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VORWORT

Die Arbeit an diesem Buch hat dazu gefijhrt, daR ich in der Schuld
vieler Menschen stehe, die mitgeholfen haben, die in ihm zusam-
mengefaﬁten Studien in Gang zu bringen und zu Ende zu fiihren.

Mein Dank geht zuerstan Caristian Fucus ,dessen Vorarbeit
mich dazu angeregt hat, die Geschichte des Yoga im Westen zu stu-
dieren. Ohne Prof. AucusTiNus WucHERER-HULDENFELD, der
mir die Freiheit zu ausgedehnten ost-westlichen Forschungen ge-
wihrte und ihren Fortgang stets mit persénlicher Anteilnahme be-
gleitete, wire dieses Buch nicht zustande gekommen. PaTricia
Zonka danke ich fiir das Besorgen von teilweise schwer zugingli-
cher Literatur. Er1xa ERrBER, HANS SCHELKSHORN, BERNHARD
Dorna und HELmuTH HAUSBERGER waren so freundlich mir
beim Korrekturlesen zu helfen. Cuarrorte und Lur KARNER
ibernahmen die Formfindung.

Wollte ich all die Freunde und Bekannten anfihren, mit denen
ich immer wieder einzelne Themen diskutieren konnte und von
denen ich wertvolle Anregungen erhielt, so ergiibe das eine lange
Liste. Sie mogen mir verzeihen, wenn sie an dieser Stelle nicht
namentlich angefiihrt werden.

Grole Teile der Arbeit wurden zunichst als Vortrige prisen-
tiert, vor allem am Instizur Dr. Schmida in Wien und anliRlich der all-
jihrlich in Linden bei Miinchen stattfindenden Sommerakademie
fir Yoga. Das wache Interesse, das mir von den Zuhorerinnen und
Zuhérern entgegengebracht wurde, ihre Fragen und Gesprichs-
beitrﬁge haben mich spuren lassen, daR es sinnvoll ist, den Weg des
Yoga in den Westen zu erforschen und zu lehren. Der Anteil, den
sie dadurch am Entstehen der vorliegenden Studien hatten, ist wohl
grofer, als sie ahnen.

Ich widme dieses Buch dem Andenken meiner ersten Yogaleh-
rerinnen, RosEMARIE CopeLLI und SUSANNE SCHMIDA.
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EINLEITUNG

Von demjenigen nun, der die Geschichte irgendeines Wissens tiberlie-
fern will, kénnen wir mit Recht verlangen, daR er uns Nachricht gebe,
wie die Phinomene nach und nach bekannt geworden, was man dar-
iiber phantasiert, gewéhnt, gemeint und gedacht habe. Dieses alles im
Zusammenhange vorzutragen, hat groRe Schwierigkeiten, und eine
Geschichte zu schreiben ist immer eine bedenkliche Sache. Denn bei
dem redlichsten Vorsatz kommt man in Gefahr, unredlich zu sein; ja,
wer eine solche Darstellung unternimmt, erklirt zum voraus, daf er
manches ins Licht, manches in Schatten setzen werde. J.W. GOETHE

Heute, am Ende des zwanzigsten Jahrhunderts, ist der Yoga in man-
nigfaltigen Spielarten und S chulbildungen tiber den ganzen Erdball
verbreitet. Es wire also an der Zeit, einmal eine Weltgeschichte des
Yoga zu schreiben. Sind beim gegenwirtigen Forschungsstand die
Voraussetzungen dafiir schon gegeben?

Die Geschichte des Yoga in seinem Ursprungsland Indien ist seit
dem ausgehenden 19. Jahrhundert in groben Ziigen bekannt und
die Forschung der letzten hundert Jahre hat ihr durch eine Reihe
von Detailstudien noch schirfere Konturen verlichen. AHerdingS
weist der zu ihrer Rekonstruktion zur Verfiigung stehende Textbe-
stand Liicken auf, von denen kaum zu erwarten ist, daR sie eines
Tages ganz zufriedenstellend gefiillt sein werden. Die notorischen
Datierungsprobleme, mit denen sich die Indologie seit jeher her-
umschlagen muf}, kommen noch erschwerend hinzu. Auch dies-
beztiglich werden vermutlich auf absehbare Zeit viele Fragen un-
gelost bleiben. Die neueren Entwicklungen des indischen Yoga im
19. und 20. Jahrhundert, die fiir die westliche Rezeption sehr wich-
tig waren, sind zwar bis heute ein Stiefkind der Forschung, doch ste-
hen wir diesbezﬁglich nicht vor prinzipiellen Problemen, da die
Quellenlage giinstig ist.

Insgesamt liRt sich sagen, daR die auf Indien beschrinkte Yoga-
Geschichte trotz einiger schwer\viegender Probleme doch relativ
gut erschlossen ist. Anders sicht die Sache aus, wenn man sich dem
Yoga aulerhalb Indiens zuwendet. Die Verbreitung des Yoga von
Indien aus nach Ostasien (z. B. durch den Buddhismus) ist meines
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Wissens noch gar nicht erforscht. Allein schon aus diesem Umstand
1Rt sich bereits der SchluR zichen, da das Projekt einer Weltge-
schichte des Yoga derzeitnoch nichtim Bereich des Méglichen liegt.
Die vorliegenden Untersuchungen haben sich denn auch ein be-
scheideneres Ziel gesteckt. Sie versuchen einen Uberblick iiber den
Weg zu geben, den der Yoga nach Westen gegangen ist. Beim
gegenwirtigen Wissensstand sind dazu hinsichtlich der Antike und
des Mittelalters Hypothesen von unterschiedlichem Wahrschein-
lichkeitsgrad moglich. Gut dokumentiert ist einzig die islamische
Rezeption von Yoga im Mittelalter, wenn auch die genaue Erfor-
schung der Ausbreitung des in Indien durch Sufis angeeigneten
Yoga im Raum der muslimischen Okumene noch aussteht. Ich
werde versuchen nachzuweisen, dal sehr viel fiir die Annahme
spricht, daR durch Vermittlung des Sufismus der Yoga im Mittelal-
ter auch in das christlich-orthodoxe Ménchtum eingedrungen ist.
Es gibt auch Anhaltspunkte, die dafiir sprechen, daR zur selben Zeit
Yoga-Praktiken in der jiidischen Mystik rezipiert worden sind.
Vom Beginn der Neuzeit an ist die Quellenlage far die Ge-
schichte des Yoga im Westen wesentlich giinstiger, harrt aber noch
weitgehend einer griindlichen Dokumentation und Auslegung, da
die Yoga-Forschung auch in dieser Beziehung noch in den Kinder-
schuhen steckt. Einen Ansatz dazu liefert die Monographie von
Cur. Fucus tber Yoga in Deutschland™. Sie bringt in ihrem ersten
Hauptteil einen historischen AbriR der europiischen Rezeption des
Yoga, der mit der Epoche der frithneuzeitlichen Reiseberichte be-
ginnt und dem Thema der Arbeit entsprechend den Akzent auf die
deutschen Verhiltnisse legt. Wie ich im Vorwort bereits erwihnt
habe, verdanke ich diesem Buch die Inspiration, mich mit der Re-
zeptionsgeschichte des Yoga zu beschﬁftigen. Es vermittelte mir
dariiberhinaus eine Fiille von Einzelerkenntnissen, auf die hinzu-
weisen ich an gegebener Stelle noch Gelegenheit haben werde.
Die einzelnen vorderasiatischen und europdischen Linder wie
auch der nordamerikanische Kontinent, den man aus geschichtli-
chen Griinden zu den westlichen Gebieten zihlen kann, in denen
der Yoga sich ansiedelte, haben ihre eigene Yoga-Geschichte, die

1 Cur. FucHus, loga in Deutschland: Rezeption, Organisation, Typologie, 22-147.
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zur Ausbildung einer jeweils etwas anders gearteten Szene fuhrte.
Infolge des derzeitigen Forschungsstandes und auf Grund meiner
persénlichen Unkenntnis kommen die Rezeptionsvorginge auller-
halb des deutschsprachigen Bereichs Europas, aber auch z. B. in
Amerika in diesem Buch immer noch zu kurz und daraus entsteht
eine gewisse Verzerrung der Geschichte, auf die ich vorab hinwei-
sen méchte, damit die Leserinnen und Leser dieses Buches ihr nicht
erliegen.

Die zum Teil unfreiwillige Fokussierung auf die deutschspra-
chige Rezeptionsgeschichte bedeutet aber nicht in jedem Fall einen
unberechtigten Provinzialismus. In manchen Bereichen, die in die-
sem Buch behandelt werden, ist sie durchaus berechtigt und unum-
ginglich, nimlich tberall dort, wo im deutschsprachigen Raum
Auseinandersetzungen mit dem Yoga stattfanden, die von aﬂge-
meiner Bedeutung sind. Es iRt sich etwa in Bezug auf die philo-
sophische Interpretation des Yoga nirgends eine denkerische
Bemihung finden, die der deutschen Philosophie des 19. Jahrhun-
derts ebenbiirtig wire. Auch die in Osterreich, Deutschland und der
Schweiz entstandenen tiefenpsychologischen Sichtweisen des Yoga
sind singulidr und haben auRerdem die Yoga-Rezeption weltweit be-
einfluflt. Es handelt sich dennoch bei den vorliegenden Studien
nicht um eine in wiinschenswerter Breite ausgearbeitete Rezepti-
onsgeschichte, sondern nur um Beitrige zu einer solchen, die die
Grundziige sichtbar machen sollen. Ich hoffe damit der kiinftigen
Forschung auf diesem Gebiet einige hilfreiche Anregungen und
Wegmarkierungen geben zu kénnen.

Die Untersuchung der Rezeptionsgeschichte des Yoga ist von
sich aus ein f;icheriibergreifendes Unternehmen, das auf den Dialog
mit den unterschiedlichsten Fachwissenschaften wie z. B. den Ge-
schichtswissenschaften, der Ostkirchenkunde, Judaistik und Theo-
logie, der Philosophie, Indologie, den Religionswissenschaften und
der Psychologie angewiesen ist. Niemand ist in der Lage, in all die-
sen Wissenschaften gleichermaﬁen beschlagen zu sein. Nun exi-
stieren aber derzeit leider keine interdisziplinéircn Forschungs—
gruppen in Sachen Yoga. Daraus folgt, daR Mut zum Dilettantismus
beim gegenwirtigen Stand der Dinge die wichtigste Tugend ist, um
voranzukommen.
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Erschwerend fiir mein Vorhaben wirkte sich besonders auch die
heutige Verfassung der Indologie aus, die immer noch zu sehr auf
philologische Arbeit konzentriert ist, und sich kaum um die Rezep-
tion indischer Kultur kiimmert.> Auch die historische Untersu-
chung der eigenen Disziplin, die in vergleichbaren Fichern (etwa
der Ethnologie) lingst zum integralen Bestandteil der Forschung
geworden ist, wird in der Indologie noch viel zu wenig betrieben.
Das hatte zur Folge, dal ich mich z. B. in den Kapiteln iber
P. Deussen und J.W. Haugr nicht auf kompetente fachinterne
Vorstudien stiitzen konnte.

Nicht nur in Bezug auf die bertihrten Fachbereiche, auch hin-
sichtlich der fir die ErschlieBung des Themas erforderlichen
Methode, ist ein pluraler Ansatz unumginglich. Die an Fakten ori-
entierte Darstellung der Grundlinien des historischen Hergangs
bildet dabei nur das Geriist fiir das, was man Rezeptionsgeschichte
im engeren Sinn nennen kénnte. Es geht darin um eine hermeneu-
tische Aufdeckung der Zugangssweisen, die im Lauf der Zeit be-
zliglich des Yoga von westlicher Seite ausgebildet wurden. Der Be-
grin der Zugangsweise ist dabei so weit zu nehmen, daR er sowohl
die Ausbildung theoretischer Interpretationen, wie auch Formen
der praktischen Ubernahme und der Integration des erworbenen
theoretischen und praktischen Verstindnisses in religiése, gesell-
schaftliche und kulturelle Zusammenhinge umfaRt.

Mir kam es darauf an, die geschichtlichen Verstindnishorizonte
und Interessenlagen aufzudecken, die die Rezeptionjeweils leiten
und durch die dem Yoga von seiten derer, die ihn auf verschiedene
Weise kennenlernen und unter Umstinden auch zu praktizieren be-
ginnen, eine speziﬁsche Bedeutung verliehen wird. Dazu war es
nétig, wichtige Autoren und Texte genauer auszulegen, anhand de-
rer sich die geschichtlich bedeutsamen Zugangsweisen zum Yoga,
ihr Wandel und Zusammenhang, zeigen lassen. Im Unterschied zu
den eher religionshistorischen und kulturgeschichtlichen Abschnit-
ten mufte ich in diesen Kapiteln den eigenen Verstehenshorizont
deutlicher werden lassen. So interpretiere ich etwa das hesycha—

Ich war sehr froh wenigstens auf einige Ausnahmen, wie etwa auf die einschlﬁgi—
gen Studien von P. Hacker, W. HaLsFass, A. BuaraTI und Cur. FucHs zu-
riickgreifen zu kénnen.

)
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stische Gebet von einem phéinomenologischen Verstindnis der
menschlichen Leiblichkeit und religivsen Erfahrung her.

Die verschiedenen Interpretationen des Yoga entstehen nicht im
luftleeren Raum, sondern sind in die Biographien der einzelnen
Autoren mit ihren zeit- und mﬂieugeschichtlichen Kontexten ein-
gebettet. Besonders in den Kapiteln zu C. G. June, ].W. Haver
und M. Er1apE habe ich versucht, diesem Umstand durch die me-
thodische Einbeziehung ihrer Lebensgeschichte gerecht zu werden.

Die Yoga-Rezeption ist dariiberhinaus Teil der Begegnungsge-
schichte zwischen Indien und dem Westen. Oft kommt in ihr ein be-
stimmtes Indien-Bild zum Tragen, wie umgekehrt der Yoga den
westlichen Interpreten immer wieder als Schliissel zum Verstindnis
ganz Indiens diente. Besonders seit dem 19. Jahrhundert wird der
Yoga oft als das originellste und typischste Phinomen der indischen
Kultur betrachtet. Ich habe versucht, von diesen weitgespannten
Zusammenhingen, soweit ich sie recherchieren konnte, wenigstens
soviel anzudeuten, als mir zur Darstellung der Rezeptionsge-
schichte notwendig erschien.

Meine Untersuchung endet mit den dreiiger Jahren des 20. Jahr-
hunderts. Spitere Entwicklungen berticksichtige ich nicht mehr.
Das hat zum Teil pragmatische Grinde. Irgendwo mulRte ich auf-
héren, wenn ich mit diesem Buch an ein Ende kommen wollte.
Ein weiterer Grund liegt in meiner personlichen Biographie. Die
Vorgeschichte meiner eigenen Yoga-Praxis endet gewissermaRen in
dendreiRiger Jahren. Alsich 1976 am Institut von SusaNNE ScHMIDA
in Wien eine Ausbildung in Ausdruckstanz, Yoga und Philosophie
begann, wulte ich nicht, daR das, was mir dort vermittelt wurde,
ein bemerkenswert vitales und niveauvolles Relikt der lebensre-
formerischen Yoga-Rezeption aus der Zwischenkriegszeit war. Mit
den wichtigen Autoren, die fur das Yoga-Verstindnis dieser Epoche
bahnbrechend waren, wie H. ZiMmMEeR, M. ELIADE, J.W. Haukr,
H.KevYserRLING, H.ScumiTz, J.H. ScaurTz und C.G. Juna bin
ich durch den Unterricht von Susanne Scumipa bzw. beim
Durchstébern der Institutsbibliothek schon in jungen Jahren be-
kannt geworden. Der geschichtliche Zusammenhang, in den ich da-
durch versetzt wurde, erschlof sich mir freilich erst langsam durch
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die Beschiftigung mit der Geschichte des modernen Tanzes, der
kérperzentrierten Psychotherapien und des Yoga.

Daraberhinaus sprechen auch sachliche Motive dafiir, die Stu-
dien zur Rezeptionsgeschichte mit diesem Zeitraum zu schlieBen.
Die zwanziger und dreifliger Jahre waren fiir die Yoga-Rezeption
eine sehr fruchtbare Zeit. Nach diesem Héhepunkt bedeutete der
Zweite Weltkrieg eine gcschichtliche Zisur, die die Auseinander-
setzung mit dem Yoga im Westen fir einige Zeit erlahmen lieR. Als
seit dem Beginn der fiinfziger Jahre die Beschiftigung damit wieder
auflebte, versuchte man an das in der Zwischenkriegszeit Erreichte
anzukntipfen und es weiterzuftihren. Beispielhaft hierfiir sind im
Rahmen der wissenschaftlichen Yoga—Forschung].W. Havuer und
M. Er1apE, die beide ihre in den drei[&iger Jahren erschienenen
Werke tiber den Yoga in tiberarbeiteter und erweiterter Fassungneu
auflegen lieRen.

Es kam aber auch zu bisher nicht dagewesenen Entwicklungen,
sowohl fachwissenschaftlicher als auch populﬁrer Art. So spro&ten
nun z. B. allerorts im Westen Yoga-Schulen aus dem Boden und da-
mit zusammenhﬁngend erschien eine Flut von neuen, hauptséich—
lich praktisch orientierten Yoga-Biichern auf dem Markt. Seit den
sechziger Jahren bildeten sich dann in vielen v. a. europiischen Lin-
dern Yoga-Verbinde auf nationaler Ebene und in der Folge auch in-
ternationale Organisationen, etwa die »Européiische Yoga-Unionc.
Das Lehren von Yoga ist seither immer mehr zu einem Beruf ge-
worden, fir den auch entsprechende Berufsausbildungen ent-
wickelt wurden. Die verschiedenen Vereinigungen setzten und set-
zen sich fur die gesellschaftlich-politische Anerkennung dieses
neuen Bcrufszweiges und natiirlich auch des Yoga im allgemeinen
ein und erarbeiteten Ausbildungsrichtlinien, in die die verschiede-
nen, im Westen entwickelten Zuginge zum Yoga einflossen.

Die Geschichte des Yoga hérte damit endgiiltig auf, eine Ge-
schichte zu sein, die sich primér in Indien zutrigt und im Westen
rezipiert wird. Bereits im 19. und beginnenden 20. Jahrhundert ist
es ja nicht nur so gewesen, dafl der Westen einseitig von Indien
lernte. Es gab auch damals schon westlichen EinfluR auf die indische
Yoga-Praxis und -Theorie, z. B. Ansitze, den Yoga durch die Brille
westlicher Medizin zu betrachten oder ithn im Stil der modernen
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Geschichtswissenschaften zu untersuchen. Bereits westlich be-
einflufte indische Konzeptionen des Yoga, z. B. die Yoga—Philoso—
phie VivEkananDas, der ein Kapitel dieser Arbeit gewidmet ist
begannen wiederum in Amerika und Europa eine grofle Wirkungs—

b

geschichte zu entfalten. Eine eingleisige Rezeptionsgeschichte
stellt also bereits fur diesen Zeitraum eine betrichtliche Verein-
fachung dar. In der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts ist der Yoga
aber so sehr ein Phinomen des Dialogs zwischen Indien und dem
Westen geworden, in dem sich beide Gespréichspartner verwan-
deln, daR ein eingleisiger rezeptionsgeschichtlicher Ansatz der
Situation tiberhaupt nicht mehr entspricht. Darauf werde ich, wie
gesagt, nicht mehr eingehen.

Dennoch meine ich, daR die vorliegenden Studien nicht nur von
historischem Interesse sind. Die Entwicklung von der Nachkriegs-
zeit bis zur heutigen Yoga-Szene, die vielfiltigen Motive und Arten
gegenwirtiger Yoga-Praxis, kénnen ohne die frithere Rezeptions-
geschichte des Yoga nicht zureichend verstanden werden. Die im
Lauf der Geschichte entstandenen Weisen des Yoga-Verstindnisses
sind ja nicht einfach vergangen, sondern sprechen immer noch in
unsere Gegenwart hinein. Die Auseinandersetzung mitihnen ist fur
eine Standortbestimmung des heutigen Yoga notwendig und prigt
das, was aus dem Yoga in Zukunft werden kann, mit.

Noch eine letzte Vorbemerkung: 2ogaim Singular gibt es streng-
genommen gar nicht. Unter dem Begriff Yoga werden vielmehr eine
Vielzahl von Schulen, Praktiken und Lehren subsummiert, die zum
Teil auf mehr oder weniger verschlungenen Pfaden miteinander zu-
sammenhingen, zum Teil sich auch erheblich voneinander unter-
scheiden. Bedingt durch die Thematik dieser Studie muRte die in-
dische Tradition gegem’iber ihrer Aufnahme im Westen in den
Hintergrund treten. Fiir den Leser bedeutet das, daR ich ein gewis-
ses Basiswissen vom indischen Yoga und seiner Geschichte voraus-
setzen mul. Ohne diesen Hintergrund wird manches nur schwer
verstindlich sein.

L



I. KAPITEL

Die Gymnosophisten -Yogins?
Zur Frage der Toga-Rezeption in der Antike

Es ist derzeit keine einzige antike europiische Schrift bekannt, in
der der Begrig »Yoga« vorkommt. Auch sind in der Indien-Literatur
dieser Epoche keine hinreichend genauen Beschreibungen von re-
ligivsen Praktiken und Lehren enthalten, die eine stringente Zu-
ordnung zur Yoga-Tradition erlaubten. In Ermangelung literari-
scher Zeugnisse wird sich dieses Kapitel auf die Beschreibung eines
Spielraums von M(’jglichkeiten beschrinken miissen, innerhalb
dessen Begegnungen mit dem Yoga stattgefunden haben kénnten.
Abgesehen von den sp;"irlichen Hinweisen auf mégliche Beriih-
rungspunkte mit der indischen Yoga-Tradition, ist die Zeit des Hel-
lenismus fur die Rezeption des Yoga in Europa deshalb wichtig
geworden, weil schon damals Sichtweisen Indiens ausgebildet wur-
den, die das erst viel spiter historisch greifbare europiische Inter-
esse am Yoga beeinfluRten.

Seit den Eroberungen ALEXANDERs DEs GROSSEN im Nord-
westen Indiens (327-325 v. Chr.) spielt indische Philosophie und
Religion eine deutlich greifbare Rolle im curopiischen Geistesle-
ben. Das literarische Indien-Bild im Europa der Spitantike und des
Mittelalters, das bis in die heutige Zeit nachwirkt, wurde vor allem
durch die frihhellenistischen Biographien von ALEXANDER ge-
prigt.3

Diese alten Lebensbeschreibungen des ALExANDER berichten,
daR wihrend seines Indien-Feldzuges philosophisch interessierte
Ofhziere und mitreisende Philosophen, wie etwa der Kyniker OnE-
SIKRITOS, auf GeheiR ALExaNDERS, der die Lehren der indischen

3 Die zweite Hauptquelle der antiken Indien-Kenntnis ist das nur in Bruchstiicken
erhaltene Indienbuch des MEGAsTHENES, der mehrere Jahre als Gesandter eines
syrischen Herrschers am Hof des Maurya-Herrschers Candragupm im heutigen
Patnalebte. Da es in Bezugauf den Yoga unergiebig ist und sein Indienbild fiir die
Yogarezeption nicht von EinfluR war, gehe ich nicht niher darauf ein.
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Philosophen kennenlernen wollte, indische Weisheitslehrer auf-
suchten. Diese Leute wurden von den Griechen Gymnosophistat,
»nackte Weise«, genannt. Auch ALExaNDER selbst soll durch Ge-
sprich und Briefwechsel mit ihnen in Berithrung gekommen sein .+
Jou~n DrEwW legt nahe, dal es sich beiden Gymnosophisten um jai-
nistische Yogins gehandelt haben kénnte.s Im allgemeinen ist die
Forschung aber zuriickhaltend bei der Identifikation der von den
Griechen aufgesuchten indischen Weisen.

Die Bezeichnung »Gymnosophisten« wird in spateren Kapiteln
dieses Buches noch mehrmals auftauchen, denn die Uberlieferung
von ihrer Begegnung mit griechischen Philosophen hat eine ganze
Traditionslinie des europiischen Indien-Verstindnisses geprigt.
Bis ins 19. Jahrhundert fanden sie in der Literatur immer wieder Er-
wihnung und die Frage, ob es sich bei ihnen um Yogins handelte,
wird diskutiert seit Informationen tiber letztere verfiigbar gewor-
den waren.

In den Erzéihlungen von den nackten Weisen verdichtete sich ein
bestimmtes Indien-Bild, das sich ebenso zih wie die Rede von den
Gymnosophisten durch die Jahrhunderte hindurch erhalten hat. In
dieser von kynisch-stoischer Philosophie geprigten Sicht wurde
Indien zum Ursprungsland uralter Weisheit, die sich dort - anders
als im Westen - noch unverfilscht erhalten haben sollte, wobei in
dieser Traditionslinie weniger der sachliche Gehalt, von dem wir
kaum etwas erfahren, als vielmehr die praktische Seite der indi-
schen Lehren interessierte, was dem Konzept von Philosophie, das
die Kyniker und die vulgarisierten Formen der Stoa vertraten, ent-
sprach. Die Gymnosophisten gingen als Vertreter einer bestimmten
Lebensweise in die griechische und rémische Literatur ein. Beson-
ders hervorgehoben wurden von den griechischen Autoren ihre

4 Vgl. W. Havsrass, Indien und Europa, Perspektiven ihrer geistigen Begegnung,
24-26 und die dort gegebenen Literaturverweise.

5 J. DrEw, India and the Romantic Imagination, 147: »According to Onesikritos he was
himself sent to approach the gymnosophists and found them living some way out
of the city, as Europeans have ever since invariably found Indian yogis, naked
and in diverse motionless postures in the indurable heat.« Und ebd., Anm. 10:»It
is now generally assumed these men were Jains, all of whom in Alexander’s time
went as naked as the Digambara sect still do.«
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asketischen Leistungen, »ihre Immunitit gegen Schmerz und Lust,
ihre Todesverachtung und Indifferenz gegen Sitte und Satzungs.

Damit wurde eine Lebenshaltung angesprochen, deren Ein-
tbung das Zentrum stoisch-kynischen Philosophierens bildete. Es
stand fiir die Griechen, die den nackten Weisen Indiens begegne—
ten, ganz auller Frage, dafl es sich bei ihnen wirklich um Philoso-
phen gehandelt hat, ja man sah in ihnen sogar die Verwirklichung
des eigenen Weisheitsideals. So stellte etwa ONEsIKrRITOS den
Gymnosophisten MANDANTS ganz im Stil kynischer Zivilisations-
kritik dar, als Vertreter der physis, der naturgemilen Halmng, deran
den Griechen kritisierte, daR bei ihnen an die Stelle eines »natiirli-
chen« Lebens die bloRen #dmoi, die von menschlicher Willkiir ge-
machten Regeln und entfremdeten gesellschaftlichen Gepﬂogen—
heiten getreten seien.” Ein Motiv, das im Indien-Verstindnis der
Aufklirung und Romantik erneut zum Tragen kommen wird und in
der modernen Yoga-Rezeption einen der Griinde fir das europii-
sche Interesse an der Yoga-Praxis abgibt.

Nicht nur der philosophische Lebensstil, sondern auch die in
den hellenistischen Weisheitsschulen gepﬂogenen Meditations-
tibungen, die spiter zum festen Bestandteil des christlichen Ménch-
tums werden, weisen in vielerlei Hinsicht Ahnlichkeiten zum Yoga
auf.? Sollten die Griechen also wirklich Yoga praktizierenden indi-
schen Weisheitslehrern begegnet sein, dann lag die Identifikation
der Yogins mit stoisch-kynischen Philosophen nahe.

Das auf den Berichten der frithen Alexander—Biographen basie-
rende Bild von indischer Weisheit war auRerdem geeignet noch ein
weiteres Klischee in die Welt zu setzen, das ebenfalls fir die Re-
zeption des Yoga bis in unser Jahrhundert von Belang ist. Ich meine
den populiren Gegensatz zwischen einem von der Welt abgewand-
ten, den ewigen Dingen zugekehrten Indien und dem materiali-
stisch eingestellten Westen. Der Bericht von der Begegnung der
Abgesandten ALEXANDERs mit dem Gymnosophisten MANDANTS

6 W.HavLBsFAass, Indien und Europa, 5.
Sieche W. HaLBFass, ebd., 26.

8 Siche zur meditativen Eintibung von Grundhaltungen in der griechischen Philo-
sophie und im frihen christlichen Ménchtum P. Hapor, Philosophie als Lebensform,
13-65 und M. FoucauLt et al., Technologien des Selbs.
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wurde im Lauf der Zeit zur Legende von einem Zusammentreffen
zwischen ALExANDER selbst und dem indischen Weisen, wobei
ALEXANDER zum Vertreter des auf AuRerlichkeiten, Reichtum und
Macht ausgerichteten (westlichen) Lebensstils stilisiert wurde,
wihrend MaNDANTIs eine nach innen gekehrte, die eigenen Win-
sche und Angste iiberwindende und um die Verginglichkeit der
Welt wissende Haltung reprisentierte.

Noch bei einem C.G.June wird tiber zweitausend Jahre spiter
das stoisch—kynische Indien-Verstindnis in einer Typologie des ost-
lichen und westlichen Denkens fortgeschrieben, womit er nicht iso-
liert dasteht, sondern eine weitverbreitete Meinung wiedergibt.
Jung bezeichnet den westlichen Lebensstil als extravertiert. Der
typische Westler sei»unternehmend, gierig und leidenschaftlich im
Erraffen von Giitern dieser Welt«®. Der 6stliche Lebensstil anderer-
seits ist fur ihn von einer Introversion geprigt, die in reiner Form
»Weisheit, Friede, Losgeléstheit und Unbewegtheit einer Psyche«
bedeute, die zu ihrem dunkeln Ursprung zurtickgekehrt ist und al-
len Kummer und alle Freude des Lebens hinter sich gelassen habe. 10

Die einzige bekannte antike Schrift, die ausdriicklich von der
Unterweisung cines Europiers im Yoga handelt, stammt nicht von
griechischer, sondern von indischer Seite. Die Rede ist vom
Milindapaiiba, einer in Pili verfaBten buddhistischen Schrift, die
zwar nicht kanonisch geworden ist, aber doch in hohem Ansehen
steht. Sie schildert eine philosophische Unterredung des griechi-
schen Kénigs MENANDROS, der ungefihr von 125 bis 95 v. Chr. in
Indien ein eigenes, vom graeco—baktrischen Reich unabhﬁngiges
Kénigtum regierte, mit dem buddhistischen Ménch NAcasena.
Der Grundstock dieses Werkes ist um die Zeitenwende verfalt
worden und diirfte im Kern authentisch sein. Spiter wurde es tiber-
arbeitet und erhielt Zusitze. Die Dialogform, in der das Werk
geschrieben ist, geht wahrscheinlich auf griechischen EinfluR zu-
rick.m

9 C.G.Ju~a, Gesammelte Werke (GW) XI, 519.

10 Siehe C.G.Jung, GW XI, 531.

11 Niheres zum Milindapaitha bei K. Myvius, Geschichte der altindischen Literatur,
332-334 und H. BecHERT, Einleitung, in: NvanartiLoka (Hg.), Milindapaiiha.
Die Fragen des Konigs Milinda, 15-22.
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NAcasena erliutert dem griechischen Konig in dieser Schrift
u. a. ausfithrlich einen Tugendkatalog, der funf fiir die Yoga-Praxis
grundlegende Tugenden aufzihlt: Vertrauen, saddha, Tatkraft, viriya,
Achtsamkeit, sati, Einssein, samadbi, und Weisheit, paiiiid. Dieselben
BegrifFe werden in der gleichen Reihenfolge, in der sie im Milinda-
paitha aufscheinen, auch im ersten Kapitel der Yoga-Sttren des Pa-
TaNyALI (I, 20) als Voraussetzung fur die Erreichung der hochsten
Stufe des Yoga-Weges aufgezéihlt. Doch wird dort aufjede welitere
Erklﬁrung des Aufgez;"ihlten verzichtet. Aus diesem Grunde hat
P. Hacker zur Interpretation dieser Stelle den betreffenden Ab-
schnitt des Milindapaiiha herangezogen.”

Es ist mit einiger Wahrscheinlichkeit anzunehmen, daf in den
Gesprichen des Konigs MenanDprOs mit buddhistischen Méon-
chen tatsichlich Themen, die auch in der Yoga-Tradition behandelt
werden, angesprochen wurden. Dartiber hinaus ist es plausibel zu
unterstellen, daf Gespriche wie das im Milindapaiiba tradierte kein
Einzelfall waren. Eher schon haben wir es hier mit der Spitze eines
Eisbergs zu tun, dessen groRerer Teil infolge der schlechten Quel-
lenlage unzugﬁnglich ist.

Am Ende des zweiten vorchristlichen Jahrhunderts war die
Monsunpassage entdeckt worden. Es entstand ein direkter und
reger Handel zwischen Agypten und Indien auf dem Seeweg, der
gegeniiber den bisherigen Routen, die mindestens streckenweise
tiber Festland fithrten, den Vorteil hatte weniger gefﬁhrlich und von
Zéllen unbelastet zu sein. In Siidindien wurden griechisch-romi-
sche Handelskolonien gegriindet und schon zur Zeit des Histori-
kers STRABON liefen jihrlich mehr als hundert Schiffe nach Indien
aus. Dadurch kam es sicher zu einer erheblichen Erweiterung der
Indien-Kenntnisse, aus denen etwa ein CLEMENS von Alexandrien
schopfen konnte, der in der dgyptischen Hafenstadt Alexandria an

12 P. HACKER, Sraddhd, 175-180. G. OBERHAMMER, Strukturen Togischer Meditation,
141-142 ist ihm darin gefolgt. Wihrend Hacker und VarLir Pousin die
These vertreten, die Reihe sei aus dem Buddhismus entlehnt, hilt es OBer-
HAMMER fiir wahrscheinlicher, daR die yogische und die buddhistische Tradi-
tion auf eine beiden gemeinsame, dltere Wurzel zurijckgehen. In der deutschen
Ubersetzung von NYANATILOKA kommt der Bezug auf Yoga nicht zum Vor-
schein, da er Yoga mit»Sammlungeiibersetzt. Im Sachregister fithrt er unter dem
Stichwort »Sammlung« aber nur Samadhi als entsprechenden Palibegriff an.
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der Quelle zu den neuesten Nachrichten saf}, wie sich durch ver-
streute, fiir unser Thema aber unergiebige Hinweise in seinen Wer-
ken belegen lift.13

Allerdings ging von diesem Wissenszuwachs kaum etwas in die
Literatur ein, da das von der ALExANDERtradition vermittelte In-
dien-Bild schon Teil der kanonisch Verfestigten hellenistisch-rémi-
schen Bildungstradition geworden war, die sich gegem’iber Neue-
rungen resistent zeigte.

Damit ist auch schon umrissen, was sich beim derzeitigen For-
schungsstand uber die mégliche Yoga-Kenntnis der griechisch—ré—
mischenund christlichen Antike sagen laRt. Es wurde und wird zwar
immer wieder behauptet, daR mit den Yogins geistesverwandte Ge-
stalten des Altertums wie PyTHAGORAS oder APOLLONIOS VON
Tyana direkt vom Yoga beeinfluft worden seien.14 Die von Pui-
LoSTRATOS im dritten Jahrhundert n. Chr. verfalte Biographie des
Neupythagoreers Arorronios voN Tyana berichtet ja auch von
einer Indienreise des ArorronN10s. Der Inder IarRcHAS, mit dem
Arorronios nach Auskunft seines Biographen in Indien philo-
sophische Gespriche fithrte, ist fiir Drew »offensichtlich ein Ver-
treter des Yogasystems, das gewohnlich dem PaTaNjaLr zuge-
schrieben wird«1s, womit, wenn schon nicht die Reise des Aror-
ron10s nach Indien, so zumindest Kenntnisse bezﬁglich der Yoga-
Philosophie m sp;"itantiken Mittelmeerraum erwiesen wiren.
Allerdings ist die Hyp othese von DREWs argumentativ schlecht
untermauert. Die heute bekannten antiken Mitteilungen von In-
dien-Kontakten berithmter Weisheitslehrer, die in Richtung einer

13 Siche dazu A. D1uLE, Indische Philosophen bei Clemens Alexandrinus, 60-69. Der Kir-
chenhistoriker Eusestus berichtet, daf PanTatus die berithmte theologische
Schule von Alexandrien, der CLEMENS angehérte, im Jahr 180 nach seiner Riick-
kehr aus Indien griindete. Wenn dies stimmt, dann darf ein Wissen um indische
Philosophie und Religion in der alexandrinischen Schule schon von ihren An-
fingen an vorausgesetzt werden.

14 Zuden Ubungcn, die der endgiiltigen Aufnahme in die Gemeinschaft der Py-
thagoreer vorausgingen, zihlte das Exercitium langen Schweigens, fiir W. Bur-
KERT, Wisheit und U/ir:emc/mﬁ, 162 »eines der wirksamsten Mittel innerer Samm-
lung, in gewisser Weise Fortsetzung von Schamanen- und Yogapraxis.«

15 ]. DREW, India and the Romantic Imagination, 93. Siche zu ArrorLoN1OS und PHY-
THAGORAS auch W. Havsrass, Indien und Europa, 29-30.
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Yoga-Rezeption weisen kénnten - auch die Apoﬂonios—Biographie
- halten sich in den Grenzen des blof Legendarischen und Anek-
dotischen. Sie besitzen zu wenig historische Stichhaltigkeit und sind
inihren Angaben zu vage, als daB eine Rezeption des Yoga aus thnen
stringent abgeleitet werden kénnte.

Historisch zuverléssig ist dagegen die Uberlieferung, dal sich
ProTIN, der gréRte Philosoph des Neuplatonisrnus, um die Weis-
heit der Perser und Inder kennenzulernen, dem Sassanidenfeldzug
Gorpranus’ mr angeschlossen hat, der allerdings lingst bevor In-
dien erreicht war, mit der Ermordung des Kaisers in Mesopotamien
sein Ende fand. Uber das bloRe Interesse an indischem Denken hin-
aus liRt sich die Anwesenheit indischen Einflusses in seinem Den-
ken bisher nicht triftig beweisen. Das gilt auch bezﬁglich des Yoga,
obwohl R. GArRBE meinte feststellen zu kénnen: »In unverkennba-
rer Weise haben nicht nur Samkhya—ldeen, sondern auch die speci-
ellen Yoga-Lehren auf den Neuplatonismus eingewirkt.«16

Es bestehen zwar unverkennbare Affinititen zwischen der Yoga-
Tradition und dem N euplatonismus sowie antiken christlichen
Autoren, wie etwa CLEMENS ALEXANDRINOS, oder auch dem neu-
platonisch-origenistisch denkenden Evacrios PonTikos7, dem
Philosophen unter den Griindervitern des christlichen Ménchtums
und seiner Mystik. Doch bleiben die méglichen Indizien fur eine
wirkliche Begegnung mit indischer Philosophie und Meditations-
praxis unzureichend. In der gegenwirtigen Forschung ist man des-
halb mit diesbezﬁglichen Aussagen sehr zurtickhaltend geworden.

16 R. GARBE, Sdmkhya und Toga, 40. Man hat immer wieder angenommen, daR der
Begriinder des Neuplatonismus und langjihrige Lehrer des PLoTin, AMMo-
N10S SAKKAS, ein Inder gewesen ist, doch wissen wir (iber ihn und seine Lehre
zuwenig, um daraus seine Abstammung aus Indien schlu&folgern zu konnen.

17 H.U.v. BaLTHASAR hat in Metaphysik und Mystik des Evagrius Pontikus die Behaup-
tung aufgestellt, »dal die Mystik des Evagrius in ithrer vé')Hig konsequentcn Ge-
schlossenheit dem Buddhismus wesentlich niher steht als dem Christentum.«
(38-39) Heute ist BALTHASARS Sicht des Evagrios ebenso tiberholt wie seine
Sicht der 6stlichen Religionen. Man miifite die Frage nach dem méglichen ostli-
chen EinfluR auf das evagrianische Denken neu aufzurollen. Ich vermute, daR
sich alles Quasi-Indische an EvaGrios und der antiken christlichen Mystik im
allgemeinen auf neuplatonische Quellen zuriickfithren liR¢. Ob der Neuplato-
nismus von indischem Denken und speziell vom Yoga beeinfluRt wurde, ist
wahrscheinlich die entscheidende Frage.
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Haltbar istimmerhin, dafl dasImage, ein Land der Weisheit und der
Asketen zu sein, das Indien schon damals besaR, in der Spitantike
einschligige ménchische und philosophische Kreise motiviert hat,
sich mit dieser am Rand der bekannten Welt befindlichen Gegend
zu befassen. Es laRt sich »fiir das zweite und dritte nachchristliche
Jahrhundert eine allgemeine Tendenz der Zeit feststellen, Weis-
heitsoffenbarungen bei den Philosophen und Religionen des
Ostens, zumal Indiens, zu suchen.« 18

Von diesem Interesse an Indien zeugen nicht nur die legenden-
hafte Reise des ArorLon1Os nach Indien und der unausgefiihrt
gebliebene Reiseplan ProTins, sondern z. B. auch die Tatsache,
daR eine kleine Schrift Uber die indischen Vlker und die Brabmanen als
Anhang der Historia Lausiaca des PaLraDp10S herausgegeben wurde.

Der Bischof Parrapros, ein Schiiler des Evacrios PoNTikOsS,
lebte zu Beginn des fiinften Jahrhunderts. In seiner Hiszoria behan-
delt er Leben und Lehren der frithen christlichen Ménche in der
dgyptischen Wiiste. Man nimmt an, dal der erste Teil der Schrift
iiber Indien von Parrapros selbststammt. Der zweite Teil geht auf
eine ihm vorliegende Schrift aus dem zweiten Jahrhundert zuriick.
Offenbar wollte er der Beschreibung des Lebens der christlichen
Wistenménche, deren Leben und Lehre er in Agypten selbst ken-
nengelernt hatte, eine Schilderung der indischen Asketen an die
Seite stellen, um damit die Bedeutung der Lebensweise der christ-
lichen Einsiedler zu unterstreichen. Er kam nicht dazu, selbst eine
Reise nach Indien zu unternehmen und stitzte sich in seiner Arbeit
auf Nachrichten aus zweiter Hand, Abenteuergeschichten zumeist,
die fiir das eigentliche Thema der Historia, die Spiritualitit des Ere-
mitentums, nicht viel hergaben. Zumindest wird daraus deutlich,
daR man in der Spitantike eine Nihe zwischen den christlichen Wii-
stenménchen und indischer Spiritualitit verspiirte und sich in einer
geistigen Atmosphire bewegte, die der Rezeption von asketischen
und meditativen Praktiken aus Indien durchaus gewogen war.19 Der
konkrete historische Aufweis einer Bezichung steht aber noch aus.

18 E. Benz, Indische Einfliisse auf die friihchristliche Theologie, 193.

19 Eine kritische Edition des griechischen Textes besorgte W. BERGHOFF (Hg),
Pavraptus, De Gentibus Indiae Et Bragmanibus. Vgl. auch B. BERG, The Letter of Pal-
ladius on India.
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2. KAPITEL

Yoga im Mittelalter

Im Zentrum dieses Kapitels steht die Diskussion des Einflusses von
Yoga-Praktiken auf eine ab dem 12.-13. Jahrhundert literarisch do-
kumentierte Gebetsweise des athonitischen Hesychasmus, die man
aufgrund ihrer Ubereinstimmung mit Formen yogischer Medita-
tion auch schon als »christlichen Yoga« bezeichnethatund deren Ab-
kijmmlinge heute unter dem Namen »Herzensgebet« bekannt sind.
Die Anleitungen zu dieser Art von Gebet geben freilich selbst keine
Auskunft iiber ihre Herkunft. Weder fillt der Name »Yoga«, noch ist
von indischem EinfluR die Rede. Dennoch lassen sich eine Reihe
von guten Griinden angeben, die eindeutig die Hypothese stiitzen,
daR hier eine Rezeption von Yoga stattgefunden hat.

Historisch unbezweifelbar ist dagegen die im Mittelalter statt-
findende Rezeption des Yoga im Sufismus. Auf sie ist zunichst ein-
zugehen, da sie zeitlich vor der Entstehung des athonitischen
Hesychasmus angesiedelt istund auRerdem die Sufis an erster Stelle
als Vermittler von Yoga-Praktiken an die ostkirchlichen Ménche in
Frage kommen. Ein letzter Abschnitt bespricht schlieRlich die Par-
allelen zwischen Yoga und der kabbalistischen Lehre des ABRAHAM
ABULAFIA.

1. Yogaund Sufismus im Mittelalter

Angesichts der geschichtlichen Situation vom Ausgang der Antike
bis zum Ende des Mittelalters steht es um die Méglichkeiten einer
Berﬁhrung der christlichen Bereiche Europas mit indischem Gei-
stesgut auf den ersten Blick nicht zum Besten.2° Das Reich der Par-
ther, die Herrschaft der Sassaniden und die Ausbreitung des Islam

2 Vgl. dazu HavLsrass, Indien und Europa, 33-35.
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errichteten Barrieren zwischen Europa und dem fernen Osten. Seit
den ersten islamischen Invasionen im westlichen Indien zu Beginn
des 8. Jahrhunderts n. Chr. war der Handel zwischen Indien und Eu-
ropa praktisch in arabischer Hand. Da die Handelswege immer auch
die Hauptwege der Begegnung der verschiedenen Traditionen wa-
ren, fiel damit ein wichtiger direkter Zugang zur indischen Kultur
aus. Mit dem Versiegen der Kommunikationsméglichkeiten er-
lahmte auch das Interesse an Indien.

Theologisch standen beziiglich der Auseinandersetzung mit an-
deren Religionen der Islam und das Judentum im Mittelpunkt. Fiir
die Deutung und Kritik des Polytheismus dienten die griechische
und rémische Religion als Folie, deren Gétterwelten weithin be-
kannt waren und in der abendlindischen bildenden Kunst und Li-
teratur immer prisent geblieben sind. Auch philosophisch ist von
indischem EinfluR nichts bemerkbar. Es blieb das von den Griechen
und Rémern stammende Erbe von ausschlaggebender Bedeutung,
wobei die arabische Philosophie bekanntlich im Hochmittelalter
cine wesentliche Vermittlungsfunktion innchatte.

Der Kenntnisstand in Bezug auf Indien kam nicht tiber die Alex-
ander-Tradition hinaus, doch wurde mit den darin tiberlieferten
Motiven am Indien—Mythos weitergesponnen. In Volkssprache ge-
schriebene Alexander-Romane verschafften der Phantasie von In-
dien als Garten Eden eine relativ weite Verbreitung, worauf ERNsT
Brocu nachdricklich hingewiesen hat:

»Der Alexander des franzosischen und deutschen Alexander-
romans stand in Indien vor der Mauer dieses Gartens, verspurte
seine Wohlgeriichc, gewahrte durch ﬂiichtige Offnungen seinen
Glanz, strebte vergebens, Eden zu erobern. Die Wirkung dieser
Romane ... kann nicht groff genug gedacht werden; Alexander,
Indien, Paradies, diese drei Riesenbegriffe stiitzten einander
fest.«2!

Neben ALEXANDER gab es noch andere Personen, tiber die man
sich Legenden erzihlte, in denen Indien eine Rolle spielte, so den
hl. THomas als Apostel Indiens, BaARLaaM undJosaraaT und den

21 E.BrocH, Das Prinzip Hoffaung, 889.
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Priesterkénig Jonannes als Herrscher Indiens.** Diese Geschich-
ten wie auch die wenigen neuen Reiseberichte reproduzierten mehr
oder weniger die bekannten antiken Schemata und bringen beson-
ders fiir das Thema dieser Arbeit keine zusitzlichen Einsichten.

In derislamischen Welt des Mittelalters freilich erlangte die Indien-
kenntnis ein AusmaR, das die Griechen bei weitem in den Schatten
stellte und von Europa zur Zeit eines HEGEL noch nicht erreicht,
vielmehr erst in der zweiten Hilfte des 1 9. Jahrhunderts eingeholt
werden konnte. Herausragend in dieser Hinsicht ist der Universal-
gelehrte AL Birunt (973-1048).23 Von der Priisenz des Yoga im is-
lamischen Bereich vor ihm ist nichts Stichhaltiges bekannt. Zwar
bezeugen arabische Quellen aus dem 8.-9.Jahrhundert die Existenz
nicht genau identifizierbarer indischer Wanderménche in Syrien
und Mesopotamien, die zu ersten Begegnungen mit indischer Spi-
ritualitit fihrte, doch ist ungewill, ob dies auch schon eine
Beriihrung mit der Yoga-Tradition bedeutete.2+

AL Birunt beherrschte das Sanskrit und war in der wissen-
schaftlichen und religiés—philosophischen Literatur Indiens be-
schlagen. Eriibersetzte die Yoga-Sttren des PATANjALT samt Teilen
eines dazugehérigen Kommentars ins Arabische. Sein Vorwort zu
dieser Ubersetzung liRt durchblicken, daB es zu seiner Zeit minde-
stens in Persien heftige Diskussionen dariiber gegeben haben muR,
inwieweit die Ubernahme religiéser Anschauungen und' Praktiken
aus Indien mit der muslimischen Rechtgliubigkeit zu vereinbaren
seien, woraus man mit ]. W. Hauer den SchluR zichen kann, »daR

2 Siehe dazu U.KNEFELKAMP, Das Indienbild in Reiseberichten des spditen Mittelalters,100.

23 Zur Bedeutung von A1 BiruNIs Indiendarstellung siche B. B. LawrENCE, A/
Biruni’s Approach to the Comparative Study of Indian Culture, sowie A. SHARMA, Studies
in v Alberunt’s Indiac und W. HaLBFASsSs, Indien und Europa, 37-43, dort auch weitere
Literaturhinweise.

24 DazuM.E. Haa_,4History ofSuﬁ—iml in Bengal, 120:»The presence of itinerant In-
dian monks in Mesopotamia and Syriais one of the leading actors that made the
relation between India and Arabia much closer. As early as the time of the Ab-
basides in Mesopotamia these monks were a factor ofpractical importance to the
adherence of Islam.« Die Quellen sind allerdings mit Vorsicht zu behandeln. Es
ist keineswegs sicher, daR ein Ménch, der damals in Syrien als Inder bezeichnet
wurde, deshalb auch schon aus dem Gebiet kommen muflte, das wir heute als In-
dien bezeichnen.
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geistige Einstrémungen von Indien her schon seit lﬁngerer Zeit im
Gange waren«?S.

Ar Brrunt wollte mit seinen Werken dezidiert zu einer Ver-
sachlichung der Diskussion beitragen, indem er sich um die fun-
dierte Vermittlung der indischen Lehren bemtihte. Wie wichtigihm
dabei der Yoga war, zeigt auBer seiner Ubersetzung der Yoga-Stitren
auch sein Indienbuch, in dem er nicht nur oftmals PaATaNjaLT zi-
tiert, sondern dartiber hinaus mehrfach auf die Verwandtschaft des
Yoga mit den Lehren der Sufis verweist.26 Das kann als religions-
politisches Votum fiir eine Integration yogischer Meditationsfor-
men in die Sufi-Praxis verstanden werden. Hat nun diese Integra-
tion nach dem, was wir heute wissen, stattgefunden?

Der indische EinfluR auf den Sufismus wird in der neueren For-
schung seit M. HorTeN *7 diskutiert, der Argumente fiir einen weit-
reichenden indischen EinfluR auf den Sufismus vorbrachte. M.
EL1apE, der in seinem Buch tber die Geschichte des Yoga die Ahn-
lichkeiten zwischen dem dhikr, der sufischen Gebetsiibung und
Meditationsformen des Yoga behandelt?3, ist in seinem Urteil auf
Grund der negativen Ergebnisse der Arbeiten von MASSIGNION
und MoreNo zuriickhaltend.?® Ebenfalls zuriickhaltend, aber
doch bestitigend, duBert sich ANNEMARIE SCHIMMEL:

»Man kann nicht genau feststellen, wie weit die Atemkontrolle,
die die frithen Sufis in ihren dhikr-Ubungen anwandten, sich un-
ter dem EinfluR indischer Stromungen entwickelt hat. ... Fur die
spitere Zeit konnen wir jedoch annehmen, daB gewisse Aspekte
des indischen Sufi-Lebens von einem tieferen Interesse an den
asketischen Praktiken ihrer Hindu-Nachbarn beeinfluRt sind.«3°

25 Siche dazu J. W. HAUER, Der Toga. Ein indischer Weg zum Selbst, 268-270, hier 269.

26 Siehe zur Yogarezeption AL BIRUNTS aufler der in der vorigen Fufinote angege-
benen Stelle bei HAUER noch H. R1TTER, A/ Birunis Uber:erzunga’er Toga-Sutra des
Pataiijali. AL BIRUNTS Gegenilberstellung von Yoga und Sufismus behandelt S.
A. A.Rizvi, A History of Sufism in India, Vol.I, 32.3-326.

27 M. HorTEN, Indische Stromungen in der islamischen Mystik.

28 M. EL1aADE, loga. Unsterblichkeit und Freibeit, 71 und 225-228.

29 Weitere Literaturangaben siche EL1aDE, 2.2.0., 71.

30 A. SCHIMMEL, My:tim/m Dimensionen des Islam, 506. Ihr einfihrendes Werk »Der
Islam im indischen Subkontinent« behandelt den Einfluf des Yoga auf den
Sufismus nur am Rande und enthilt nichts Weiterfiihrendes.
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Die in den letzten Jahrzehnten in Indien verdffentlichte Literatur
zum Thema geht wieder eher in die Richtung HorTens. M. E. Haq_
spricht von einem »tiberwiltigenden Einfluf des Yoga auf den indi-
schen Sufismus«3? und R1zv13* weist mit reichen Textbelegen uber-
zeugend die umfassende Aufnahme von Lehren und Praktiken des
Yoga schon firr den frihen indischen Sufismus auf. Auch JURGEN
FrREMDGEN meint:

»Vom Panjab bis nach Bengalen haben Derwische aus den tantri-
schen Lehren Indiens geschépft, und ihre Aktivititen gleichen
denen der wandernden Hindu—Samnyasin und Yogi. Von ihnen
iibernahmen sie spezielle Atemiibungen und andere Yoga—Prak—
tiken.«33

Vom 11. Jahrhundert an werden die Beziehungen zwischen Sufis
und Yogins unbestreitbar immer héuﬁger und greifbarer. In dieser
Zeit breiten sich die Hatha-Yoga praktizierenden Nath-Yogins in
ganz Nordindien aus und bereisen von ihrem Zentrum in Peshawar
aus alle Teile Zentralasiens und des Iran, wobei sie Sufigemein-
schaften beeinflussen. Der legendﬁre Griinder des Ordens der
Nﬁth—yogins GorakHNATH, der auch als Begrﬁnder des Hatha-
Yoga gilt, wird bis heute im Panjab von den Muslimen der Unter-
schicht als Heiliger verehrt.3# Literatur des Hatha—Yoga wird ins
Arabische iibersetzt, so z. B. im 13. Jahrhundert das Amrita-Kunda,
»Der Quell der Unsterblichkeitq, eine Schrift, die im 16. Jahrhun-
dert auch ins Persische iibertragen wurde. Rizvr fakt ihren Inhalt
folgendermafen zusammen:

»Das Amrita Kunda betont den menschlichen Leib als mikrokos-
mische Entsprechung zum Makrokosmos und behandelt die
Bedeutung dieser Ansicht relativ ausfiihrlich. Darauf folgen An-
welsungen zu Ubungen, durch die man das Ziel der im Nath-
Yoga erstrebten Verwandlung des Leibes in den Zustand des
Samadhi erreichen kann. Die Betonung liegt auf einer Disziplin
des Leibes, der Sinne und des Geistes und sie beschreibt dafiir

3t M. E.Haaq, A History of Sufi-ism in Bengal, 127.

32 Siche FuRnote 26.

33 ]. FREMDGEN, Derwische. Gelebter Sufismus, 68.

34 Siche S. A. A.Rizvi, A History of Sufism in India, Vol.I, 332-333. Zur heutigen
Goraknath-Verchrung mehr bei J. FREMDGEN, Dermische, a.2.0.
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Methoden fir das andauernde Anhalten des Atems, die be-
stimmte Weisen des Ein- und Ausatmens umfassen ... um eine
Vereinigung des Lebensodems, der im Leib wohnt, mit jenem
Atem, der die gesamte Natur durchdringt, zu bewirken.«35
Es sind besonders die im Hatha-Yoga entwickelten Atemubungen,
die es den Sufis angetan haben, aber auch die Lehre von den vor al-
lem durch Atemschulung erweckbaren Zentren der Leiberfahrung,
den cakras. Beides tibernchmen sie in ihre Gebetsiibung3, was in
Bezug auf eine mégliche Yoga-Rezeption im Hesychasmus beson-
ders interessant ist, da gerade diese zwei Elemente fiir die zur sel-
ben Zeit in der Ostkirche aufkommende Gebetsweise besonders
charakteristisch sind. Darauf ist nun niher einzugehen.

2. Der Weg zum Ort des Herzens
Das hesychastische Gebetund der Yoga

2.1 Die Hypothese von der Beeinﬂussung des
Hesychasmus durch Yoga-Praktiken

Unter Hesychasmus versteht man Anleitungen zur BuBe (Befrei-
ung von belastenden Leidenschaften), Gebet und Meditation, die
auf das dgyptische Monchtum der Viterzeit und vor allem auf das
Werk desEvacrios PonTikos zuriickgehen. Obwohl erauch schon
frith in Westeuropa teilweise bekannt wurde und Einflufl auf das
Ordensleben austibte, prigte der Hesychasmus doch vor allem die
Frommigkeitspraxis des ostkirchlichen Ménchtums. Im Mittel-
punkt der hesychastischen Spiritualitit steht die besychiz, das als Ge-
bet verstandene Stillsein und Schweigen, das ein von ablenkenden
Gedanken freies Verweilen in der Gegenwart Gottes erlaubt.37

Im sogenannten athonitischen Hesychasmus (r2.-16. Jahrhun-
dert), dessen Name darauf hinweist, dal er am Berg Athos sein Zen-
trum hatte, tauchten Anleitungen zum Gebet auf, die sich von allen

35 S.A.A.Rizvi, A History ofSuﬁmz in India, 335-336.

36 Niheres bei S. A. A. Rizv1, a. a. O., 335-341; und M. E. Haq, a.2.0., 138-140.

37 Einen guten Uberblick zum Hesychasmus gibt FATRY voN LILIENFELD, Art.
»Hesychasmus«.
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fritheren signifikant unterschieden. Die neue Weise des Betens ent-
stand in der Sinai-Region und wurde im 14. Jahrhundert von sinai-
tischen Ménchen auf den Athos gebracht, wo sie bis in die Gegen-
wart weitertradiert wurde. AuRerdem verbreitete sie sich in den
slavischen Balkangebieten und in RuRland, wo besonders Nir
Sorskij (gest. 1507) viele Anhinger fur sic gewann.38

Innerhalb der Sinaitradition ist die Rekonstruktion einer konti-
nuierlichen Entwicklung, die zu der neuen Form der Gebetsiibung
fihrte, nicht moglich, da zwischen der letzten grofen Gestalt der
sinaitischen Spiritualitit, nimlich Jonannes Krimakos im 7. Jahr-
hundert, und den hochmittelalterlichen Texten eine Liicke von
mehreren Jahrhunderten klafft. In diesem nicht dokumentierten
Zwischenraum multe etwas geschehen sein, das schlieRlich zu den
historisch greiﬂ)aren Ver;"inderungen im Gebetsleben fithrte. Die
Neuerungen weisen nun eine dermalen auffallende Ahnlichkeit
mit Elementen des Yoga auf, daR mit grofer Wahrscheinlichkeit
eine Ubernahme indischer Tradition angenommen werden kann.3?

Die Sinairegion kann schon wegen ihrer Randlage in bezug auf
das politisch-religiése Machtzentrum des byzantinischen Reiches
fir eine interreligiose Begegnung, die bis zur Ubernahme von reli-
giosen Praktiken fithrte, durchaus in Betracht kommen. Hier
konnte Neues und Ungewohntes erprobt werden, ohne gleich von
der miRtrauischen Zentralgewalt unterdriickt zu werden.

Als Ubermittler der Yoga-Lehren kommen Sufis in Frage, sind
doch von der Geburtsstunde des Sufismus an Kontakte zu christli-
chen Ménchen nachweisbar.# Es entbehrt deshalb nicht der histo-

38 Zur Geschichte des Hesychasmus siche I. HausHERR , La Méthode dOraison Hésy-
chaste, 101-2.10.

39 Nach dem méglichen EinfluR des Yoga auf das hesychastische Gebet ist bereits
friher gefragt worden. Vel E. v. Ivanka, Byzantinische Togis?, wieder abgedrucke
in: Ders., Plato Christianus, Einsiedeln 1964, 418-425; siche auch A. B Loom, L’Hé-
sychasme, Toga chrétien?, und M. EL1ADE, Yoga, Unsterblichkeit und Freibeit, 71-75. Der
erste Autor, der meines Wissens auf Parallelen zwischen ostkirchlichem Gebet
und Yoga hingewiesen hat, ist H. WALTER in seiner 1893 erschienenen deut-
schen chrsetzung der Hathapradipikd. Ich verdanke die im Folgenden vertretene
Hypothese Prof. E. CHR. SuTTNER, der sie im Seminar »Zur spirituellen Tradi-
tion der Philokalie« im SS 1991 am Institut fiir Patrologie und Ostkirchenkunde
der Univ. Wien vorgetragen hat.

40 Vgl. zuden Beziehungen von Sufis und christlichen Ménchen in der Frithzeit des
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rischen Plausibilitit anzunehmen, daR z.B. Sufis, die Indien besucht
hatten oder von anderen in Indien gewesenen Derwischen im Yoga
unterrichtet worden waren, auf der Durchreise nach Nordafrika am
Sinai Station machten und den christlichen Ménchen etwas von den
erworbenen yogischen Ubungsformen mitteilten.

Die Lebensgeschichte des bertihmten Sufi ABu Mapyan, der
im heutigen Westalgerien lebte und lehrte, zeigt, dafl der Yoga im
12. Jahrhundert tatsichlich bis nach Nordafrika Vorgedrungen ist.
ABU MapyaN stammte aus Sevilla und hatte auf Reisen durch
Nordafrika den Sufismus kennengelernt. AnschlieRend an seine Pil-
gerfahrt nach Mekka hielt er sich in Bagdad auf, wo er R1ra’1 be-
gegnete, dem Griinder eines Ordens, der bis zum Ende des letzten
Jahrhunderts bestand.

»Von diesem Scheich wie auch von der Begegnung mit Derwi-
schen, die aus Indien kamen, erhielt er starke Anregungen, die
er spiter in seiner Weise an die Schiiler im Maghreb weitergab.

Esheilt, daf er Yoga- und Atemtechniken lernte, die seinen per-

sonlichen Lebensstil prigten.«4!

Als Vermittler von Yoga-Praktiken kommen innerhalb der ver-
schiedenen Gruppierungen des Sufismus besonders Bi-shar‘-Der-
wische in Frage, also die Mitglieder der »freien« Bruderschaften, die
man auch Fakire genannt hat. Auf sie wird im nichsten Kapitel
zuriickzukommen sein, weil sie in den Reiseberichten der frithen
Neuzeit nicht ohne Grund mit Yogins identifiziert wurden. Anders
als die gut organisierten orthodox geprigten Bruderschaften, fith-

Sufismus: A. SCHIMMEL, Mystische Dimensionen des Islam, 60-61; sowie T. ANDRAE,
Islamische Mystiker, 13-44. Die goldene Zeit des Dialogs von christlichen Ménchen
mit islamischen Mystikern ist allerdings in der fiir eine Ubermittlung von Yoga-
Praktiken ans hesychastische Gebet hauptsichlich in Frage kommenden Periode
schon vorbei. »Der idyllische Zustand, da ein vertraulicher Austausch zwischen
Christen und Muslimen nicht ungewéhnlich war, gehort den ersten beiden Jahr-
hunderten desIslam an. GewiR zeichneten sich schon damals einzelne orthodoxe
Fanatiker durch schroffe Unvertriglichkeit aus. [...] Aber erst um das Jahr 800
tritt im Verhiltnis zu Christen und Juden ein Wandel ein. Die abbasidischen
Herrscher beginnen, mit dem Eingreifcn des Staates in rcligiése Fragen und
strengen Ausnahmcgesetzcn fir mi&]iebige Minderheiten eine Religionspolitik
im Stile von Byzanz einzufithren.« (T. ANDRAE, Islamische Mystiker, 41)
s U.TovrrER, Sufis und Heilige im Maghreb, 44-45.
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ren diese Sufis bis zum heutigen Tag meistens ein freies Wanderle-
ben, kommen also mitunter weit herum. Sie fithlen sich auch nicht
an die strikte Einhaltung der islamischen Normen gebunden und
waren fir Entlehnungen aus dem Hinduismus besonders offen.
Speziell die Wanderderwische der Qualandar-Bewegung, dieim13.
Jahrhundert aus Persien und Mittelasien nach Indien kamen, wur-
den stark vom shivaitischen Nath-Kult beeinflullt, in dessen Um-
feld, wie schon gesagt, der Hatha—Yoga entwickelt und tradiert
wurde.# Doch erstreckte sich, wie ebenfalls oben schon erwihnt,
die Ubernahme von Hatha-Yoga—Praxis im Mittelalter auf die ver-
schiedensten Sufi-Gemeinschaften.

Méglich, wenn auch unwahrscheinlich, wire auch, daR neben
bzw. statt der Vermittlung durch Sufis ein direktes Zusammen-
treffen zwischen christlichen Ménchen und den durch arabische
Quellen bezeugten indischen Wanderménchen stattgefunden hat
und zur Ubernahme yogischer Ubungsweisen fihrte.

2.2. Der Méthodos
2.2.1 Alter, Herkunft und inhaltlicher AufriR

Die Ahnlichkeit zwischen den neuen Elementen des hesychasti-
schen Gebets und dem Yoga beruht vor allem auf der Art und Weise
wie der Leib durch Haltung, Atmung und ein Hinlenken der Auf-
merksamkeitauf bestimmte Leibbereiche in den Vollzug des Betens
einbezogen wird. Diese leiblichen Momente werden im Folgenden
anhand eines Abschnittes der unter dem Namen Mérhodos bekann-
ten Schrift herausgearbeitet und mit entsprechenden Aussagen aus
der Yoga-Tradition verglichen, bevor abschlieRend anhand der in
der Detailanalyse gewonnenen Einsichten noch einmal die Frage ei-
ner moglichen Yoga-Rezeption durch die sinaitischen Monche be-
handelt wird. Zuvor ist aber noch auf das Alter, die Herkunft und
die inhaltliche Gliederung des Textes einzugehen.

n Vgl. zum Thema »freie« Bruderschaften des Sufismus J. FREMDGEN, Dermische,
65-139.
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Der Méthodos# ist die dlteste iberlieferte Quelle der fiir den atho-
nitischen Hesychasmus charakteristischen Gebetsiibung. Es han-
delt sich um eine kleine Schrift, bei der sowohl die Verfasserschaft
als auch die Datierung umstritten sind. Frither wurde sie irrtiimlich
SymEeON, dem neuen Theologen, zugeschrieben, eine These, die
heute als Gberholt gilt.# HausuERR hat nachgewiesen, daR der
Méthodos in seinen Grundgedanken direkt von der mystischen
Lehre der sinaitischen Tradition, genauer gesagt von JoHANNES
Krimaxos und seinen Schiilern, abhingt. Er vertritt auRerdem die
umstrittene Hypothese, dal Nikernoros EremiTEs der Verfas-
ser gewesen sei.*S Auch PHiLoTHEOS S1NATTES wurde als Kandidat
fir die Autorschaft in Erwiigung gezogen. Man kann beim derzeiti-
gen Stand der Forschung davon ausgehen, daB der Verfasser unbe-
kannt ist.#6 Was die Datierung anlangt, so hat man das ilteste Ma-
nuskript in der ersten Hilfte des 12. Jahrhunderts ansiedeln wollen.
F.von LiLieNFELD geht von einer Entstehungszeit zwischen dem
12. und 13. Jahrhundert aus.# K. DaAHME vermutet, er sei im 13.
Jahrhundert verfaBt worden .48

Der Text ist in vier, durch Struktursignale deutlich voneinander
geschiedene Abschnitte geteilt: Einleitung (150,1-151,14), erster
Hauptteil (151,15-165,17), zweiter Hauptteil (165,18-171,9) und
SchluB (171,9-172,5). Der Ubergang von der Einleitung zum ersten
Hauptteil wird durch die Uberschrift»Uber die erste Art des Betens«
(151,15) angezeigt. Der Beginn der zweiten Darlegung des Gebets-
weges ist durch die einzige im Text vorkommende Frage, die auch
eigens als solche gekennzeichnet wird, markiert: »Frage: Warum
kénnen die erste und die zweite Wache den Ménch nicht vollkom-
men machen? (165,18) Der Text endet mit einer kurzen Zusam-

43 Dergenaue Titel der Schrift lautet: »"MéB0S0¢ TG ieplgmpocoy g kol Tposevyfick,
Wegweisung zum heiligen Gebet und zur heiligen Achtsamkeir, manchmal scheint der Text
auch unter dem Namen Die drei Arten des Gebetes auf. Kritische Textausgabe: 1.
HAUSHERR, La Méthode, 150-172.

w4 Zuletzt pladierte M. JuGte, Les originell de la methode d’oraison des hesychastes fur
SymEeON als Verfasser.

+5  Siehe l. HAusHERR, La Méthode, 129-134.

46 Vgl. zur Verfasserfrage E. HisaMaTs U, Gregorios Sinaites als Lebrer des Gebetes,
374-375 (Anm. 201).

47 FAIRY vON LILIENFELD, Art. Hesychasmus, 282.

8 K. DanmE, Byzantinische Mystik. Ein Textbuch aus der Philokalia, Bd. 2., 78.
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menfassung der Stufenordnung des Betens, die mit dem Bau eines
Hauses verglichen wird. Dieser Vergleich geht nahtlos in eine als
SchluBformel gebriuchliche Doxologie tiber, die Jesus Christus als
den preist, in dem sich das Gebet vollendet. Es ergibt sich also fol-
gende Gliederung:

1. EiNnLEITUNG: Gebet, Achtsamkeit und Niichternheit

2. ERSTER HauprTTEIL: Die drei Weisen des Betens

3. ZwerTER HaurTTEIL: Nochmalige Erorterung der

drei Gebetsformen
4.ScHLUSS: Zusammenfassung des zweiten Hauptteils
und Doxologie
Um den Zusammenhang erkennen zu lassen, in dem das unten ge-
nauer analysierte Textstiick steht, folgt zunichst eine kurze Zu-
sammenfassung des Inhalts der vier Abschnitte des Gesamttextes.

Die ExNLEITUNG beinhaltet eine kurze Darlegung des Verhilt-
nisses von proseuch?, »Gebet« prosoch?, »Wachsamkeit, Achtsamkeit«
und nepsis, »Niichternheit«. Auf diese drei Grundworte des hesycha-
stischen Betens, ohne die auch der Méthodos nicht zu verstehen ist,
muB kurz eingegangen werden.

Die Proseuché ist im Hesychasmus etwas anderes als das, was
heute durchschnittlich als Gebet gilt. Fir das Gebet in seiner
geldufigen Bedeutung haben die ostkirchlichen Ménche ein eigenes
Wort: psalmodia, »das Psalmodierenc, ein lautes, in der Regel singen-
des Beten. Der Méthodos unterscheidet beide ausdriicklich: »Das
Gebetistjavon der Psalmodie verschieden ,wie derreife Mann vom
jungen Mann und vom Jiingling.«49

Im Unterschied zum gesprochenen oder gesungenen Gebet ist
die Proseuche im Kern apdthesis noemdton, »das Ablegen der Gedan-
ken«, wie es schon bei Evacrios heift5° und deshalb mit dem
Einiiben der besychia, »volliger Gedankenstillec, gleichbedeutend. 5!

Niichternheit und Wachsamkeit werden vom Méthodos und in
der gesamten hesychastischen Tradition nahezu als Synonyme be-
handelt. Sie bilden, und auch dies ist Gemeingut dieser Tradition,

49 L.HausuerR, La Méthode, 167, sowie 20-24.

5o Vgl. dazu E. HisamaTsu, Gregorios Sinaites, 148-150.

st Mehr zur Herkunft und Bedcutung der Hesychl’a, von der die Bewegung des
Hesychasmus ihren Namen hat, bei E. Hisamatsu, Gregorios Sinaites, 105-110.
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mit dem Gebet eine Einheit, die im Einleitungsteil des Méthodos
mit der Einheit von Seele und Leib verglichen wird: Eines kann
ohne das andere nicht sein und erst miteinander bilden sie ein sinn-
volles Ganzes.5* Die Funktion von Nepsis und Prosoche wird mit
der einer Wache verglichen, die der Proseuche vorauseilt und die
ablenkenden Gedanken einféingt. Im Gebet selbst sind die Gedan-
ken dann Véﬂig zum Schweigen gebracht.

Am SchluR des Einleitungsteiles wird der Grund fiir die Darle-
gung der drei Arten des Gebetes angegeben. Jemand, der die Ab-
sicht hat, sich der Gebetspraxis zu widmen, soll das Bessere aus-
wihlen kénnen, anstatt sich unwissend an das weniger Gute zu
halten. Dieses Motiv steht in einer Spannung zum Schlufteil, da der
Gedanke eines sukzessiven Durchlaufens der drei Stufen fehlt. Der
Beter wird eingeladen, sofort die beste Weise des Betens aufzuneh-
men.

Im ersTEN HaurTTEIL unterscheidet die Schrift in Anlehnung
an ein evagrianisch-platonistisches Aufstiegsschema drei Arten des
Gebetes:

Die erste Art des Betens verbindet mit dem Erheben der Hinde
und Augen zum Himmel eher naive Vorstellungen religiésen In-
halts, in die der Betende sich bis zum Halluzinieren hineinsteigert.
Er verfillt dabei heftiger emotionaler Bewegtheit (Trinen der
Reue, brennende Sehnsucht nach dem Géttlichen etc.), und ist von
all dem, was er erlebt, so begeistert, daR er es unbesehen fiir gottli-
che Eingebung hilt. Diese Art des Gebetes prisentiert der Autor
des Méthodos zunichst nicht als eine erste Stufe auf dem Gebets-
weg, sondern als gefihrliche Abirrung.

Die zweite Art des Betens nennt der Méthodos verstindiger als
die erste, da sie bereits die Erfahrung der Stille erstrebt und von
Visionen und spektakulﬁren Emotionen nichts mehr hilt. Der Be-
ter versucht seinen Geist von den sinnenhaften Dingen und den
Leidenschaften zuriickzuhalten, gerit aber doch immer wieder un-
ter die Herrschaft ablenkender, von schlechten Motiven bewegter

52 Dazu E. HisamaTsu, Gregorios Sinaites, 150:»Die enge Verbindung zwischen der
Achtsamkeit und dem Gebet wurde sogar wegen ihres dhnlichen Wortlauts, Pro-
soche/Proseuche, quasi als \Vortspicl unter den Vitern verbreitet: ,Ohne Pro-
soche, keine Proseuche® oder auch ,Die Proseuche ist die Tochter der Prosoche®.
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Gedanken. Er verwickelt sich mit ihnen in unselige, seine Gemiits-
ruhe zerstérende Kéimpfe.

Die dritte Weise des Gebets ist fiir den Autor eindeutig die be-
ste. Es handelt sich um den Vonug dessen, was seit EVAGRIUS
PonTikos »reines Gebet« genannt wird. Rein heifit es deshalb, weil
das Ablegen der Gedanken darin ans Ziel kommt und der Betende
ganz leere Offenheit wird, frei fiir das Vernehmen der Anwesenheit
Gottes. Der Geist dessen, der im reinen Gebet verweilt, heilt bei
Evacrios nous gymnds, mnackter Geist«, weil er aller eigenen Vor-
stellungen entblsRt ist und deshalb dem beseligenden Licht Gottes
Raum geben kann, damit es im Innersten des Menschen als dessen
eigenes Licht aufleuchte. Biblischer Bezugspunkt fiir diese Erfah-
rung ist im Hesychasmus das Licht der Verklirung Jesu am Berg
Tabor (Mt 17,1-13). Der Betende wird nach Meinung der Hesycha-
sten von demselben Licht durchstrahlt, in dem Jesus auf dem Tabor
vor den drei Jingern erschien. Die Lichterfahrung in der Medita-
tion wird also als Partizipation an der gottlichen Seinsweise des Ver-
klirten aufgefal'ﬁt.

Die Darlegung der dritten Weise des Gebetes schlieft mit einer
Anleitung zu dessen Praxis, die durch ihre in der Tradition bisher
nicht bezeugten Elemente auffillt. Dieser Abschnitt wird unten
ausfuhrlich zitiert, interpretiert und mit dem Yoga verglichen wer-
den. Mit ihm endet der erste Hauptteil des Méthodos.

Der mit der Frage nach den Mingeln der ersten beiden Gebets-
weisen einsetzende zweITE HaupTTEIL bringt eine erneute Dar-
legung der drei Gebetstypen. Er geht von einer Stelle bei Jonan-
NEs KLiMaKkos aus, die zu Beginn des Abschnittes zitiert wird.

Die nun gegebene Gebetsanleitung weicht in einigem von der
bisherigen Unterweisung ab und kénnte gut als konservative Ab-
dimpfung der vorher eingefithrten Neuerungen spiter angefiigt
worden sein. Wesentliches kommtjedenfalls nicht hinzu. Die leib-
liche Seite des Vollzugs des reinen Gebetes durch Haltung und
Atmung wird nicht mehr thematisiert. Das Erheben der Augen zum
Himmel, im Hauptteil nur als Quelle der Verwirrung behandelt,
wird nun dem fortgeschrittenen Beter, soweit es nicht oft und rei-
nen Herzens geschieht, erlaubt. Durch den Vergleich des Gebets-
weges mit dem Durchlaufen der verschiedenen Lebensalter und
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dem Besteigen einer Leiter werden die drei Arten des Betens nun
als verschiedene Phasen cines Reifeprozesses bzw. eines stufenwei-
sen Aufstieges gedacht, was, wie oben schon angedeutet wurde, der
Einleitung und dem ersten Hauptteil fremd ist, obwohl auch in die-
sen Abschnitten die Charakteristika der einzelnen Gebetsweisen
aus bekannten Stufenschemata entlehnt sind. Doch dréingt sich die
dritte Weise des Betens als allen anderen ﬁberlegene dort so sehrin
den Vordergrund, dal die zwei ihr Vorausgehenden Stufen den
Charakter von Irrwegen annehmen, wodurch das Aufstiegsschema
gesprengt wird.

Der ScurussTeIL bringt inhaltlich nichts Neues. Das Bild vom
Hausbau unterstreicht noch einmal die N otwendigkeit eines geord-
neten, keine Stufe tiberspringenden Fortschreitens im Gebet.

90:2:0% Analyse der Anleitung zum reinen Gebet
2.2.2.1 Text und Gliederung

Fiir den Vergleich mit dem Yoga ist die Anleitung zur dritten Art des
Gebetes von Interesse. Sie enthilt, wie gesagt, die gegentiber der
bisherigen sinaitischen Tradition neuen Elemente und lautet fol-
gendermalen:

»Nachdem du dich in einer ruhigen Zelle abgesondert in eine
Ecke gesetzt hast, tue, was ich dir sage. SchlieRe die Ttr und
ziehe deinen Geist vonjedem eitlen,d. h. Verg;"inglichen Gegen-
stand weg. Dann lehne deinen Bart an die Brust und richte das
leibliche Auge mit dem ganzen Geist auf die Mitte des Bauches,
d. h. auf den Nabel. Komprimiere nun den Atemzug der Nase,
um nicht leicht aufzuatmen, und durchforsche geistig die Einge-
weide auf der Suche nach dem Ort des Herzens, in dem sich alle
Seelenkrifte von Natur aus finden.

Zu Beginn wirst du Finsternis und hartnickige Dichte finden,
aber wenn du diese Ubung beharrlich Tag und Nacht durch-
fihrst, wirst du, oh Wunder, eine unaufhérliche Freude finden.
Denn sobald der Geist den Ort des Herzens entdeckt hat, sieht
er plétzlich, was er noch nie erfahren hat. Er sicht nimlich die
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Luft mitten im Herzen, und sich selbst ginzlich in Licht gehiillt
und voll mit der Unterscheidungsfihigkeit.

Und von jetzt an, sobald ein Gedanke auftaucht, wird er ihn,
bevor er Gestalt animmt oder zum Bild wird, durch die Anru-
fung Jesu Christi vertreiben und vernichten. Daraufhin wird der
Geist, der den Dimonen grollt, den naturgemilen Zorn er-
wecken und die geistigen Feinde verjagen. Wer Jesus im Herzen
bewahrt, wird das iibrige lernen mit Gott durch Bewachung des
Herzens.

sSetz dich®, so sagt man, ,in deine Zelle, und sie wird dich
> g
alles lehren“«.s3

Der Text li8t sich folgendermafen gliedern:

A Die VORBEREITUNG DER UBUNG
1. Ort
2. Sitzhaltung
3. Innere Haltung

B DIE LEIBLICHE SAMMLUNG
I. Kopﬂmltung
2. Ausrichtung des Blickes auf den Nabel
3. Die Atemiibung
4. Das Suchen des Ortes des Herzens
5. Die Erfahrung des Ortes des Herzens
5.1 Freude
5.2 Luftim Herzen
5.3 Erfulltsein von Licht und
5.4 Unterscheidungsvermégen

C Das JESUSGEBET
1. Die Anrufung Jesu Christi zur Vertreibung aufkommender

Gedanken

2. Die Bewahrung Jesu Christi im Herzen

53 Es handelt sich bei dieser Ubertragung um eine unveréffentlichte Ubersetzung
des Textes von E. HrsamaTsu, die niher am Original bleibt als die Ubersetzung
von K. DAuME, Byzantinische Mystik, Bd. 2, 83-84. Wer eine Ubersetzung des
ganzen Méthodos lesen méchte, sei auf dieses Buch verwiesen. Der Originaltext
stehtbei 1. HAUSHERR, La Méthode, 164,6-165,17.
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Der Interpretation der einzelnen fiir den Vergleich mit dem Yoga
besonders relevanten Gliederungspunkte A.1 bis B.5 sind noch An-
merkungen zum Prinzip meiner Auslegung voranzuschicken.

2.2.2.2 Zur Methode der Interpretation

Fiir den Vergleich des vom Méthodos beschriebenen Gebetsweges
mit dem Yoga verdienen besonders die Anweisungen zu Haltung,
Atmung und leiblichen Wahrnehmungen genaue Beachtung. Sie
sollen phénomenologisch interpretiert werden, das heilt im Lichte
der erfahrbaren Haltung und Atmung. Ich sehe keine andere Még-
lichkeit, den Text zum Leben zu erwecken, als diese. Eine Anwei-
sung zu einer bestimmten Haltung und Atmung im Lichte der er-
fahrbaren Haltung und Atmung zu interpretieren, scheint eine
banale Selbstverstindlichkeit zu sein, ist es aber nicht. Gerade in
der Auslegung von Texten wie dem vorliegenden wird von den In-
terpreten oft die leibhaftige Erfahrung, von der doch im Text aus-
schlieRlich die Rede ist, tibersprungen.

Um die Bedeutung von Haltung und Atem fiir die Hesychfa, die
Ankunft, die unendliche leuchtende Stille, wie sie E. KAsTNER ein-
mal nannte, zu verstehen, ist es notwendig diese Dimensionen der
Leiblichkeit als gesamtmenschliches Phinomen zu erfahren und zu
denken, ohne ihre Erfahrung als subjektives Erlebnis miRzuverste-
hen, das mit objektiven Vorgingen (physiologischen und anatomi-
schen Tatsachen) irgendwie zusammenhingt. Nicht was man in
ciner bestimmten, von auBen beschriebenen, also vergegenstind-
lichten Form der Haltung und Atmung innerlich, subj ektiv erleben
kann,ist Thema, sondern diese Weisen des Sichhaltens und Atmens
wie sie sich im Vollzug zeigen. Darin liegt schon ihr ganzer Sinn,
d. h. es zeigt sich an ihnen selbst, wohin sie einen Menschen fiithren
kénnen, der sich auf sie einliRt. Der Sinn dieser leiblichen Ubun-
gen liegt nicht in durch sie bewirkten psychischen Zustinden, son-
dern im Atmen und der Haltung als gesamtmenschlichen Pha-
nomenen, deren Tiefendimension im Lauf der Ubung immer mehr
entdeckt wird. Haltung und Atmung sind elementare Weisen das
Menschsein leibhaftig und persénlich zu vollziechen. Wer auf sie
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achtet, konstatiert und manipuliert nicht einen kérperlichen Vor-
gang, wobei interessante Erlebnisse auftreten, sondern stimmt sich
als Ganzer auf eine intensive Beziehung zur Welt und ihrem gottli-
chen Ursprung ein. 54

Eine psychosomatische Erklé’lrungsweise geht am Phinomen
dieser Art des Gebetes vorbei. Das MiRverstindnis der hesychasti—
schen Atemiibung als einer psychosomatischen Methode (dem ein
weitverbreitetes, gleichgeartetes Milverstindis bezﬁglich der
Yoga-Praktiken entspricht) ist so allgemein, daR ich hier auf die
Nennung ehrwiirdiger Namen der Ostkirchenkunde verzichten
kann. Der Leser moge nur ein beliebiges einschlégiges Handbuch
zu Rate ziehen. 55

Wer Atem und Haltung als psychophysische Zwitterwesen
denkt, also als physische Vorginge, die psychische Wirkungen her-
vorbringen oderals Begleiterscheinungen zeitigen, der steht neben
der Erfahrung des Atmens und Sichhaltens nicht in ihr. Fiir so
Danebenstehende wird die Atemiibung zu einer Technik im neu-
zeitlichen Sinn, also ein Verfahren zur willkiirlichen Erzeugung ge-
wiinschter psychischer Effekte aufgrund experimentell beobacht-
barer, regelméﬁiger psychophysischer Wechselwirkungen. Danun
der Effekt im Fall des Herzensgebetes Einssein mit Gott sein soll,
mulB es sich bei diesem Verfahren aus der Sicht einer psychosomati—
schen Wechselwirkungstheorie im Grunde um eine Blasphemie
handeln, angesichts derer man froh sein kann, daR die ostkirchli-
chen Ménche nach einer kurzen Phase der begeisterten Befiirwor-
tung die Atem- und Haltungstechniken bald wieder in die spiritu-
elle Ecke stellten, wo sie bis zum heutigen Tag eine bescheidene
Randexistenz in der christlichen Gebetspraxis fristen.

Indes bleibt zu bedenken, dal die ostkirchlichen Ménche des
Mittelalters, wenn sie von Méthodos sprachen, dabei nicht an das
dachten, was wir neuzeitlich unter Methode verstehen. Als grie-
chisch Sprechende horten sie aus dem Wort noch das darin enthal-
s¢ DieFrage nach dem Wesen des Atems wird weiter unten bei der Erérterung C.G.

Junas noch einmal auftauchen.

55 Besondersbedauerlichist es, daR die Gluubcnskongregation inihrem»Schreiben
an die Bischéfe der katholischen Kirche tiber einige Aspekte der christlichen Me-

ditation« vom 14. 12. 1989 in dem Kapitel »Psychophysische-kérperbczogene
Methoden« das genannte Miflverstindnis lehramelich verfestigt.
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tene hodds, »Wegq, heraus, so daR fir sie eher von einer Wegweisung,
von der Anleitung zum Gang auf einem Weg die Rede war als von
einem technischen Verfahren.

Der Méthodos bezeichnet dementsprechend bei der Behand-
lung der dritten Weise des Betens das Gebetals Weg, der Lehrer des
Gebetsweges wird hodegds, »der den Weg Weisende, genannt. 56

»Weg« verweist dabei auf die grundlegende Vollzugsform reli-
gidsen Lebens, die tber die ganz untaugliche, platte Alternative
von Fremd- und Selbsterlésung, Gehorsam oder Selbstbestim-
mungimmer schon hinaus ist, weil in ithr Gnade als geschenkte Frei-
heit gelebt wird.

»Weg ist Ubereinkunft, Ubereinkunft von Vorgabe und Leistung,
Gnade und Tat, Notwendigkeit und Freiheit. Vielleicht gibt es
nichts Hoéheres als diese Ubereinkunft. Die Grunderfahrung
»Weg* besagt, daR der Mensch durch die Gunst des Gelingens
tiber sich hinausgefithrt werden kann, jedoch so, daR ernicht un-
ter Zwang einer fremden Macht, sondern tiberhaupt erst in der
Freiheit seiner selbst steht.«57

Als ein so geartetes Unterwegssein, nicht als psychosomatische
Technik, ist auch die leibliche Ubungsweise, die im Folgenden be-
handelt werden wird, zu betrachten und mit ihren indischen Ent-
sprechungen zu vergleichen.

Nach diesen, den Verstindnishorizont der folgenden Analyse
umreiflenden Bemerkungen sollen nun die verschiedenen Mo-
mente der Ubung, auf die der Text hinweist, im Einzelnen durch-
gegangen werden. Ich ziche an gegebener Stelle auch andere
verwandte Texte des athonitischen Hesychasmus und der ostkirch-
lichen Tradition heran. Sie sind geeignet Sinnbezﬁge aufzuzeigen,
die in der sehr knappen Beschreibung der Ubung, die der Métho-

dos gibt, unausgesprochen bleiben, die vorausgesetzt werden kon-

56 Vgl.I. HAUSHERR, La Méthode, 156.

57 H. RomBacH, Leben des Geistes, 174.. Es ist kein Zufall, sondern im Wesen der
Sache begriindet, daf der Yoga in Indien als mdrga, »Wegq, verstanden wird. In
Asien ist es anders als in Europa zu einer ausgefalteten Philosophie und Theolo-
gie des Weges gekommen. Vgl. dazu jetzt die Arbeit des japanischen Theologen
K.Kapowakt, Erleuchtung aufdem Wig. Kapowaxt wirft der europiischen Theo-
logie nicht ganz zu Unrecht eine Wegvergessenheit vor, die der heideggerschen
Seinsvergessenheit vergleichbar sei. Vgl. Kapowaxr, 7o0.
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nen, das sie zu der Welt der damaligen Ménche gehéren, aus der
heraus auch der vorliegende Text spricht.

2.2.2.3 Auslegung der einzelnen Momente
des reinen Gebets

a Der Ort der Ubung, das Sitzen und
der beidem entsprechende Weltbezug

»Wenn die Fische auf dem Trockenen liegen bleiben, dann ver-
endensie. So auch die Ménche. Verweilen sie auRerhalb des Kel-
lions, oder geben sie sich mit Weltleuten ab, dann lésen sie sich
vom Ort der Hesychia. Wie also der Fisch sich ins Wasser, miis-
sen wir uns ins Kellion zurtickziehen.«58

Dieser Ausspruch des ANToNIOS aus den Apophtegmata Patrum, einer
Sammlung von Ausspriichen und Geschichten der dgyptischen Wii-
stenmonche, zeigt, dafl das kellion, »die Zelle«, seit den antiken Ein-
siedlern als Ort der Hesychfa beschrieben und gepriesen wird. Zur
Zeit des Méthodos gehort die Zelle als hiittenartige Einzelwoh-
nung lingst nicht mehr zu einer Streusiedlung von Eremiten, wie
das im alten Agypten der Fall war. Seit der justinianischen Kloster-
gesetzgebung (535) war das freie Einsiedlertum praktisch verboten,
wenn es auch realiter nicht V(')'Hig aus der Welt geschafft werden
konnte. Die Hesychasten wohnten in der Regel innerhalb des Be-
reiches einer Klostereinfriedung und konnten, wenn sie sich dem
Schweigen und Gebet widmen wollten, eine zum Kloster gehérige
Zelle bewohnen. Auch die zuritickgezogen lebenden Ménche nah-
men zu festgelegten Zeiten am Gemeinschaftsleben teil. Das Leben
invélliger Einsamkeit lehnt der Méthodos und die ganze Tradition,
in der er steht, auRer bei weit fortgeschrittenen Monchen, aus-
driicklich ab. Besonders Anfénger laufen seiner Meinung nach Ge-
fahr, in der Einsamkeit wahnsinnig zu werden.5?

58 B.MILLER, Weisung der Viter. Apop/)tegmﬂm Patrum, 16. Statt der etwas abstrakten
Ubersctzung von MILLER »aus dem Zug der Beschauunge halte ich mich an die
wortlichere Wiedergabe von HisamaTsu »vom Ort der Hesychiac.

59 Vgl. 1. HAUSHERR, La Méthode, 152, 15-20.
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Die Angabe und Beschreibung des Ortes, an dem die Ubung zu er-
folgen hat, ist auch in der indischen Literatur ein Topos, der sich seit
der iltesten tiberlieferten Yoga-Unterweisung in fast allen einschli-
gigen Texten der Folgezeit findet.® Der Ort soll ruhig, einsam, und
in jeder Hinsicht ungestort sein. Empfohlen werden abgeschiedene
Stellen in der Natur, aber auch, wie in der Haz‘/m—Pmdi‘pikﬁ eigens fir
den Yoga vorgesehene Zellen 5!

Auch das Sichsetzen zum Gebet verdient Beachtung. Sitzen
stellt die typische Haltung des mittelalterlichen hesychastischen
Betens dar. Hierzu pafit gut, daR sich das Wort Hesychia moglicher-
weise etymologisch von beszai, »sitzens, ableitet.6* Schon bei Eva-
GrI0s PoNTIKOS ist gelegentlich bereits vom Sitzen in der Zelle
die Rede. Vom Méthodos an ist der Verweis darauf iiblich. GREco-
r10S SINAITES etwa empfichlt das Sitzen auf einem kleinen Sche-
mel und kommentiert das regungslose Sitzen mit einem Hinweis
auf die Erdung des Beters und seines Betens:

»... achte darauf, daR du nicht aus Ungeduld deine Stellung in-
derst; denn Biéume die zu oft umgepflanzt werden, fassen keinen
Boden.«53

Die sitzende Gebetshaltung ist im Kontext der ostkirchlichen Tra-
dition auffallend. Das Sitzen war uniiblich, wurde sogar bisweilen
abgelehnt. Die gewdhnliche Haltung beim Gebet war das Stehen.+

Im Yoga dagegen ist das Sitzen, wobei die Arme und Beine ver-
schiedene Haltungen einnehmen kénnen, die Meditationshaltung

60 Mitder iltesten Yogaunterweisung ist die zwischen dem 6. und 2. Jahrhundert v.
Chr. angesiedelte Shvetdshvatara Upanishad gemeint. Zur Beschreibung des Ortes
vgl. dort 2, 10. Siche auch Bhagavadgiti 6, 11. Im buddhistischen Pali-Kanon
finden sich eine Anzahl sehr ihnlicher Beschreibungen.

61 »Die Zelle sei mit einer kleinen Thiire versehen, aber ohne Fenster, Vertiefung
und sonstige Oeﬁhungen; sie sei weder zu hoch, noch zu tief, noch zu lang; sie
sei vorschriftsgemiR mit Kuhdung dick bestrichen und frei von jeglichem Un-
geziefer. Aulen sei sie durch Laube, Altar und Brunnen verschént und von ei-
ner Mauer umgeben; so wird von den Vollendeten, welche den Hathayoga i%ben,
das Ausschen ciner Yogazelle beschrieben.« (Hatha-Pradipikd, 1,13 in der Uber-
setzung von H. Walter)

6 Vgl. E. HisamATsU, Gregorios Sinaites, 106-107.

63 Zit. nach M. D1eTz, Kleine Philokalie. Belehrungen der Monchsviter der Ostkir-
che tiber das Gebet, 148.

6+ Vgl.1. HausHERR, Hésychasme et Pridre, 145-148 und E. HisamaTs U, Gregorios Si-
naites, 380-382.
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schlechthin und darf in keinem die Ubungsweise beschreibenden
Text fehlen. Moglicherweise ist bereits die Sitzhaltung des athoni-
tischen Hesychasmus auf indischen EinfluR bzw. muslimische Ge-
betspraxis zurlickzufihren. Auch im Sufismus ist das Sitzen mit ge-
neigtem Kopf die tibliche Gebetshaltung:

»Die ideale Sitzhaltung des Sufi und Derwisch ist das Ruhen auf
den nach oben weisenden Fersen, [...] Die Arme hingen ent-
spannt herunter, die Hinde werden im SchoR zusammengelegt,
der Kopfist leicht geb eugt und ein wenig nach rechts geneigt.«

Die Anderung des Weltbezugs ,die durch das SchlieRen der Tiir und
das Hinsetzen leibhaftig angebahnt und durch das Wegzichen des
Geistes von allem verginglich Seienden vollendet wird, wird im
hesychastischen Schrifttum auch als Erlangen der amerimnia, »Sor-
genfreiheit« bezeichnet. Darunter versteht man zunichst das sich
Aufhalten in einer Umgebung, in der stérende Geriusche und son-
stige ungtinstige Umstinde wegfaﬂen. Dann aber gehort zur Ame-
rimnfa besonders auch die Achtsamkeit, die darin besteht, sich
wihrend der Gebetszeit von nichts Ablenkendem mehr so anspre-
chen zu lassen, daR man iiber der Beschiftigung damit das Thema
des Gebetes, die verborgene Anwesenheit Gottes vergilt.66
Diese Haltung ist im Yoga bekannt als pratydhara, meist etwas un-
gliicklich mit »Abziehen, Trennen der Sinne von der Aulenwelt,
den Objektenc etc. tibersetzt. In Togasiitra 11, 54 heilt es dazu:
»Wenn die Sinne sich von ihren Objekten zuriickziehen und so-
zusagen in das Eigenwesen des Geistes eingehen, so heilt dieser
Zustand das ,,Zuriickhalten der Sinne“«67.
Das Pratyahara gilt bei PaTaNjaLI und seinen Kommentatoren als
Folge gelungener Atemregelung, wird aber in anderen Anweisun-
gen gelegentlich auch vor die Behandlung des Atems gesetzt, was
dem Ansatz des Méthodos entspricht und von der Ubung selbst her
ebenso einleuchtet wie die umgekehrte Variante. Ein ungesammel-

65 ]. FREMDGEN, Dermische. Gelebter Sufismus, 154. Siche dazu auch A. ScuiMMEL,
Mystische Dimensionen des Islam, 142-2.43.

66 Ausfihrlich dazu E. Hisamatsu, Gregorios Sinaites, 125-134..

67 Ubersetzung von B. BAUMER in: B. BAUMER, Die Wurzeln des Toga. Die Yoga-
stitren des PATANJALT mit einem Kommentar von P. DESHPANDE, 122.
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ter Mensch ist nicht fihig, sich auf das achtsame Atmen einzulassen,
und wer beginnt sich auf seinen Atem zu sammeln, wird achtsam .8
Achtsames Wachsein und gesammeltes Atmen entfalten sich zu-
gleich, wechselseitig sich steigernd, in einem Kreisgang. Es geht in
beidem um dasselbe: um eine bestimmte Verfassung des Meditie-
renden, die in der Ubung immer 1eibhaftiger Voﬂzogen wird.

b Die Kopﬂmltung

Der Text gibt keine direkte Begrindung fiir das Senken des Kopfes.
Es ist natiirlich eine Vorbedingung fir das folgende Richten des
Blickes auf den Nabel, hat aber auch fir sich betrachtet Sinn. Durch
GREGORIOS SINAITES erhalten wir niheren Aufschlul iiber das
Verstindnis dieser Haltung bei den Hesychasten. Sie dient bei ihm
dazu, den Geist aus seinem »Fiithrungssitz«, hegemonikdn, hinab ins
Herz zu bringen.® Der Begriff hegemonikin, lat. principale mentis,
stammt aus der Stoa. Er bedeutet dort die Seelenmitte, den Quell
aller einzelnen Vermégen und Sitz der letzten geistigen Entschei-
dungen.7°

In der antiken Psychologie war es eine Streitfrage, wo dieses He-
gemonikc’m anzusiedeln sei, im Kopf oder im Herzen. Bei GREGO-
r10s sitzt es faktisch im Kopf, soll aber ins Herz verlegt werden,
was nicht leicht ist, da die »Luft der Geister, die vom Herzen auf-
steigt¢, den Geist immer wieder vom Herzen nach oben abdrfmgt.
Fiir GREGORrIOS gehért damit die Fithrungsrolle des Kopfes offen-
bar zur leiblichen Seite des Beherrschtwerdens von den Verhal-
tenszwingen, die in der Monchstradition Laster oder Dimonen

68 Der Atemiibung vorausgehcndcs Pratyﬁhﬁra findet sich in Shverdshvatara Upanis-
bad2.8. Auch in Bhagavadgiti 6.12 erfolgt unmittelbar nach der Beschreibung von
Ort und Haltung die Sammlung des Denkens und die Ziigelung der Sinne. Al-
lerdings fehlt die Regulierung des Atems in dieser Yoga-Anweisung ganz. Siche
zu dieser Frage auch U. BRAiuTIGAM, Prandyama in der Togatradition. BRAUTIGAM
geht auf die philosophischcn Hintergrﬂndc der yogischcn Atemijbungen einund
zeigt, dafl in den einzelnen Schulen das Verhiltnis von Atembe\\'egung und
Geistesbewegung verschieden gedacbt wurde, was z. T. die Unterschiede im
methodischen Ansatz des Ubens verstindlich macht.

69 Vgl. E. Hisamatsu, Gregorios Sinaites, 376377, 382.

70 Vel E.v.IvANKA, Apex mentis, 149-154.
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genannt werden. Das mag damit zusammenhéngen, daR der Hoch-
mut, den GREGORI0s fir das erste und schlimmste aller Laster an-
sicht, traditionell im Kopf beheimatet wird.”* Die Kérpersprache
des Hochmuts ist ein krampfhaftes Obenhalten des Kopfes, der
nicht losgelassen und gebeugt werden kann.

Das Absenken des Kopfes, wodurch sich das Kinn dem Brust-
bein néihert, oder - bei der unter den Ménchen damals tblichen
Barttracht - der Bart wirklich auf der Brust zu ruhen kommt, hat,
wie bereits H. WALTER, der erste Ubersetzer der Hﬂt/m-Pmdi])i/ezz" ins
Deutsche, bemerkte, im Hatha—Yoga ein Pendant: den sogenannten
jédlandbara bandba.7 Dieser Terminus technicus der Yoga-Sprache ist
ein Kompositum aus bandha »Fessel, Verbindung, Haltegriff«; jal
»Netz, Gewebe, Geflecht« und dhara »tragend, haltend«. Das Netz,
das durch einen solchen KinnverschluR zusammengehalten wird,
ist das Gewebe der nadis, d. h. der vom Atem ins Stréomen gebrach-
ten Empﬁndungsbahnen.

Der Jalandhara Bandha ist fiir das prandydma, die yogische Atem-
tibung, grundlegend. Bei Atemverhaltungen ist er obligatorisch. Er
hilft bei lingerem Atemanhalten Druck im Kopf zu verhindern und
den Herzschlag ruhig zu halten. Die im Yoga iibliche Beschreibung
der Funktion des Jalandhara Bandha lautet, daR der Nektar des im
Kopf oberhalb des weichen Gaumens sich befindenden Mondes da-
vor bewahrt wird nach unten zu flieRen und von der im Nabelbe-
reich brennenden Sonne verzehrt zu werden. Hier wird vermutlich
die Erhaltung der wohltuenden und belebenden kiithlen Befind-
lichkeit des Kopfes angesichts der im Bauchraum erfahrbaren, bei
der Atemiibung noch verstirkten, Wirme angesprochen. Die Rede
vom Verbrennen des Lebenselixirs in der Sonne des Bauches, nach
dem Hatha—Yoga die menschliche Normalverfassung, deutet wohl
auf die leibliche Dimension einer Ruhelosigkeit hin, die zu den be-
kannten burn-out-Phinomenen, dem Gefiihl des Ausgebrannt-
und Leerseins fithrt. Der Jalandara Bandha unterbricht dieses Aus-

7t Vgl. zum Hochmut bei Gregorios E. HisamaTsu, Gregorios Sinaites, 260-261.

72 Siche H. WALTER, Svdtmdrdma’s Hﬂflmyogﬂpm(/fpi/cz’z‘) XXVI. WALTER, der an die-
ser Stelle eine Beschreibung des hesychastischen Betens bei DEMETRIUS vON
Kypone zitiert, die im Wesentlichen dem Méthodos entspricht, meint dazu:
»Das klingt beinahe wie ein Abschnitt aus der Hathapradipiki!« (ebd.)
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brennen und steigert eine wohltuende, regenerierende Stille im
Kopfbereich, ohne die feurig—warme Lebendigkeit im Rurnpfbe—
reich zu mindern.”3

Die geneigte Kopfhaltung begtinstigt das Zur-Ruhe-Kommen
der Gedanken und das ruhige Achten auf die Regungen im Rumpf-
bereich. Sie ist eine Gebirde des Aufgebens der Selbstbehauptung
und versetzt den Ubenden in eine demiitig-horchende Stimmung,
worauf wohl auch GREGORIOS SINAITES in seiner oben zitierten
Auslegung hinweisen will. Wie auch andere im Yoga bekannte
Bandhas trigt sie dazu bei, den im Rumpf gespiirten Atemstrom zu
intensivieren und zu zentrieren.7+

¢ Das Sich-Zentrieren in der Nabelgegend

Der Blick soll nicht dahin und dorthin sich wenden, was nur ein Ab-
schweifen der Aufmerksamkeit von der Ubung wire, sondern soll
durch seine Ausrichtung der Sammlung dienen.”s Das Richten des
Blickes auf den Nabel ist meines Wissens ohne eine direkte Analo-
gic in den Yoga-Schriften. Die Ausrichtung des Blickes spielt zwar
dort auch eine Rolle, doch werden durchwegs die Nasenspitze bzw.
die Mitte zwischen den Augenbrauen alsZiel der Ausrichtung ange-
geben.

Die Nabelgegend als Ausgangsort einer Meditation, die sich
nach oben zum Herzen hinbewegt, ist aber in der Yoga-Tradition
nachzuweisen. In der Kshurikd-Upanishad wird durch vertieftes und
verlangsamtes Atmen sukzessive der ganze Leib mit prana, »Lebens-
hauch, Atem« durchstrémt. SchlieRlich soll man ihn in den Nabel-

73 Vgl. zum Jalandhara Bandha: Berufsverband Deutscher Yogalehrer (Hg.), Der
Wig des Yoga. Handbuch fiir Ubende und Lebrende, 177-180.

7+ Die Hatha-Pradipiké behandelt diesen Bandha in 2, 45 und 3, 70-73. Deutsche
Ubersetzung bei H. WALTER, Svdtméramas Hathayogapradipikd, 17 und 31. Auch in
den anderen Hatha-Yoga-Schriften, etwa der Gheranda-Sambita, der Shiva-Sambita
und dem Goraksha-Shataka findet dieser Bandha im selben Sinn Erwihnung. Vel.
auch die sich auf die alten Quellen stiitzenden Aussagen eines zeitgendssischen
Yogins in B. K. S. I[YENGAR, Lic/JtzzufPrzznzz)vama, 124-129.

75 Sobegriindet GREGOR Paramas die Ausrichtung des Blickens. Vgl. M. DieTz,
Kleine Philokalie, 183.
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bereich flieRen und dort ruhen lassen. Dann liRt der Yogin den
Prana durch die Mitte des Leibes aufsteigen »zudem gléinzenden ro-
ten Lotos, dem Sitz des Herzens«, um ihn zu 6ffnen. Wir haben es
bei dieser spiten Upanishad mit einer Art einfachen Vorstufe zum
spiteren Kundalin’i—Yoga zu tun, die fur unseren Zusammenhang
wegen der Hervorhebung von Nabel- und Herzbereich wichtig
ist.76

Als Orte, an die der Geist zur Ubung der einspitzigen Aufmerk-
samkeit, ekdgratd, gebunden werden kann, nennt VyAsa in seinem
Kommentar zu Jogasiitra 111,1 an erster Stelle den Nabelkreis und das
Herz, wobei der Subkommentar von Pseudo-Shankara erliuternd
hinzufiigt, der Nabelkreis heife so, weil dort alle Lebensstréme in
Form eines Kreises zusammentrifen.7”

Der Nabelbereich gilt demnach als geeigneter Ausgangsort der
Meditation, weil sich von hier aus der ganze Rurnpf von innen her
auf den verschiedenen Bahnen des Lebenshauchs, den Nadts durch-
spuren likt und die gesamte Leiberfahrung dort eine einigende
Mitte findet. Auch der Méthodos spricht nicht nur von einem Zum-
Nabel-hinschauen, sondern von einer Bewegung des ganzen Gei-
stes dorthin, was wohl nichts anderes heiRen kann, als daR der Me-
ditierende den Nabel nicht wie einen vorhandenen Gegenstand mit
dem Blick fixiert, sondern selber in dem erblickten Leibbereich
prisent wird und von dort her leibt und lebt. Das entspricht durch-
aus der auf die Cakras gerichteten Meditation des Yoga.

Auch die seit BarrLaaM fiir die Vertreter des athonitischen He-
sychasmus geliufige, verichtlich gemeinte Bezeichnung omphaldpsy-
choi, »die mit der Seele im Nabel« weist noch auf die Zentrierung der
gesamten Lebendigkeit des Meditierenden im Vollzug der Samm-
lung hin und hitte von den Hesychasten anders als das spiter auf-
gekommene Schimpfwort »Nabelbeschauer« gut als Ehrentitel und
Selbstbezeichnung ibernommen werden kénnen. In jingeren An-

76 Line Ubersetzung dieser fiir die Geschichte der Yoga-Praxis bedeutenden Upa-
nishad findetsich bei P. DEussEN, Sechzig Upanishad’s des Veda, 633-636. Siche dazu
auch Ubersetzung und Kommentar bei G. Fru ERSTEIN, loga. The Ec/molug)v of
Ecstasy, 243-245.

77 Vgl. A . HARIHARANANDA, Toga Philosophy of Pataiijali, 144-245. und T. LEGGETT,
The Complete Commentary by Sankara on the Toga Sutras, 2.82.
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weisungen zum hesychastischen Beten fehlt diese Phase der Ubung
(vielleicht schon als Reaktion auf spéttische Kritik) und allein die
Sammlung im Herzbereich mittels Atemfihrung ist von Bedeu-

tung.

d Die Atem\'ibung

Eine Verbindung der Anrufung Jesu mit dem Atem ist schon vor
dem Méthodos bei HEsycu10s dem Sinaiten, einem anderen Weg-
bereiter des Herzensgebetes, zu finden. Hesycuios, der von den
Herausgebern der Philokalia, der malgebenden Sammlung hesycha-
stischer Schriften, mit HEsycHI0S von Jerusalem (erste Hilfte des
5. Jahrhunderts) identifiziert wird, mufl in Wirklichkeit im 8.-9.
Jahrhundert gelebt haben, da sich eine Abhingigkeit seiner Spruch-
sammlung von Maximus CoNFEsSOR und JorannNes KLimakos
zeigen life.78

Hesycuros nimmt die Unablissigkeit des Atmens zum Vorbild
fir die Unablissigkeit des Betens und des Gedenkens an den Tod.
Er rit die Wachsamkeit, den Namen Jesu, die Betrachtung des To-
des und die Demut mit dem Atem zu verbinden. Dies fiihre in kur-
zer Zeit zu der von Gedanken freien Ruhe des Herzens. »Dann
wirst du angesichts Jesu Christi den Heiligen Geist in deiner Seele
entspringen fiihlen, durch den der menschliche Geist erleuchtet
wird«. Ebenso wie der Méthodos sagt HEsycH1os man solle »mit
dem Atemzug der Nase« atmen, gibt aber noch keine Anleitung zu
einer speziell gefithrten Atmung.79 Die Anweisung des HEsycHIOS
stellt somit den von der Tradition her sich anbietenden Haftpunkt
fiir die neue Gebetsweise dar. Andererseits unterscheidet sich der
Méthodos aber vom Bisherigen wesentlich hinsichtlich der erhsh-
ten Aufmerksamkeit, die dem Atmen nun gewidmet wird, sowie der
Rolle des Atems im Kontext der ganzen Gebetsiibung.

Die Art des Atmens wird erstmals eigens beschrieben. Sie soll
nicht einfach in beliebiger Weise geschehen und die Anrufung mit

78 Siche K. DAnME, Byzantinische Mystik, Bd. 1, 132.
79 Vgl.E.HisamaTsu, Gregorius Sinaites, 191.
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einem zu ihr passenden Rhythmus begleiten, vielmehr wird eine
spezielle, von der alltiglichen Atmung unterschiedene Weise des
Atmens gelehrt. Dieses gefiihrte Atmen wird als eigene Ubungs-
phase der Anrufung Jesu vorangestellt und steht in unmittelbarer
Verbindung zur Thematik der Suche nach dem »Ort des Herzensx.
Durch diese gegenﬁber Hesycuros gewandelte und differenzier-
tere Funktion des Atmens riickt der Méthodos in die Nihe zu yogi-
schen Formen der Atemijbung.

Da die einzelnen Wesensziige der Atemiibung zusammen mit
dem Suchen und Finden des Ortes des Herzens ein einziges Ge-
schehen bilden, sollen sie zunichst in diesem Zusarnrnenhang
betrachtet werden. Nach der Analyse des Vollzugssinns der hesy-
chastischen Atemiibung erfolgt dann der Vergleich mit der Yoga-
Tradition.

Die direkt auf die Atmung bezogene Aussage lautet wortlich:

»Driicke zusammen den Atemzug der Nase, damit du nicht

furchtlos hinaufatmest.«

Ich gehe davon aus, daR anapnéo hier nicht nur atmen in einem
unspezifischen Sinn, was es auch heiRen kann, bedeutet. Bei seinen
weiteren Bedeutungen »Atem holen, sich erholen, aufatmenc
herrscht die schon durch die Vorsilbe ana suggerierte Aufwirtsbe-
wegung, das Hinauf- und also Einatmen vor.

Das Verb dncho mit dem das Verhalten zum Atem beschrieben
wird, bedeutet »zusammenpressen bzw. -schniiren, drosseln«, im
Extremfall »erdrosseln, erwlirgen«. HisamaTsu ibersetzt es im
AnschluR an HAUSHERR mit »komprimieren«, »drosseln« wire
wohl auch passend.

Was ist mit dem Verdichten, dem Drosseln des Atems gemeint?
Die Anweisung liRt sich besser verstehen, wenn man die Weise des
Atmens in Betracht zieht, gegen die sie sich richtet. Nach dem Text
ist ein »furchtloses« (HisamaTsu tbersetzt ungenau »leichtes«)
Hinaufatmen zu vermeiden. Der Ausdruck sfurchtlos, adeés, ist an
dieser Stelle wohl in der Bedeutung »ehrfurchtslos, frech, leichtsin-
nig« gebraucht. Respektloses Verhalten gegeniiber den Géttern
konnte bei den alten Griechen mit diesem Adjektiv genannt wer-

den.
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Im Zusammenhang mit dem Atem kann ein dergestaltunbedachtes,
unachtsames Aufatmen ein allzu flaches, kaum spurbares Einatmen
ebenso, wie ein durch Emotionen aufgeregtes unruhiges, heftiges
Atmen meinen, beides leibhaftige Formen eines aus der Sammlung
geratenen Weltbezugs. Ein solches Atmen ist gegeniiber dem heili-
gen Werk der Hesychfa, das der Anwesenheit Gottes im Atmen
Raum geben soll, ehrfurchtslos. Es verletzt die Heiligkeit dessen,
was hier vollbracht werden soll.

GRrEGORIOS S1NAITOS wird spiter ausgehend von der Unregel-
miligkeit des zerstreuten Atmens das Zuriickhalten des Atems fol-
gendermalen begriinden:

»Beherrsche das Atmen der Lunge so, daB sie nicht nach Belieben
atmet. Das ungestiime Atmen, das wie ein Sturm tber das Herz
kommt, verdunkelt den Geist und beunruhigt die Seele. Es zer-
streut sie und liefert sie wie einen Gefangenen der VergeRlich-
keit aus oder liRt die verschiedensten Dinge an ihr voriiberzie-
hen und macht sie empfindlich fiir Unerlaubtes.«8°

Hier wird ausdriicklich das unregelmiRige Atmen als leibliche Di-
mension einer aufgeregten und zerstreuten Gemiitsverfassung the-
matisch, in der man geneigt ist, sich in Phantasien zu ergehen und
lasterhaften Verhaltensméglichkeiten nachzugeben. Das gleich-
milige, ruhige und verlangsamte Atmen stimmt dagegen den At-
menden darauf ein gesammelt zu bleiben und nicht zu vergessen,
worum es im Gebet geht. In der ruhigen Art des Sich-Zeit-Gebens
im Atmen bleibt der Betende wach fiir die Gegenwart Gottes.

Aber auch vom rdumlichen Aspekt des Atemgeschehens her ist
die Anweisung des Méthodos bedeutsam.

Etwas komprimieren, zusammendriicken heilt, es auf seine
Mitte hin und um sie herum biindeln, seine verschiedenen Seiten
zueinander kommen lassen, wodurch die Mitte als solche erst her-
vortritt. Wenn es zutrifft, daR der Méthodos das vom Nabelbereich,
auf den sich der Betende bereits gesammelt hat, ausgehende Einat-
men beschreibt, dann geht es um das Vereinen des sich entfalten-
den, den Leib weitenden Atemraums auf die Leibesmitte hin. Der
Weitung wird nicht sog]eich und génzlich, sondern maRvoll und im

8o M. D11z, Kleine Philokalie, 148.
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Vergleich zum alltiglichen Atmen besonders langsamund d.h. acht-
sam stattgegeben. Dadurch bleibt das Weitwerden rickgebunden
an die Mitte, den ruhenden Pol, von dem aus sich die Atembewe-
gung entfaltet und zu dem sie im Ausatmen zuriickschwingt. Eine
solche Zentrierung ist dem oberflichlichem Atmen nicht méglich.

Die gleichzeitig weiterhin durch den Blick und die Sammlung
dorthin aufrechterhaltene Ausrichtung auf den Nabelbereich ver-
hindert ein einseitiges Sich-nach-oben-Zichen, das die Bindung
nach unten, zur Erdmitte des Leibes verliert.

Vergleicht man die oben in ihren einzelnen Momenten be-
schriebene Ausgangshaltung und Atemweise mit den anderen vom
Méthodos beschriebenen Formen des Gebetes, so fillt v. a. der
Gegensatz zur ersten Weise des Betens auf, der kein zufilliger sein
kann, sondern vom Autor offensichtlich gewollt wurde. Bei der er-
sten Gebetsweise hebt der Betende offenbar im Freien stechend,
Hinde, Augen und Geist zum Himmel. Er starrt den Himmel an
und erregt sich dabei durch Vorstellungen von der Schénheit des
Jenseits, den Ordnungen der Engel etc. Ein Verlangen nach dem
Géttlichen entsteht in ihm. Er weint und sein Herz bliht sich auf,
es verlift seinen Ort und erhebt sich nach oben, in Richtung auf die
in der Himmelsferne vorgestellte Gemeinschaft der Seligen.

Man kénnte von einer ungeerdeten Weitung sprechen, die sich
vom tatsichlichen leiblichen Befinden abspaltet, um sich durch
Vorstellungen religiésen Inhalts in eine hysterische Pseudo-Offen-
heit hineinzusteigern. In dieser Stimmung geht der Bezug nach un-
ten, die Verankerung in der Erdentiefe verloren.

Bei der dritten Form des Betens ist die Anweisung aufs glatte
Gegenteil gerichtet: Der Ménch begibt sich in die Ecke einer Zelle.
Statt in den Himmel schaut er auf den Nabel und riumt sich damit
die Erstreckung seines Daseins nach unten ein. Zusammen mit der
Riickbeziehung auf das Herz wird dadurch die Dimension der Ticfe
erschlossen und die im Gebet geschehende Ofﬁlung in ihr verwur-
zelt.8 Anstatt des Sich-aufblihens und Nach-oben-ziehens erfolgt

8: Vgl. das vom Méthodos zur Dimension der Ticfe Gesagte in: I. HAUSHERR, La
Methode, 159-160. Wird die Freude durch die Gegenwart Gottes in der Tiefe des
Herzens wach, so der Text, dann entflieht der Beter seinem leiblichen Selbstsein
aus der Herzensmitte nicht mehr in Gedanken oder Visionen, sondern kann in
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cine mafvolle und der oberflichlichen Aufblihung entgegenge-
richtete, verzogerte Einatmung, die darauf ausgerichtet ist, den Ort
des Herzens im Dunkel des Leibes nicht zu verlassen, sondern al-
lererst zu finden. Anstatt das Irdisch-Leibliche in religiéser Hyste-
rie zu tiberspringen, soll es von Grund auf gevflnet werden.

e Das Suchen des Ortes des Herzens

Der erste Pol leiblicher Zentrierung, der im Méthodos bereits ge-
nannt wurde, ist der Nabelbereich. Die im Text gegebene Be-
schreibung liRt sich, wie oben gezeigt wurde, dahingehend verste-
hen, daf das verlangsamte und gebiindelte Hinaufatmen beim
Nabelbereich als Ort der Sammlung ansetzt und von dort sich aus-
dehnend nach oben steigt.$

Insofern nun der Betende dieser Bewegung aufmerksam folgt
und sich dem dabei leiblich Spiirbaren offnet, ist dieses Atmen sel-
ber bereits das, was der Text ein geistiges Durchforschen der Ein-
geweide nennt. Auch weist die zuriickgebundene, gesammelte
Weitung bereits von sich aus auf die Mitte als ruhig anwesendes
Woher der Bewegung, auf welches der in die Weite sich ausdeh-
nende Atem bezogen bleibt. Der Text ist also nicht so zu verstehen,
daR der Meditierende langsam atmet und sich dabei tberlegte, wo
wohl der Ort des Herzens sein kénnte. Sondern der gesammelte
Vollzug der Atmung selbst ist bereits das Durchspiiren des Leibes
auf eine Mitte hin, die freilich nicht sogleich zu erfahren ist. Viel-
mehr ist das im Atemgeschehen zugingliche Befinden des Leibes
zunichst dumpf und verschlossen - der Text sagt »finster« - : Es tut
sich nichts auf, was vom Text wiederum sehr anschaulich mit »hart-
néickiger Dichte« beschrieben wird.

das Petruswort der fiir den Hesychnsmus zentralen Verkliirungspcrikope ein-
stimmen: »Gut ist es fiir uns hier zu sein'« (Mt 17,4.)

82 Man kénnte in der Interpretation auch davon ausgehcn, daR der Nabelbereich
gar nicht verlassen wird und sich der gesuchte Ort des Herzens dort auftut. Ich
halte eine solche Interpretation durchaus fiir méglich, daim Textkeine genauere
Lokalisierung des Ortes des Herzens gegeben wird und nur von einem Durch-
forschen der Eingeweidc, also des Bauchraums, die Rede ist, das nicht unbedingt
ein Durchspiiren nach oben hin sein muf.
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Im Brustbereich, wohinein die aus der Nabelgegend aufsteigende
Einatrnungsb ewegung sich ausbreitet, bleibt das Zentrum zunichst
verborgen. Er tritt erst bei fortgesetzter Ubung durch die auf die
Mitte hingerichtete, das Sichéffnen des Herzens anregende, gesam-
melte Atmung hervor. Gerade durch die Einschrénkung der peri-
pheren Weitung im Zusammenhalten des Atems, beginnt dieser
nach innen hin den Leib zu durchdringen und regt damit den in der
Leibestiefe schlummernden Herzraum zum Erwachen an.

Der Ort des Herzens darf nicht als der Platz miRverstanden wer-
den, den das anatomisch feststellbare Herz einnimmt. Vom Herz im
anatomischen Sinn istim Méthodos iiberhaupt nicht die Rede. Des-
halb wird auch das Verhiltnis von Ort und Herz nicht so sein, dal
der Ortdie Stelle bezeichnet, an der das gegenstiindlich vorgestellte
Herz als vorhanden festgestellt werden kann.

Aber auch das Herz im Sinn einer bloRen Metapher fiir eine an-
geblich rein geistige Personmitte ist nicht gemeint. Freilich geht es
um das, was man Mitte der Person nennen kann: das Zentrum der
Ansprechbarkeit und Betreffbarkeit durch das Seiende im Ganzen.
Die Offnung dieser Mitte, das Aufgehen des Herzens ereignet sich
aber als eine leibliche Erfahrung. Das Herz zeigt sich in der Ubung
des gesammelten Atmens als die am eigenen Leib gesplrte Ver-
sammlungsstétte der im Atmen sich 6fflnenden Weite. Nichts ande-
res als eben dieses Zusammennehmen des Weltbezugs in Eins ist
der Ort des Herzens. Ihn zu finden, heilt, die im durchatmeten
Brustraum leiblich sich 6ffnende Mitte des Selbstseins sich ereignen
lassen.

Dieser Ort wird vom Méthodos als ein Ort bezeichnet, »in dem
alle Seelenkrifte sich von Natur aus finden«. Das besagt, daR je-
mand, der diesen Ort entdeckt, nicht mehr in die Vielzahl seiner in
verschiedene Richtungen gehenden, oft widerspriichlichen Moti-
ven entspringenden Vollz(ige zerspalten ist. Er wird seiner Natur
gemil eins mit sich. Im theologischen Verstindnishorizont des
Méthodos ist »von Natur aus« gleichbedeutend mit dem unversehr-
ten Sein, das Gott dem Menschen ursprﬁnglich gegeben hat. In die-
ses Einssein, das als Moglichkeit im Grunde nie verloren geht, ruft
der Schépfer auch den Stinder, der in sich selbst verstrickt und von
Gott abgekehrt lebt, zuriick. Diesem Ruf zu folgen ist metdnoia, ein
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»Umdenken«, das eine Umorientierung des gesamten Lebens
meint, also der Vorgang der Reue und Bekehrung in seiner unver-
kirzten Tragweite.

Die Atemiibung versteht der Méthodos als einen Weg der Riick-
kehr in die integre Geschépflichkeit und damit als eine ausgezeich-
nete (natiirlich nicht die einzig mégliche) Vollzugsweise der Riick-
kehr aus dem gottfernen Dasein. Das zeigt sich auch an den Worten,
mit denen die Verschlossenheit des Herzbereiches, die durch die
Gebetsatrnung aufgehoben werden soll, charakterisiert wird: »Fin-
sternis«, skdtos und »Dicke, Dichteq, pa’c/aas. Dichte und Finsternis
sind aufeinander bezogen und charakterisieren dasselbe leibliche
Befinden. Die Dichte oder Dicke meint zunichst das in sich und
gegen anderes verschlossene Undurchdringlichsein, das sich jeder
Auﬂockerung widersetzt und nichts als seine unzugéngliche Ver-
schlossenheitzeigt. Sie verweigert jedem 6ffnenden Lichtstrahl den
Zugang. Die hartniickige Dichte kann sich von keinem Licht durch-
scheinen lassen. Sie ist von sich aus finstere Bezichungslosigkeit. In
der ostkirchlichen Spiritualitit hat diese Seinsweise theologische
Bedeutungals ein Charakteristikum der vom Stindenfall versehrten
Leiblichkeit.

»Das Wort ,Dicke®... ist ein geliufiger Ausdruck, z. B. bei Gre-

gorios von Nazianz, fiir den Widerstand, der einen daran hin-

dert, zur Erkenntnis Gottes zu gelangen. Es ist, sagt Gregorios,
ofur die Dicke ... des materiehaften Kérpers und des gefesselten

Nous [Geistes, Anm. KB.] unméglich, zur Erkenntnis Gottes

ohne seine Hilfe zu gelangen.“<<83
Die Dichte ist das Belastende am Leib, das die Spannweite, d. h. Be-
zichungsfihigkeit des Geistes an der Entfaltung hindert.

Die Finsternis als Machtbereich des Bésen, d. h. der Abgekehrt-
heit von Gott, ist im Sprachgebrauch des Neuen Testamentes ganz
geliuﬁg, der selbstredend den Verstindnishorizont des Méthodos
wesentlich mitbestimmt. Wichtig sind wegen des Leibbezugs be-
sonders Mt 6,23 bzw. Lk 11,34-36, wo einem lauteren Auge und
lichten Leib ein béses Auge und ein finsterer Leib gegellijbel'gestellt

83 E. HisamATsu, Gregorius Sinaites, 210. Die von HisamaTsu zitierte Stelle von
GREGORIUS VON NAz1aNZ entstammt Oratio 45,11 (PG 36, 637b).
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wird. Rém 1,21 spricht vom verfinsterten Herz all der Menschen,
die trotz der Offenbarkeit Gottes in der Schépfung seine Anwesen-
heit nicht dankend bezeugen. Das Geschehen der Bekehrung wird
von PauLrus als Uber\vindung solcher Finsterkeit gcfaﬁt, als Auf-
strahlen géttlichen Lichtes im Herzen (2 Kor. 4.6).

Das Faszinierende am Méthodos ist, daR er in diesen biblischen
Zusammenhéngen denkt, sie aber in keiner Weise moralistisch ver-
kiirzt, sondern die Meténoia, die Umkehr zu Gott, als ganzheitli-
ches, den Menschen gerade auch in seiner Leiblichkeit betreffendes
Geschehen, von der zunichst blockierten und verkiimmerten,
dann aber zu ihrer Tiefe befreiten Atemerfahrung her thematisiert.

GrecoRr10s begriindet spiter die Atemiibung u. a. ausdriicklich
damit, daR trotz der Gnade der Taufe die Macht des Bésen wegen
der Vernachléissigung der Gebote in die leichtfertigen Seele zurtck-
gekehrt sei und nun die Leidenschaften herrschten. Der Mensch sei
dadurch »statt vom Hauch des Heiligen Geistes von Stiirmen boser
Geister erfiillt.«84 Die Ateml'ibung ist fur ihn Anleitung Zu einer
Weise des Atmens, in der das Wehen des Heiligen Geistes anstelle
des Bewegtwerdens durch bése Michte erfahren werden kann.

f Die Erfahrung des Ortes des Herzens

Das Finden des Ortes des Herzens zeigt sich in unaufhérlicher Freu-
de. Thretwegen kann der Méthodos auch die Ubung als Ganze er-
freulich nennen. Die Unaufhérlichkeit dieser Freude kénnte sich
zunichst auf die Dauer der Ubung beziehen. Der Meditierende un-
terliegt keiner Schwankung des Gemiites mehr, sondern kann mit

84 GREGORIOS SINAITES, Kleine Untermeisung diber Hesychia, in: Nikopemos Hac1-
oRrITES und MakAR10S vON KORINTH, Philokalia der beiligen Niichternen. Bd. 4
Athen 1961, 72,32-73 2, zit. nach E. HisamaTsu, Gregorius Sinaites, 391. Hisa-
MATSU gcht diese Begriindung der Atemiibung zu weit, da sie die Grenze zwi-
schen Symbolismus und Wirklichkeit ignoriere. Nur die moralische Intention
des GrEGOR1OS, daR das ganze Gebet unter dem Aspekt der Praxis, also der Rei-
nigung von den Lastern zu betrachten sei, findet seine Billigung. Wenn man das
Atmen, ohne sich auf seine Erfahrung einzulassen, als etwas Physischcs begreift,
das bestenfalls als Zeichen fiir eine geistige Wirklichkeit steht, dann ist der Sym-
bolismus an dieser Stelle tatsichlich tiberspannt und kann nur noch durch den
guten Willen des GREGoRr1OS entschuldigt werden.
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seinem ganzen Dasein wihrend des Gebetes in einer freudevollen
Stimmung verweilen.

Die Unaufhérlichkeit der Freude kann dartberhinaus auch be-
deuten, daf die Heiterkeit zur Grundstimmung wird. Sie durch-
waltet und trigt dann das ganze Leben mitsamt dem Voﬂsté'mdigen
Spektrum an unterschiedlichen Gefithlen, die durch die Grund-
stimmung nicht ausgeschaltet, sondern auf eine ihr entsprechende
Weise ins Spiel gebracht werden. Wiren Zorn, Trauer, Langeweile
etc. vor lauter unaufhérlicher Freude nicht mehr méglich, so han-
delte es sich eher um eine schwere Verstimmung, wie sie als Irrweg
der ersten Weise des Betens vom Méthodos kritisiert wird, als um
ein echtes Gliicklichsein.

Dafiir, dafl der Méthodos die Freude als Grundstimmung meint,
spricht auch, daR beiihm die Freude in der Tiefe des Herzens emp-
fangen wird, was die Méglichkeit des Erwachens anderer Befind-
lichkeiten, die der im Grunde waltenden Stimmung gegeniiber
oberflichlicherer Art sind, nicht aus-, sondern einschlieft.

Sehrschén vergleicht NikerHOROS die Freude beim Finden des
Ortes des Herzens mit der Freude des Heimkehrenden. Wer nach
Hause zuriickkehrt, freut sich, weil er wieder an den Ort gelangt,
wo er ganz er selbst sein kann, wo er sich wohlftihlt und wo sein We-
sen aufgeht, weil das, was er liebt und was zu ihm gehort, nahe ist.

»Wenn er [der Geist]dort [im Herzen]angekommen ist, wird sich
daraus etwas, was keinesfalls unerfreulich oder gar bedauerlich
ist, ergeben; so wie ein Mann, der in sein Heim zurtickkehrt, die

Freude, seine Kinder und seine Frau wiederzusehen, nicht lin-

ger zuriickhalten kann.«®s

Ein weiteres Merkmal der Erfahrung des Ortes des Herzens ist das
»Sehen der Luft mitten im Herzen«. Diese Forrnulierung klingt rit-
sclhaft. Eine Embolie wird wohl nicht gemeint sein, was aber dann?
Der Text selbst weist darauf hin, daR es sich um Auflergewshnli-

ches, Neues handelt, um »das, was er noch nie erfahren hat«. Das
»Sehen der Luft« darf nicht isoliert betrachtet werden, sondern es

85 In:NikopEmos HaGioriTEs und MakaR10S vON KoRINTH, Philokalia der bei-
ligen Niichternen. Bd. 4, 27,17-19, zit. nach E. HisamaTsu, Gregorius Sinaites, 385.
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gehért mit der Freude, dem Entdecken des Ortes des Herzens, dem
In-Licht-gehiillt-sein und der aufkommenden Unterscheidungs—
fahigkeit zusammen, die alle nur verschiedene Dimension dessel-
ben Wandlungsgeschehens sind. Die als erstes Moment erwihnte
Freude wird durch die danach genannten Wesensziige auf ihren
Grund gebracht.

Wie schon bei der ganzen Vorhergegangenen Interpretation ist
meine Frage wiederum: Was kann das beschriebene Phinomen, von
der Leiberfahrung des Ubenden aus betrachtet, bedeuten? Das Se-
hen der Luft kann nicht ein buchstibliches Sehen mit den Augen
sein, sondern muR als ein irgendwie anders geartetes Gewahrwer-
den verstanden werden. Méglicherweise wihlt der Autor das Verb
schen, weil vorher von der Finsternis die Rede war. Dort, wo Fin-
sternis war und die Sicht versperrte, lichtet es sich und unvermutet
zeigt sich etwas, das sich als das Gegenteil von hartnickiger Dichte
und Finsternis erweist: Luft.

Was war Luft, aér, zur Zeit des Méthodos? Kein Gasgemisch oder
sonst etwas Objekthaftes, sondern ein Element, das alles Seiende
unterhalb des Firmaments durchdrang. Das Element Luft, das Luf-
tige als eine Weise des Seins, die die gesamte Sch(')'pfung erfullt,
nicht ein bestimmtes Quantum eines Gasgemisches, war es wohl,
das der Betende in seiner Herzensmitte vernehmen sollte. Da die
Erfahrung des eigenen Leibes in seiner Verbundenheit mit den Ele-
menten in unserer Zeit grtlndlich verschiittet ist, muR zunichst die
Frage nach dem Phinomen erneut gestellt werden, um eine erste
Ahnung davon zu bekommen, wovon der Méthodos spricht. Wie
zeigt sich das Luftige? Das Luftige ist mit Hinden nicht zu greifen,
ungreiﬂ)ar und auch mit den Augen nicht wahrzunehmen, also un-
sichtbar. Aber man kann es héren, wenn es in Bewegung ist: Es kann
siuseln und brausen. Das bewegte Luftige ist aulerdem wahr-
nehmbar an der Haut und in der Nase, durch die es ein- und aus-
geht, um den Leib spijrbar innerlich zu bewegen und zu beleben.

Die dem Luftigen eigene Weise der Bewegung ist das Wehen.
Das Wehen ist eine Bewegung, die keinen bestimmten Zielort hat.
Es durchmift den Raum ohne innere Grenze. Es kommt nirgends
an und geht von keinem bestimmten Ort aus. Das Wehen kommt
vielmehr aus dem Ganzen des Luftraums und geht in das Ganze.
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Das Wehen ist ein Kommen, das im Kommen bleibt, indem es geht,
ein fortwihrendes Ankommen und Fortgehen, das auf ein nicht
greiﬂ)ares Woher und Wohin verweist. Das Wehen des Luft:igen,
das uns im Atmen fiillt und leert, ist belebend, erfiillend und er-
leichternd. Es ist fiir den Atmenden das ihn befreiende, 6ffnende
Element. Als das 6ffnende Element kann es zugleich in sein Unwe-
sen verkehrt den Menschen auch verschlieRen. Wo Gestank die
Luft verpestet oder dicke Luft herrscht, ist das Luftige als schlechte
Atmosphéire anwesend, die uns umhllt, in uns eindringt und uns
verstimmt. Ist es von diesen Erfahrungen her so unverstindlich,
daB in der mythischen Sprechweise der Ménchsviter die Dimonen
das Luftige zum Wohnort haben?

Das Luftige ist auRerdem durchsichtig und steht damit in einem
Bezug zum Licht. In der Antike wurden Luft und Licht oft in un-
trennbarer Einheit nahezu als ein Element gedacht. Das Luftige
verstellt und verschluckt das Licht nicht, wie das hartnickig Dichte
und die Finsternis, sondern liRt es durchscheinen. Es deutet durch
sich hindurch und gibtden Blick frei. Esistausbreitsam, nimmt eine
Weite ein, sogar die ausgreifendste, erfiillt es doch den Raum zwi-
schen Himmel und Erde und ist dadurch das beide verbindende
Element. Aber trotz seiner Ausgedehntheit ist das Luftige doch
duRerstfiigsam. Es iRt sich zusammendriicken und geht noch in die
kleinsten Rédume ein. Durch das Luftige, das den unscheinbaren
Herzort 8ffnet und belebt, ist der Ubende zugleich mit dem tiberall
waltenden Luftigen verbunden, das diese Welt durchweht und
Himmel und Erde als heiliger Geist erfiillt, der alle Wesen durch-
atmet, sie fiireinander und fur ihren gottlichen Ursprung offnet und
so das Verbindende, alles Einende ist.

Der Méthodos nennt die dritte Weise des Betens auch das »licht-
gebirende« Werk.% In der hier besprochenen Passage, wie auch
sonst in dieser Schrift, wird die Lichterfahrung, iber deren Wesen
im spiteren Hesychasmus gewaltige Streitigkeiten entbrannten,
nicht besonders hervorgehoben und niher beschrieben. Die oben
herangezogene Ubersetzung sagt schon mehr als im Text steht,

86 I.HAUSHERR, La Méthode, 158.
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wenn sie davon spricht, der Betende sehe sich ginzlich in Licht
gehiillt. Von einem Eingehtilltsein ist im griechischen Text nicht die
Rede. Es wird nur gesagt, der Beter sehe sich selbst ginzlich leuch-
tend. Es handelt sich dabei, wie gesagt, um keine gegeniiber der
Freude, der Luft im Herzen und der gleich noch zu behandelnden
Unterscheidungsfﬁhigkei‘c verschiedene Erfahrung, sondern um ei-
nen weiteren Wesenszug der durch das Finden des Ortes des Her-
zens verwandelten Verfassung des Betenden. Thre Lichthaftigkeit
wird angesprochen.

Das Leuchtendsein kommt dem Betenden nicht dadurch zu, dal
er von einem Licht angestrahlt wird. Er erfihrt sein eigenes Sein als
von sich aus leuchtend. Sein ganzes Wesen wird lichthaft. Es ist
nicht mehr finster in sich verschlossen, sondern verbreitet sich frei
als eine Helle, in der der Betende fiir sein eigenstes Sein und fur das
Sein von allem, was im Umkreis seines Leuchtens sichtbar wird, auf-
geschlossen ist.

Diese Aufhellung des ganzen leibhaftigen Daseins ist von Licht-
visionen im Sinn halluzinatorischer Lichterscheinungen zu unter-
scheiden, gegen die sich der Text, wie im (ibrigen die gesamte hesy-
chastische Literatur, kritisch ausspricht.%

Das lichthafte Offensein des Betenden in der Erfahrung des Or-
tes des Herzens, wo er ganz eins mit sich wird, hat auch eine ethi-
sche Dimension, die darin liegt, daR er die Gabe der didkrisis, »Un-
terscheidungsfihigkeit« empfingt, die fiir das éstliche Ménchtum
neben der Niichternheit und Aufmerksamkeit wesentlich fiir die
»Hut des Herzens« ist.®8 Digkrinein bedeutet »einen Unterschied ent-
hiillen«, etwas ent-scheiden im Sinn von es scheiden. Es meint in

87 Im Méthodos findet sich kein Versuch die Lichterfahrung niher zu charakteri-
sieren. Interessant ist, daR GREGORIOS SINAITES zu ihrer Beschreibung zwei
fuir sich betrachtet im Dunkeln titige Sinne heranzieht. Er spricht vom »duften-
den Licht« und von dem »friedlichen, linden Siuseln des Lichtes« Siuseln wie
Duftsind Qualititen der Luft und liegen von der Atemerfahrung her nahe. Siche
dazu E. HisamATsU, Gregorius Sinaites, 418-420.

88 Vgl. E. HisamaTsu, Gregorius Sinaites, 440-447. Die (ibcrragcnde Bedcutung der
Unterscheidungsfihigkeit fiir die sinaitische Spiritualitit zeigt sich etwa bei
Jonannes Krimaxkos, der sic als Kronung der via practica, des Wegs der Reini-
gungund Eingangsportal zur Ruhe in Gott behandelt. Das diesbezﬁgliche Kapi-
tel machtallein etwa ein Fiinftel seiner ganzen Himmelsleiter aus, was die Wich-
tigkeit, die er ihr gibt, unterstreicht.
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unserem Zusammenhang die Fihigkeit, das Gute gut und das
Schlechte schlecht sein und es so in seiner Zwiefalt offenbar werden
lassen. Dadurch kann dem in seiner Verschiedenheit sich zeigenden
Wesen des Geschiedenen auf die thm gemiRe Weise im ganzen Ver-
halten des Menschen entsprochen werden. Bei der in der Praxis des
hesychastischen Gebetes angezielten Unterscheidungsféhigkeit
handelt es sich um das Auseinanderhaltenkénnen von guten, heil-
vollen, d. h. Gottesnihe gestattenden und schidlichen, die Ent-
fremdung vom eigenen Selbst und von Gott férdernden Verhal-
tensweisen. Die darauf bezogenen jeweiligen Akte der Unterschei-
dung setzen ein Licht voraus, das den Grundunterschied zwischen
dem Guten und Schlechten und die thm entsprechende Entschei-
dung fiir das Gute im vorhinein erhellt. Dieses im voraus leuchten-
den Lichtes wird der Betende in der Erfahrung des Ortes des Her-
zens inne. Durch seine Offenheit fir die Helle in der das Gute und
das Schlechte als solche erscheinen kénnen, ist der Betende nun
fihig zwischen den einzelnen an ihn herantretenden Maoglichkeiten
zu entscheiden und kann die Méglichkeit, er selbst zu sein und sei-
nem eigentlichen Selbst treu zu bleiben, ergreifen.

Das Selbstsein-Kénnen istja, wenn es als Moglichkeit aufscheint
und ergriffen wird, deshalb nicht schon in Hinkunft unanfechtbar,
sondern muf stéindig angesichts der sich anbietenden Abwege vor
der Vergessenheit bewahrt und neu bewihrt werden, sodaR das
Licht des Herzens sich wihrend der Zeit der gesamten irdischen Pil-
gerschaft als die Gabe der Unterscheidung zu erweisen hat.

Die unheilvollen Verhaltenszwénge, die nun aufhéren zu etwas
zu zwingen, weil sie aus der Erfahrung des inneren Lichtes durch-
schautund tiberwunden werden kénnen, bezeichnet der Méthodos
in der Tradition der klassischen Lasterlehre als pdzhe, »Leidenschaf-
ten«, d. h. Wiinsche, Bediirfnisse und Gefiihle, die den Menschen
iberkommen und beherrschen. Die Leidenschaften werden zu-
gleich manifestals logismof, »schlechte Gedankenc, in denen man sich
von Ublem ansprechen liRt, woraus dann ein entsprechendes Ver-
halten entspringt.89

89 Eine weiterfithrende phiinomenologische Interpretation der Leidenschaften
nach der Lehre der Ménchsviiter gibt A.K. WucHERER-HULDENFELD , Maskierre
Depression und »Trigheit« in der klassischen Achtlasterlebre, 346-347.
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Gerade die zweite Weise des Gebetes zeichnet sich dadurch aus, daR
das Zur-Ruhe-Kommen zwar versucht, aber immer wieder durch
die den Betenden ergreifenden Leidenschaften vereitelt wird, wo-
bei er das, was in solchen Situationen mit thm geschieht, nicht ver-
steht. Der Méthodos vergleicht diese Situation mit einem nichtli-
chen Kampf, bei dem man die Stimmen der Feinde hért und ihre
Schlége verpalt bekommt, aber nicht erkennt, wer sie sind, woher
sie kamen und worum sie kéimpfen, weil die Finsternis des Geistes
eine Einsicht in die Zusammenhénge verwehrt. Durch das Bild des
in der Finsternis stattindenden Kampfes wird die zweite Weise des
Betens mit dem Motiv der Leiberfahrung von Finsternis und
Dichte bei der dritten Weise des Betens verklammert.% Die Ent-
deckung des Ortes des Herzens bedeutet demgegeniiber auch eine
Offenheit in Bezug auf das eigene Sein, die einen verstehen liRt,
woher die ablenkenden Neigungen kommen, aus welchen Motiven
man sich in Kimpfe mit ihnen verwickelt und ihnen immer wieder
nachgibt. Dann versteht man sie schon im Keim und kann sie, be-
vor man ganz von ihnen in Beschlag genommen wurde, vertreiben
und auflésen.

2.2.3 Parallelen zum Praniyima

Das bereits erwihnte Sanskrit-Wort fiir die Atemiibungen des Yoga
lautet prandysma. Es ist zusammengesetzt aus prana und dydma. Prina,
davon war bereits die Rede, ist der Name fiir den Lebenshauch aller
Lebewesen, der auch den Leib des Menschen als Atem und Le-
benskraft auf mehrfache Weise durchstrémt und beseelt. Der
zweite Bestandteil des Wortes, dyama bedeutet »kontrollieren, be-
ruhigen, ausdehnenc.9

Ganz allgemein gesprochen hat die Atemiibung im Yoga dieselbe
Funktion wie im Hesychasmus. Sie dient von den iltesten Anwei-
sungen an als Weg der Sammlung. Schon die Shvetdshvatara- Upanis-
had rit durch die Nase atmend die Atembewegung zu verlangsamen

9o Siche I. HAUSHERR, La Méthode, 154-155.
91 Vgl. dazu die immer noch interessanten Ausfiihrungen von A. AvaLonN, Die

Schlangenkraft, 12.8.
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und so den Geist zu sammeln. Auch die Zentrierung im Herzbe-
reich fehlt in dieser frithen Anleitung nicht. Die Haltung wird als
aufrecht beschrieben 9*:

»Ein Weiser soll seinen Kérper gleichmiRig halten,

Oberkérper, Hals und Kopf gerade,

und die Sinne mit dem Geist ins Herz versenken.

Wenn der Weise, dessen Geistesbewegungen geziigelt sind,
seine Atemkrifte beherrscht,

soll er durch die Nase atmen mit reduziertem Atem.
So wie man einen Wagen mit wilden Pferden ziigelt,
ebenso soll man den Geist ohne Zerstreuung sammeln.«
Shvetdshvatara Upanishad 2., 8-9.93

Diese iltesten tberlieferten Anweisungen sind fur die gesamte in-
dische Yoga-Tradition grundlegend geblieben. »FlieBt der Atem,
flieRen auch die Gedanken; ruht der Atem, ruhen auch sie. Da ein
Yogin nach Ruhe strebt, muf der Atem beruhigt werden, heilt es
noch Jahrhunderte spiter lapidar in der mittelalterlichen Hatha-Pra-
dipikd (11,2).

Das vom Méthodos an im ostkirchlichen Gebet zu findende, mit
Bedacht vollzogene Anhalten bzw. Verzégern der Atmung ist also
auch fiir das Praniyama grundlegend und zwar aus denselben Griin-
den, die auch in den ostkirchlichen Anleitungen zum Gebet vorge-
bracht werden. Dartiberhinaus hat die Kulmination der Atemiibung
in der Erfahrung des Lichtwerdens und des Erfulltseins mit Unter-
scheidungsfihigkeit eine erstaunliche Parallele im Yoga.

Nach Yogasiitra 11, 52 fahrt Prandydma dazu, daf der Schleier vor
dem Strahlenden entfernt wird .9 VyAsa kommentiert dieses Stitra
folgendermafen:

»Wenn der Yogin Priniyima tibt, wird das Karma, das das Wis-
sen um die Unterscheidung bedeckt, zerstort. Dariiber heiflt es:
,Die illusionserzeugende Magie der irregeleiteten Wahrneh-
mung verdeckt die dem Sein entsprechende Einsicht und moti-

92 Die geneigte Kopfhaltung des JALanpDHARA BANDHA kommt erst spiter auf.

93 Zit.nachB.BAUMER, Befreiung zum Sein. Auswahlaus den Upanishaden, 129-130.

94 B.BAUMER, Die Wurzeln des Toga, 122 tibersetzt: nDadurch wird der Schleier, der
die innere Erlcuchtung bedecke, entfernt.«
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viert zu tiblen Taten.“ Die Austibung von Praniyima schwiicht
dieses Karma des Yogin, das das Licht bedeckt und den Kreislauf
der Geburten heraufbeschwért«9s.

Das Unterscheidungswissen , viveka k/yyz’z‘ti, von dem hier die Rede ist,
entspricht der hesychastischen Digkrisis. Die Rede vom Karma,
dem Gegenwart und Zukunft bestimmenden, gewesenen Verhal-
ten, bringt die Erfahrung ein, daR der Verlust der Unterschei-
dungsfﬁhigkeit eine geschichtliche GréRe ist. Die Lehre vom Kreis-
lauf der Wiedergeburt findet sich bei den ostkirchlichen Ménchen
nicht. Erist eine speziﬁsch indische Weise, das unerléste Dasein mit
seinen dem Wiederholungszwang unterliegenden und dabei immer
wieder Leid hervorbringenden Lastern zu denken.

Wie im Méthodos hilft die rechte Atmung bei der Entwicklung
des Unterscheidungsvermégens, das nétig ist, um die Verwicklung
in illusionire Motivationszusammenhﬁnge, die zu schlechten Taten
fihren, zu vermeiden und sich fiir die wahre Erkenntnis des Seins
und dem ihr gemilen Handeln offen zu halten. Auch die Rede von
»Luft im Herzen« hat eine Parallele im Yoga, da in manchen Schrif-
ten das Herzzentrum, andbata cakra, al&Hauptsitz des Prina gilt.

Zum AbschluR dieses Kapitels mochte ich noch eine Yoga-An-
weisung aus dem Bbﬁgawzm Puréna zitieren, die nicht aus dem vor-
wiegend shivaitischen Hatha—Yoga, sondern aus einem vishnuiti-
schen Kontext stammt. In einigen Aspekten kommt sie der
hesychastischen Gebetstibung recht nahe. Die in unserem Zusam-
menhang wichtigen Stellen lauten:

»Ich werde dir, Prinzessin, die Definition des Yoga geben, mit ei-
nem Gegenstand, auf den man sich stiitzen kann; durch seine
Ubung wird der Geist gereinigt und begibt sich auf den Pfad des
Guten. [Es folgt eine Aufzihlung von Verhaltensweisen und Tu-
genden, die in etwa den ersten Gliedern des achtfachen Pfades
entsprechen, dann fihrt der Text fort:] (5) Schweigen beobach-
ten, Festigkeit erwerben durch bestﬁndiges Verharren in den be-
sten Kérperstellungen, schrittweise den Atem unter Kontrolle
bringen, die Sinne von den \Vahrnehmungsgegenstﬁnden Zu-
riickziehen und sie mit Hilfe des Geistes auf das Herz lenken; (6)

95 Ubersetzung nach A. HARTHARANANDA, Togaphilosophy of Pataitjali, 243.
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den Geist sowohl wie die Lebensluft auf einen bestimmten (my-

stischen) Kreis im eigenen Korper fixieren, meditieren iiber die

Vergniigungen (Vishnus) in der Vaikuntha [dem Wohnort Vish-

nus]und darauf seinen Geist sammeln; bei diesen und dhnlichen

Methoden sollte man sorgfiltig seine Atmung kontrollieren,

dann schrittweise den eigenen sundhaften, den bésen Wegen er-

gebenen Geist ztigeln und ihn auf die Meditation Gottes len-

ken.«96
Das Bhigavata Purdna entstammt dem 7. Jahrhundert n. Chr. Es gilt
aufgrund ihrer dichterischen Sprache und Gelehrsamkeit als Mei-
sterwerk der sogenannten Bhakti-Frommigkeit, in der die Gottes-
liebe und Hingabe zentral sind.%” Das Purina tibernimmt das klassi-
sche Schema des achtfiltigen Yoga von PaTaNjacr und palt es der
vishnuitischen Liebesmystik an. Wichtig im Blick auf das hesycha-
stische Gebet ist, dak in dieser Form des Yoga nicht nur die Atem-
zugelung enthalten ist, sondern das Herz, nicht wie sonst eher tib-
lich als eine Station der Aufstiegsbewegung, die beim Scheitel
endet, fungiert, sondern als alleiniger Ort der Anwesenheit der
Gottheit beschrieben wird.

Nach der Atemiibung und der Sammlung im Herzen folgt an der
Stelle, wo beim Méthodos die Anrufung Jesu und das Bewahren
Jesu im Herzen angesprochen wird, die Visualisierung Vishnus im
Herzen und schlieRlich die reine, unanschauliche Erfahrung seiner
Gegenwart. Ganz von Gottesliebe durchdrungene Ubungsformen
wie diese diirften der Mentalitit der indischen Sufis entgegenge-
kommen sein, von der Visualisierung einmal abgesehen, an deren
Stelle aber leicht das ndma japa, die Anrufung des Namens Gottes
treten konnte.

2.3 Zusammenfassung

Die Analyse des Méthodos ergibt, daR die Gebetsanleitung zur drit-
ten Weise des Betens durch verschiedene Riickbeziige Zur ersten
und zweiten Weise des Betens in den gesamten Text integriert ist.

96 Ubersetzung und Kommentar bei M. DHAVAMONY, Ungegenstindliche Meditation

nach dem Blv?gﬂwzm Purina.
97 Vgl. U. ScuNEIDER, Einfibrung in den Hinduismus, 179-180.
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Die Leitmotive und die zur Beschreibung der Ubung herangezoge—
nen Begriffe sind in der sinaitischen Gebetstradition verankert. Es
wird also keineswegs cine als Fremdkérper wirkende Anleitung in
einen Text hineingesetzt, der ohne inneren Bezug dazu stinde. An-
dererseits 1Rt sich der Text auch ohne das kurze, die N euerungen
enthaltende Stiick denken und man hitte dann immer noch ein zu-
sammenhingendes Ganzes in Hinden, das als solches eine im Ver-
gleich mit zeitlich und thematisch benachbarten Texten nicht wei-
ter auffallende, eher konventionelle Gebetsanweisung hergeben
wiirde.

Aufgrund dieses Befundes kann ausgeschlossen werden, daR der
analysierte Abschnitt eine fremde, in die hesychastische Tradition
eindringende Gebetsweise im Rohzustand prisentiert. Es handelt
sich um neue Elemente, die aber, wenn sie nicht vom Strom der si-
naitischen Spiritualitit selbst hervorgebracht worden sind, was un-
wahrscheinlich ist, dann zumindest bereits einen ProzeR der Aneig-
nung und Einbettung in die eigene Tradition hinter sich haben.

Andererseits bleibt die Frage, wie es zur Entwicklung der Atem-
iibung gekommen ist. Die Hypothese, die Wurzeln ihrer Entste-
hung seien darin zu suchen, daR die Ménche die bildhafte Gleich-
setzung der Bestindigkeit des Betens und des Atmens, die bei
Hesycuros SINAITES zu finden ist, wortlich genommen hitten,
reicht nicht aus.?® Es muR sich um mehr als um ein produktives
Mifverstindnis gehandelt haben, denn zu viele Einzelheiten der
Atemiibung bleiben durch diese Hypothese ungeklirt. Wieso das
Verzégern und Anhalten der Atmung, die Sammlung in der Nabel-
gegend, das Entdecken des Ortes des Herzens mittels der Atmung
etc.? Das alles gibt ein wortlich genommener Hesycuros allein
nicht her. Von Hesycrios aus wire iiberdies die erst spiter vollzo-
gene Synchronisierung von Jesus-Gebet und Atmung viel niher ge-
legen als die Etablierung eines Atem-Gebetes als eigener Form.

Andererseits ist es mir nicht moglich eine bestimmte Ubungsan—
leitung aus dem Schrifttum der Yo ga-Tradition anzugeben, die dem
Méthodos in allen Hauptmerkmalen entspriche. Die Hatha-Yoga
Texte, die wegen ihrer zeitlichen Nachbarschaft und durch die in-

98 Diese These vertritt E. HisamATsU, Gregorius Sinaites, 191.
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tensive Rezeption des Hatha-Yoga von seiten der Sufis als nichste
Anwirter in Frage kimen, sind meist erst spiter entstanden. Inhalt-
lich fehlen in der hesychastischen Ubungsweise auferdem zu viele
konstitutive Elemente des Hatha—Yoga, als daR man eine direkte
Abhingigkeit annehmen kénnte.

Die Yogins waren nun aber ebensowenig wie die Sufis Puristen,
sodal eine Verbindung von Ubungsformen aus verschiedenen Stré-
mungen des Yoga nicht unwahrscheinlich ist. Die Beziehung der
Hesychasten zum Yoga war auferdem sicher keine literarische, son-
dern wenn es eine gab, dann war sie mindlich vermittelt. Miind-
liche Rezeptionsprozesse verlaufen aber mit wesentlich groflerer
Plastizitiit als solche, die an den Buchstaben gebunden sind. Es ist
wahrscheinlich, dafl die Elemente des Yoga, die zu der im Gang
befindlichen Entwicklung des hesychastischen Betens pallten,
iibernommen und zu einem eigensténdigen christlichen Yoga um-
gestaltet wurden.

Eine nochmalige spitere Beeinﬂussung des Hesychasmus durch
den Yoga scheint nicht stattgefunden zu haben. Die leibbezogenen
Aspekte der Gebetsiibung unterliegen vielmehr vom Méthodos an
im Lauf der Zeit charakteristischen Verinderungen und auch Ent-
stellungen, die vom Yoga cher wegfiihren. Mit den indischen Yoga-
Ubungen noch durchaus vereinbar ist die erst nach GrREGorros li-
terarisch nachweisbare Synchronisierung der Anrufung Jesu mit
dem Atmen. Sie ist fir das Jesusgebet spiterer Zeiten prigend
geblieben und konnte an iltere Ansitze, wie etwa HEsycu10S, an-
knijpfen.

Schon bei NikerHOROS (2. Hilfte des 13. Jahrhunderts), dem
ersten sicher zu datierenden Zeugen des mit Atemiibung einge-
leiteten Jesusgebetes, fillt das Ausgehen vom Nabel weg, und der
Einatmungsvorgang wird von oben nach unten vorgestellt. Einat-
men bedeutet nun mit dem Atem ins Herz hinabsteigen und ent-
fernt sich damit von der Atemerfahrung, nach der die Einatmung
eine aufsteigende Bewegung darstellt. Die ganze Angelegenheit

99 Ich denke z. B. an die Abwesenheit der verschiedenen, nicht auf die Sitzhaltung
beschrinkten, Asanas, der diversen Varianten des Prandyima, der Kriyis und
Bandhas (auBer dem Jalandhara). Das Motiv des Aufsteigens der Kundalini fehle
ebenso wie das der Vereinigung von Prina und Apina, Idi und Pingalﬁ.
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wird kopﬂastig, nicht zuletzt, weil der Bauch als Quelle furchterre-
gender, gefihrlicher N eigungen und Gefiihle gilt, mit der man sich
tunlichst nicht weiter abgibt.1° Auch werden Konzepte aus der da-
maligen Medizin, die eher vom erfahrbaren Atem Wegﬁihren, zur
Erklirung herangezogen. Bei GrEGoRIOS (etwa 1255 bis 1346) ist
aus dem an die Brust gelehnten Kinn des Méthodos anscheinend
eine gebiickte Gesamthaltung geworden. Dieses zusammengekau-
erte Beten km’ipft vielleichtan iltere Vorbilder an. Es existiert nim-
lich eine aus dem 11. Jahrhundert stammende Abbildung eines
Moénches, der nach dem Vorbild des Propheten Eras (1 Kén18,42)
auf einem kleinen Felsen hockt und den Kopf zwischen die Knie
legt.“"

GREGORIOS ist es auch, der die Schmerzen, die bei einer Hal-
tung wie dieser auftreten, wenn man sie Iiingere Zeit einnimmt, als
erster moralistisch deutet und als forderlich fiir die Reue und Zer-
knirschung empfiehlt.’** In den Yoga-Sttren ist einzig davon die
Rede, daR das Sitzen stabil und bequem sein soll.’°3 Schmerzen sind
beim Erlernen der Haltung zwar unvermeidlich, aber ihnen an sich
einen moralischen Wert zu verleihen ist im Yoga nicht wblich.
SchlieRlich wird das Verzégern und Anhalten des Atems im 1 8. Jahr-
hundert als eine Art Selbstbestrafung mit kaum tberhérbaren
masochistischem Unterton angepriesen.'o4

100 Sonochinunserem Jahrhundert K. Ware in: K. WaRrE, E.JuNGKLAUSEN, Hin-
Sfiibrung zum Herzensgebet, 59-60: »Wiihrend er durch die Nase einatmet und den
Atem in seine Lungen hinunterleitet, liRt er seinen Geist mit dem Atem hinab-
steigen und sucht inwendig nach dem Ort des Herzens. Genauere Anweisungen
werden schriftlich nicht gegeben aus Sorge sie konnten falsch verstanden wer-
den; die Einzelheiten dieses Vorgangs sind so heikel, daR die personliche Anlei-
tung durch einen erfahrenen Meister unerliRlich ist. Der Anféinger, der es un-
ternimmt, ohne solche Anleitung nach seinem Herzzentrum zu suchen, ist in
Gefahr, seine Gedanken unvermerke in den Bereich zu lenken, der weiter unter
dem Herzen liegt - in den Bauchraum und die Darmgegend (Unterleib). Die
Auswirkungen auf das Gebet wiren verheerend, denn diese Region ist die
Quelle der fleischlichen Gedanken und Empfindungen, die Geist und Herz ver-
unreinigen.«

o1 Vgl. E. HisaMATsU, Gregorius Sinaites, 373-374.

102 Sichea.a. 0., 382-283.

103 »sthira sukham Asaname (YS 11, 46)

104 N1KODEMOS DER HaGIORIT gibt in seinem Encheiridion als Grund fiir das Atem-
anhalten die Erzeugung von Herzschmerzen an, durch die sich der Geist besser
auf das Herz sammeln kénne. Das Herz sei dadurch eher zur Zerknirschung und
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Die Ubung der Atmung und Haltung wird also nicht weiter kulti-
viert und verfeinert, sondern im Gegenteil schon bald wieder ver-
nachliRigt und verfillt wachsendem Unverstindnis. Auch dies
spricht eher dafiir, dak es sich bei der im Méthodos behandelten he-
sychastischen Gebetsweise urspriinglich um eine kurzfristige, von
auBen kommende Anregung gehandelt hat.

3. Die prophetische Kabbala
des ABRAHAM ABULAFIA

Die Kabbala (wértlich »Tradition«) ist eine seit dem 13. Jahrhundert
nachweisbare theologische Richtung unter jidischen Gelehrten,
die zunichst in Stidfrankreich und Nordspanien zu Hause war. Die
Kabbalisten gingen davon aus, daR Moses von Gott zusammen mit
dem Gesetz, das in der Heiligen Schrift niedergelegt ist, noch eine
andere Offenbarung mitgeteilt worden ist, die den verborgenen
Sinn des Gesetzes betrifft. Dieser geheime Sinn sei durch eine eso-
terische Tradition miindlich weitergegeben worden. Die Kabbali-
sten versuchten ithm durch eine vom Neuplatonismus inspirierte
spekulative Mystik auf die Spur zu kommen, die verschiedene Ar-
ten der Kontemplation umfalte.

»Wihrend der gesamten Geschichte haben einige Kabbalisten
besondere Atem- und Meditationstechniken praktiziert, die sie
gréBtenteils aus dem nichtjiiddischen Bereich, insbesondere dem
Yoga tbernommen haben.«°s

Soweit der jidische Religionswissenschaftler D. S. Ar1eL, der lei-
derkeine Belege fiir seine Hypothese eines weitreichenden Einflus-

leichtem Trinenvergiefen bereit. Er meint, daR »durch dieses kurze Zuriickhal-
ten das Herz Pein und Leiden verspiirt und infolge dieser Pein und dieses Lei-
dens den vergifteten Angelhaken der Lust und Siinde ausspeit, den es vorher
verschlungen hat.« Zit. nach M. Ev1apE, Yoga. Unsterblichkeit und Freibeit, 73. Die
Atemiibung ist damit von einer Einstimmung auf die héchste Form des Gebetes
zu einer Angelegenheit der emotionalen Reinigung abgesunken, noch dazu mit
dem sehr frag\vﬂrdigen Motiv des sich selber Schmerzen Bereitens. Trotzdem
sind selbst der Beschreibung des NikopeEMos noch bedeutsame Hinweise auf
Leiberfahrungen zu entnchmen.
105 D.S. ARIEL, Die Mysitk des Fudentums. Eine Einfihrung, 271.
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ses des Yoga auf die Kabbala anfiihrt, da er von seinem an der or-
thodoxen Kabbala des Buches Sohar orientierten Standpunkt aus
darin nur einen vom traditionellen Gebet und Thora-Studium weg-
fihrenden Eklektizismus sieht, der kein weiteres Interesse ver-
dient.

Auch fur die judische Mystik kommt als Ubermittler von Yoga-
Praktiken vor allem der Sufismus in Frage. Vom 7. bis zum 12.. Jahr-
hundert waren die wichtigen mystischen Strémungen des Juden-
tums ausschlieRlich im islamischen Herrschaftsbereich angesiedelt,
der dem Judentum mehr Rechtssicherheit und Entfaltungsmog-
lichkeiten bot als das christliche Abendland. Besonders in der
Gegend des heutigen Irak mit Bagdad als der Hauptstadt des Abba-
sidenkalifats, die das kulturelle Zentrum der islamischen Welt war,
hat es regen Kontakt zwischen muslimischen und jidischen Mysti-
kern gegeben. Es existieren Hinweise darauf, daR tiber die konfes-
sionellen Unterschiede hinweg dieselben Meditationspraktiken
gepflegt worden sind. 106

In der zweiten Hilfte des 12. Jahrhunderts wurde die jiidische
Mystik dann von Bagdad nach Westeuropa gebracht und fand in
Deutschland und der Provence neue Zentren. Die mittelalterliche
Mystik des Judentums in Deutschland wurde ein Vorbild fiir die so-
genannte prophetische beziehungsweise ekstatische Kabbala, die
besonders groRe Ahnlichkeiten zum Yoga aufweist.

Diese Richtung, deren Initiator und wichtigster Vertreter der
Spanier ABRAHAM ABULAFIA (1240-1291/92) war, hat eine gewisse
Ahnlichkeit mit den »freien« Bruderschaften des Sufismus. Anders
als die Vertreter der klassischen, sephirotischen Kabbalajener Tage,
die einen festen Wohnsitz in den Stidten hatten und zur religivsen
Oberschicht zihlten, bevorzugten die prophetischen Kabbalisten
ein unstetes Wanderleben und sonderten sich eher vom Gemein-
deleben ab, um in der Einsamkeit die Vereinigung mit Gott zu er-
fahren. Wihrend die klassische Kabbala betonte, daR nur durch die
Erfillung der mizwoth, der biblischen Gebote, die mystische Erfah-
rung erreicht werden kann, ging die ekstatische Kabbala andere
Wege. Die Rezitation der Gottesnamen, Atemﬁbungen und Ge-

106 Siehea.a.O., 67-69.
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sang verbunden mit bestimmten Bewegungen traten in den Vor-
dergrund.

ABuraria war weder in der traditionellen rabbinischen Gelehr-
samkeit verwurzelt noch in der zu seiner Zeit herrschenden kabba-
listischen Theologie. Jiidische Vorbilder fir die von ihm prakti-
zierte Meditation der Gottesnamen fand er im deutschen Chassi-
dismus. Erbesal auch eine ausgezeichnete philosophische Bildung,
wobei sein Denken besonders von dem jiidischen Philosophen
MaimonIDES geprigt wurde, dem auch der zwei Jahrzehnte nach
ABuLraFiA geborene MEISTER EckHART wesentliche Anregungen
verdankt. Diese philosophische Orientierung, die auch bei anderen
jidischen Mystikern vorliegt, ist u. a. dadurch zu erkliren, daB die
griechisch-arabische Philosophie der jidischen Mystik die Mog-
lichkeit gab, die Erfahrung des Einsseins von Gott und Mensch ra-
dikaler zu artikulieren und zu durchdenken, als das mit den Mitteln
der herkémmlichen jiidischen Theologie méglich gewesen wiire.1°7

Asuraria bereiste den vorderen Orient und hielt sich zweimal
in Griechenland auf. Er hatte auf diesen Reisen durchaus die Maog-
lichkeit, mit Hesychasten und Sufis in Berithrung zu kommen. In
seinem Werk wird auch zweimal von einer Begegnung mit nicht-
judischen Mystikern (einer davon ein Christ) berichtet, Stellen, die
bezeugen, dal Asuraria seine Gesprichspartner sehr geschitzt
hat. Aﬂerdings lassen sie nichts von einer Ubernahme theologischer
Lehren oder bestimmter Formen des Gebets erkennen.1°8

G. ScroLEM hatin seinem berithmten Werk Die Jiédische Mystik in
thren Hauptstromungen als erster eine Ubereinstimmung zwischen der
Lehre Asurarias und dem Yoga geschen. Er hilt die prophetische
Kabbala ABuraFias fiir eine »mit jiidischen Mitteln und Begriffen
arbeitende Form jener alten spirituellen Technik, deren klassische
Ausbildung die indische Joga-Disziplin darstellt.«'°9 Sein Buch Das
Licht des Intellekts lese sich wie ein jiidischer Yoga-Traktat.

Die Ubereinstimmungcn mitdem Yoga betreffen nach ScuorLem
nicht nur die Form der Meditation, sondern vor allem den Inhalt

107 Ich folge hierin K. E. GROZINGER, Formen jiidischer Mystik, 18-22.
108 G. ScuovLem, Dijiidische Mystik in ibren Hauptstromungen, 139.
109 A.a. 0., 151.
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der Erfahrung der Ekstase, zu der Asurarra hinfithren will, nim-
lich die Riickkehr aus der Vielheit und Trennung zum Ursprung,
der ohne jede Zweiheit die unendliche Vielheit in sich fakt. Auller-
dem zieht er eine Parallele zwischen bestimmten magischen Ele-
menten in ABuLAFIAs Lehre und dem Yoga. Magische Vorstellun-
gen finden sich, so ScHoLEM , bereits in den historischen Quellen,
aus denen ABuraFIA schopfte.

»Das gilt sowohl fiir die Vorsteﬂungen der mittelalterlichen deut-
schen Chassidim, die ihn tief beeinfluRt haben, wie auch f(irjene
Traditionen des Joga, die auf verschiedenen Kanilen ja auch zu
manchen muslimischen Mystikern gelangt sind, mit denen Abu-
lafia im Orient bekannt geworden sein kann.«11°

Auch Mosue IpeL, der derzeit wohl beste Kenner ABULAFIAS,
glaubt, daR in seiner Kabbala Elemente nichtjiidischer Traditionen
zu finden sind. Er nennt den griechisch-orthodoxen Hesychasmus,
den Sufismus, der dann besonders bei den Schiilern ABULAFIAS
hervortrete, und den indischen Yoga.1!1

Parallelen zwischen dem hesychastischem Gebet, dem Yogaund
ABuLaF1as Meditationsanleitungen gibt es besonders in Bezug auf
die Rolle der Atmung. Auch AsuLaFIA gibt Anweisungen zu einem
stark verlangsamten Atemrhythmus. Er unterscheidet terminolo-
gisch zwischen Einatmung, Ausatmungund Atempause (beiihm ru-
hender, unterbrechender und ausdehnender Atem genannt), eine
Dreiteilung, die auch im Priniyima die Basis fiir verschiedene
Atemformen darstellt. Die Atempause soll bei ABurLaFrra nach der
Ausatmung erfolgen, was im Yoga als bahya oder recaka kumbbaka be-
kanntist. Das Verzégern und Anhalten des Atems tritt bei ihm nicht
als eigenstindige Ubung auf, sondern in Verbindung mit einer von
ihm erfundenen Weise, die Buchstaben von Gottesnamen zu rezi-
tieren.

Trotzdem dient die Atemﬁihrung bei ithm nicht nur dazu die Re-
zitation zu unterstiitzen, sondern hat auch fiir sich genommen einen
tiefen Sinn. Sie erfillt eine doppelte Funktion. Zum einen soll sie
dazu dienen, die Dimonen bzw. Leidenschaften zu besiegen - ein

1o A.a. 0., 158.
111 Siehe M. IpEL, Abrabam Abulafia und die mystische Erfabrung, 23-24..
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Motiv, das, wie oben gezeigt, auch in der hesychastischen Tradition
bekannt ist und im Yoga Analogien hat. Zweitens fihrt das Ver-
langsamen der Atmung und das Atemanhalten nach Asurarra
dazu, daf die schechina, die Gegenwart Gottes, auf der Erde weilt
und mit den Menschen spricht.’* Das gefiihrte Atmen wird also als
eine Hinfithrung zur Gotteserfahrung verstanden. Auch dies ent-
spricht dem Hesychasmus und zumindest einigen Traditionen des
Yoga.

Auch die Erwirmung des Herzens, die nach Asurarra durch die
Meditation der Gottesnamen hervorgerufen wird und die Erfah-
rung, dafl ein strahlendes Licht im Betenden aufbricht, sind Mo-
mente, die aus der hesychastischen Tradition bekannt sind. Es gibt
also eine Anzahl von Ubereinstimmungen besonders zum Hesy-
chasmus, die aufgrund der Biographie ABurarias durchaus Ergeb—
nis einer historischen Bertihrung sein kénnen. Eine indirekte Be-
einﬂussung durch Yoga-Praktiken, vermittelt durch griechisch-
orthodoxe Monche oder auch Sufis, liegt im Bereich des Maéglichen.

Der Einfluf der Kabbala ging in der Folgezeit tiber den Bereich
des Judentums hinaus. Im 15. und 16. Jahrhundert wurde sie - u. a.
auch in der Gestalt von ABuLaF14as ekstatischer Kabbala - von neu-
platonisch orientierten Renaissance-Philosophen und -Theologen
rezipiert und zu einer »christlichen Kabbala« umgestaltet. Damit
wurde eine Basis fiir die im 19. Jahrhundert stark werdenden vulga-
risierten Richtungen der Esoterik und des Okkultismus geschaffen.
Ob dabei auch die an den indischen Yoga erinnernden Atemtibun-
gen und Meditationsformen tibernommen worden sind, ist eine in-
teressante Frage, der meines Wissens bisher noch niemand nachge-
gangen ist.

Zusammenfassend liRt sich zur Yoga-Rezeption im Mittelalter
sagen, daB einzig die Ubernahme von Yoga-Praktiken durch in In-
dien weilende Sufis und ihre Verbreitung im Bereich des Islam hi-
storisch gesichert ist. Es ist aber duBerst wahrscheinlich, daf in die-
ser Zeit vermutlich durch islamische Vermittlung der Yoga auch in
das orthodox-christliche Ménchtum und die jidische Mystik ein-
gedrungen ist. Hier 6ffnet sich ein groRes, noch kaum bearbeitetes

112 Vgl. zur Rolle des Atems bei ABuraria: M. Iper,a.a. O., 39-40.
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Feld fir weitergehende religionsgeschichtliche Forschungen, das
sicher noch fiir manche tiberraschende Entdeckung gut ist.

Die Yoga-Rezeption dieser Epoche erfolgt anonym. Etwaige
Entlechnungen aus dem Yoga werden nicht als solche gekennzeich-
net. Anders als in der Neuzeit besteht der Kreis von Rezipienten
aus »religiésen Spezialisten«, die Orden oder Bruderschaften an-
gehéren, deren Lebensstil, religiése Praxis und Denkweise durch-
aus Analogien zu den Gepﬂogenhei‘cen der indischen Yogins auf-

wies, was einer verstindnisvollen Rezeption des Yoga entgegen-
kam.
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