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mein gewissestes Wissen? Betrifft es die Tatsache,
daB ich sterblich bin? Oder betrifft es nicht viel-
mehr die Uberzeugung, daB ich selbst am Utr-
sprung des Todes stehe? Jedenfalls riihrt die Ge-
wilheit nicht notwendig von einem Wissen her,
das man in den BewuBtseinsakt hineinnehmen
koénnte, auler wenn man es in ein theoretisches
Phantasiebild transponiert, wie beispielsweise
Freud, der dartun wollte, daB am Anfang die
Schne sich zusammengetan hitten, um den Vater
det Urhotde zu toten. Tofemw wnd Tabu, ein be-
wundernswertes Buch, gipfelt bekanntlich in
dieser ausgefallenen Vorstellung, um abzuschlie-
Ben mit dem impliziten Zitat der Ubersetzung, die
Faust von dem ersten Vets des Johannesevange-
liums geben will: «Im Anfang war die Taty, —
jener Faust Goethes, det «das Wort nicht so hoch
in Ehren halten» kann. So schlieBt das Buch nicht,
ohne zuvor daran erinnert zu haben, daB es wohl
wahr ist, «daB3 wir alle arge Siinder sind». Zwar ist
diese letzte Bemerkung mehr scherzhaft gemeint —
und sie bezieht sich auf die Art von Verfehlung,
deren jeder von uns sich unvermeidlich schuldig
macht; dennoch hitte Freud gewil} niemals zuge-
geben, daB seine Theotie auf einer bestimmten
Form von Glauben an die Erbsiinde beruhe. Ich
bin nichtsdestoweniger gewill, daB die Schuldhaf-
tigkeit, die in der Analyse so groBes Aufschen er-
regt, letztlich aus der Leugnung des Todes er-
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Innerhalb des Gesamtthemas dieses Heftes ist mit
Recht auch fiir die religiésen und profanen «Er-
fahrungen» des Transzendierens der Zeiti Raum
ausgespart worden. Jeder der Begriffe, die hier im
Spiel sind (Zeit, Transzendenz), ist zumindest viel-
deutig, wenn nicht zum Verzweifeln doppelsinnig.
Es wire deshalb nicht tiberfliissig gewesen, sich
zunichst darum zu bemiihen, alle méglichen Be-
deutungen oder wenigstens diejenigen, auf die man
in den Berichten iiber solche Etfahrungen stot,
zu klassifizieren — ein Unterfangen, das infolge der
iberbegrifflichen (doch deswegen nicht auch

wiichst, genauer gesagt: aus der Uberzeugung, daf
man selbst am Ursprung des Todes steht, iiber
dem Tod, verantwortlich fiir jeden Tod, der ein-
treten kann, nicht so sehr schuldig der Verfeh-
lungen, deren man sich anklagen kann, als im Tief-
sten befleckt von einer bdsen Macht, die eben das
ist, was uns den Gebrauch des Wortes verleiht, das
seinerseits Vorbedingung fiit jedes Denken ist.
Mir scheint, daf auf einem solchen Vetlangen der
Mythos von der Erbsiinde aufbaut, — ein Mythos,
der die wesenseigentiimliche Sterblichkeit des
Menschen auf einen Sturz zuriickfithrt, — ein
grundlegender Mythos erster Ordnung, wovon
abgesehen von den biblischen Schriften zahlreiche
ptimitive Glaubensvorstellungen zeugen. Doch
vielleicht sollte ich mir versagen zu vetallgemei-
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schon iiber jede Klassifizierung hinausliegenden)
Natur der zu besehenden BewuBtseinszustinde
duBerst schwierig ist. Die Planer dieses Heftes
waren der Meinung, daBl beim Fehlen einer sol-
chen a priori oder a postetiori erschopfenden Un-
tersuchung das Studium zweier hinreichend doku-
mentierter bedeutungsschwerer «Fille» von ganz
verschiedenem Inhalt und aus sehr unterschied-
lichen Kulturwelten als eine Art «Gabel» dienen
koénnte, mit der man sowohl die weiteren konkre-
ten Zeugnisse als auch die theoretischen Deutun-
gen, zu denen sie Anlall gaben, zu situieren und so
zu relativieren vermochte. Mit diesen Hinweisen
moéchten wir die Wahl rechtfertigen, die wir ge-
troffen haben: die Wahl der in den buddhistischen
Dokumenten bezeugten Fakten.

Warum der Buddhismus?

Die buddhistische Thematik steht in mancher Hin-
sicht geradezu im Gegensatz zu den westlichen
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Gedankengingen tiber die Unsterblichkeit. Infol-
gedessen stellt sie eine interessante Alternative zu
ihnen dar und damit eine wenigstens implizite
Relativierung und Infragestellung von ihnen. Die
vom Buddhismus bezeugten Fakten legen uns
nahe, iiber die Perspektiven, die wir uns im Okzi-
dent angewthnt haben, hinauszugehen und die
Probleme in einem weitergespannten Rahmen —
der sich aber doch nicht als allgemein ausgeben
darf — zu situieren und zu stellen. Dies ist zweifel-
los ein geniigender Grund, um ehet nach dem
Buddhismus zu greifen als nach den monotheisti-
schen islamischen oder christlichen mystischen
Erfahrungen (die im allgemeinen in Begriffen aus-
gedriickt werden, die dem platonischen Spiritualis-
mus entstammen) oder nach den «Besessenheits»-
Phinomenen von «schamanischem» Typus, wie sie
in den archaischen Kulturen auftreten (fiir die sie
hochst charaktetistisch sind), deren Spuren sich
im kulturellen Substrat vieler Volker, die sich
scheinbar zu einer der «groBen Religionen» be-
kehtt haben, noch oft entdecken lassen. Ein den
schamanischen Ekstasen gewidmeter Aufsatz
wire in diesem Heft am Platze gewesen. Sein Feh-
len wird zwat einigermaBen kompensiert dutch
den einleitenden Aufsatz. Was den Beitrag betrifft,
der sich mit den anthropologischen Hintergriin-
den des Unsterblichkeitsverlangens befal3t, muf es
vor allem darum gehen, die philosophischen Kon-
sequenzen des Zusammenbruchs des spontanen
Consensus zu ermessen, der die spiritualistischen
Kulturen charakterisiert hat, wihrend wit uns mit
dem Schamanismus itgendwie vor Kulturen be-
finden, die prispirituell sind in dem Sinn, daB darin
Natur und Geist, Leib und Seele noch nicht in
dualistischer Denkweise einander entgegengesetat
werden.! Die Beachtung, die wit den buddhisti-
schen Etfahrungen schenken, kann das Fehlen
eines Aufsatzes iiber den Schamanismus in etwa
ersetzen. Auch diesbeziiglich ist nimlich die Po-
sition des Buddhismus beachtenswert. Einerseits
stellt er zwar eine Strémung dat, die gegen einen
der radikalsten und folgerichtigsten Spiritualis-
men, die es iiberhaupt je gegeben hat, reagiert,
nimlich gegen den Spiritualismus, det in den vor-
buddhistischen Upanischaden wurzelt, in der klas-
sischen Vedanta (die den Buddhismus aus Indien
vertreibt) gipfelt und dem Hinduismus noch jetzt
zur Rechtferticung seiner Unsterblichkeitshoff-
nung dient. Andererseits aber ist dieser gleiche
Buddhismus, der in ganz Siidostasien bis heute die
Begriffe diktiert, worin man sich die Unsterblich-
keit denkt, sowohl in seinem Wurzelgrund als

auch im ganzen Verlauf seiner geschichtlichen
Entwicklung ein Erbe und Fortsetzer der at-
chaischen Ubetlieferung von schamanischem T'y-
pus, die wir soeben als prispiritualistisch taxiert
haben.2

In Indien entstanden, aus ciner Erfabrang herats

Die Etfahtung des Transzendierens det zeitlichen
Daseinsweise — von detr buddhistischen Tradition
unter der Benennung «bodhi» einmiitig als ihre ein-
zige intentionelle «Norm» bezeugt —, die Gautama
im fiinften Jahrhundert v. Chr. unter dem Feigen-
baum von Bodh Gaya erlebt hat, wird zwar von
dieser Ubetlieferung als jede geschichtliche, psy-
chische und selbst ontologische Grundbefindlich-
keit sowohl im riumlich-zeitlichen als auch im
geistigen Sinn absolut transzendierend hingestellt,
wird aber tatsichlich, wenigstens in ihrer kano-
nischen? wie auBerkanonischen Wiedergabe (Ubet-
mittlung) offensichtlich vom geschichtlichen Stand
der Kultur bestimmt, in deren SchoB (und im Ge-
gensatz zu det) sie stattgefunden hat. Konkret ge-
sprochen will dies vor allem heiBen, daB der Bud-
dhismus ein indisches Phinomen und in einem
Kontext zu sehen ist, worin sowohl in den atisiet-
ten oder brahmanisierten Milieus wie im nicht-
arischen Kultursubstrat von schamanischer Struk-
tut magisch-rituelle Praktiken ibermittelt wurden,
die physiologische Zustinde hetbeizufithren ver-
mogen, indem sie den Atem- und Herzrhythmus
und die Aktivitit der Nervenzentren dndern. Det
GenuB des soma, des rituellen vedischen Opfer-
getrinks, vor allem aber die Praktik der Yoga-
Askese, die eine innerhalb wie auBerhalb der bud-
dhistischen Kreise bis heute weiteriibermittelte
Tradition ist, sind zwei Beispiele dafiit.4 Doch das
besagt auch, daBl detselbe Buddhismus von An-
fang an und wihrend seiner ganzen Geschichte in
Indien innerhalb einer spekulativen Stromung
steht, deren Wurzeln zu einem groBen Teil — wenn
auch nicht ausschlieBlich — im experimental «Ge-
gebenen» liegen, das von diesen Yoga-Praktiken
geliefert wird. In dieser «Achsenzeit», in det das
Leben und Wirken Gautamas verlief, war es die-
ser Str6mung schon gelungen, sich eine vielseitige,
ausdrucksmichtige Begriffs-, Symbol- und Klassi-
fizierungssprache zu schmieden, die fiir alle klas-
sischen Entwicklungen der indischen Philosophie
die gemeinsame Grundlage bieten wird. Wenn
man sich so in die geschichtliche Perspektive hin-
einversetzt, kommt iibrigens eine methodolo-
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gische Frage in den Blick, die in dem von diesem
Heft untersuchten Beteich absolut allgemein und
grundlegend ist, nimlich die Frage nach der wech-
selseitigen Beeinflussung von Lehren und Prakti-
ken.

Glaube oder Gnosis?

Selbst ein ganz oberflichlicher Vergleich zwischen
dem Osten und dem Westen liBt ohne weiteres
zutage treten, daB sie ein ganz verschiedenes Wert-
. urteil fallen in bezug auf die Frage, ob man sich an
die methodische Erfahtung (vom Typ des Yoga,
der im christlichen Orient im Hesychasmus vor-
handen ist) zu halten hat, um sich eine giiltige
Grundlage zu Spekulationen zu sichern, die das
«Absolute», «Unsterbliche», «Unbedingte» zum
Gegenstand haben.

Indes stellt sich in bezug auf die Mystiker des
Westens wie des Ostens fiir den Historiker die
dringliche, vielleicht nicht in befriedigender Weise
zu losende Frage, inwieweit die «Gnosis» (die eine
Reproduktion der unmittelbaren Erfahrung des
«ewigen Lebens» mit sich bringt, wie sie beispiels-
weise ein Jesus oder ein Buddha etlebt hat) den
«Glauben» transzendiert, der hier als Akt verstan-
den wird, worin der Jinger ex auditn det unbe-
zweifelten Autoritit eines «Wegbahners» vertraut,
sich auf sie einldBt und sich (wenigstens anfing-
lich) von auBen her nach dem Handeln, dem Wort,
der Seinsweise eines Jesus oder Buddhas ausrich-
tet. Die Heftigkeit der Konflikte, die in det jungen
Christenheit im Zusammenhang mit dieser Frage
ausbrachen, hat die Kirche schlieBlich veranlaBt,
Stellung zu nehmen und den gnostischen Elitaris-
mus derjenigen zu verurteilen, die sich gerettet
wissen, weil sie behaupten, sie erlebten beteits die
Evidenz eines dem irdischen Dasein fremden
Existierens im Licht (in buddhistischen Begtiffen:
sie seien bereits im Nitwana).

Doch diese westlichen Gnostiker, ob Christen
oder Nichtchristen, sind im Untetrschied zu ihren
hinduistischen odet buddhistischen Artgenossen
in ihrer Auffassung iiber die Bezichung zwischen
Theotie und Praxis von der fiir den Westen cha-
rakteristischen Vorbetonung des Dogmas be-
stimmt. Die adeprio der numenalen Allogenitit sei-
nes pneumatischen Selbst durch den Jinger — im
Gegensatz zum Entfremdetsein der in den Wech-
selfillen det empitischen Zeitlichkeit verirrten See-
len — scheint nach Meinung det groBen Lehrmei-
ster der Gnosis allgemein mit der intellektuellen
Zustimmung zu der sich selbst befreienden Evi-

denz ihres Systems der Welterklirung ineinsge-
hen zu miissen. Von da het etsiecht man, daB} es
voreilig und trugschliissig ist, die indischen Leh-
ren und Praktiken, wonach das Heil im Innewet-
den der wesentlich auBetzeitlichen Natur des be-
freiten BewuBtseins besteht, als «Gnosis» zu taxie-
ren, denn die indischen Spiritualititslehren im all-
gemeinen, vor allem aber der indische wie der
auBerindische Buddhismus stellen die — je nach den
Schulen als meht oder weniger notwendig erach-
tete — intellektuelle Zustimmung zur Lehre nie als
hinteichend hin, vor allem aber nie als deferminie-
rend im Sinn einer formellen inneren Determina-
tion zur Erfahrungsevidenz, die der Zeit enthebt.

Buddbismus und Mystik des eigenen Selbst

Die Wege zur Befreiung, die von den Upanischa-
den vorgeschlagen und von den Buddhisten ver-
urteilt werden, sind relativ ausgeprigter «gno-
stisch» als diejenigen, die sich auf Gautama beru-
fen, oder die, die in den Yogasutra ihren klassischen
Ausdruck in dem Sinn finden, als sie dem intellek-
tuellen Verlangen entspringen, zum universalen
Utquell des eigenen Wesens zuriickzugelangen.
Wenn die Upanischaden die Methoden, um dieses
Ziel zu erreichen, als ein Wissen, eine Gnosis
(jnana) bezeichnen, so datf man sie sich doch nicht
als der Methode der gnostischen Systeme entspre-
chend vorstellen. Die Erlenchtung ergibt sich hier
aus einem eigentlich asketischen Apophatismus,
der damit operiert, da} et jeden noematischen In-
halt, der nicht in der Aktuation des noetischen
Moments besteht, leugnet. Somit handelt es sich
dabei um eine spontane Erleuchtung, die das eige-
ne Selbst aus dem «weltlichen» Kontext heraus-
teiBt, um es in einer herrlichen Isolierung sich
selbst zutiickzugeben. Um die Position des Bud-
dhismus im Vergleich zur Mystik des Selbst
(atman), der er seine Lehre und seine geistliche
Methode des anatman entgegenstellt, richtig zu er-
fassen, mul3 man den Umweg iiber die brahma-
nischen Lehten und Praktiken einschlagen, die den
Upanischaden vorausgehen, aber noch zur Zeit
der Entstehung des Buddhismus einen EinfluB3
ausiiben. Aus diesem Moment des indischen Den-
kens hat der Buddhismus die Idee iibernommen
(und et geht von der Etfahrung aus), daB alles,
was dem zeitlichen Werden unterliegt, wie auch
schon die Zeitdauer selbst, von konstruierter, zu-
sammengesetzter Natur ist. Die ganze religiose
Opferpraxis und die darauf vorbereitende Askese
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sowie die Reflexion, die deren grundlegenden
Sinn ethob, um ihre Wirksamkeit zu kontrollieten
und zu garantieren, ging zur Zeit det brabmana
vom Gedanken aus, daB das, was die Perennitit
der Welt insgesamt ausmacht, die perfekte Qualitit
ihrer Disposition ist. Die Analyse dieser Disposi-
tion wird im Opfetritus in den Dienst einer Syn-
thetisierung gestellt, die bei dem, dem sie zugute
kommt, eine ideale Integtration aller seiner Teile in
cin Ganzes zustandebringt, die nicht mehr von
Krankheit und Tod bedroht, also vollkommen
«gesundy ist.

Die Tllusion der Daner

Die Lehte Buddhas wie die brahamanische Unter-
weisung zeigt auf, wie man aus unsteten Elemen-
ten die Dauer konstruiert. Nach den brahmana zer-
stiickelt sich Prajapati-das Eine zunichst in Tage
und Nichte und sodann witd von diesen aus die
Zeit in ihrer Totalitit rekonstituiert. Der zweite
Moment ist in der Sicht der brahmana grundlegend.
Die Upanischaden hingegen intetessieren sich nur
fir den ersten Moment, fiir Prajapati als das un-
differenzierte Ganze, und behaupten, sie finden
allein auf dem Weg der Intuition zum Finen jen-
seits des Disponierten, zum integral Gegebenen,
zum Ungemachten in seiner urspringlichen Fille
zutiick. Obwohl sich Buddha bemiiht, durch eine
Intuition zum Zeitlosen, das jenseits des Dispo-
nierten liegt, zu gelangen, richtet er dennoch seine
ganze Aufmerksamkeit auf den von den brabmana
ausgemachten zweiten Moment: Er geht vom
Leeren, Unsteten aus und gelangt dann dutch eine
Aktivitit des Auffilllens und Vetfestigens zur
Dauet und zum Kontinuum. Doch detr Buddhis-
mus begniigt sich damit, daB} er /hrz, auf welche
Weise sich die Dauer konstituiert. De facto ist sein
ganzes Bemihen gegenliufig gerichtet und strebt
ihre Zetstorung an.s

Wenn die Einstellung des alten Buddhismus zur
Dauer treffend mit der cines Proust verglichen
worden ist als eine Haltung, die auf eine Etfahrung
der Ewigkeit im Augenblick ausgeht, indem die
durch die Egokonzentration des Verlangens her-
beigefiihrten Zeitdauern abgebaut werden, so hat
seine jahrhundertelange Debatte mit den Anhidn-
gern der Vedanta-Mystik doch zu einer Annihe-
tung der theoretischen Perspektiven beigetragen,
was in gewissen Fillen bis zur Auswechselbarkeit
der epistemologischen und sotetiologischen Mo-
delle ging.

Selbst wenn gewisse buddhistische Sektoren
sich in einer Sprache ausdriicken, die mit der des
Ilassischen Gnostizismus scheinbar identisch ist,
und beispielsweise sagen, das Denken des bodhi
(bodhicitia) sei in jedem Augenblick in jedem Be-
wultsein aktuell prisent und man misse es nut
realisieren, um ipso facto aus den «MiBgeschicken»
(dukha) det Zeit herauszukommen und den Zu-
stand Buddhas zu erreichen, det den Folgen des
Karman, dem Gefesseltsein an das zeitliche Wer-
den enthoben sei, wobei man nicht einmal deren
Etschopfung abzuwarten brauche, so bleibt doch
bestehen, dal ihre Spekulationen, im Gegensatz
zu denen det Vedanta, nicht als eine Metaphysik
des Einen interpretiert wetden diitfen, aus der
man — wie bei Plotin — die praktischen Folgerun-
gen zu ziehen sucht, sondetrn vielmehr als ein theo-
tetisches Modell, das von der Etfahrung des
samadhi a postetiori Rechenschaft geben soll.

Was zut Erarbeitung eines solchen Modells An-
laB gibt, ist die Notwendigkeit, andere Modelle
zut Interpretation dieser Etrfahrungen zu be-
kimpfen, von denen man annimmt, sie kénnten
den Jiinger, det sich bereits auf diesen Weg bege-
ben hat, ablenken. Nach den buddhistischen Leh-
rern aller Tendenzen gibt es ja falsche Auswege aus
der Zeit, triigerische Erfahrungen, denen man
nicht abspricht, daB sie witklich Ruhe und eine
witkliche Beftiedigung verschaffen, die aber durch
die Selbstzufriedenheit, die sie hetrvorrufen, die
Illusion eines dauerhaften ege noch gefihrlicher,
weil unbehebbarer vetewigen als die tigliche
Kette der Erwartungen und Enttiuschungen,
welche die Erfahrung des In-der-Zeit-Existierens
insgeheim charakterisieren.

Die Weisheit des Buddhbismus

Wenn man auf dieser Grundlage, innerhalb der
ostlichen Hemisphire der geistlichen Praxis, die
Eigenart der geistlichen Erfahrung und der intel-
lektuellen Geistesart des Buddhismus zu charakte-
risieren sucht, so wird deutlich, daB sie in der
auBerordentlich starken Integration det intellek-
tuellen Betitigung in das voluntative und affektive
Streben liegt, wie man sie sowohl auf der Ebene
der Praxis, die er vetfolgt, als auch auf der der
theoretischen Erklirung, die er dafiir gibt, fest-
stellen kann. Daran wird man sich bestindig et-
innern miissen, wenn man die ununterbrochene
Anstrengung gebithrend wiirdigen will, welche
die Buddhisten auf sich nehmen, um jenseits der
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Geschichte die echte Erfahrung Gautamas zu
Bodh Gaya zu erreichen.

Diese besondere «Weisheit» Buddhas, worin
seine Jinger die Frucht seiner einzigartigen Er-
fahrung verkostet haben, ist fiir sie der Idealtypus
der heilsamen Haltung geblieben, die Zugang
zum acyta pada (zum unerschiitterlichen Ort) ver-
schafft und denjenigen, der dazu gelangt, zu einem
fathagata (zu einem, der von hier weggegangen ist
und dieses hohe Endziel erreicht hat) macht. Sie

- wird im pa/i-Kanon mit dem Ausdruck mana be-
zeichnet und wird im «GroBen Fahrzeugy zutr
prajfiaparamita. Trotzdem sie sich in keine Defini-
tion einfangen 1iBt, die von weltlichen Begriffs-
bestimmungen aus logisch konstruiert wird, kann
sie dank der in jeder Rede tiber die letzten Dinge
iiblichen Zuflucht zum Apophatismus und zum
Paradox doch vom Intellekt angezielt werden. Die
unablissig durch die Erfahrung kontrollierte Zu-
hilfenahme dieses intellektuellen Lichtes hat sich
im Gebrauch als hinteichend erwiesen, um die
Marschroute der Jiinger, die sich auf den Weg
(marga) begeben haben, zu erhellen, anzudeuten
und zu berichtigen.

Die buddhistische asketische Praxis zeichnet
sich vor allem durch ihre MiBigung aus; wit diit-
fen uns jedoch dutch diese plakatierte Klugheit
(«in medio virtusy, «ne quid nimisy) nicht tduschen
lassen, so daBl wir iibersehen, auf welch erbar-
mungslos, unerbittlich entschiedenen Radikalis-
mus der Zielvorstellung sie sich stiitzt. Miiite man
ihren Geist mit einem Wort charakterisieren (und
hier gilt ein Wort so viel wie tausend Wérter, denn
keines gilt «etwas», da ein Wort nur insofern Gel-
tung hat, als es in eben dem Moment, wo es etwas
besagt, sich selbst relativiert und aufhebt), so
wiirde ich sagen, das erste und letzte Wort der
buddhistischen Weisheit sei es, stets gegenliufig
zu sein oder, wenn man sich an den indischen
Wortgebrauch halten will, stets «gegen den
Strichy (pratiloma) von allem, sogar ihrer selbst zu
gehen.

Weeisheit der Alten (theravada)

Das buddhistische Bestreben hat nichts Geringe-
tes vor als die Welt zu zerstbren, zu zerstéren im
Sinn von besiegen, das wohl auch, abet noch mehr
in dem Sinn, daB man sie in ihre Elemente asf/isen
und diese Elemente selbst in Unwirklichkeit und
damit Bedeutungslosigkeit auflssen will, dal man
sie im blendenden Licht der empirischen Evidenz
als Jeer ansehen und empfinden will, letztlich als

substanzleer, bedeutungsleer, wertleet. Det Skopus
der buddhistischen Askese besteht eben datin, daB3
man sich (aktiv) bewufit wird, daf alle Aggregate,
alle Wahrnehmungsgegenstinde konfektioniert
und somit akzidentell sind. Und unter denjenigen
dieser Aggregate, die in ihrer Ordnung einen het-
vorragenden Rang einnehmen, d.h. mit deren
Losung und Auflosung das Kartenhaus aller iibri-
gen Aggregate von selbst zusammenstiirzt, figu-
riert die «Zeit», nimlich das (falsche) Gefiihl der
Kontinuitit der Wahrnehmung der Objekte durch
das Subjekt in der Dauer.8

WNewe Weisheit oder
vollkommene Weisheit (prajfiaparamita)

Wihtend aber die buddhistische Weisheit der
«Alten» vor allem auf diese «detaillistischey Auf-
losung der Scheinphinomene in ihre isolierten,
atomisierten «Momente» ausging?, entscheidet
sich die «neue» Weisheit der Befiirworter der Me-
thode der bodbisattva fiir eine Abkiirzung, fiir ein
in der Praxis abrupteress, aber vielleicht in seinen
theoretischen Umschweifen noch subtileres Vet-
fahren, gegen den Strom der weltlichen Weisheit
zu schwimmen (die von dem weltlichen Verlangen
nach dem Meinigen und dem Ich getragen wird).
Es handelt sich um den Weg der Leere, det dem
Weg der Ainseitit (guidditas — tathata) dquivalent
1st.

Diese Reform fithrt zu philosophischen Kon-
struktionen, die von paradoxester Logik funkeln,
da sie tiber die — wenn auch noch so tiefen, ge-
rechtfertigten und heilsamen — Erwigungen iiber
den Augenblick und den Augenblickscharakter
der Wahrnehmung hinausgehen. Sie erhebt sich so
auf die Ebene einer allgemeinen Theorie det Er-
leuchtungsintention (bodbicitta), die das einzige

Ausgangstor zum nicht in Worte zu fassenden

zeitlosen Nirwana ist, das sie zur (quasi-meta-
physischen!) Grundlage der Erfahrung der Sub-
stanzlosigkeit (amatta), Unstetigkeit (amicca) und
det schmerzlichen Unbehaglichkeit (dukkba)
macht, die alle Dinge in dieser Welt charakterisie-
ren. Die Intention (¢i#fa), worin ein in eine be-
stimmte Richtung tendierendes Wollen liegt, wird
so (wenn es vom vulgiren Durst nach Existieren
beseelt ist, der die «welthafte» Existenz charakteri-
siert) denunziert als der (einzige) Erbauer? der
Dinge und vor allem der «Zeit» (als Produkt der
Vetflechtung unserer Erwartungen und Enttiu-
schungen), als Bringer und VerheiBer des Todes,
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und gleichzeitig sublimier? zu einer potentiell lau-
teren, «leeren» Intention, d.h. zu einer Intention,
die nicht mehr von Unwissenheit verdunkelt, son-
dern von der Weisheit der Leete (prajfiaparamita)
erhellt wird, die die Erleuchtung (bedhi) ver-
schafft.

Riickkebr ur Urerfabrung

Dieses Bemiihen, sich treu an das urspriingliche
buddhistische Denken zu halten, ging nicht ab
ohne Kampf zwischen den qualifiziertesten, ge-
nialsten Vertretern der Tradition, was uns diese
unbezahlbaren Schitze, diese ethabenen Monu-
mente des menschlichen Geistes verschafft hat: die
groBen klassischen Wetke der buddhistischen
Philosophie. Als det Buddhismus nach China ge-
zogen war und es den emsigen, genauen und ge-
lehrten Ubersetzern nach jahrhundertelanger An-
strengung gelungen war, den «leeren» Inhalt der
Weisheit des Buddhismus in den jahrtausendealten
Geist der chinesischen Kultur hiniiberzugieBen,
tibernahm diese die Verantwottung fiir die kri-
tische Ubermittlung der authentischen Uberliefe-
tung. Daraus ging der chinesische Zen (Ch'an)
hervor, den man selbst in seiner Treue zur Tradi-
tion als eine neue Weise charakterisieren mul3, ge-
gen den Strom schwimmend zur Urerfahrung
Gautamas zuriickzugelangen — mehr als je «gegen
den Strich» der monumentalen Summe der Ein-
sichten der traditionellen buddhistischen Weisheit
des Kleinen wie des GroBen Fahrzeugs. Wihrend
die beiden Weisheiten ihre Diskurse paradoxer-
weise im Hinblick darauf eratbeitet hatten, den
Geist dazu zu bringen, das Universum selbst des
Diskutses zu transzendieren, detr zwar mit seinen
eigenen Mitteln — mit Hilfe vor allem des Apo-
phatismus — auf ein Jenseits der Zeit verweist, aber
doch an die Aufeinanderfolge der Denkmomente
- gebunden bleibt) mag dieses Denken auch so
paradox und selbstzerstorend sein wie das bei der
madhyamika-Schule der Fall ist), «pfeift» die Zen-
weisheit auf jede Logik, entzieht sich jeder intel-
lektuell wahrnehmbaren Verwendung und be-
dient sich des Anscheins des Diskutses nur, um
den Geist zu frappieren, wie die Latte des Zen-
meisters auf den Leib des Schiilers einhaut, der in
Gefahr schwebt, sich in den tddlichen Genug-
tuungen einet (allzuleichten und nirgendwohin
fiihrenden) AuBerzeitlichkeit ekstatischer Art zn
gefallen. Die Analyse oder die Deutung eines Zen-
Diskurses kénnen definitionsgemil nie erhoffen,
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dessen Inhalt zu erhellen. Alles, was sie versuchen
konnen, ist, dessen Eigenart aufzudecken durch
den Vergleich mit anderen buddhistischen Diskut-
sen, die darauf abzielen, den Junger auf die Wege
det bodhi zu btingen.

Der Diskurs, der die Praxis befreit von der Prasxis,
die vom Diskurs befreit

Wit wollen diesen Aufsatz durch eine solche Ana-
lyse beenden, wobei wir uns blof im Gebrauch,
den wir von der historischen und phinomenolo-
gischen Methode machen, bemiihen, uns mog-
lichst wenig von den Intentionen des Buddhismus
selbst zu entfernen. Unsere Analyse setzt also die
Berechtigung des Anspruchs des Zen-Buddhismus
voraus, mit der Urintention iibereinzustimmen,
aus der die Geschichte des Buddhismus hervorge-
gangen ist — selbst wenn der Zen «zu den Chinesen
chinesisch spricht» (zu den Chinesen buddhistisch
sprechen lauft darauf hinaus, den Chinesen gegen
den Strich seines «Chinese-Seins» anzupacken,
ohne ihm Gelegenheit zu geben, unter dem Vor-
wand, ein eiftiger «indischer» Buddhist werden zu
wollen, ReiBaus zu nehmen). Wir halten uns dabei
an einen Text, der auf den ersten Blick weniger
kryptisch, wenn auch nicht weniger paradox ist
als manche andere, sagen wir, der «offensichtlicher»
paradox ist und dessen Tragweite fiir uns westlich
Denkende leichter zu etfassen ist als viele andere,
die aus der gleichen Tradition hervorgingen.

«Pai-ma T’an-tchao hatte die Gewohnheit, zu
sagen: (Welche Lust, welche Freudely Als er im
Sterben lag, schtie er auf: <Welche Agoniel> oder
von Zeit zu Zeit: Der Konig Yama ist gekom-
men, um mich zu sich zu holen.> Der residierende
Priester fragte: (Wie ist dies moglich, Meister?
Als Sie einmal vom Statthalter verhaftet und ins
Wasser geworfen wurden, waren Sie ganz ruhig
und gelassen; was kann Sie nun so in Verwirrung
bringen? Der Meister hob das Haupt und sagte:
«Sagen Sie mir, wann hatte ich recht, damals odet
jetzt?> Der Priester gab keine Antwort.»10

Um die Tragweite zu etfassen, die die diesen
Worten zugeschriebene Autotitit fiir die Ge-
schichte des Buddhismus hat, muf3 man sie inner-
halb der Sammlung der Ausspriiche der Zen-
meister besehen, die imstande sind, in einem Jiin-
ger die befreiende Erfahrung hervorzurufen. Sol-
che Aussptiiche sind dazu angetan, einen BewuBt-
seinszustand zu #4ndern, so wie eine blofe Et-
schiitterung in einer iibersittigten Losung einen
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KristallisationsprozeB. hervorzurufen vermag, die
u.a. alle ihre optischen Eigenschaften von Grund
auf dndert. Die Anekdote versetzt uns in die Ge-
genwart eines angesehenen Meisters, dessen Auto-
ritit im Kreis seiner Schiiler mit der Erfahrung be-
stindiger Freude zusammenhingt, die - wie er
ihnen an seiner eigenen Person aufgehen 1Bt —
selbst in dieser Welt des Schmerzes mdglich ist.
Er bezeugt so, dalB er ein schon in diesem Leben
Befreiter ist, der andern den Weg zu einem Ziel
zu lehren vermag, das er mit seiner Hand bereits
beriihrt hat. Und jetzt, in der Stunde der 4uBersten
Priifung, als der Priester, der kraft seiner Funktion
den Auftrag hat, ihm in seiner Agonie beizuste-
hen, selbstverstindlich erwartet, er werde durch
einen angstlosen Tod ein Leben bestitigen, das so
offensichtlich «in der Gnade befestigt» war (wie
wir in westlicher Manier sagen wiitden), macht
das erwartete etbauliche Bild anscheinend dem
allgemeinen Schauspiel der Furcht vor dem Tod
Platz. Nun abet ist diese Geschichte unter die heil-
samen «Ausspriiche» eingereiht worden. Das be-
sagt, daB sie von den Jiingetn als Geschichte ent-
gegengenommen und erfahren worden ist, die
ihren Willen entscheidend in eine Richtung zu
lenken vermag, wie sie dem Sinn jener Geschichte
entspricht, die Gautama seine Qualitit als zzrha-
gata cintrug, der jedes zeitliche Werden transzen-
diert und bereits das Nirwana etreicht hat. Nach
dem, was wit weiter oben gesagt haben, wird es
nicht schwierig sein, in der auffilligen Abkeht von
der gewdhnlichen «erbauenden» Haltung des
Meisters ein weiteres Beispiel fiir die Absicht zu
erblicken, gegenliufig, «gegen den Strich» zu han-
deln, wie das wiederholt als fiir das buddhistische
Zuriickgehen zu den Quellen charakteristisch auf-
gezeigt worden ist. Der Meister bezeugt bis zum
Ende seine Treue zu diesem Geist, indem er hell-
sichtig in die beingstigende Etfahrung des Heran-
nahens des Todes eintaucht. Einmal mehr hat et
sich «ins Wasser gewotfen», d.h. in den finsteren
SchoB einer Welt, die durch die Unwissenheit er-
schaffen wird und von Substanzlosigkeit, Diirftig-
keit, Schmerz, kurz vom Tod gezeichnet ist. Und
er «bietet die Stirnw, er lebt seinen Tod. Die Jiin-
ger nehmen ehrfurchtsvoll die Geschichte entge-
gen, die ihnen weiterhin zeigen wird, in welcher
Richtung man das Etrwachen, den Zugang zum
«wahren» Leben, zum «ewigen» Leben zu suchen
hat, der sich demjenigen erdffnet, der die Weisheit
und den Mut hat, den gegebenen «Augenblick»
als solchen zu leben. Die Agonie verklirt sich zur
Seligkeit nur fiir den, der diese Welt sicht, erfahrt

und lebt als das, was sie gilt — kurz, wer sie fiir das
nimmt, was sie isz: Agonie.

Kurze Riickwendung sur Geschichte

Kehren wir nun «wider den Strich» zum Anfang
unseres Aufsatzes zuriick. Wie sich erwies, konnte
die treue Ubermittlung der buddhistischen Weis-
heit geschichtlich nur durch eine Reihe sukzessiver
Briiche hindurch erfolgen. Um sich gleich zu
bleiben, mufite sie die Ubermittlungsweise, die
Sprache dndern. Die Zenmeister haben Vetfahren
verwendet, die imstande waren, die chinesischen
Studenten det su##ra des «GroBen Fahtzeugs» aus
ihtem hoch spekulativen Schlummer herauszu-
reien; diese Studenten waren zu eiftig, zu fleiBig,
um nicht sich selbst und die ernsten Texte, die sie
sich anzueignen suchten, allzu etnst zu nehmen.
Deshalb suchten die Zenmeister sie zu «entlasteny,
indem sie diese beeindruckenden Weisheitsauf-
hiufer «kurzzuschlieBen» suchten. Ein michtiger
Funke entspringt ja nur da, wo die glithende
Akkumulation zwischen den Polen ein hinreichen-
des Potentialgefille und eine geniigend starke
Ladung hergestellt hat. Die Zenmeister brachten
5o in der Praxis zwei Sttdmungen miteinander in
Einklang, die in der fernsten Vergangenheit des
Buddhismus wutzeln: die Sttémung der plotz-
lichen Etleuchtung und die Stromung des langen
Weges. :

Die abhidarmistischen Lehrer, welche die Weis-
heit der «Alten» zu ihrem spekulativen Abschluf}
gebracht hatten und in denen ihre Gegner die vor-
ziiglichsten Vertreter det anattavada erblicken
werden, hatten ihte Aufmerksamkeit auf das
Phinomen der Aufeinanderfolge der Zeitmomente
konzentriert. Sie waren so zu einer Philosophie det
Dauer!? gelangt, die zum theoretischen Schluf
kam, daB bloB der gegenwirtice Augenblick
«existierty, und aus dem sich als praktische Konse-
quenz eine Geistesaskese ergab, die dazu dienen
soll, die Illusion eines ego, eines unverinderten
Zeugen einer bestindigen zeitlichen Verinderung
zu bekimpfen. Diese Lehrer waten von der Giil-
tigkeit ihrer Analysen und infolgedessen von der
getrennten Existenz der psychischen Elemente
iberzeugt, in die sie die Sinneswahrnehmung und
das Wollen zetlegten. Der Weg zum Heil fithrt
nach ibrer Ansicht iiber den gleichen Pfad einer
sowohl erstrebten als auch erfahrenen Zetlegung
des Gefiihls der Dauer in seine theotetischen und
praktischen Momente,
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Thr heiliger Patron, der gelehrte Satiputa, wurde
in den Texten der «Vollkommenen Weisheit», die
die Fahne der Revolte des «GroBen Fahrzeugs»
gegen die engstirnigen Ansichten der Alten erho-
ben, ins Lachetliche gezogen. Wihrend es die
Ubetzeugung der Alten gewesen wat: es bestehen
bloB die dharma, d.h. die nichtempirischen Ele-
mente, in die die abhidarmische Meditation, die
«Agglomerate» der allgemeinen Sinneserfahrung
zu analysieren (und sie damit um ihr Prestige zu
bringen) versteht, lautet der Kriegsruf der Mo-
dernen: Die dbarma selbst bestehen nicht. Diese
kopernikanische Wende der buddhistischen Spe-
kulation stiirzt alles von Grund auf um, angefan-
gen mit der theoretischen Auffassung iiber die
Beziige zwischen Dauer und Befreiung und ihren
Konsequenzen fiir die Praxis. Der wichtigste
theoretische Begriff wird fortan der der Leere
(sunyata) sein. Die praktische Folgerung ist das
Bestehen darauf, daB allen abhidharmistischen
Analysen die letzte, absolute Wahrheit abgeht; man
1Bt nun die direkte Experimentation (buddhisti-
scher Tantrismus) von Beteichen zu, die fiir die
bhikkn vordem tabu waren, und will damit die
unter den monastischen Routinen verschiittete
Urbewegung des Strebens nach Befreiung wieder
neu beleben. Die neue Weisheit interessiert sich
nicht meht fiir die Auflésung der Etfahrung in
Augenblicke, sondern geht darauf aus, tberall
und in allem das einférmige Licht der Leere, der
«Buddheitit» zu erblicken. Diese Weisheit, die im
Vergleich zur alten neu ist, proklamiert jedoch,
sie halte sich treuer an die Botschaft Gautamas,
fir den die Entleerung der Zeit und die Zerstitk-

1 Der tibetanische Buddhismus ist ein ausgezeichneter
Zeuge fiir die Verwandtschaft zwischen Schamanismus und
Buddhismus was das Fehlen des Leib-Seele Dualismus be-
triffe: G. Tucci — W. Heissig, Die Religionen Tibets und der
Mongolei = Die Religionen der Menschheit 2o (Stuttgart
1970) 74—75. DaB man sich nicht vorstellen datf, das alex-
andrinische Milieu, worin die christlichen und heidnischen
Gnosen sowie der mittlere und der Neuplatonismus blith-
ten, sei von diesem magisch-numindsen «Somatismus» frei-
geblieben, erhellt z.B. aus dem Unsterblichkeitsrezept in:
Papyti Graecae Magicae IV, 475ff.

2 Dieser paradoxe Zusammenhang zwischen Buddhismus
und Schamanismus ist fiir die sehr notwendige Uberpri-
fung der Kategorien, welche die Religionswissenschaft in
bezug auf die Seele und die Unsterblichkeit verwendet, von
grofer Wichtigkeit. Zwei bekannte Autoren haben aus ver-
schiedener Sicht diese Wichtigkeit erkannt: J. Campbell,
The Symbol without Meaning: Eranos-Jahrbuch XXVI
(1958) 457; R. Otto, West-6stliche Mystik (Gotha 1926)
147-148. Als er chinesisch wurde, trat det Buddhismus mit
dem Taoismus in Kontakt und verschmolz mit diesem bis
zu einem gewissen Punkt zu einer Einheit; als er tibeta-
nisch wutde, ging er eine Symbiose mit der Bon-Religion

kelung der Kontinuitit eine Entsprechung zu der
Betonung und Ausdehnung der Erfahrung der
Leere gebildet hatte.

Paradise now

Die Zenpattiarchen hatten die literarischen Zeug-
nisse iiber diese Dispute vot Augen gehabt. Sie
hatten mit unterschiedlichem Etfolg die entspre-
chenden Methoden zur inneren Sammlung prak-
tiziert oder praktizieren gesehen. Etwas war ihnen
gleichzeitig auf der theoretischen und auf der
praktischen Ebene evident geworden: die relative
Bedeutungslosigkeit der Kenntnisse und Techni-
ken, die von der Tradition einerseits jedem wich-
tigen festen EntschluB, ans Ziel zu gelangen, und
andererseits der wenn auch noch sehr in den An-
fingen steckenden und unvollkommenen Etfah-
rung eines Bruches mit der Empfindung einer
nicht abreiBenden Dauer vorgeordnet worden
waten. Man muBte iiber den erschopfenden und
sterilen Disput zwischen den Anhingern des lan-
gen Weges und den Vertretern einer plotzlichen
Etleuchtung hinauskommen. FEines der Instru-
mente zu dieser Reform war die Meditation tiber
den koan, diesen Punkt der Umkehr des logischen
Denkvetlaufs. Dauerndes Ich und logisches Ich
sind miteinander im Bunde, wenn nicht identisch.
Die Zerstorung des logischen Ichs wird zum Vet-
lust des dauernden Ichs fithren. Zu wessen Gun-
sten? Im Dienst eines teinen, vorstellungsleeren
Lebens, das aber durchaus zusammenzuwohnen
vermag mit den Wechselfillen des empirischen
Lebens, das zum «ewigen Leben» verklart wird.1?

ein, wobei in beiden Fillen seine Einwurzelung im Scha-
manismus verstirkt wurde.

3 (Viele Male erinnert Buddha daran, daB et «ie Aconen
transzendierty (&appatito, vipamutto), daB er <nicht der
Mann det Aeonem ist, d.h. daB er in den zyklischen Zeit-
vetlauf nicht wirklich hineingenommen, sondern tber die
kosmische Zeit hinausgekommen ist. Fiir Buddha sind alle
Zeiten prisent geworden, d.h. et hat die Unumkehrbarkeit
der Zeit aufgehoben. .. Um den keinen Bedingungen un-
terworfenen, befreiten Zustand Buddhas zu benennen, ver-
wendet der Buddhismus — wie iibrigens der Yoga — Aus-
driicke, die die Unbeweglichkeit, die stasis (zhitacitto,
thit’atta) bezeichnen» (M. Eliade, Le Temps et I'Eternité
dans la Pensée Indienne: Eranos-Jahtbuch XX (1952) 242).

4 ¢Bs gibt weder Himmel noch Hélle noch selbst Befrei-
ung, kurz, in der yogischen Ekstase gibt es iiberhaupt
nichts» (Astavakra Samhita, 80). Tucci (aa0. 175) beschteibt
die Yogatechniken gewisser tibetanischer Schulen und stelle
sich dabei die Frage, ob ein historischer Zusammenhang
mit den Praktiken der christlichen Eremiten in Agypten
votliege, die studiert werden von A.].Festugitre, Les
Moines d’Otient TV/1: Enquéte sur les Moines d’Egypte
(Patis 1964). Ein charakteristischer der gemeinsamen Zige
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besteht in det vollstindigen Abgeschlossenheit des Asketen
in einet vermauerten Grotte, ohne Licht, fern von den Men-
schen, ohne einen andetn Anhaltspunkt in der Zeit als in
langen Zeitabstinden die Belieferung mit Wasser und Nah-
rung,.

5 L. Silburn, Instant et Cause. Le Discontinu dans la
Pensée philosophique de I'Inde (Paris 1955) 404. Dieses
griindliche Werk bleibt bis heute auf seinem Gebiet uner-
reicht. Es hat zu einem guten Teil die Grundlagen zu diesem
Aufsatz geliefert.

6 L. Silbutn ebd. 212: «Fiit den versklavten Menschen. . .
ist die Beziehung zwischen zwei aufeinandetfolgenden Zeit-
punkten eine Bestimmung des einen durch den andern, eine
kausale Abhingigkeit nach der Formel: Da dies so ist, ist
jenes so. .. Der Mensch abet, der nicht diese Abhingigkeit
konstruiert, witd inne, daB die Etfahrungen, die in ihm auf-
einandet folgen, sich bloB aneinander anschlieBen und ein-
ander nicht mehr bedingen. Somit ist er von jeder zeitlichen
Konstruktion befteit.»

7 «Stelle auf die Seite, was vor dir ist, und nachher soll es
hinter dir nichts geben. Weigere dich zu umfangen, was in
der Mitte ist. Dann wirst du in der Ruhe fortschreiten»
(Sutta-Nipata, 949). Durch das eitle Aufblihen des eigenen
Ichs werden neun Illusionen geschaffen: ich bin, ich bin
dies, ich werde sein, ich wetde nicht sein, ich wetde eine
Gestalt haben, ich werde gestaltlos sein, ich wetde einen
Gedanken haben, ich werde gedankenlos sein, ich werde
wedet mit einem noch ohne einen Gedanken sein (Majjhima-
Nikaya, 40).

8 (Das spricht sich besonders deutlich darin aus, daf3
nach ihrer Erlosungstheotie die erlosende Etkenntnis zwar
durch Intuition etfolgt, daB es dazu aber keineswegs notig
ist, die vom Buddha gelehrten vier Versenkungsstufen zu
durchlaufen» (E. Frauwallner in C.].Bleeker (Hrsg.),
Anthropologie religieuse (Leiden 1955) 129.

9 «Ich irrte auf dem endlosen Weg der vielfachen Wieder-
geburten dahin und suchte vergeblich nach dem Architek-
ten des Gebdudes. Es ist eine groBe Qual, immer wieder-
geboren zu werden! O Atrchitekt, ich habe dich entdeckt!
Du wirst das Gebiude nicht mehr errichten| Deine Balken
sind zerbrochen, der Giebel ist zerstort. Dieses citta (ge-
dachtes Wollen) hat seine Aufbauenergien verloren und das
Ende der Diirste (fanba) erreichty (Dhammapada, 153 bis

154).

Jean-Pierre Jossua

«Der von der Zeit frei-
gewordene Mensch» im
Werk von Marcel Proust

Zwar bildet die Zeit nicht — wie das schon iiber-
treibend behauptet worden ist — das eigentliche
Thema des groBen Romanwerkes von Marcel
Proust, wohl aber durchzieht sie es von Anfang
bis Ende: in thren Momenten und deren Abfolge
bildet sie dessen Stoff und Wesensstruktur (in die

10 Angefiihtt von D. T. Suzuki, Essais sut le Bouddhisme
Zen = Spiritualités vivantes, 3e série (Patis 1972) 23 =
Essays in Zen Buddhism (London 1927) 34.

11 Die Konvergenzen und die Divetgenzen zwischen den
buddhistischen Auffassungen und den Ansichten der zeit-
gendssischen Philosophie im Westen treten deutlich zutage
im ausgezeichneten Artikel von W. Dupré iiber das Stich-
wort «Zeit» in: Handbuch philosophischer Grundbegriffe
(Miinchen 1974) 1813-1816.

12 Die buddhistischen Auffassungen und Praktiken in
bezug auf die Transzendierung des stetblichen Daseins
wetden von det (neothomistischen) christlichen Theologie
und Philosophie her kritisch gewiirdigt bei J. Maritain,
L’expérience mystique naturelle et le vide: Etudes Carméli-
taines 23, Bd. II (1938) 130; L. Gardet, Thémes et Textes
mystiques, Rechetche de critéres en mystique comparée
(Paris 1958) 53—55; J. Masson, Le chrétien devant le Yoga
et le Zen: Nouv. Revue Théol. 104 (1972) 389-396. Zu
einem vergleichenden Studium vgl. N. Smart, A Dialogue
of Religions (London 1960) cap. III. Uber das damit zu-
sammenhingende Thema des Schamanismus vgl. schlie-
lich: M. Harmer (Hrsg.), Hallucinogens and Shamanism

(London 1973).
Ubetsetzt von Dr. August Betz
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geboren 1915 in Qostakker (Belgien), 1944 in den Domini-
kanerorden eingetreten, 1950 zum Priester geweiht. Er ist
Lizentiat der Mathematik (Freie Universitit Briissel 1936),
Lizentiat det Geschichte und otientalischen Literaturen
(Universitit Liittich 1949), Doktor der Theologie (Theolo-
gische Fakultit Le Saulchoit 1958). Gegenwirtig ist er
Priester der Dibzese ’s Hertogenbosch, ordentlicher Pro-
fessor fiir Philosophie und Geschichte der Religionen an
der Theologischen Fakultit der Katholischen Universitit
Nimwegen sowie Professor fiir Theologie der nichtchrist-
lichen Religionen am Institut fiir Religionswissenschaft und
Theologie der Religionen detr Theologischen Fakultit des
Institut Catholique zu Paris. Er veroffentlichte u.a. Bei-
trige in den Sammelwerken: Mystetium Salutis, Sacramen-
tum Mundi, Bilanz der Theologie im 20. Jahrhundett.

wie ausetlesene Steine Bruchstiicke eingefigt
werden, die in den vothergehenden Entwiirfen
schon seit langem angefertigt worden waren) und
gleichzeitig die Forschungsmethode, dient sie doch
als Wahrheitsfindungsinstrument in der Selbst-
erkenntnis, weil sie uns alle Masken vom Gesicht
reiBit; auch ermoglicht sie gewisse bedeutsame Et-
fahrungen, von denen wir hier zu sprechen haben.
Wie nach dem Titel seines Hauptwerks zu erwarten

‘steht, liegt fiir Proust die Haupteigenschaft der

Zeit darin, daB sie «vetloten» geht, und die Re-
flexionselemente, die er in seinem Wetk iiber den
Zeitbezug des Menschen beibringt, deuten zum
grofien Teil in die Richtung dieses Verlustes:
Hinfilligkeit des Augenblicks, Macht des Verges-
sens, Verinderung des Wesens und selbstver-
stindlich auch der Existenz in der Dauer. Doch
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