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Jacques-Albert Cuttat

Zur christlichen Erfah-
rung und Spiritualitit
des Ostens

Unser Buch Rencontre des Religions® bringt bereits
verschiedene Variationen tiber sein Zentralthema:
die «Goldene Regel» bei der vergleichenden Be-
trachtung der Religionen, nimlich die Feststellung,
dall «man desto besser die Religion der anderen
von innen her begreifen kann, je mehr man seinen
eigenen religiosen Glauben vertieft, und desto bes-
ser in die Tiefe seines eigenen Glaubens vordringt,
je tiefer man schiirft in den Uberzeugungen, die
anders sind als die eigenen». Dieselbe Goldene
Regel haben wir in unserm Werk Expérience chré-
tienne ¢t spiritualité orientale (Christliche Erfahrung
und Spiritualitit des Ostens) wieder aufgegriffen.2
In dem Male, wie wit ihr weiter nachgegangen
sind, haben sich uns neue Beispiele gezeigt, welche
die Analogien und Kontraste, die Ahnlichkeiten und
Gegensitze zwischen dem Christentum auf der
cinen und den spezifisch asiatischen Religionen
oder Spiritualititen (Hinduismus, Buddhismus,
Taoismus) auf der anderen Seite veranschaulichen.

A) Aufbau der synoptischen Ubersichtstafel

Diese Beispiele sind in den drei Spalten — zwei
kontrastierenden und einer konvergierenden — zu-
sammengefalit, welche die im Anhang des neuen
Buches beigefiigte synoptische Ubersichtstafel bilden.
Eine aufmerksame Betrachtung dieser Synopse
4Bt zwer Folgesitze unserer «Goldenen Regel» er-
kennen: Der erste betrifft das Weser unseres inser-

(1966) 175—208; W.N.Pahnke, LSD and religious experience: R.C.
Debold and R.C. Leaf (Anmerkung 1) 60-84.

4 H. Smith, Do drugs have religious impoztt?: Journ. of Philos 61
(1964) 517-530.

5 R.Prince, Psychedelics and social integration: Newsletter-
Review (of the R. M. Bucke Memorial Society, Montreal )2 (1967) 1-2.

Ubersetzt von Karlhermann Bergner

DOMINIQUE HENRI SALMAN

geboten am 9. April 1909 in Charleroi, Dominikaner, 1934 zum Prie-
ster geweiht, Erist Titularprofessor an der Abteilung Psychologie der
Universitit von Montréal und Sachbearbeiter der psychologischen
Berichte der « Revue des Sciences Philosophique et Théologiques».

religidsen Dialoges (= I), der zweite bezieht sich auf
die Tiefenstufe, auf der die Gegentiberstellung der
christlichen und asiatischen Spiritualitit stattfin-
det=1):

I. Zwei unzulissige Extreme —
Exklusivismus und Synkretismus

Im Wesen des Dialoges zwischen den Religionen
sind zwei Aspekte gegeben — genauer gesagt: Die-
ser Dialog bewegt sich in gleichems Abstand von gwei
einander antithetisch gegeniiberstehenden Extre-
men, die das fruchtbare Gesprich zwischen dem
Christentum und den nichtchristlichen Religionen
bedrohen (wenn wir hier das Christentum als Be-
ziehungspunkt nehmen, weil wir hier vor allem
zu christlichen Lesern sprechen): dem Extrem
(Charybdis) des Synkretismus — in dessen Perspek-
tive alle Religionen grundlegend gleichwertig und
auf eine «supra-religiose» Synthese rein mensch-
licher Herkunft riickfithrbar sind —, und dem Ex-
trem des Exklusivismus (Skylla), fiir den die eigene
Religion die einzig zulissige ist.

Auf den ersten Blick kénnte man uns bei der
Priifung der beiden ersten Spalten unseres Ubet-
blickes fiir einen Vertreter christlichen Exklusi-
vismus halten, nach Art der ersten Missionatre det
Kirche unter den 6stlichen Religionen oder in La-
teinamerika. Tatsiichlich waren in den Augen der
alten christlichen Missiologie die auBBerchristlichen
oder vorchristlichen Religionen Irrtimer, nichts
anderes als Abirrungen, dimonische Abwegigkei-
ten oder Filschungen. Diese muBten, so glaubte
man, ausgerottet werden, damit man ihre Opfer
befreien konnte: Kurzum man hielt es fiir unmog-
lich, «Christus an(zu)beten», ohne zuvor die
nichtchristlichen Uberzeugungen «verbrannt» zu
haben, Dieser erste Eindruck erweist sich indessen
als falsch, sobald man die gweite Spaife unseret
Synopse (die mittlere) mit der dritfen vergleicht.
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Diese Gegeniiberstellung zeigt vielmehr, daB das
Fernostliche nur scheinbar durch den christlichen
Standpunkt global ausgeschlossen wird, in Wirk-
lichkeit aber insofern einbezogen werden mulf, als
die asiatische Spiritualitit eine durchaus annehm-
bate, giiltige spirituelle Perspektive in sich schlieft.
Und diese Perspektive zeichnet sich im gleichen
MaBe deutlicher ab, in dem sie im Schmelzofen der
Gegeniiberstellung mit der biblischen Offenba-
rung gereinigt worden ist. Mit anderen Worten:
Die beiden ersten Spalten sind nur scheinbar Aus-
driicke eines Exklusivismus. In Wirklichkeit wol-
len sie nur wirtksamer die Gefahr (Charybdis) des
Synkretismus bannen; die beiden letzten Spalten
dagegen wirken nur deshalb «synkretistisch», weil
sie wirkungsvoller die entgegengesetzte Gefahr
(Skylla) des Exklusivismus ausschalten wollen.

Von diesen Gegensitzen und Konvergenzen
(diesen «kontrastierenden Parallelismeny) handelt
ein Grofteil unseres Buches (Seiten 115-294).

Es braucht kaum hinzugefiigt zu werden, daB
die Gefahr der exklusivistischen Haltung zu Be-
ginn der «groBen missionarischen Epoche» vor-
herrschend wart, wihrend das gegenteilige Extrem
des Synkretismus vor allem heutzutage droht, um
so mehr als westliche (die sogenannte christliche)
und die &stlichen Zivilisationen einander stirker
durchdringen als frither.

Veranschaulichen wir gleich anhand eines dem
Anfang unserer Synopse entnommenen Beispieles,
auf welche Weise der Gegensatz zwischen den bei-
den ersten Spalten bereinigt und aufgehoben, das
heiBt von der dritten Spalte rekapituliert und uber-
holt witd (vgl. 308—309).

Nach der hinduistischen Wedanta, dem klassi-
schen Yoga und deren buddhistischen Entspre-
chungen kann der héchste und transzendente spi-
rituelle Wert: das Absolute, das Unbedingte oder
das #npersoniiche (oder sozusagen «supra»-persén-
liche) Unendliche genannt werden, wobei alle drei
wesenhaft nicht niber qualifiziert (non-qualifiés)
sind, da jede Qualifikation als «Gott» durch den
Menschen fiir die asiatische Spiritualitit eine Be-
gtenzung (erste Spalte) bedeutet. Die héchste
Wirklichkeit des Christentums dagegen ist in her-
vorragender Weise persinlich (ja sogar drei-person-
lich: die Trinitit), das heilt eine in hervorragender
Weise gualifizierte Vollkommenheit (zweite Spalte).
Ist das ein untiberwindlicher Gegensatz? Das ha-
ben die christlichen Exklusivisten gedacht, die
einst in Asien als Missionare titig waren. Wenn
wir aber die Dinge niher betrachten, so mag der
Gott der Bibel sehr wohl persinlich sein, doch ist

auch er absolut, das heilit iiber jede menschlich
denkbare Qualifikation ethaben; auch er ist voll-
kommen #ngeschaffen, kurzum: Er ist das Absolute
in Person. Man sieht, daBl dieser Dialog zwischen
den Religionen den Christen gerade dazu zwingt,
den Gedanken des .4bsoluten und die dazu in Anti-
these stehende Idee der Person gleichzeitig zu voll-
ziehen. Die erste der beiden Ideen zwingt ihn, die
zweite jeder Spur von Anthropomorphismus (wie
er der Auffassung vieler oberflichlicher Christen
entspricht!) zu entkleiden; das rickt die Gottheit
in eine unbestimmte Fetne, wihtend die zweite
Idee (die Person, die sich dem Mose offenbart und
in Christus Mensch witd) uns offenbart, daf3 dieser
unzugingliche Gott fiir uns in Christus zugleich #a-
serer Seele inniger nak ist als wir selbst. Wir sehen hier,
wie vertiefend fiir die christliche Kontemplation
das Bemiihen wirkt, den vorchristlichen Osten
«einzubezichen».

I1. Ein Beispiel der Vertiefung:
Yoga und die theologalen Tugenden

Und hier ein zweiter Folgesatz der Goldenen Re-
gel fiir den interreligiosen Dialog: Je mehr man
seiner eigenen Religion auf den Grund geht, desto
tiefer kann man in die der anderen eindringen —
und umgekehrt: Dadurch, da der Dialog die
christliche Kontemplation reinigt, verlegt er sie in
eine bedentend tiefere Schicht der Seele. Vergleichen
wir zum Beispiel die Innetlichkeitsstufe des Yoga
und die der drei theologalen Tugenden.

Die Yogasutras lassen sich ebensogut auf den
Weg der kontemplativen Einswerdung der Er-
kenntpis (jndna-marga oder jndna-yoga) wie auf die
der Titigkeit (karma-marga oder karma-yoga) an-
wenden. Sie definieren Yoga als cittavrittinirodba
= «Unterdriickung der inneren (geistigen, ge-
danklichen) Schwankungen». Viele westliche
Asienenthusiasten glauben mit gutem Recht, dafl
diese «Ausschaltung der Gedanken» die Aufmerk-
samkeit in der Zone des durch den «Herz-Geist
(le cceur-esprit)» gebildeten Ubetgedanklichen
(supra-mental) zusammenfassen; doch glauben sie,
darin eine kontemplative Uberlegenheit Asiens
iiber das Christentum zu erkennen,

Sie vergessen dabei die christlichen Mystiker,
vor allem ihrer aller «Lehrer»: Johannes vom
Kreuz. In seiner Behandlung der ersten der drei
theologalen Tugenden sagt der Mystische Lehrer
der Kirche, der Glaube — eine « gewisse aber dunkle»
Tugend (Aufitieg 3um Berg Karmel, Buch II, Kap.
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I1T) und das «der Vereinigung mit Gott nichste
und entsprechende Mittel» (220., Kap.IX) — ver-
ursache «im begrifflichen Verstindnisvermogen
eine Leere» (220., Kap.VI) und entdecke, was
«den Sinnen wie dem Verstand verborgen ist»
(a20., Kap.I und an mehreren anderen Stellen).
Man sollte den unbegrifflichen Glauben des Her-
zens, den wir bei so vielen Christen finden, nicht
einfach ablehnen. Thre Haltung (ihre « Spekulation
auf die Baisse») erklirt sich zweifellos daraus, daB3
diese psychisch-spitituelle «dunkle Nacht» des
wirklichen Glaubens so schmerzlich, so peinigend
ist, daB} allein der Tod fihig scheint, dariiber zu
trosten. Nun ist aber dieser « Tod i# Christo» die
Vorbereitung fir unsere Auferstehung mit Thm,
indem sie uns zu «filii in Filio» macht (vgl. Exp.
chr. 29).

Doch der Glaube — den Johannes vom Kreuz
mit dem Verstand verbindet — ist auch ein Hinans-
greifen diber die Kongentration des Yoga. Denn er ist
immer Glaube an Gott, das heilit an Jemanden, der
im Grunde der Nacht verborgen ist. Dieser Jemand
aber hat zwei antithetische Eigenschaften: auf der
einen Seite transzendiert er Sinneswahrnehmun-
gen, Vorstellungskraft und Denken, er ist ohne
Form und nicht zu vergegenstindlichen; auf der
anderen Seite #mbsillf und durchdringt er die Auf-
merksamkeit und ist ihr in ihrem innersten Grund
gegenwirtig. Das aber bedeutet, daB die Aufmerk-
samkeit dann zugleich ohne gedankliche Vorginge
und geistige Bildvorstellungen ist, zugleich aber
durch diesen Pol der Prisenz iiberhoht wird, wie
durch eine tibernatiirliche, vollkommen transzen-
dente Anziehungskraft. Und gerade diese Anzie-
hungskraft leert den Glauben von allem begriff-
lichen Denken, allen bildlichen Vorstellungen
oder Empfindungen.

Ein gleiches Hinausgreifen haben wir fiir die
beiden anderen theologalen Tugenden: die Haff-
nung — die Johannes vom Kreuz mit der Erinne-
tung koppelt — und die Caritas —, die er mit dem
Willen in Verbindung bringt —. Wenn wir zusam-
menfassen wollen, was er von der mystischen
Hoffnung sagt, so werden wir sie als eine Brfah-
rung der Erwartung bestimmen (vgl. Ubersichts-
tafel, 317 und 327), die gwar in diesem Leben nicht er-
Jillt wird, aber tiefer innerliche Sphéren der Seele in Be-
wegnng setzt als das Yoga, da die Hoffnung einen
realiter ibernatiitlichen, also «#rans-metakosni-
scheny Ziel- und Beziehungspunkt hat. Weshalb
nimmt Johannes vom Kreuz bei der Hoffnung auf
die Erinnerung Bezug? Weil jeder Vorausgriff der
Vorstellungskraft auf die Zukunft aus Bildern be-

steht, die aus unseren Erinnerungen geschopft
sind: Unsere ganze Vergangenheit wird auf diese
Weise durch die Hoffnung eschatologisch reorien-
tiert. Und was die mystische Caritas — die dritte
theologale, mit dem Willen verbundene Tugend -
anbetrifft, so kann man, was Johannes vom
Kreuz dariiber sagt, zusammenfassen, indem man
sie mit Jacques Maritain als eine «Intussuszep-
tion, in der der Andere-in-mir mebr Ich wird als Ich-
selpst», definiert (vgl. Exp.chr.319).3 Eine wedan-
tisch anmutende Formel! Mag es sich dabei um
den Anderen (= Gott) oder den anderen (= der.
Nichste) handeln, die Ausrichtung der christlichen
Caritas auf das Nicht-Ich zeigt, wie weit sie iber die
bhakti (= Sanskrit: Liebe) binausreicht, die immer
am Ende auf das Ich zuriickstromt und niemals im
Anderen als anderem kulminiert.

Die Menschwerdung gibt der christlichen Liebe
Ziige, von denen Asien nichts ahnt, Denn in Gott,
in den sie sich betrachtend versenkt, begegnet die
Caritas zugleich der git#lichen Natnr Christi; diese
aber ist #ntrennbar von der menschlichen Natur Jesu.
Das bedeutet, daB die christliche Liebe, selbst die
mystische, niemals Gott mehr lieben kann als sich
selbst, ohne gleichermalBien und immer mehr jeden
menschlichen Nichsten zu lieben, so daB dieser
«mehr Ich als ich selbst» wird. Ja mehr noch: Je
mebr sie sich in die Abgriinde Gottes stiirt, desto mehr
steigt die ehristliche Caritas <immer nen tefer hinab» gu
den Sindern. Die Sunder? Werden also auch die
Stinder «mehr Ich-selbst als ich»? Ja, insofern sie
die wnendliche Verzeibung erlangen, seit Christus ge-
sagt hat, dal der mehr liebt, dem mehr Siinden
vergeben sind. Sagen wir jedoch genauer, daf die-
ses «Neuhinabsteigen» keineswegs ein Zurtick-
kehren ist, sondern vielmehr aus einem liebenden
Weiterschreiten nach vorn in die Tiefen Gottes
besteht. Rufen wir als Zeugen Thomas von Aquin
an: Nachdem et von denen gesprochen hat, die «in
der Kontemplation Gottes eine so grofle Wonne
empfinden, daf} sie nicht mehr davon lassen wollen,
auch nicht um sich im Dienste Gottes dem Heil
ihrer Briider zu widmen», schreibt der Doctor an-
gelicus ausdriicklich: «Doch gibt es andere, die
z# einer solchen Flibe der Liebe gelangt sind, daB sie
selbst diese Kontemplation Gottes, mdgen sie da-
bei auch die denkbar hichste Wonne verspiiren, guriick-
stellen, um Gott in den Briidern 3u dienen. Das war die
Vollkommenheit eines Apostels Paulusy» (Qnac-
stiones disputatae, De Caritate, art.11, resp.G), cine
Vollkommenheit von einer im spirituellen Klima
Asiens undenkbaren Weite.
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B) Spontane Mystik, anflerchristliche
religidse Mystik, dbernatiirliche Mystik

Wie wir im ersten Teil ndher ausgefithrt haben,
sind die hinduistische, buddhistische und die tao-
istische Kontemplation von eminent mystischer
Struktur. Da die Hindus und Buddhisten allein
mehr als ein Drittel der Menschheit ausmachen,
tiuschen die Christen sich, welche die Mystik als
cine «besondere Berufung» betrachten, die nur
einigen wenigen vorbehalten ist. Die Mystik ist
eine Hrfabrung der Teilnahme am Gittlichen (expé-
rience fruitive du divin) und damit etwas «Noz-
males», wobei «normal» nicht unbedingt die Be-
deutung von hiufig oder leicht zu erreichen haben
mulB, sondern die Bedeutung von «etwas, das zur
menschlichen Berufung als solcher gehért», im
Gegensatz zu «geistlichem Luxus». Die weiteste
Bedeutung des Begriffes « Mystik» Lit sich folgen-
dermaBen definieren: ur Einung tendierende Annd-
berung an efwas, das in wnergleichlicher Weise das em-
pirische Ich dbertrifft (vgl. Exp.chr., 56). Eine an
Folgerungen schwere Definition.

Es versteht sich von selbst, daB es in jedem
Menschen jenseits des gewohnlichen Wachbewul3t-
seins eine #ber-bewnfite Sphire gibt. Jeder Mensch
ist also fihig, einen mys#ischen Ruf zu empfangen.
Doch kann er auf diesen Ruf sehr unterschiedlich
antworten. Wir haben die moglichen Antworten
oder Reaktionen auf folgende fiinf Typen redu-
ziert:

1. Reine und einfache Riickkehr gur profanen Ego-
gentrik. Das ist auch groBen Mystikern in ihrer
Jugend widerfahren (vgl. Symeon der Neue Theo-
loge, der sich im tbrigen seiner Untreue aus Ver-
geblichkeit anklagt).

Hiufiger als wir denken, erahnen wir diese leider
schnell vergessenen groBen Augenblicke, in denen
der empirische Gegensatz zwischen Vorher und
Nachher, zwischen AuBlen und Innen aufgehoben
scheint. Wir denken hier an spirituelle (also #ber-
und nicht unter-bewulBte) Zustinde, die man als
«erratisch» bezeichnen kénnte, weil sie nicht be-
wuBt ausgerichtet und gelenkt werden (im Unter-
schied zu den folgenden Typen 2—5). Sie sind auf
den Seiten 4456 unseres Buches Exp. chr. niher
dargestellt. Wir wollen hier nur einige charakte-
ristische Ziige der spontanen, natiitlichen oder
profanen Mystik darlegen und gleichsam in Paran-
these die zitierten Autoren namentlich beifiigen.

«Sobald das stindige und fiir gewohnlich vet-
borgene Wesen der Dinge frei wird, erwacht auch
unser wahres Ich, das, bisweilen seit langem, ge-

storben schien...». (M. Proust). Der Mensch «ver-
spiirt» so stark den in ihm liegenden unsterblichen
Kern, daBl «der Tod dabei nur noch eine fast
lacherliche Unméglichkeit ist» und «der Verlust
der Personlichkeit (wenn ein solcher Verlust ein-
tritt) nicht als Erléschen, sondern als das einzig
wahre Leben erscheint» (Zennyson). Diese leuch-
tenden Intuitionen des «ewigen Jetzty» sind «na-
turlicher als die Natur» (Richard Jeffersor). Eine un-
bedeutende Einzelheit (die berithmte Tasse Tee in
D c6é de chez Swann) kann einen solchen Zustand
der Uberhelligkeit auslésen, einen «unbekannteny»
Zustand, «der keinen logischen Beweis erbracht
hat, aber eine Evidenz seiner Gliickseligkeit und
seiner Wirklichkeit, vor der die anderen verblas-
sen... etwas, das ist, als habe man die Anker geldst,
in einer groflen Tiefe... und ich hore das dumpfe
Geriusch der durchmessenen Strecken» (M.
Pronst). «Die Vergiftung (bei William James durch
das Einatmen von Lachgas, vgl. das Meskalin bei
Aldous Huxcley) sollte in seinen Augen nur die Gele-
genheit dazu sein. Der Seelengustand war gegeben...,
und er wattete nut auf ein Zeichen zum Ausldsen...
Er hitte geistig beschworen werden konnen... aber
ebensogut auch auf materielle Weise, durch die
Hemmung dessen, was ihn hemmte, durch die
Beseitignng eines Flindernisses, und das war die gang
und gar negative Wirkung des «Giftstoffes> (H. Berg-
son).» Nennen wir den Zustand des Menschen, in
dem Anregungen wirksam sind, deren iibernatiirliche
QOuelle er nicht kennt, <jenseits der Natur (transna-
turel)>. (Er wird) beunruhigt durch ein menschiich
unstillbares Sebnen, von der Gnade gedringt, bis in
seine Fehler und Verirrungen hinein» (M. Blondsl).

2. Die Ausrichtung des quasi-mystischen Anrufes
anf den Bereich, den Kisrkegaard «dsthetisch-intellefe-
tuell» nennt (kunstlerisch, literarisch, wissen-
schaftlich, philosophisch). Hier wiren namentlich
Schlegel, Holderlin, Schelling, Novalis, Eckstein,
Lammenais, Schleiermacher und Feuerbach zu
nennen.

3. Investierung des mystischen «Potentialsy
in zwischenmenschliche Beziechungen (Liebe,
Freundschaft, Gemeinschaftsideologien, usw.). Die
Seiten 4952 von Exp. chr. sind den modernen Sub-
versionen der latenten mystisch-mythischen Antriebe ge-
widmet (vgl. 45—60 und 130ff.).

Die bisher genannten «spontanen Reaktionen»
(1-3) sind in den meisten Fillen in nicht bewuf3ter
Weise mystisch oder «instinktivy erfolgende Ant-
worten auf einen mystischen Anruf. Es folgen die
beiden letzten Formen, die im Unterschied dazu
bewuBt als mystisch gelebt und erlebt werden.
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4. Mystische Antworten im Bereich des Religits-
Heiligen (sacré), das heilit aus religicsen Erfah-
rungen im nichtbiblischen Raum erwachsend, etwa
der hinduistischen, buddhistischen oder taoisti-
schen Religion, die, wie wir sahen, auf das soge-
nannte « Uber»-persénliche (supra-personnel) hin-
zielen. Die christlichen Autoren bezeichnen sie
hiufig als «natiirlich», um sie damit der iibernatiir-
lichen, das heiB3t biblischen Mystik gegeniiberzu-
stellen. Wir mochten den Begriff «natiirlich» den
drei oben genannten, im eigentlichen Sinne «pro-
faneny, «spontanen» Antworten vorbehalten und
fiir entsprechende Erfahrungen im Raum nicht-
biblischer Religionen das Attribut des sactrum
(sacré), des Religiés-Heiligen, verwenden.+ Eine
solche Qualifikation kennzeichnet treflender ihr
hohes, wenn auch nicht bis in das Ubernatiirliche
hineinreichendes spirituelles Niveau. Sacrum be-
deutet Transparenz des Kosmos fiir den Metakos-
mos. So kann das Universum sacrum sein; heilig
(sanctus) dagegen kann nur eine Person sein, na-
mentlich Gott, so wie et sich in der Bibel offenbart
(vgl. Exp. ¢hr. 131). Allerdings kann sich in der
Auffassung der asiatischen Spiritualitit auch das
Sacrum personal darstellen (zum Beispiel im «bhalk-
tischen» Vischnuismus); seine «kosmische Di-
mension» ist jedoch so stark, daB es vom christ-
lichen Standpunkt aus unpersénlich oder vor-per-
sonlich bleibt. So kann auch das wedantische Selbst
(das absolute «Ich-biny), allein auf der Linie des
sacrum (sacré) oder des auBerchristlichen Numi-
nosen stehend, kein absolutes Du werden.

5. Einfiignng des — voll und ganz als Anruf erleb-
ten — mystischen Anfangsimpulses in den z#ber-
natiirlichen Bereich der Glanbenserfabrang, das heift:
Einbegiehung des Sacrum (sacté) in das Sanctum, das
Heilige. Die eigene Linie des Sacrum (sacré) ist hier
durch die «vertikale» Intetferenz des Ubernatiit-
lichen im s#rengen Sinne, das heilt des absoluten Du,
das Christus allein in totaler Form inkarniert, unter-
brochen. In Christus teilt Gott sich in herrscher-
licher und ungeschuldeter Weise seinem Geschopf
mit. Diese Erfahrung des Numinosen oder des
Sacrum (sacré) kann sich entweder in sich selbst
(im Selbst) verschlieBen oder aus sich heraustreten
(«s’extasier») in Richtung auf das unendliche Du,
von den letzten Tiefen der Enstase (Resorption im
Selbst) aus.

Daraus ersieht man, daB christliche Ekstase nur
dann total ist, wenn sie zunichst — ein nicht selten
sehr lange Zeit in Anspruch nehmender Vorgang —
die unbegrenzten Weiten der reinen Innerlichkeit
dutrchforscht hat. Nichts fiihrt tiefer auf den Grund

der Seele hinab, als der unbestimmte Wechsel von
Sammlung und Aufbruch (élan). Beides ist jedoch
unméglich ohne die Hilfe der staindigen zuvorkom-
menden, tragenden und vollendenden Gnade. Ge-
langt man dahin, so nimmt diese «transformierende
Einigung» mit Gott nicht allein die Enstase des
Sacrum, sondern auch erst recht die drei erstge-
nannten Antworten auf und iiberhoht sie.

C) Gegenseitige Hilfe

Die moderne Interpretation der asiatischen und
christlichen Spiritualitit ist, wie man deutlich er-
kennt, providentiell. Denn det ¢hristliche Kontem-
plative kann sich sehr wohl die Erfahrungen hin-
duistischer Kontemplation ganutze machen, um bes-
ser zu verwirklichen, was man «fortgesetzte» oder
sogar stindige « Eucharistie» nennen konnte.

Vergleichen wir zum Beispiel den Zustand un-
unterbrochener radikaler Verinnerlichung des
groBen Hindu-Kontemplativen Schri Ramana
Maharschi (gestorben 1950). Er meint diese Ver-
innerlichung, wenn er das Bild eines «Tauchers»
gebraucht, det vor jenem innersten Punkt, aus dem
das «Ich-bin» entspringt, hinabtaucht (vgl. RR, 3 5).
Sein christlicher Zeitgenosse, P. Peyriguére (gestor-
ben im marokkanischen Atlas im Jahre 1959), der
vermutlich nichts vom Hinduismus gewult hat,
erklirt in Formulierungen, die den wedantischen
auffallend dhnlich sind: «Dann sage ich euch nicht
mehr: «UberlaBt euch Christusy, ich sage euch:
Vetleugnet euch, wiBt nicht mehr, daB ihr seid.
Wit nur, daff Christus in euch ist, ... daff er mebr <ibr>
ist, als ibr selbst» (aaQ., 21). Aber im Unterschied zu
seinem hinduistischen Bruder geht der Christ, der
auf diese Weise die wedantische Enstase «einbe-
zieht», tiber sie hinaus, denn in den schlichtesten
Alltagsverrichtungen ist er fihig, sich so zu «chri-
stifizieren» (P.Peyriguére verbrachte seine Tage
damit, daB er den Berbern half.) Das ist in diesem
Leben nut durch Teilhabe in dem gestotbenen und
anferstandenen Christus moglich. Je mehr diese
«Synthese» gelingt, desto mehr vermittelt sie mit-
ten im Zeitlichen «einen Vorgeschmack des Ewi-
geny.

D) Der nichtausgleichbare Unterschied:
die Maya und das Bise

Unausgleichbar dagegen ist detr Unterschied zwischen
den beiden Spiritualititen hinsichtlich des Béser:
dessen, was Paulus «das Geheimnis der Bosheit»
nennt. Je mehr der asiatische Weise sich der «Be-
freiung (moksha) in diesem Leben» nihett, desto
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mehr entlarvt er das «Bose» als ein kosmisches
«Trugbild».Imchristlichen Denkenistdas Bosevor
allem das moralisch Bose, die Beleidigung Gottes,
erwachsen aus dem Urhal3 gegen Gott, dem freien
«Nein» zum Schépfer, det geheimnisvollen — im
Grunde unbegrenzten, «abgriindigen» — Weige-
rung des Menschen, endlicher Gegenstand einer
unendlichen Liebe zu sein. Daher fithlt sich auch
der Christ, je heiliger (saint) er ist, desto meht mit-
verantwortlich fiir die adamische Neigung, sich
dem Blick Gottes zu entziechen. Mircea Eliade — der
groBie Kenner des Yoga—erwithnt einen «perfekten»
Yogi von recht lockeren Sitten. Fiir diesen ist das
Bose im Grunde identisch mit dem «Ungliick»,
dem Leid; fiir den Christen ist das einzige wahre
Ungliick das Bose (vgl. Exp. chr., 203ff und 328-

355)-
E) Zusammenfassung

Unser Buch schlieBt mit der Frage: Gibt es einen
«Weg» oder eine « Methode» der christlichen Kon-
templation, det die asiatische Enstase vollstindig
einbezieht, dann aber in der heiligmachenden
Ek-stase vollstindig tiber sie hinausgeht.

Im Zusammenhang mit der berthmten Bekeh-
rung des Augustinus (seiner Befreiung vom Mani-
chiismus und dem der Wedanta so nahestehenden
Plotinismus), suchen wir zu zeigen, dal3 die «au-
gustinische Synthese» die hinduistische und bud-
dhistische Innenwendung voll und ganz iibet-
schreitet, daB} ihr dafiir aber die in der asiatischen
Spiritualitit stark entwickelte «kosmische Kompo-
nente» abgeht. Diese kosmische Dimension wie-

William Johnston
Dialog mit dem Zen

Der Dialog zwischen Zen und Christentum ist nur
ein kleiner Teil der groBen Bewegung zu einem
gegenseitigen Verstindnis, die langsam die Welt
der Religion erfaBt. Doch hat er seine besondere
Bedeutung. Denn das Zen steht in einem engen
Zusammenhang mit dem, was die Christen geisti-
ges Gebet oder Meditation nennen; und wenn
Menschen in dieser Tiefe des seelischen Lebens ei-
nen gemeinsamen Grund finden, so kann daraus
eine tiefe und dauernde Einigung werden.

derum tritt bei den griechischen Vitern zutage ; man
findet sie in der Form des Hesychasmus oder des
«Jesusgebetes», einer der groBen treibenden Krifte
der Kirche des Ostens «einbezogen» (und {iber-
schritten). Doch kann man sich fragen, ob die
orthodoxe Spiritualitit die Aktualisierung der
Gottesliebe in der Nichstenliebe nicht weniger
entfaltet hat (vgl. Exp.chr., 297ff. und 356-365)
als der Westen.

Wie es sich damit auch verhalten mag: Die vol-
lendete «Einbezichung durch Uberschreitung» ist
nur von Christus verwitklicht worden... und von
den Heiligen, in dem MaBe, in dem sie dem Got-
tessohn gleichférmig wurden. Sie reicht iiber jede
Technik und jede Methode hinaus.

I RR=La Rencontre des Religions (Paris 1957).
2 Exp. chr. = Expérience chrétienne et Spiritualité orientale (Paris

1967).

3 Die gleiche Formel findet sich in dem bemerkenswerten Buch,
Laissez-vous saisir par le Christ (Paris 1963) 31, von Abbé Peyriguére,
auf das wir noch zu sprechen kommen, vgl. Exp. chr. 29.

4 Hier treffen wir auf die Schwierigkeit der adiquaten Wiedergabe
von sacré (sacer, sacrum), saint (sanctus, sanctum) durch das eine
deutsche Wort «heiligy, ungeachtet ihrer Bedeutungsverschieden-
heit. Wit haben, wo mdglich, die lateinischen Wérter eingesetzt und
uns sonst mit deskriptiven Wendungen beholfen, in Anlehnung an
J. Grand’Maison, Le Monde et le Sacté, I (Paris 1965).

(Det Ubersetzer).

Ubersetzt von Katlhermann Bergner

JACQUES-ALBERT CUTTAT

geboren am 13. Mai 1909 in Delémont (Schweiz), Katholik. Er stu-
dierte an der Universitit Bern, an der Sorbonne und an der Rechts-
wissenschaftlichen Fakultit von Paris, ist Lizentiat der Rechtswissen-
schaften und der Philosophie und Schweizerischer Botschafter in
Griechenland.

Bevor von der jiingsten Entwicklung in diesem
Dialog die Rede ist, soll ein Wort iiber den Hinter-
grund gesprochen werden, vor dem er stattfindet.

I

Das Christentum traf mit dem Zen zum ersten Mal
im 16. Jahrhundert beim Eintreffen der Missionare
in Japan zusammen. Die Jesuiten, Minner mit
mystischen Gaben und ignatianischer Disziplin,
waren nicht allein von der japanischen Kultur all-
gemein (mit hochster Begeisterung schrieben sie
zum Beispiel iiber die Tee-Zeremonie), sondetn
auch von den «groBien Meditationen» beeindruckt,
die in der Tat die letzte Inspiration fiir vieles dar-
stellten, was in dem neuentdeckten Land wundet-
bar war, Doch leider vermochte ihre Begeisterung
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