Einbindung und Losls

Ursula Baatz
sung

Aspekte einer Anthropologie der Spiritualitdt

Spirituelle Ubungswege haben quer
durch die religiosen Traditionen
dhnliche Merkmale: Das eigene Dasein
im Kosmos sinn- und sinnenvoll zu
erleben, ist dabei auch eine starke Sehn-
sucht vieler Menschen heute. Dariiber
hinaus geht es aber um Selbstlosigkeit
und radikale Offenheit.

@ Mit dem Begriff Spiritualitét schwingen heu-
te ganz verschiedene Ebenen mit. Einmal be-
zeichnet Spiritualitdt das »innere Leben« eines
Menschen, in dem sich Emotionalitit und »Uber-
sinnliches« verbinden und auch auBergewthnli-
che Bewusstseinszustdnde und Erfahrungen auf-
treten konnen. In einem anderen Sinn bezeich-
net Spiritualitdt Konzepte der Lebensfiihrung
und damit [dentitdten. In diesem Sinne spricht
man z.B. von islamischer, buddhistischer, christ-
licher, humanistischer Spiritualitdt. Eine andere
Ebene der Wortbedeutung verbindet Spiritualitat
mit dem religiésem Leben von christlichen Ge-
meinschaften — etwa wenn von der Spiritualitét
der Karmeliten oder Benediktiner die Rede ist.
Und dann gibt es die biblische Dimension, die
Spiritualitdt mit dem Geist/der Geistin Gottes in
Beziehung setzt, mit dem unverfiigbaren Atem
Gottes, der die Welt lebendig macht. Spiritualitét
ist also ein schillerndes, sowohl objektiv und als
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auch subjektiv gebrauchtes Wort. Je nachdem
betont es mehr die AuBen- oder die Innenper-
spektive konkreter Personen und konkreter Le-
bensumsténde!.

Spiritualitdt und Moderne

@ Fragt man nach einer Anthropologie der Spi-
ritualitdt, dann gerdt man notwendigerweise ers-
tens in das Schillernde und die Strudel der Viel-
deutigkeit dieses Begriffs und muss sich zweitens
an seinem Gegensatz: dem Materiellen abarbei-
ten. Denn der Begriff Spiritualitdt wird meist in
Gegensatz zu Aufkldrung und wissenschaftlicher
Weltanschauung gebracht.

In Frankreich, dem Mutterland der Auf-
kldrung, gab es im 19. Jahrhundert eine heftige
Debatte zwischen den Vertretern eines weltan-
schaulichen Materialismus und eines so ge-
nannten weltanschaulichen Spiritualismus. Be-
tonten die einen, dass alles letztlich auf materi-
elle Verhéltnisse zurtickfiihrbar sei, betonten die
anderen das Geistige. Bezogen sich die einen auf
die Aufkldrung und auf eine Kritik der Institu-
tionen, suchten die anderen die traditionellen
philosophischen und politischen Positionen zu
halten. Die beiden Ansichten sind — abgesehen
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von der philosophischen Debatte — charakteri-
stische Merkmale der europdischen und nord-
amerikanischen Mentalitdt der vergangenen
etwa 200 Jahre. Die wissenschaftliche und tech-
nische Innovationskraft der Moderne resultiert
aus der Analyse der materiellen Voraussetzun-
gen: der Welt, des Lebens im Allgemeinen und
der Menschen im besonderen. Die moderne
Medizin verdankt dieser Perspektive ihren enor-
men Aufschwung, denn ohne z.B. die chemische
Analyse des Stoffwechsels oder die Entdeckung
der Bakterien im 19. Jahrhundert und alle darauf
aufbauenden Erkenntnisse wiren sehr viele
Krankheiten heute noch immer héufig todbrin-
gend (etwa Masern, Lungenentziindungen
usw.). Bei der chemisch-physikalischen Analyse
des Lebendigen spielt der Dreh- und Angelpunkt
von Spiritualitét, die personliche Erfahrung des
Lebendigseins, jedoch keine Rolle. Erst heute be-
ginnt man, die wechselseitige Durchdringung
von psychischen und physischen Prozessen und
individuellen persénlichen Aspekten auf natur-
wissenschaftlicher Basis genauer zu erforschen.

Begriffe, die in spirituellen Kontexten eine
wichtige Rolle spielen — »Lebenskraft«, »Geist«
oder »Seele« — gelten fiir Wissenschaftsgléubige
als Relikte vergangener metaphysischer Weltan-
schauungen. Die Psychoanalyse — in ihren Ba-
sisannahmen Extrapolation der modernen Me-

»yDreh- und Angelpunkt von
Spiritualitit: die persdnliche Erfahrung
des Lebendigseins ({

dizin — und die verschiedenen psychotherapeu-
tischen Richtungen {ibernehmen heute vor al-
lem in Europa und Nordamerika héufig Betreu-
ungsfunktionen, die frither ausschlielich Sache
der Religion waren. Und Religion steht vielfach
unter Verdacht: Auf der individuellen Ebene be-
trachtet man sie als Form der Regression, der
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Zwanghaftigkeit oder im glinstigen Fall der Sub-
limierung und auf der institutionellen Ebene als
unterdriickend und krankmachend.

Wer sich heute als spirituell bezeichnet, ver-
sucht daher, sich einerseits dem alten Religions-
begriff zu entziehen, andererseits aber nicht Par-
tei fiir Materialismus und Szientismus zu neh-
men. »Spiritualitdt« soll einen individuellen
Raum der Erfahrung markieren, eine personliche
Position, zu der weltanschauliche Institutionen
nur mittelbar Zutritt haben.

Die jungen Menschen, die in der zweiten
Hilfte des 20. Jahrhunderts nach Asien aufbra-
chen bzw. sich auf nicht-christliche Religionen
einlieRen, suchten nach Spiritualitdt — bei ndhe-
rem Hinsehen nach einem besseren Leben als
dem daheim. Die Suche galt einem nicht-ent-
fremdeten Leben, frei von der Logik des Marktes
und des Zwangs zum Konsum, einem Leben, das
nicht in Arbeit und Freizeit zerféllt und instru-
mentalisiert wird. Ihr Aufbruch féllt in die Zeit ei-
ner Segmentierung und Funktionalisierung der
Gesellschaft, in der die Einzelnen sich ihre Le-
bensentwiirfe und ihren Lebenssinn selbst orga-
nisieren miissen — innerhalb des Rahmens, den
die Funktionalisierung vorgibt. Die Religionsge-
meinschaften verzeichnen einen dauerhaften
Mitgliederschwund, da ihre Weltbilder und Le-
bensentwiirfe ebenfalls als Segmente wahrge-
nommen werden, nicht mehr wie frither als
kompakte Weltanschauungsblocke, in denen
man sich heimisch fiihlen kann. Nicht Konfessi-
on oder Religion, sondern Spiritualitdt ist das
Wort, das den Sinnzusammenhang bezeichnet,
in dem sich Menschen heute in der Industriege-
sellschaft verorten.

»Mein spiritueller Weg muB den anderen
respektieren, er muf sich an das Nicht-Verlet-
zungsprinzip halten. Bis auf diese Einschrankung
kann sich der eigene Weg auf alle moglichen For-
men der Spiritualitdt erstrecken: auf solche, die
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irgendeine Gemeinschaft brauchen, um gelebt
zu werden, darunter sogar nationale Gemein-
schaften und Mdochte-gern-Staatskirchen, oder
aber auch auf solche, die lediglich eine duBere
Bezugsgruppe benétigen oder gerade mal ir-
gendein Informationsbiiro ... Das Spirituelle ist
nicht mehr intrinsisch auf die Gesellschaft bezo-
gen¢?, stellt der Philosoph Charles Taylor fest.

Auf der Suche nach
dem Wohlbefinden

@ Die Bediirfnisse allerdings sind dieselben ge-
blieben. Auf der Suche nach einer Anthropologie
der Spiritualitdt stoRt man bald auf den Umstand,
dass Gesellschaften, die heute und hier als spiri-
tuell gelten — z.B. die alte tibetische oder die alte
indische Gesellschaft, Stammeskulturen: Kultu-
ren vor der Industrialisierung also — einen wohl-
geordneten Kosmos hatten, innerhalb dessen
sich grundlegende Bediirfnisse zwar nicht zwin-
gend befriedigen, aber jedenfalls verorten lieRen.
Auch im vormodernen Europa war dies so. In
diesem wohlgeordneten Kosmos hatte der
Mensch seinen Ort — im kosmologischen Sinn,
aber auch im sozialen Sinn. Das bedeutete ge-
ringe individuelle Freiheits- und Gestaltungsrau-
me, klare Herrschaftsverhdltnisse und eine Hie-
rarchisierung des Geschlechterverhdltnisses.
Man gehdrte zu einem Geschlecht, einer Kaste,
einem Stand, einem Clan usw. Das soziale Ge-
fiige, der Beruf, auch der Bezug zu Umwelt und
Natur und die religiése Einbindung — der »spiri-
tuelle Hintergrund« der Gesellschaft — waren da-
mit geregelt; oft auch Lebensweise und
Erndhrung.

Diese Faktoren werden heute als konstitu-
tive Merkmale von Wellness angefiihrt3: Bewe-
gung, Erndhrung, Umgang mit Stress, das sozia-
le Bindungsgefiige, der Beruf, das Engagement
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fiir Umwelt und Natur und ein »spiritueller« Hin-
tergrund der Gesellschaft. Béder und Wohlfiihl-
Institutionen, Urlaub im Kloster, der Genuss von
Bio-Gemiise, Astrologie, Yoga- und Meditations-
Workshops, Feng-shui als Unterstiitzung fiirs
gute Wohnen usw. entsprechen einer Mentalitdt,
die diese Institutionen hervorbringt und sich in
ihnen schult.# Daran kann allerdings nur teilha-
ben, wer iiber geniigend Geld verfiigt, also zu ei-
ner hoheren sozialen Schicht gehért.

In einer Hindu-Familie in einer Kleinstadt
oder am Land oder in einer &hnlich situierten is-
lamischen Familie im Nahen Osten sucht man
die Dimensionen des Wohlfiihlens durch die na-
hezu selbstverstdndliche Einbindung in traditio-
nelle Rituale und Glaubenssétze zu sichern. Da-
bei hat mehr Anspruch auf Wohlfiihlen, wer wei-
ter oben in der Hierarchie steht; Ehemanner vor
Ehefrauen, Kindern und Dienstboten etc. Mit-
glieder moderner urbanen Gesellschaft suchen

) Wer weiter oben in der Hierarchie
steht, hat mehr Anspruch
auf Wohlfiihlen. {

mittels der Ingredienzien der Wellness-Kultur ihr
Wohlbefinden als Grofstadtbewohner zu si-
chern. Indiens oder Marokkos gebildete stddti-
sche Mittelschicht ist dabei den Bewohnern
westlicher GroBstddte dhnlicher als z.B. den
Menschen in einem Dorf; diese wieder haben
mehr gemeinsam mit Menschen z.B. in abgele-
genen ldndlichen Regionen Europas.

Die Einbindung in eine Struktur, die Kos-
mos, Gesellschaft und Individuum gleicher-
malen umfasst, ist also ein Aspekt einer An-
thropologie der Spiritualitdt. Im Unterschied zu
einer traditionellen Gesellschaft existiert in der
modernen Gesellschaft ein Pluralismus der Welt-
bilder und damit ein sehr groBer personlicher Ge-
staltungsraum, was das eigene Leben anlangt. In
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traditionellen Gesellschaften zwingt die ver-
bindliche religitse Tradition und die Landwirt-
schaft die Menschen in Abldufe und Rhythmen,
von denen sich eine stddtische Mittelschicht frei
machen kann. Urlaub ist eine Erfindung der
GroBstadt- und Industriekultur. Ihr »Taktgeberq,
ihr Referenzrahmen ist das alldurchdringende re-
duktionistische Welt- und Menschenbild der mo-
dernen Wissenschaft und Okonomie.

Es kann jemand z.B. in der physikalischen
Spitzenforschung arbeiten und daheim Rituale
abhalten, mit denen er die Besatzungen von
UFOs begriifit, die ihn besuchen kommen, und
er kann davon einem Bekannten erzéhlen, der
selbst Zen praktiziert und Computertechniker
ist. Was die beiden verbindet, ist, dass sie nicht
nur mit technischen Gerdten umgehen konnen,
sondern hochstwahrscheinlich im Krankheitsfall
mindestens zur Diagnose die High-Tech-Medi-
zin der Krankh&user in Anspruch nehmen wer-
den, das heilt, das Menschenbild der Medizin
akzeptieren — auch wenn sie z.B. danach einen
traditionellen Ayurveda-Arzt in Indien aufsu-
chen. Der braucht fiir seine Diagnose keine tech-
nischen Gerdte. Anhand korpetlicher und psy-
chischer Zeichen, anhand der verschiedenen
Qualitdten des Pulses kann er rasch ein sehr de-
tailliertes Bild von der Krankheit seines Klienten
bekommen. Er wird bestimmen, in welchem
Verhaltnis die verschiedenen Qualitdten — rajas,
sattva und tamas — zueinander stehen, die in sei-
nem System die Konstitution eines Menschen
bestimmen.

Auf der Suche nach
den eigenen Sinnen

® Hier liegt ein weiterer Aspekt einer Anthro-

pologie der Spiritualitit: Es geht um Sinnesqua-

litdten. Die Biomedizin bewegt sich auf dem Hin-
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tergrund des cartesianischen Programms, in dem
die Welt in einen geistigen Bereich — das Den-
kende (res cogitans) — und einen kérperlichen
Bereich —die Ausgedehnten (res extensae) — zer-
fallt. Hier z&hlt nur der Tastsinn, soferne er Aus-
dehnungen wahrnimmt. Farbe, Geschmack, Ge-
ruch, Oberflichen etc. sind zweitrangig, also se-
kundére Sinnesqualitdten. Eine Rose ist in dieser

»Problemldsungen im praktischen
wie im existenziellen Bereich {

Welt ein walzenformiges Etwas mit kleinen Zy-
lindern und kompliziert gerollten trapezftrmi-
gen Bléttern. Natiirlich kann man in einem wei-
teren Schritt dann {iber Messverfahren die so ge-
nannten »sekundéren Sinnesqualitdten¢ wieder
zugdnglich machen - doch direkt werden sie
nicht beriicksichtigt.

Traditionelle medizinische Menschen- und
Weltbilder betonen alle Sinnesqualitdten glei-
chermaRen. Auch zeitgendssische Wellness-Stra-
tegien integrieren die »sekunddren Sinnesqua-
litdten¢ und kultivieren sie: Kristalle, Spiegel, Far-
ben, Symbole, Raucherwerk usw. gehdren zur
Grundausstattung eines Esoterikladens oder ei-
ner Wellness-Oase.

All dies gilt als spirituell —und ist es insofern,
als es auf traditionelle Weltbilder anspielt, die
nicht reduktionistisch sind. Dazu kommen Ge-
schichten und Mythen, die sich mit Gegenstan-
den verbinden kinnen — etwa iiber die beson-
deren Wirkungen von Kristallen bis hin zu der
Vorstellung, dass sich in Steinen Erdgeister ver-
kérpern. All dies ist nicht wie in traditionellen
Gesellschaften nur {iber hierarchische Struktu-
ren zuginglich, sondern kann oder muss kduf-
lich erworben werden.

Die Uberginge zu anderen Sektoren des All-
tags sind flieRend. Ein Techniker etwa kann sich
in den Arbeitspausen im Internet in die Kosmo-
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logie der Azteken vertiefen und seinen Umgang
mit schwierigen Arbeitsverhéltnissen fiir sich da-
durch spirituell sinnvoll organisieren — bei ver-
mutlich gleichzeitigem Versagen der zusténdi-
gen Betriebsréte, die ihm in der schwierigen Si-
tuation beistehen kénnten.

Hollywood-Filme, wie z.B. »Der Konig der
Loweng, beniitzen die Einsichten von C. G.
Jungs Archetypen-Lehre, um erfolgreiche Stories
zu entwickeln; ebenso die Werbung, die mittels
sinnesphysiologischer Messungen die Aufmerk-
samkeit der Konsumenten kontrolliert und lenkt.
In allen Féllen versprechen eine Vielzahl von
wechselnden Geschichten, die Sinne und tiefe
Bed{irfnisse nach Sinn ansprechen, auch Prob-
lemldsungen im praktischen wie im existenziel-
len Bereich. Auch charismatische christliche Ge-
meinden bieten einen Rahmen, in dem sich in-
dividuelle Problemlésungen fiir existentielle
Probleme finden lassen.

Die angestrebte Balance kann damit manch-
mal, aber nicht immer, erreicht werden — und
hier beginnt eine neue Dimension der Anthro-
pologie der Spiritualitdt. Die Sehnsucht nach
Qualitdt, nach Problemlsungen, nach Sinn und
einem geordneten Bezugssystem kann zur Not-
wendigkeit fiihren, die eigene Position genauer
Zu bestimmen. Ungel@ste existenzielle Fragen
oder auch ein grundlegendes Gefiihl von Unzu-
friedenheit, das an eine schwere depressive Ver-
stimmung grenzen kann, sind haufig die Trieb-
federn dafiir. Der Weg kann dann in eine Psy-
chotherapie fithren oder bzw. und zu einer so
genannten »spirituellen Praxis¢.

Auf der Suche nach
dem Anderen

@ landldufig fallt darunter alles, was man als
»Meditation« bezeichnet — also von Yoga tiber
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Zen-Buddhismus zu Sufi-Praktiken oder dem or-
thodoxen Herzensgebet. Diese Ubungswege
kommen alle aus traditionellen Weltbildern, in
denen diese Praktiken in ganz unterschiedliche
rituelle Kontexte eingebettet sind. Diese Rituale
transportieren die Weltbilder der jeweiligen Tra-
ditionen und dienen daher auch der Integration
des Individuums in eine Tradition und gesell-
schaftliche Ordnung.

Ihre Menschenbilder sind so unterschied-
lich wie ihre Weltbilder und nicht einfach auf ei-
nen Nenner zu bringen — es sei denn auf der Ebe-
ne der Psychologie, also in den zeitgendssischen
wissenschaftlichen Koordinaten. Unter psycho-
logischer Perspektive lassen sich schamanische
Trance, Sufi-Drehtédnze, das stille Sitzen in Ver-
sunkenheit, wie es im Zazen oder anders im Yoga

»Menschen werden aus ihren Alltags-
gewohnheiten herausgeholt. {{

geiibt wird, die subtilen und komplexen Visua-
lisierungen von Buddhagestalten in der tibe-
tisch-buddhistischen Praxis, die unabléssige
Wiederholung des Namens Jesu im Herzens-
gebet als Methoden der Enthabitualisierung
ansehen, als Wege also, auf denen Menschen aus
ihren Alltagsgewohnheiten herausgeholt wer-
den, um neue Formen des Wahrnehmens und
Denkens zu erlernen. Drogen kénnen im iibrigen
dhnliche Effekte haben.

Die Qualifizierung derartiger Erfahrungen
als »étiologieunabhéngige auBeralltégliche ver-
dnderte Wachbewusstseinszustdnde¢>, die an-
thropologisch zu den Mdglichkeiten menschli-
cher Existenz und Wahrnehmung gehoren, setzt
natiirlich das Welt- und Menschenbild der Psy-
chologie voraus. Untersuchungen mittels EEG
scheinen auch nahezulegen, dass es z.B. einen
Unterschied macht, ob man wie im Yoga die Au-
gen schlieBt oder sie offen 148t wie im Zazen,
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und eine schamanistische Rasseltrance zeigt
noch einmal ganz andere gehirnphysiologische
Musterbildungen. Nicht alle Methoden der Ent-
habitualisierung fiihren also zu genau denselben
Ergebnissen.

Unter einer weitergenenden Perspektive al-
lerdings gibt es doch gewisse Konstanten in den
Anforderungen so genannter »meditativer Prak-
tiken«. Es handelt sich um Ubungswege, also um
Handlungs- und Verhaltensweisen, die dhnlich
wie z.B. die Beherrschung eines Instruments im-
mer mehr vertieft und verfeinert werden kon-
nen. Gelibt wird in allen Féllen das Ensemble
Mensch: Alle Dimensionen sind mit einbezogen.
Denn auch die »Abtétungg der klassischen christ-
lichen Askese beschiftigte sich mit dem Kdrper,
allerdings so, dass der Kdrper abgespaltet und un-
terdriickt wurde. Buddhistische Leichenbe-
trachtungen, bei denen man sich die ekelerre-
genden Aspekte des korperlichen Zerfalls verge-
genwartigt, betonen demgegeniiber die
Verginglichkeit des Menschen. In manchen
buddhistischen Praktiken vergegenwirtigt man
sich dagegen paradiesartige »Reine Lénder« oder
sich selbst als gottliche Gestalten (wobei hier
»Gott nicht im Sinne der monotheistischen Re-
ligionen gemeint ist). Andere Ubungswege wie-
derum kommen cohne Bilder aus und konzen-
trieren sich z.B. auf den Atem oder auf die Hand-
lungen des Alltags usw. Aber auch rituelle
Handlungen — z.B. Pujas, hinduistische und
buddhistische Rituale, bei denen dulere und in-
nere Bilder, Worte, Laute, Téne und Gesten auf
komplexe Weise miteinander verkniipft werden
— konnen als Ubungswege dienen. Der ent-
scheidende Schliissel ist die Aufmerksamkeit auf
das Hier und Jetzt.

In jedem Fall geht es um die Kultivierung
des Menschen — um den buddhistischen Termi-
nus bhavana zu beniitzen, der gelegentlich mit
»Geistesentfaltung« iibersetzt wird. Die ver-
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schiedenen Aspekte wie Rationalitdt, Imaginati-
onskraft, Emotionen, Wille usw. sollen gebiin-
delt werden und schlieBlich kann durch gesam-
melte Aufmerksamkeit oder Achtsamkeit ein Zu-
stand erreicht werden, in dem die gewthnlichen
Raum-Zeit-Vorstellungen und der sich durchzie-
hende Ich-Bezug wegfallen. Diese Entidentifi-
zierung wird in den klassischen Ubungswegen
als ein Prozess des Sterbens erfahren — ein be-
freiendes Erwachen von der Ich-Fixiertheit und
zugleich ein erfiillendes Sterben hinein in das
Geheimnis des Absoluten. Wie das jeweils er-

werfiillendes Sterben hinein
in das Geheimnis des Absoluten {(

fahren und interpretiert wird, hangt vom Kon-
text ab. Gelegentlich spielt man in diesem Zu-
sammenhang die personalen Erfahrungen christ-
licher Mystiker gegen die apersonalen Erfahrun-
gen z.B. von Buddhisten aus — und ibersieht,
dass es im Christentum eine ganze Reihe von
nicht personalen Gotteserfahrungen gibt und im
Buddhismus die Person des Buddha eine wichti-
ge Rolle spielt. Beide Interpretationen sind mdg-
lich — &hnlich wie bei Umspringbildern. Ob man
die alte Dame oder die Vase oder beide sieht,
hingt von der Einstellung ab, nicht vom Bild, das
beide Interpretationen zulésst.

Um den Prozess des Sterbens und Wieder-
zum-Leben-Kommens geht es auch im Schama-
nismus und in Initiationsritualen. Die Akzente
liegen hier allerdings anders als in den meditati-
ven Wegen. Hier geht es weniger um ein Loslas-
sen aller Bilder und Vorstellungen als um ein Ein-
treten in eine Welt anderer Bilder. Der Schama-
ne/die Schamanin reist in die Welt jenseits der
Menschenwelt, um die Ursache fiir Krankheiten
und Probleme zu erkunden und zu beseitigen,
und die Initianden einer Stammesethnie durch-
laufen ein Initiationsritual, bei dem es etwa um
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den Wechsel aus der Welt der Kinder in die Welt
der Erwachsenen geht, wobei die Bilder der Ah-
nen und Totems eine wichtige ordnende Funk-
tion haben.

Auf allen diesen Ubungswegen entsteht im
Laufe der Zeit eine subtile Wahrnehmung
von sich selbst, den anderen Menschen und der
Welt, die in einem scharfen Kontrast zu den
Beschreibungen der Welt aus wissenschaft-
licher Perspektive steht. Das reicht von einer
erhdhten Konzentrationsfihigkeit bis zur
Fdhigkeit, die Gedanken eines anderen Men-
schen zu erkennen, und zu visiondren Erfah-
rungen. Die Schriften der religiésen Traditionen
sind voll von Geschichten {iber Wunderkrifte.
Bilokation, Levitation, Heilungswunder, Mate-
rialisierungsphdnomene, Himmelsreisen usw.

werden berichtet — alles Ereignisse, die in den-

Raum-Zeit-Raster der Alltagsontologie nicht
hineinpassen, und zwar nicht nur der zeitgends-
sischen, sondern auch der vergangenen. Sonst
wiéren diese Geschichten nicht als besondere
Geschichten tiberliefert worden. Allerdings neh-
men diese Fdhigkeiten und Kréfte in den An-
weisungen der Ubungswege keine zentrale
Stelle ein; ganz im Gegenteil wird davor ge-
warnt, da sie von dem eigentlichen Ziel der
Ubung ablenken und zu egoistischem Verhalten
fithren kénnen.

Wer bin ich?

@ Der Ich-Bezug scheint der Schiiisselpunkt
fiir die Frage nach einer Anthropologie der Spi-
ritualitdt zu sein. In der Dimension der Wellness
steht das Individuum mit seinen Wiinschen und
Bediirfnissen im Zentrum; in traditionellen Ge-
sellschaften ist die Ordnung der Verhiltnisse der
Fokus. Die Frage nach »meiner persénlichen Stel-
lung in der Welt im Ganzen« muss weder in der
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Wellness-Oase noch in einem indischen Dorf
eine Rolle spielen. In beiden Féllen ist diese Fra-
ge sogar eher strend. Fiir spirituelle Wege da-
gegen ist die Selbstreflexion a la longue zentral.
Meditative Praktiken enthabitualisieren: Wer
sich konsequent auf einen solchen Ubungsweg
einldsst, muss damit rechnen, dass sich sein Welt-
bild dramatisch verandern wird. Eine katholische
Nonne, die sich z.B. auf die Praxis der Kontem-
plation einldsst, wie sie in der »Wolke des Nicht-
Wissens«, einem Klassiker christlicher Spiritua-
litdt angeleitet wird, mag unterwegs Gott, sich
selbst und die Welt verlieren — und danach fin-
den. In der buddhistischen Hua-Yen Schule

»Diese Offenheit ist
durch Selbstlosigkeit bestimmt.

spricht man von einem »Umdrehen der Basis«:
Die Person, die sich bislang auf die Welt hin ori-
entiert hat, hort auf, sich an Gegen-Stinden, an
Objekten zu orientieren — ohne deswegen le-
bensunfdhig zu werden.

Ein spiritueller Weg ist ein Fall ins Unge-
wisse, dorthin, wo es keinen Halt mehr gibt. Der
{ibliche Selbstbezug entfdllt — denn auch das Ich
ist ein Gegenstand der Wahrnehmung, und da-
her muss diese Art der Selbstwahrnehmung re-
lativiert werden. Ein spiritueller Weg ist ein Di-
mensionswechsel — und vielleicht in gewisser
Weise paradigmatisch fiir Emanzipation als Weg
der Freiheit. »Freedom is just another word for
nothing left to lose¢, sang vor vielen Jahren die
Pop-Séngerin Janis Joplin. Damit hat sie, ver-
mutlich ungewollt, den Weg der Spiritualitit be-
schrieben. Es ist ein Weg, auf dem sich ein
Mensch von seinen Bindungen und Antrieben —
an liebgewordene Formen, an sich selbst, an die
Welt im Ganzen — loslést, um als freier Mensch
beide Hande offen zu haben, fiir die Menschen
um ihn und die Welt. In dieser Hinsicht dhneln
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sich die verschiedenen »spirituellen Praktiken¢
weitgehend. »Nichts hoffen, nichts fiirchten,
sich iiber nichts freuen, iiber nichts traurig
sein«, heilt es bei Johannes vom Kreuz; »nichts
hassen, nichts verlangen, nichts im Herzen
bedenken, um nichts Leid tragen«, sagt der
Zenmeister Dogen (1200-1253) in seinem
»Shobogenzo«®.

Der Prozess des radikalen Loslassens, der
als Sterben zu Lebzeiten erfahren wird, scheint
eine anthropologische Konstante zu sein, besser,
eine Mdglichkeit, die Menschen offen steht. Was
sich jeweils &ndert, sind die Bedingungen, unter
denen sich dieser Prozess entfaltet. In traditio-
nellen Gesellschaften sind das andere Struktu-

ren als in der Industriegesellschaft. Das Ich eines
westlichen GroRstadtbewohners ist anders kon-
stelliert als das Ich eines Dorfbewohners z.B. in
Thailand. Die Gesellschaften, in denen ein
Mensch das Loslassen iibt und in die er oder sie
immer wieder zurlickkommt, unterscheiden sich
— aber nicht die Richtung des Weges in die Of-
fenheit. Diese Offenheit ist durch Selbstlosigkeit
bestimmt — nicht nur im erkenntnistheoretischen
Sinn, sondern auch im ethischen Sinn.

Die methodische Relativierung von fixen
Positionen jeder Art, auch und vor allem des Ich,
ist ein integraler Teil jeden spirituellen Weges.
Vielleicht liegt hier auch ein Ansatz fiir eine neue
globale Spiritualitét.
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»Welche Kirche iiberlebt vor Ort?«

Kleine Christliche Gemeinschaften als AnstoR fiir Suchbewegungen in Deutschland,
Osterreich, Belgien, Luxemburg und der Schweiz.
11.+12. 12. 2006, Schmerlenbach

e Matthias Sellmann, Referent der Katholischen Sozialethischen Arbeitsstelle, Hamm,
beleuchtet die Abbriiche der Glaubenskommunikation und beschreibt die Milieus und
Welten der Menschen von 2006.

e Klaus Vellguth, Missio Aachen, vermittelt das AsIPA-Konzept der »Kleinen Christlichen
Gemeinschaften.

» Konkrete Beispiele werden vorgestellt, eine »pastoraltheologische Symphonie« zum
Klingen gebracht, ein gemeinsamer Suchprozess angestoRen.

DiakonIA ist Mitveranstalterin dieses Symposiums, das den Briickenschlag in
die Wissenschaft wie in den Bereich diézesaner Gemeindeentwicklung sucht.

Info: www.asipa.de; Josef Schaefers: gemeindepastoral@stadtdekanat-koeln.de
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