelegenheit aus
dieser Liuterung machen.
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BD: Ich freue mich, dafl du das gesagt hast. Ich glaube, daf§
das unbedingt notig ist.

EI1FERSUCHT UND ZURUCKWEISUNG

BRUDER DAVID: Ein weiteres der bitteren und schwierigen
Gefiihle ist die Eifersucht. Wie kann man Eifersucht vermei-
den, wenn man jemanden wirklich liebt?

AITKEN ROsHI: Zunichst einmal bin ich mir nicht so sicher,
dafl man Eifersucht vermeiden sollte. Wenn zwei Menschen
heiraten, kreieren sie ein neues Wesen: die Ehe. Aus diesem
neuen Wesen konnen Kinder und eine Familie entstehen.
Jeder Ehepartner hat die Verantwortung, zur Gesundheit der
Ehe beizutragen und dieses Wesen zu nihren und zu schiit-
zen.

BD: Du verwendest das Wort Wesen hier auf sehr interes-
sante und ganz ungewohnliche Weise ...

AR: Alles, was existiert, ist ein Wesen. Sogar vorgestellte
Wesenheiten sind Wesen in diesem weitesten Sinn: ein Was-
serspeier ist ein Wesen, ein Einhorn ist ein Wesen.

BD: Mit anderen Worten braucht es gar nicht wirklich zu
existieren. Es kann ein Wesen in der Vorstellung sein.

AR: Aber ein Wesen in der Vorstellung isz wirklich! Es hat
eine Geburt, ein Leben und einen Tod wie jedes andere
Wesen auch.

8D: In der Vorstellung.

AR: Ja - und die Vorstellung gehort zum Universum.

BD: Sicher, das bestreite ich auch nicht. Die Vorstellung
gehort nicht nur zum Universum, sie kann einen unerhorten
Einfluf} auf die Ereignisse haben. Denken wir bloff an den
Finflu$}, den das Einhorn auf die Menschen ausgeiibt hat!

Ar: Um also auf unser Wesen der Ehe zuriickzukommen:
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Wenn ein Ehepartmer das Leben dieses Wesens scheinbar
bedroht, wird die Besorgnis des anderen zum Schutz der Ehe
geweckt. Wenn wir das Eifersuchtnennen, dann finde ich, daf§
diese Reaktion positiv ist. Wie man damit umgebt, ist etwas
anderes.

Natiirlich ist uns die negative Eifersucht viel geldufiger: Ich
fiihle mich verletzt, wenn meine Frau offen oder versteckt mit
einem anderem flirtet. Zwar glaube ich schon, daf§ das mit der
Besorgnis, die Beziehung zu schiitzen, zusammenhingt, aber
es steht in keinem Verhiltmis dazu. Manche greifen wegen
jedem kleinen Gesprich ihrer Ehepartner mit andern zu
Schutzmafinahmen.

BD: Die negative Eifersucht zeichnet sich wohl durch Be-
sitzanspruch aus. Und dieser ist offensichtlich zerstorerisch,
wihrend die Eifersucht, die du beschrieben hast, konstruktiv
ist und von einer Art, die das Wesen Ehe, wie du es nennst,
aufbaut. Es kommt mir vor, als geschehe ziemlich dasselbe im
Rahmen einer Freundschaft: Eine Freundschaft kann man
schiitzen, damit sie iiberflieft und-alle anderen bereichert,
wihrend eine Freundschaft, die zur Cliquenbildung neigt
oder sich nur nach innen richtet — also eifersiichtig im nega-
tiven Sinn ist —, nicht nur fiir die Gemeinschaft zerstérerisch
ist, innerhalb derer sie stattfindet, sondern auch fiir die betref-
fenden Freunde.

Ar: Dieses Gefiihl einer Ehe als Wesen ist, wie ich meine,
ziemlich real und stark, obwohl es gew6hnlich ganz unbewufit
ist. Wir feiern die Geburt dieses Wesens bei der Hochzeit,
freuen uns, es wihrend seines Wachstums und mit den Kin-
dern, die dazukommen, zu hegen und zu pflegen, und betrau-
ern seinen Tod, wenn es zu einer Scheidung kommt. Ich bin
sicher, daf du diese Trauer schon oft erlebt hast.

BD: Ja, je hiufiger Scheidungen werden, desto notwendiger
wird es, die Scheidung zu einem Ritual zu machen. Ich weif§
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nicht, ob du das in deinem Zendo machst, aber ein positiver
Abschluff mit einem Ritual — wie man auch fiir die Ehe ein
Ritual feiert — kann eine enorme Hilfe in dieser Trauer sein.

ar: Nein, wir haben keine solche Feier. Ich habe bisher
empfohlen, einen Abschlufi durch Vermittlung und direkte
Gespriche zu suchen, aber mir gefillt der Gedanke eines
Rituals.

8p: Und wie gehen wir damit um, wenn wir von denen, die
wir lieben, zuriickgewiesen werden?

AR: Das verursacht einen tiefen Schmerz, weil es die Zu-
riickweisung einer Neigung ist, die geheimnisvollen Quellen
entspringt. Wenn wir eine Neigung zu jemandem ent-
wickeln — sei es in der Vorstellung oder mit der aktiven
Teilnahme des anderen — und zuriickgewiesen werden, dann
ist es wie ein Tod, und wir trauern, wie wir es bei einem Tod
tun wiirden.

8D: Menschen sterben auch tatsichlich manchmal, wenn sie
zuriickgewiesen werden.

AR: Ja, es ist auch bekannt — wenigstens sagen uns.das die
Statistiken —, dafi Krebs oft nach einem Vertrauensbruch,
einer Zuriickweisung oder Enttduschung entsteht.

8D: Eine Zuriickweisung ist deshalb so verletzend, weil wir
uns denen, die wir lieben, von unserer verletzlichsten Seite
zeigen. Auflerdem wird unsere Selbstachtung dabei zerstort,
weil wir dazu neigen, unsere Selbstachtung vorwiegend auf die
Meinung derer zu griinden, die wir achten und schitzen.

Ich frage mich, wie oft es wohl vorkommt, daff zwei Freun-
de oder Geliebte einander wirklich so lieben, dafl man es das
gleiche Gefiihl nennen kénnte. Natiirlich ist es iiberhaupt
nicht méglich, Ebenen der Zuneigung zu messen oder zu
vergleichen, aber ganz allgemein konnte man vielleicht we-
nigstens sagen, dafl die Zuneigung gleich ist, wenn zwei
Menschen ihre Liebe ganz und gar einander widmen. Wie oft
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kommt das deiner Meinung nach vor? Oft, selten oder beinahe
nie?

Ar: Ich weif} es nicht, aber ich erinnere mich an ein Senryi,
in dem der Vorschlag gemacht wird, wie man das messen
kann. Du weiflt, was ein Senryti, eine Art satirischer Vers, ist?

BD: Es ist wie ein Haiku, aber es handelt von Menschen.

AR: In diesem Fall geht es um ein Paar, das gemeinsam unter
einem Schirm geht: |

Der Regenschivm neigt sich
weg von dem,
der am meisten liebt.

Anders ausgedriickt: Wer mehr liebt als der andere, hilt
den Regenschirm so geneigt, dafy der andere geschiitzt ist.

BD: Das ist sehr schén. Ich muf} einmal darauf achten, wie
viele Paare ihren Schirm gerade tragen! Das Paar, das einan-
der mit derselben Liebe liebt, wird in der Literatur viel
besungen, aber nach dem zu schliefien, was mir meine Freun-
de anvertrauen, kommt sie relativ selten vor. Wenn wir vier
Menschen haben, dann ist es nicht etwa so, daf} A nur B liebt
und B nur A, wihrend auch C und D nur einander lieben,
sondern oft kommt es dann vor, dafi A zwar B liebt, B aber C,
C dagegen D und D wieder A liebt — so daf} alles im Kreis
herum geht. Dann gibt es ein Riesendurcheinander, und ich
frage mich stindig: »Warum muf} das blof so sein? Ergibt das
einen teferen Sinn?« Und dazu fillt mir nur ein, daf wir

vielleicht steckenblieben, wenn die Paare vollkommen zuein-

ander passen wiirden; die Liebe wire v6llig nach innen ge-
wandt, und wir wiirden das Gefiihl eines multizentrischen
Wesens verlieren. Vielleicht soll unsere Liebe dadurch ir-
gendwie weiter werden, damit sie nicht nur an einem Men-
schen hingenbleibt.
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AR: Mlir scheint, dafi in Fillen wie dem, wo A B liebt, B aber
C liebt und so weiter, keine klare Auffassung dariiber besteht,
was die Ehe ist. Es ist nicht nur wichtig, den anderen zu lieben,
sondern sich auch dem zu widmen, was gemeinsam aufgebaut
wird. Wenn das Augenmerk darauf gerichtet ist, dann ist die
voriibergehende Erfahrung, sich aufierhalb der Ehe zu verlie-
ben, gleichsam nicht mehr als eine momentane schwere Er-
kiltung.

BD: Ja, wobei ich auch dieser Erfahrung eine sehr positive
Bedeutung geben wiirde. Ich habe Verheirateten oft gesagt:
»Seid um Gottes willen dankbar, wenn ihr euch verliebt. Je
ofter, desto besser! Achtet einfach darauf, wie ihr mit dieser
Energie umgeht. Lafit sie, wenn irgend méglich, in euer
Eheleben einflielen, genauso wie Zolibatire sie in ihr Zélibat
einflieflen lassen.« Die Verliebtheit produziert Unmengen
von Energie, und ich finde es ein grofiartiges Geschenk, wenn
die Natur die Menschen dazu bringt, sich immer wieder zu
verlieben ~wenn man nur lernt, die Energie positiv zu lenken.
Es wire eine solche Verschwendung, diese Energie nicht fiir
das spirituelle Leben zu nutzen.

Wie gesagt, kann eine solche Energie in einer gesunden
Ehe in die Ehe selbst gelenkt werden. Im Idealfall kann der
andere Ehepartner seinerseits die dritte Person im Bunde
lieben, und auf diese Weise kann die Liebe in einer Ehe oder
Freundschaft iiberflieflen. Anders kénnte diese Energie so
gelenkt werden, dafi mehr Fiirsorge daraus entsteht, daff man
sanfter mit allen umgeht. Ich denke, daf} dieser ganze Ansatz,
Gefiihle der Liebe irgendwohin zu lenken, fiir Menschen im
Zolibat viel offensichtlicher ist als fiir Eheleute, weil er ein so
wichtiger Teil ihrer Praxis ist, aber alle konnen ihn lernen und
anwenden.

I2

VOM UMGANG MIT ANDERN

VoN ERWARTUNGEN UNABHANGIG SEIN

BRUDER DAVID: Wie kénnen wir davon frei werden,
(§ % uns von den Erwartungen anderer beherrschen zu
D lassen?
AITKEN ROsHI: Mir scheint, daf} es bei dieser Befrei-
ung grundsitzlich um etwas geht, was ich spirituelles
Selbstvertrauen nennen mochte. In der buddhisti-
schen Mythologie kann man nachlesen, wie der Buddha, nach-
dem er gerade erst geboren war, sieben Schritte in jede der
vier Himmelsrichtungen tat, mit der einen Hand zum Him-
mel und der anderen zur Erde wies und verkiindete: »Uber
den Himmeln, unter den Himmeln: nur ich allein und heilig.«
(In einer anderen Ubersetzung heifit es: » ... nur ich, der von
der Welt Geehrte.«) Es scheint fiir ein kleines Kind reichlich
eingebildet zu sein, so etwas zu sagen, aber das wire zu
wortlich aufgefafit. Der springende Punkt ist, daff das [und
dabei zeigt Aitken Roshi auf seinen Korper] der einmalige
Korper des Buddha ist.

Zu Beginn meiner Zen-Ubungen in Japan ritselte ich oft
daran herum, weswegen die Monche Selbstvertrauen und
Erkenntnis gleichzusetzen schienen. Ich dachte bei mir: »Ge-

“hért Vertrauen nicht zum Ego?« Damals war ich reichlich

verwirrt, was das Ego und dergleichen angeht. Die Einsicht,
dafi man selbst der Buddha ist, ist eine sehr demiitigende
Erfahrung, aber gleichzeitig verleiht sie einem das Selbstver-
trauen, auf eigenen Fiiflen zu stehen. Sie verleiht einem das
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Selbstvertrauen, den Erwartungen anderer gegeniiber offen
zu sein, aber sich nicht davon beherrschen zu lassen — dem Rat
und den Vorschligen anderer gegeniiber offen zu sein, aber
eigene Entscheidungen zu treffen.

8D: Und wie gelangen wir dahin?

AR: Aus dieser Erkenntnis des einmaligen Buddhas (oder,
in deiner Terminologie, der Erfahrung, dafl Gott in mir ist)
entsteht die Kraft, etwas Einmaliges und personlich Kreatives
zu tun. Kinder suchen immer so etwas in sich selbst: »Was
kann ich tun, das ganz ich bin?« Wir setzen diese Suche unser
Leben lang fort — pflegen das »ganz ich«. Was ist es? Auf dem
Weg kommen wir an Meilensteinen der Bestitigung vorbei
und gelangen an Orte, wo es uns klar wird: »Aha, das bin ich!«
Und dadurch offenbart sich der Charakter, was der Tatsache
tiberhaupt nicht widerspricht, dafi alle Wahrnehmungen
grundsitzlich leer sind und daf§ es nichts Festes oder Konkre-
tes gibt, das wir als Selbst oder als dessen Kraft ausmachen
kénnten.

Wenn wir so vorangehen und an diesen kleinen Meilenstei-
nen vorbeikommen, entwickeln wir mit der Zeit Selbstver-
trauen. Das Problem in der heutigen Gesellschaft besteht
darin, dafl sie darauf angelegt ist, Menschen mit bestimmten
Fihigkeiten — etwa Geld zu verdienen oder andere zu beein-
flussen — die besten Chancen zu geben, sich selbst zu verwirk-
lichen. Die Masse aber arbeitet in sehr unbefriedigenden
Arbeitsverhiltnissen ohne jede Erfiillung und hat relativ ge-
ringe Chancen, diese Meilensteine je zu erreichen.

BD: Aber es miifite doch fiir jemanden, der eine unbefriedi-
gende Stelle hat und dort weiterarbeiten mufy - in einer Ge-
sellschaft, die eine sehr beschrinkte Sicht davon hat, was sie
als Selbstiuflerung gelten 1488t —, méglich sein, sich innerhalb
dieser Stelle und Gesellschaft— wenn die oder der Betreffende
wirklich darunter leidet, von den Erwartungen anderer be-
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herrscht zu werden — nach und nach und Schritt fiir Schritt
daraus zu befreien.

Ar: Ich denke schon.

BD: Wenn ich dich richtig verstehe, wiirden deine kleinen
Meilensteine etwa so aussehen: Jemand wiirde ganz beschei-
den beginnen und vielleicht einmal sagen: »Na schoén, was
mdchte ich heute abend gerne tun, um ganz ich und zufrieden
zu sein?« Dann wiirde sie oder er etwas tun, was ein bifichen
anders ist als sonst, wiirde es einfach tun und merken, daf} es
funktioniert, daf} es etwas Unerwartetes war, und sie oder er
wire stolz darauf und befriedigt.

AR: Ja, und dabei ist es auflerordentlich wichtig, sich an
einen Ort zu begeben, an dem eine solche Erfahrung méglich
ist. Wenn man beispielsweise geistig orientiert ist, dann ist es
wichtig, in einer Bibliothek oder einer Buchhandlung zu
schmékern, Biicher in-die Hand zu nehmen, sie anzuschauen
und zuriick ins Regal zu stellen, bis man genau das findet, was
einen gerade anspricht, es zu kaufen oder auszuleihen, zu lesen
und dariiber zu reden.

BD: Das ist ein gutes Beispiel. Ich wiirde mit dir iiberein-
stimmen, daf} es wichdg ist, sich eine solche Umgebung zu
suchen, nur muf} man dazu auch sagen, daf} jemand, der in die
Falle gegangen ist, von den Erwartungen anderer beherrscht
zu werden, nicht so lange warten sollte, bis die Gegebenheiten
stmmeén. Man sollte sich in ebendieser Gegebenheit umse-
hen, in der man gerade ist, und schauen, ob es da nicht bereits
eine kleine Liicke gibt, in der man etwas Unerwartetes tun
kann. Ich denke an ganz kleine Dinge — an eine Frau, die am
Morgen eine Blume in ihr Haar steckt, bevor sie ins Biiro geht,
oder an einen Mann, der jemandem in einer Situation ein
Kompliment machg, in der keines erwartet wird. Einfach ganz
kleine Dinge.

Du hast mit deinem Hinweis auf das Buddha-Kind, das auf
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den Himmel und die Erde zeigte, richtig bemerkt, daff ein
solcher Akt in unserer tiefsten Realitit verankert ist. Es ist
nicht einfach ein zaghafter Versuch, nett zu sein und Freunde
zu gewinnen. Aus der christlichen Perspektive ist es im fol-
genden festgehalten: »Allen aber, die ihn aufnahmen, gab er
Macht, Kinder Gottes zu werden«, wie es im Prolog zum
Johannesevangelium heifit Joh 1,12). Oder dann betet Jesus
wiederum bei Johannes —, dafl jedes Menschenwesen eins mit
der gottlichen Wirklichkeit sein mége, »daf} alle eins seien,
wie du, Vater, in mir und ich in dir« (Joh 17,21). Wenn wir in
dieser tiefsten Erfahrungsebene verankert sind, kénnen wir
schopferisch sein und uns bis in die kleinste Einzelheit der
tiglichen Ubung die Freiheit nehmen, eine Blume hinters
Ohr zu stecken, Biicher auszuleihen, die wir mégen, oder
etwas Unerwartetes zu tun, sogar auch einmal schopferisch
»nein« zu etwas zu sagen, was von uns erwartet wizd.

FREUNDLICHKEIT UBEN

BRUDER DAviD: Wenn Warmbherzigkeit und Nihe nicht-
selbstverstindlich sind, wie kénnen wir sie dann am besten
fordern?

AITKEN ROsHI: Dazu hat mir eine Episode aus dem Comic
strip »Beetle Bailey«, die sich in einem Soldatenlager abspielt,
eine Lektion erteilt. In dieser Episode fragt der iiberaus
schiichterne junge Leutmant Fuzz die andern, wie man auf
einer Party, die nichstens stattfinden soll, Konversation
macht. Sie raten ithm, sich ein paar Zeilen aufzuschreiben, sie
auswendig zu lernen und im richtigen Moment zu sagen. Auf
der letzten Zeichnung des Comic strips sieht man ihn, wie er
auf der Party nervos in seine Notizen blickt und »Hallo« sagt.

Das ist eine wichtige Lektion. Wenn Warmbherzigkeit und
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Nihe nicht von Herzen kommen, wie soll man sie dann am
besten férdern? Durch Ubung. Wenn man einen Bekannten
trifft und nicht sicher ist, ob man ihn umarmen oder ihm
einfach nur die Hand geben soll, dann umarmt man ihn. Man
probiert die Nihe aus.

BD: Mit anderen Worten ist es ein bifichen wie Physiothe-
rapie. Ein verletzter Arm oder ein kaputtes Bein sind vielleicht
zu steif geworden, um eine Bewegung ganz auszufiihren, aber
auch das steifste Glied hat einen kleinen Bewegungsfreiraum.
Also bewegt man es in diesem kleinen Freiraum, und ohne daf§
man es sich versieht, wird man tiglich etwas flexibler. Aber
man muf} dabeibleiben.

Ar: Genau! Man muf sich selbst an die Hand nehmen und
es tun. Man kann sich nicht sagen: »Ich bin schiichtern. Ich
bin ein Mauerbliimchen.« Man muf raus und iben — und
richtig tiben, von Herzen iiben, nicht nur oberflichlich in
Schauspielermanier, die einfach nur zu einer hohlen Pseudo-
herzlichkeit fiihrt. Die Ubung, tber die wir hier sprechen,
kann man mit dem Uben vergleichen, das notwendig ist, um
Musiker zu werden: Man setzt sich ans Klavier und iibt Mo-
zart. ,

BD: Aber zuerst mufl man eine Menge Tonleitern iiben.

AR: Man muf} eine Menge Tonleitern iiben und dann eine
Menge von Stiicken, die Mozart schrieb, als er fiinf Jahre alt
war, und nach und nach wird einem Mozart vertrauter. Wenn
ich Menschen zu etwas Derartigem geraten habe, haben man-
che geantwortet: »Aber es ist doch nicht eb#lich, wenn ich

Gefiihle duflere, die ich gar nicht empfinde.« Aber gerade

darum gehtes. Manchmal ist man zu steif, um in dem Moment
etwas zu empfinden, aber wir alle wollen Wirme und Nihe,
und auf dieser Grundlage kénnen wir ehrliche Freundlichkeit
iben. :

8D: Esist eine Frage von Ebenen der Ehrlichkeit. Kann ich
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ehrlich anders handeln, als ich fiihle? Ist das Ehrlichkeit?
Wenn ich beispielsweise richtig sauer auf jemanden bin, ist es
dann ehrlich, mich anstindig und freundlich zu benehmen?
Ich meine ja: Es ist ehrlicher, sich freundlich zu verhalten, als
abweisende Gefithle und derlei Dinge auszuagieren, weil
Freundlichkeit aus dem innersten Herzen, aus jener tiefsten
Quelle kommt. Wenn man feststelle, da die unmittelbaren
Gefiihle nicht so sind wie das, womit man sich in seinem
innersten Selbst identifiziert, dann ist es ehrlicher, sie zu
umgehen und nicht auszuagieren. Wirkliche Ehrlichkeit be-
deutet immer, aus dem Herzen, aus der innersten Realitit zu
handeln.

AR: Ich denke, dafi die Verhaltenspsychologen genau das
versuchen, so gut es geht: den Klienten zu helfen, ihren
innersten Beweggriinden gemif zu handeln. Als ich vor Jah-
ren in Therapie war, kimpfte ich mit meiner Unfihigkeit,
andere zu kritisieren; es war mir ganz und gar unméglich,
jemandem irgendwie zu sagen: »Du benimmst dich unpas-
send.« Der Therapeut trug mir auf, in ein Restaurant zu
gehen, etwas zu bestellen und es dann zuriickgehen zu lassen.
Das war etwas vom Schwierigsten, was ich je in meinem Leben
tun mufte.

BD: Und hast du es getan?

AR: Ja, ich hab’s getan.

BD: Unter welchem Vorwand hast du es zuriickgehen las-
sen?

AR: Daf} es nicht richtig war. »Das habe ich nicht bestellt!«

BD: Und denkst du, daf} es dir geholfen hat?

AR: Ja. Es war ja zu dem Zweck ausgesucht worden. Ein
Arroganter hitte diese Aufgabe nie bekommen.

BD: Mir scheint, dafl sich hier ganz deutlich eine Parallele
zwischen dem psychologischen und dem spirituellen Ansatz
abzeichnet.
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ar: Unbedingt. Wo hoért die Psyche auf, und wo beginnt
der Geist?

8D: Die Ubung ist also wiederum in einem gewissen Sinn
ein Von-Herzen-Handeln.

AR: Mir fallen noch zwei weitere Punkte dazu ein. Erstens
machen wir natirlich Fehler, genauso wie jemand Fehler
macht, der Tonleitern auf dem Klavier tibt. In diesem Sinn ist
die Analogie zum Klavieriiben besser als die Analogie zur
Physiotherapie. Der Hauptfehler, den man in der Physiothe-
rapie begeht, ist der, etwas einfach nicht zu tun, wihrend beim
Musizieren auch der unermiidlichste Schiiler nicht umhin
kann, immer wieder die verschiedensten Fehler zu machen.
Wenn man iibt, die Schiichternheit zu {iberwinden, hilt man
sich mal zu sehr zuriick, und ein andermal wagt man sich zu
weit vor. Dazu ist die Bereitschaft notig, Risiken auf sich zu
nehmen und Fehler zu machen. Sonst kann man unméglich
lernen.

Zweitens sind die Schritte bei dieser Ubung Schritte, die
das Gefiihl der Nihe verstirken. Wenn beispielsweise ein
Lehrer an der Tiir steht und seinen Schiilern einen guten
Morgen wiinscht, bemerkt er Nihe, wenn er dabei lichelt, und
es fille ihm leichter zu licheln, weil zuriickgelichelt wird. Am
Anfang hat er vielleicht keine Lust zu licheln, wenn er krank
oder gereizt ist, aber wenn er trotzdem lichelt und zuriickge-
lichelt wird, hat er seine Sorgen vergessen, bis alle Kinder an
ihrem Platz sind.

BD: Solche Riickmeldungen sind sehr wichtig. Ebenso
wichtig ist das Einbeziehen des ganzen Korpers. Dein Beispiel
mit dem Licheln lifit sich auf vieles ausdehnen. Ich habe einen
Bericht iiber Leute gelesen, die Fahrscheine oder Eintrittskar-
ten verkaufen, als Kellner arbeiten oder deren Arbeit sie
sonstwie in engen Kontakt mit andern bringt. In dieser Un-
tersuchung wurden einige angeleitet, die Kiufer beim Karten-
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verkaufen irgendwie leicht zu streifen, sie wenn auch ganz
leicht, so doch absichtlich zu beriithren. Den andern trug man
auf, jeglichen Korperkontakt vollig zu vermeiden. Danach
fragte man die Kartenkiufer, welche Verkiufer sie nett fan-
den, und statistisch ging daraus hervor, daff diejenigen mit den
leichten Beriihrungen eher als nett bezeichnet wurden.

Seit ich das vor einigen Monaten gelesen habe, habe ich
selbst damit experimentiert. Es ist bemerkenswert, was fiir ein
starkes Gefiihl von Freundlichkeit und Verbundenheit man
sogar in einer ganz oberflichlichen Interaktion bei anderen
wecken kann, wenn man sie nur ganz leicht streift oder be-

Wenn man zum Beispiel »Guten Morgen!« sagt und sie
dabei beriihrt — nicht einmal unbedingt mit dem Kérper,
sondern einfach nur mit dem Armel —, macht das manchmal
schon einen grofien Unterschied. Eine Umarmung ist wahr-
scheinlich mehr, als viele zu wagen bereit sind, aber sicherlich
konnen wir Wirme und Nihe auf dieser Ebene iiben.

AR: Niemand weif} das besser als ich. Ich neige zu Distanz
und einem kiihlen und steifen Verhalten, deshalb versuche ich
bewuflt, die Grenze zwischen Hindedruck und Umarmung
mehr in die Nihe der Umarmung zu riicken.

8D: Im Zweifelsfalle gehe niher an die Umarmung, an die
Wirme heran.

AR: Ja, und wie gesagt fillt mir das schwer. Wie jeder andere
auch hatte ich Zeit meines Lebens eine Neurose, und daran
muf ich arbeiten. Uben, iiben und noch einmal iiben.

BD: Ich nehme an, dafi die Ubung darin besteht, die Quelle
der Wirme in dir zu finden und sie in die richtige Richtung
zu lenken.

AR: Ja, und mir Zeit zu nehmen.

BD: Dir Zeit zu lassen? Du meinst, nicht zu hart mit dir
selbst umzugehen?
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AR: Mir bei jeder Begegnung Zeit zu nehmen, der Begeg-
nung Raum zu geben. Mich nicht zu beeilen, zum Nichsten
weiterzugehen. Eine Weile innezuhalten, mit der Absicht,
dazubleiben. Auch wenn es sich im Moment leicht peinlich
anfiihlt, eine Weile dazubleiben und ein paar Nettigkeiten
auszutauschen: »Wie geht es dir denn?«

Es ist anzunehmen, daf} ein kiihler, distanzierter Mensch
einfach weitergehen wiirde — sowohl kérperlich wie geistig.
Als ich im Ost-West-Zentrum mitarbeitete, schaute ich gerne
zu, wie der Prisident der Universitit von Hawaii bei Empfin-
gen herumging. Er konnte schéne kleine Tanzschritte ma-
chen. Er redete mit einer Gruppe von Leuten, und wenn das
Gesprich versiegte, machte er einen Schritt zuriick, drehte
sich zur nichsten Gruppe und redete dort weiter. Es klingt
ziemlich kiinstlich, aber er schenkte der Gruppe, bei der er
gerade war, wirklich seine volle Aufmerksamkeit, und ich
glaube, sie war auch echt.

BD: Das sind Menschen, die wir Warmher21g finden, nicht
unbedingt die mit der warmen, wohlklingenden Stimme, son-
dern die, die uns das Gefiihl vermitteln, daff wir ihnen in dem
Moment, in dem sie mit uns sprechen, wichtig sind.

AR: Ja, es sind die, die uns ihre Aufmerksamkeit schenken.
Ihre volle Aufmerksamkeit. Das ist etwas, was wir in unserer
Praxis lernen: dém, was wir gerade tun, unsere volle Aufmerk-
samkeit zu schenken, eins nach dem andern zu tun. Das Auge
sollte nicht auf Abfolge und Zeitdauer gerichtet sein, sondern
auf gerade diese eine Sache, auf die Inspiration, wie sie sich
gerade eben kundtut. Jede Inspiration verdient volle Aufmerk-
samkeit.

BD: Jemand sagt einem vielleicht etwas ganz Freundliches
mit einer sehr freundlichen Stimme, aber es ist offensichtlich,
daf sie oder er sich die Zeit fiir einen nicht nimmt, eigentlich
gar nicht richtig fiir einen da ist. Das gibt einem das Gefiihl,
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ihre oder seine Freundlichkeit sei doch eine ziemlich unechte
Tinche.

AR: Schauen wir uns noch kurz das Wort Inspiration an. Es
bedeutet »Eingebung, Anregung«. Menschen, die uns ihre
Aufmerksamkeit schenken, regen uns an und lassen sich anre-
gen. Sie lassen sich auf die Eingebung im Kontakt mit uns ein,
und das bereichert die gegenseitige Erfahrung.

PersoNLicHE GRENZEN

BRUDER DAVID: Mir scheint, dafl es sehr wiinschenswert ist,
sich verletzbar zu machen, weil die Alternative darin besteht,
wie in einer Riistung herumzulaufen, die uns von andern
abschneidet und die Interaktion behindert. Ich will verletzbar
sein, und ich schitze Menschen, die sich verletzbar machen.
Aber das ist etwas ganz anderes, als anderen zu gestatten, auf
einem herumzutrampeln. Meine Schwierigkeit —und ich den-
ke auch die anderer —ist die, wie ich verletzbar sein kann, ohne
daf} andere auf mir herumtrampeln.

AITKEN ROSHI: Diese Frage trifft mich sehr. Anne! sagte mir
einmal: »Du bist der einzige Mensch, dem ich je begegnet bin,
der keinen Panzer um sich hat.« Wie du sagst, ist das in einem
gewissen Sinn gut. Die negative Seite davon ist die, daf} die
Steine und Pfeile eines ungnidigen Schicksals manchmal
ziemlich tief treffen.

BD: Ich denke, daf} jeder ein Geheimnis hat, das geschiitzt
zu werden verdient. Im biblischen Christentum nennt man es
»das kénigliche Geheimnis des Herzens«, und daran glaube
ich. Als ich mitten in der Pubertit war, hat mir ein Lehrér,
den ich sehr achtete, etwas gesagt, was mir die Augen geofinet

! Anne ist Aitken Réshis Frau.
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hat: »Du mufit dir bewufit sein, dafi es ein Allerheiligstes im
Tempel des Menschen gibt, aber du brauchst auch einen
inneren und dufleren Hof. Und die mufl man in sich selbst
errichten und pflegen.« Manche liit man in den dufieren Hof
ein, andere in den inneren und ganz wenige ins Allerheiligste.
Dieses Bild habe ich nie vergessen. Es war mir sofort klar, dafl
das etwas war, was ich nicht verstanden hatte und auf jeden
Fall nicht in die Praxis umgesetzt hatte.

AR: Das ist ein sehr passendes Bild. Es erinnert mich an eine
Erfahrung, die ich neulich mit einem meiner Schiiler machte.
In meinen Vortrigen zitiere ich hiufig meine Grofimiitter,
und dieser Kerl bemerkte, ich sei wohl von meinen Grofimiit-
tern besessen. Er war in den inneren Hof geschliipft, wo er
nichts zu suchen hatte. Er war nicht da, wo er zu sein glaubte,
und er hatte sich in der rdumlichen Anordnung des Gebiudes
geirrt. v

Das ist einer der wirklich sauren Apfel der Praxis. Wenn
jemand sozusagen in unser Heiligtum getrampelt kommt,
tisthlen wir uns wirklich bedroht und reagieren aus einer Ver-
teidigungshaltung heraus, es sei denn, wir haben erkannt, daf§
es nichts zu verteidigen gibt. Diese ganzen Mauern und Héfe
sind eigentlich nur Vorstellung. Wenn wir die Leere des
Selbst erkannt und integriert haben und jemand unzulissig
nahe kommt, dann kénnen wir es auf die leichte Schulter
nehmen, so leicht, wie das wahre Wesen des Selbst. Aber oft
kann man das bestenfalls erst, nachdem es schon zu spit ist.

8D: Der erste Impuls ist also wahrscheinlich Arger oder
Rachedurst, aber der erste Impuls ist eine Reaktion und noch
keine tatsichliche Erwiderung. Man sieht sich diese Reaktion
an, weist sie aufgrund der eigenen Erkenntnisse und Uberzeu-
gungen zuriick und antwortet dann auf eine Weise, die kei-
nerlei Rachegefiihle enthilt.

AR: Und man schwort sich einen kleinen Eid: Das hat mir
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gezeigt, wie sehr ich glaube, mich schiitzen zu miissen. Ich will
das in Zukunft nicht mehr tun.

8D: Heute, fiinfzig Jahre, nachdem ich die Lehre iiber den
Tempel des Herzens bekommen habe, habe ich sie noch
immer nicht besonders erfolgreich gelernt. Im Umgang mit
Menschen merke ich, dafl ich ganz gefithlsmifig genau weifi,
wieviel Nihe ich angemessenerweise zeigen kann, aber um-
gekehrt finde ich es schwieriger: die andern dazu zu bringen,
das Maf} an Nihe nicht zu iiberschreiten, das sich fiir mich
richtig anfiihlt.

Es gibt tatsichlich so etwas wie ein angemessenes Maf} an
Nihe, meinst du nicht auch? Warum gibt es so etwas? Woher
kommt es? Wer hat es eingerichtet? Ich glaube, es ist etwas
ganz anderes als eine gesellschaftliche Konvention. Da gibt es
noch etwas anderes, nicht wahr? Was ist es?

Ar: Die personliche Integritit eines Menschen erginzt die
Harmonie der zahllosen Wesen — unser Miteinanderverwo-
bensein [interbeing], um mit Thich Nhat Hanh zu sprechen.
Wenn wir die eine Seite dieses Miteinanderverwobenseins auf
Kosten der anderen zu stark betonen, kommt das Gleichge-
wicht ins Wanken.

BD: Und was wiren die beiden Pole?

Ar: Harmonie und personliche Integritit. Wenn ich selbst-
bezogen bin, vernachlissige ich die Harmonie. Wenn ich sage,
daf} alles eins ist und daf} das, was dein ist, mein ist, vernach-
lissige ich die personliche Integritit. In verschiedenen Kul-
turkreisen sind diese beiden Seiten in einem unterschiedlichen
Gleichgewicht. So ist beispielsweise in Samoa das, was dein
ist, in einem viel gréfferen Ausmaf} auch mein als im europi-
isch-amerikanischen Kulturkreis. Daher unterscheidet sich
das angemessene oder gemeinhin akzeptierte Gleichgewicht
zwischen Harmonie und persénlicher Integritit von einem
Kulturkreis zum andern. Da gibt es keine absoluten GréSen.
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8D: Uberhaupt nichts Absolutes? Ich glaube nicht, daf} die
personliche Integritit vom Kulturkreis abhingt.

aR: Ich meine nur, dafl man in Samoa den Punkt, an dem
das Gleichgewicht gewihrleistet ist, an einer bestimmten Stel-
le auf dem Kontinuum ansetzt, und die meisten westlichen
Menschen setzen ihn anderswo an. Sogar im gleichen Kultur-
kreis wird dieser Gleichgewichtspunkt verschieden angesetzt.

BD: Wo nehmen wir also unsere Richtlinien her? Wie
finden wir eine Norm?

ARr: Ich glaube, daf§ wir nichts Besseres tun kénnen, als die
Dynamik unserer Gesellschaft verstehen zu lernen. Ich glaube
nicht, daf} wir klarere Richtlinien bestimmen kénnen.

BD: Das deutet darauf hin, dafl wir es hier mit einer sehr
schwierigen Frage zu tun haben, einer Frage, die in einer so
bunt gemischten Gesellschaft wie der unseren um so schwie-
riger ist. Da unsere Gesellschaft keineswegs einformig ist,
kann man nie wissen, welcher Grad an Nihe in einer Bezie-
hung erwartet wird.

Ar: Das ist etwas, was wir stindig aushandeln und wofiir wir
lernen miissen ein immer feineres Gespiir zu entwickeln.

BD: Ein weiterer Punkt, der auch mit persénlichen Grenzen
zu tun hat: Wie sagt man bestimmt und freundlich »nein«?
Wie kénnen wir unserer Verfiigbarkeit Grenzen setzen und
dennoch grofiziigig bleiben?

Ar: Damit habe ich auch die gréfiten Schwierigkeiten.
Nicht nur macht es mir Miihe, bestimmt und freundlich nein
zu sagen, mir fillt es schwer, iiberhaupt nein zu sagen! Also
falle ich immer wieder um und verspreche, irgendwo aufzu-
treten oder etwas zu schreiben. Dann naht der Termin, und
ich muf§ eine andere Arbeit fallenlassen, um dieser Verpflich-
tung nachzukommen. Es ist ein Riesenproblem. Ich versuche,
jeden Brief zu beantworten, und wenn ich nur ein paar per-
sénliche Worte unter einen fotokopierten Rundbrief kritzle.
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Auch das braucht Unmengen von Zeit. Wenn ich es mir
gestattete, wiirde ich nichts als Briefe schreiben.

sp: Das ist auch fiir mich das Schwierigste. Die Briider
lachen immer, wenn ich die Post aus meinem Briefkasten hole.
Die meisten andern Briefkisten sind fastleer, und mich fragen
sie: »Brauchst du eine Schubkarre?« Ich habe darauf auch
noch keine Antwort gefunden, aber vielleicht ist der Schliissel
dazu, bestimmt und freundlich nein zu sagen, derselbe wie
beim Tanzen — man nimmt den Rhythmus und geht mit. Es
gibt einen Rhythmus der Zeit, und nur eine beschrinkte
Zeitmenge ist verfiigbar. Wenn wir uns auf diesen Rhythmus
einstellen, kénnen wir vielleicht auch mit einem sonst heiklen
Augenblick bestimmt und freundlich umgehen; wenn bei-
spielsweise die Zeit um ist und wir jemanden unterbrechen
mussen.

In vielerlei Hinsicht ist bestimmt und freundlich nein sagen
wahrscheinlich eine Frage des Taktgefiihls. Schauen wir uns
das Taktgefiihl einmal niher an. Was ist es, und kann man es
lernen? Ist Taktlosigkeit eine Behinderung wie taubstumm
sein?

ar: Auch Takt ist sicherlich eine Frage der Einstimmung
auf den andern, sich als den andern zu verstehen und Entspre-
chendes zu sagen, um ihm oder ihr die Achtung zu erweisen,
die wir alle zum Wachstum brauchen. Man greift schnell
einmal zu einem Schlagwort als Reaktion auf etwas, was
andere tun oder sagen, etwa: »Steht nach dem Zazen nicht
gedankenlos auf. Seid achtsam.« In diesem Rahmen sind
gedankenlos und achtsam Schlagworte. Statt dessen konnte man
sagen: »Wenn eine Sitzzeit zu Ende geht, fafit ihr euer Knie
mit der einen und das Fuigelenk mit der anderen Hand und
stellt den Fuf§ sorgfiltig auf den Boden.« Das ist sicher eine
taktvolle und exakte Art der Ermahnung. Die erste Formulie-
rung besagt eigentlich nur: »Du bist gedankenlos. Du bist
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unachtsam.« Takt erfordert, dafl Worter vermieden werden,
die zu wertlosen Miinzen, platt und herabsetzend geworden
sind.

BD: Wenn du iiber Worter sagst, sie seien wie wertlose
Miinzen geworden, kommt mir noch ein anderes Bild in den
Sinn: Nehmen wir diesen Hibiskus, der hier wichst und bliiht
und winzige Blitter sprieffen 148¢t, und jenen kleinen Ast dort
auf der Seite, der verdorrtist. Der eine lebt, der andere ist tot.
Das ist eigentlich der Unterschied zwischen taktvollen und
taktlosen Worten. In einem gewissen Sinn stellt die Verwur-
zelung im gemeinsamen Boden sicher, daf§ man taktvoll ist.

AR: Und der tote Ast ist der, der uns verletzt.

8D: Genau. Ich mag auch den musikalischen Beiklang im
Wort Takt. Im Benediktinerorden ist eine auflerordentich
wichtige Ubung die, mit den Ohren des Herzens zu héren,
und wenn wir diese Art des Horens pflegen, horen wir den
gemeinsamen Takt der Welt, was uns in unserer Beziehung
zu andern taktvoll macht. Wir héren die gemeinsame Musik
und stimmen uns darauf ein, und somit tanzen wir mit Anmut
und Wiirde. Das steht hinter dem Takt und nicht eine einfa-
che gesellschaftliche Ubereinkunft.

AR: Ja, und ich glaube auch nicht, daff Takt eine Behinde-
rung ist, wie taubstumm zu sein. Takt kann man entwickeln.

KRITIK AUSSERN UND ANNEHMEN

BRUDER DAVID: Wir sind uns darin einig, daf wir alle Fehler
machen, ganz gleich, wie streng und ernsthaft wir iiben, und
daher scheint es mir, dafi eine ganz wichtige Hilfe, die wir
einander anbieten kénnen, darin besteht, einander viel Raum
fiir Fehler zu lassen, einander Freiraum zu geben und einander
zu helfen, sich wohl zu fithlen, indem wir irgendwie vermit-
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teln, dafl wir nicht unter Druck sind und daf es keinen
richtigen oder falschen Weg gibt.

AITKEN ROsHI: Eigentlich gibt es in einem formellen Rah-
men wie einem Sesshin im Zen schon eine richtige und eine
falsche Art, beinahe alles zu tun, aber dein Hinweis, man sollte
Fehler zulassen, ist sehr wichtig. Zu Beginn eines Sesshins
bitte ich die Leiter, besonders darauf zu achten, wie sie andere
korrigieren. In der Intensitit eines Sesshins sind die Teilneh-
mer gefithlsmifig oft sehr empfindlich, und besonders bei
Neulingen liegt die paranoide Schwelle manchmal direkt un-
ter der Oberfliche. Daher lege ich den Leitern nahe, Fehler
durchgehen zu lassen. Wenn ein Fehler wiederholt auftritt
und moglicherweise von andern aufgegriffen wird, ist es in
Ordnung, ihn zu korrigieren, aber es ist besser, eine diesbe-
ziigliche Ermahnung an die ganze Gruppe als an den einzel-
nen zu richten.

Es ist auch niitzlich, eine Korrektur positiv zu formulieren
und zu sagen: »Tu dies«, anstatt zu sagen »Tu das nichtx,
ohne unter Umstinden das unkorrekte Verhalten iiberhaupt
ausdriicklich zu erwihnen. Man gibt dann einfach die Anwei-
sung, ohne die Aufmerksamkeit auf den Fehler zu lenken. Auf
diese Weise merken die Schiiler selbst, daf} sie einen Fehler
gemacht haben, und haben nicht das Gefiihl, dabei ertappt
worden zu sein, etwas falsch gemacht zu haben.

BD: Lieber das Positive preisen, anstatt zu korrigieren.

AR: Ja. Ich hoffe, dafi alle Eltern das lernen. Selbstverstind-
lich gibt es auch Zeiten, wenn eine zielgerichtete Korrektur
angemessen ist. Das hingt sehr stark von den Umstinden und
den Beteiligten ab. Ich erinnere mich an ein lehrreiches Bei-
spiel: Wenn wir im Zendo essen, beenden wir die Mahlzeit
damit, dafl jeder seinen Napf mit heiflem Wasser oder diin-
nem Tee auswischt. Wenn wir etwas Tee davon als Opfer an
uns selbst getrunken haben, schiitten wir den Rest in ein
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Opfergefifi. Es ist keineswegs Abfallwasser. Die Bedienenden
nehmen es weg, und spiter wird es als Opfergabe hinausge-
tragen.

Jedenfalls sah ich eines Tages, wie jemand das Opferwasser
einfach so iiber den Rand der Terrasse kippte, und ich rief:
»Woas tust du da?« Das war alles. Jahre spiter erinnerte er sich
an diesen Zwischenfall, den ich beinahe vergessen hatte, und
sagte: »Das war mir eine grofie Hilfe. Es hat mich dazu
gebracht, zu iiberlegen, was ich da iiberhaupt tat.« Spiter
erinnerte ich mich daran, daf} ich in den vielen Jahren, die
seither vergangen waren, oft gesehen hatte, wie er das Opfer-
wasser sorgfiltig iiber einer Pflanze ausgof3, wobei er die freie
Hand in Gassh6 erhoben hatte.

BD: Das ist ganz wunderbar. Wie du sagst, hingt sehr viel
von der Situation ab, ob eine solche Korrektur angesagt ist,
und auch der beste Lehrer oder die besten Eltern kénnten sich
wahrscheinlich nicht ausdenken, welches die angemessenste
Reaktion wire, es wiirde zu lange dauern, sich das zu tiberle-
gen. Wenn wir aber wirklich auf die Situation eingesimmt
sind, wissen wir, wann wir lauter werden und etwas Strenges
(oder scheinbar Strenges) sagen miissen und wann nicht. Und
natiirlich machen wir auch da wieder Fehler.

AR: Allerdings. Aber es gibt auch eine andere Art der Be-
richtigung, die eher schon zur Kritik gehort. Ich denke bei-
spielsweise daran, wie Anne mir beim Schreiben geholfen hat,
besonders beim Dichten der Gathis in The Dragon That Never
Sleeps.! Wenn ich ein Githis in eine Form gebracht hatte, die
mir recht gut gefiel, sagte sie 6fter mal: »Du hast es noch nicht
ganz getroffen.« Dann arbeitete ich weiter .daran, und wih-
renddessen schilte sich immer mehr heraus, was ich wirklich

1 Ein Gathd ist ein kurzer Vers, der zur Ubung verwendet wird. The
Dragon That Never Sleeps, Parallax Press, Berkeley 1992.
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sagen wollte. Ich finde, daf§ eine sanfte Herausforderung oft
sehr hilfreich ist, besonders wenn sie von jemandem kommt,
der uns nahesteht.

Uber die Jahre haben Anne und ich auch Methoden ent-
wickelt, wie wir gegenseitig unsere Seifenblasen zum Platzen
bringen und einander helfen kénnen, wenn wir sozusagen nur
noch blauen Dunst reden. Inzwischen kennen wir das Spiel
ganz genau, und es braucht nur noch einen Blick oder ein
Wort, und wir wissen schon: »Aha, ich bin wieder mal albern«
oder »Das ist nicht ganz echt.«

BD: Wenn ich nur schon dein Gesicht anschaue, dann wird
es mir klar, daf das Entscheidende hierbei der Humor ist —
dafl man sich nicht zu ernst nimmt. : 4

AR: Genau. Wir passen immer aufeinander auf, aber leicht-
herzig. Diese Leichtigkeit ist meines Erachtens sehr wichtig.
Es bedriickt mich jeweils sehr, wenn ich zu Eheleuten komme,
die regelmifiig Auseinandersetzungen haben, wo einer dem
andern ganz ernst und ausgedehnt die Leviten liest. In unserer
Ehe nehmen wir einander gerne auf den Arm.

BD: Eben wollte ich dich fragen, was du vom Necken und
Aufziehen hiltst.

ar: Wenn es nicht aus Uberlegenheit geschieht, spielen
Aufziehen und Necken eine wunderbare Rolle in einer Fami-
lie. Man muf} allerdings mit Kindern aufierordentlich aufpas-
sen. Erwachsene sollten Kinder nur in Bereichen aufziehen,
in denen das Kind geniigend Selbstvertrauen hat und den
kleinen Schritt der Selbsterkenntnis tun kann, der durch das
Necken bewirkt werden soll. So kann man beispielsweise
einen Vierzehnjihrigen nicht necken, weil er sich verliebt hat.

BD: Nein, das ist in diesem Alter sehr ernst. ’

Ar: Und aufierdem etwas vollig Neues fiir Jugendliche, ein
Experiment, wihrend es fiir Erwachsene alt und vorbei ist. Die
meisten Eltern kénnen sich nicht mehr oder nur sehr schwer
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in diese jugendlichen Gefiihle hineinversetzen. In einer sol-
chen Situation ist héchstens ein Hauch von Necken iiberhaupt
moglich, ein Federchen von Hauch, sonst ist es zuviel.

BD: Und wie sieht es mit dem Necken in der spirituellen
Ubung aus?

Ar: Ich denke, daf§ nichts heilig ist. Aber wieder sollte man
Sorgfalt walten lassen.

BD: Wahrscheinlich liegt man nicht falsch, wenn man all-
gemein sagt, dafi Necken in der Ubung und in Beziehungen
ein herrliches Werkzeug sein kann, aber nur in Bereichen, in
denen jemand eine grofie Reife erlangt hat und sich sicher
fiihlt. Da es viele Bereiche gibt, deren Reifeprozefi lange
braucht, mufi man dabei sorgfiltig vorgehen, auch spiter im
Leben, und ein Gespiir dafiir haben, wann Necken angebracht
ist. Wahrscheinlich ist stindiges Necken nur sehr spit im
Leben méglich.

AR: Ich frage mich, ob wir je so weit kommen.

BD: Wir haben dariiber geredet, wie man jemanden korri-
gieren kann, aber jetzt sollten wir die andere Seite der Frage
betrachten: Kritik annehmen, sei es dadurch, dafi wir aufge-
zogen werden oder sonstwie. Wie lernen wir, Krittk mit
Wiirde anzunehmen?

ar: Kritik, die wenigstens teilweise berechtigtist, tutimmer
weh, und wenn wir diesen Schmerz fiihlen, haben wir wieder
eine Chance, einen Anlafl zur Ubung. Ich versuche dann,
einen Schritt zuriickzutreten und die Kritik ehrlich zu iber-
prifen. Warum tut es jetzt weh? Was an der Kritik kénnte
stimmen?

Manchmal handelt es sich um einen Fehler, der mir bereits
frither aufgefallen ist oder vorgehalten wurde, und ich kann
sofort sagen: »Ja, du hast recht, das war falsch.« Manchmal ist
es ein neuer Hinweis oder eine ungewohnte Kritik, und dann
brauche ich etwas Zeit, um dariiber nachzudenken und zu
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sehen, inwiefern die Kritik berechtigt ist. Auf jeden Fall ist es
immer eine Gelegenheit zum Uben.

sD: Mir fillt es nicht leicht, Kritik anzunehmen. Ich bin
stindig so selbstkritisch, dafi das kleinste bifichen Kritik aus
dem Munde eines anderen leicht der Tropfen sein kann, der
das Fafl zum Uberlaufen bringt. Wenn ich also bei einer Kritik
irgendwie direkt reagiere, verderbe ich meistens alles, und ich
habe festgestellt, dafl es dann am besten ist, wenn ich sage, ich
wiirde dariiber nachdenken. Das hilft mir, eine hastige Reak-
tion zu vermeiden, und gibt mir Zeit, es zu verdauen. Ich
glaube, das hast du auch gemeint, als du sagtest, du wiirdest
einen Schritt zuriicktreten und dir die Kritik ansehen.

ARr: Mit zunehmender Ubung wird es zusehends leichter,
die eigenen Fehler zu akzeptieren. Das erinnert mich an R. H.
Blyth, der zu sagen pflegte: »Ich habe die menschliche Reife
erreicht, um sagen zu kénnen: Was fiir ein Narr war ich doch
noch vor drei Wochen!«



