8. KAPITEL:

Die tiefenpsychologische
Rezeption des Yoga

In den zwanziger und dreiiger Jahren des 20. Jahrhunderts widme-
ten sich die verschiedenen Richtungen der Tiefenpsychologie, die
sich léingst nicht mehrals bloRe Therapien, sondern vielmehrals ein
neuer Schlissel zur menschlichen Wirklichkeit im Ganzen verstan-
den, in aller Breite den verschiedensten, auch religiésen Aspekten
des Menschseins.

So konnte es nicht ausbleiben, daB auch die Tiefenpsychologen
mit dem Yoga bekannt wurden und bald begannen, ihn auf ihre
Weise zu interpretieren, zumal man bei aller Fremdheit in dieser
»mystischen Vesenkungslehre Altindiens« (O. Rank) doch eine
seltsame Nihe zu den eigenen Anliegen spiirte.373

Es lassen sich drei Typen der tiefenpsychologischen Yoga- Re-
zeption unterscheiden. Der erste Ansatz, vertreten besonders
durch Kevserring und Scamitz, plidiert fir eine Kombination:
Tiefenpsychologie plus Yoga als neue Form von Spiritualitit. Eine
andere Richtung, vertreten von FREuD und orthodoxen Freudia-
nern, lehnt Yoga-Praxis strikt ab und propagiert Ticfenpsychologie
statt Yoga. C. G. Jung schlieBlich emphiehlt seine Form der Psy-
chotherapie als westlichen Yoga.

Ich beginne meine Darstellung mit O. A. H. ScumiTz, da dieser
Autor dem im vorigen Kapitel behandelten Keyserring nahe
stand und manche seiner Ideen aufnahm. ScamiTz gab auerdem
der tiefenpsychologischen Diskussion iiber den Yoga Impulse, denn
seine Arbeit fand von psychoanalytischer Seite Beachtung und C.
G. Jung beeinflufte nicht nur ScamiTz, sondern setzt sich auch
seinerseits mit diesem Autor auseinander, der als erster ein ganzes
Buch zum Thema »Psychoanalyse und Yoga« verfalite.

373 Binen ersten Uberblick zum Thema gibt J.vom ScurinT, Yoga und Tiefeupsycho-
logie.
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1. O.A. H.Scumitz und sein Konzept des Yoga
als Autosuggestion des ewigen Selbstes

Oscar A. H. Scamrtz (1873-1931) war ein Schiiler C. G. Junas,
der von KeyserrING und seiner Schule der Weisheit angezogen,
wihrend eines Aufenthaltes in Darmstadt 1922/1923 den Grafen
psychotherapeutisch zu behandeln begann. Auf seine Veranlassung
hin wurde Jung zu den Tagungen der Schule der Weisheit eingela-
den, hielt dort mehrere Vortrige und lernte in diesem Rahmen 1927
den groRen Sinologen Ricuarp WiLHELM kennen. Als Schrift-
steller war ScamiTz 1921 durch das heute lingst vergessene Buch
Das dionysische Gebeimnis aufgefallen, das nach HErman~ Hesses
Urteil zwar schriftstellerisch unbedeutend ist, aber »viel erstaunlich
Weises enthilt«37+. Hesse hatte sich Das dionysische Gebeimnis auf
Empfehlung Junes zu Gemiite gefihrt, der darin »betrichtliche
Sachen« gefunden hatte. Der Roman ist eine Krisen- und Selbstfin-

dungsgeschichte vor dem Hintergrund des 1. Weltkriegs, kaum ver- -

hiillt in threm autobiographischen Charakter. ScumrTz hatte nach
eigenen Worten seit 1916 eine »weltabgeschiedene, Yogaiibungen
mit Psychoanalyse verbindende Entwicklung«37s durchgemacht,
deren weltanschauliche Ergebnisse in seinen Roman eingegangen
sind, wo er einen dionysischen, will sagen einen nietzscheanisch ge-
firbten, lebensbejahenden Buddhismus entwirft.

Die Beschreibung der Kriegsneurose und ihrer Heilung spricht
Hesse ebenso an, wie die propagierte \Veltanschauung, die nach
seinen Worten der Intention seines Siddharta entspricht. Wie aus ei-
ner Tagebuchnotiz hervorgeht, findet Hesse den Erfahrungsweg,
den erselbst durchlitten hat, beiScamiTz wieder: Das Erlebnis des
Krieges, die dadurch ausbrechende Neurose und schlieRlich die
Heilung durch das Erwachen zu der Selbsterkenntnis:

»Ich bin ja Gott, ich bin ja Atman, mir kann ja nichts gesche-
hen«.376
374 Brief an W. SCHINDLER vom 14. I. 1922, zit. nach V. MicHELS, Materialien zu
Hermann Hesses Siddbarta, Bd. 1, 150.
375 O. A. H. Scumirz, Psychoanalyse und Toga, 13.
376 Tagebuchnotiz ca. Mai/Juni 1921, zit. nach V. MicuELs , Materialien zu Hermann

Hesses Siddharta, Bd. 1, 30. Auch C. G.Junc diirfte u. a. aus biographischen Griin-
den von Scumrtzens Buch angesprochen worden sein, durchlief er doch in den
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Durch diese Intuition motiviert, die, wie unten deutlich werden
wird, mindestens bei ScumITZ sehr problematische Zige trigt, er-
folgt dann »das bewuRte Studium des Buddhismus samt buddhisti-
schen Ubungen«377. Gleiches hitten auch andere erlebt, schreibt
HEessE,derzu dieser Zeit beiJungin Therapie war, »und ithnen wie
mir wurde zum Weg der Heﬂung und Entwicklung nichst asiati-
schen Lehren [...] die Psychoanalyse, welche wir nicht als eine neue
Heilmethode ansehen, sondern als wesentliches Element der ,neu-
en Lehre, der Ent\vicklung eines neuen Stadiums der Mensch-
heit«378. Fir Scamitz wiederum gehort Hesse »zu dem halben
Dutzend ,,Kirchenvitern® der neuen Lehre«. 379
Wie schon KeyserLING sehen auch ScumiTz und HEssE eine
enge Verwandtschaft zwischen Yoga und Psychoanalyse. Sie sollen
gemeinsam zum Anbruch einer neuen Menschheitsepoche beitra-
gen, an deren religiés gefirbter Weltsicht die beiden Dichter als
»Kirchenviter« mitbauen. DaR die Psychoanalyse in diesen Kreisen
als dem Yoga verwandeter, religisser Heilsweg verstanden wurde,
mag ein letztes Zitat aus einem Brief von Hesse unterstreichen,
ebenfalls aus dem Jahr 1921, also der Zeit seiner Analyse bei Juna:
»Dal wir iber die seelenirztlichen Methoden der frithen Mén-
che nicht mehr wissen, finde auch ich schade. DaB sie sehr weit
von den Ergebnissen anderer Bekenntnisse abweichen, glaube
ich allerdings nicht. Ich glaube nicht an eine Wesensverschie-
denheit der katholischen Menschheit von der ﬁbrigen. Und so
will und kann auch die heutige Psychoanalyse (...) im Grunde
kaum ein anderes Ziel haben als die Schaﬁung eines Raumes, in
dem wir Gottes Stimme héren kénnen.«38°

Kriegsjahren seine psychotische Krise, wihrend der er sich durch Yoga-Ubungen
zu helfen versuchte.

377 Ebd.

378 Zit. nach V.MicHELs,, Materialien zu Hermann Hesses Siddbarta, Bd. 1, 31.

379 Briefan H. HEsSE vom 5. 4. 1921, zit. a. a. O, 12.1.

380 Briefan Emmy und HuGo BALL, ca. Mai 1921, zit. a. a. O., 131. In dem Brief an
ScHMITZ vom 26. 5. 1923, in dem er Psychoanalyse und Toga bespricht, meint C. G.
June im Hinblick auf die Vorgangsweise in der Therapie: »Sollte man nicht Gott
selber die Stimme lassen, trotz aller allzubegreiﬂichen Furcht vor dem Urerleb-
nis?«(C. G.JuNG, Briefe in drei Binden, Bd.1, 62). Das Anliegen der Lasterlehre
der Ménchsviter, auf die HESSE in seinem Brief anspielt, steht bei Jung mit
Yoga und Tiefenpsychologie in Einklang. Siche unten, 8. Kapitel, Abschnitt 3.6.
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Wir finden hier also einen neuen gemeinsamen Motivationshori-
zont fiir die Beschiftigung mit Yoga und Psychoanalyse, der durch
die traumatische Erfahrung des 1. \Veltkrieges, den Zusammen-
bruch der Vorkriegswelt, die Suche nach Heilung und die Erwar-
tung des Anbruchs einer neuen Zeit geprigt ist. Das neue Zeitalter
sollte von vertieften Einsichten in das menschliche Seelenleben ge-
tragen werden und zu neuen religiésen Erfahrungen und Lehren
fihren.

Scumrrzens Psychoanalyse und Toga ist in 1923 Darmstadt erschienen,
in dem Verlag, der auch die Werke KeyserrinGs herausbrachte,
und ist dem Grafen, der es angeregt hat, gewidmet. Es handelt sich
um eine Sammlung von drei Aufsitzen, die auf Vortrige in der
»Schule der Weisheit« zurtickgehen.

Scamitz versucht die Vision KEYSERLINGS von einer durch
Tiefenpsychologie verwandelten Yoga-Praxis zu konkretisieren.
Seine Absicht ist es, den ersten AnstoR zu einem Yoga-System fiir
Europier zu geben, das Yoga und Psychoanalyse Vereinigt.38I Beide
miilten sich erginzen, da der europiische Yoga-Treibende, dem es
an kritischer Psychologie fehlt, durch die Gegenkrifte seines Unbe-
wullten an der letzten Vertiefung gehindert werde. Die indischen
Methoden allein wiirden deshalb in Europa versagen. Zwar prakti-
zierten heute bereits »unendlich viele Europier« Yoga und es exi-
stierten ebenso unzihlige mehr oder minder seriése Biicher, die in
seine Techniken einfithren. Und doch seien die europiischen Yogins
bisher »grotesk, schwindelhaft und zu Gelichter reizende.

Umgekehrt fehle dem nur Analyse Treibenden das innere Zen-
trum, das seine an sich wertvollen Einzelerkenntnisse zu einem
neuen Ich synthetisieren kénnte. Hierin liegt nach Scumitz der
Grund, daR es so viele Halbanalysierte gibe, die geeignet wiren,
die Analyse in Verruf zu bringen. Er hofft, daR die fehlende Syn-
these durch die vom Yoga gelehrte Versenkung zustande kommen
kann.

ScumiTz macht sich zum Fiirsprecher des Kundalini—Yoga, der
damals in Europa noch nicht sehr bekannt war.

381 O.A.H. Scumrrz, Psychoanalyse und Toga, 17.
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»Von ferne betrachtet erscheint der Kundalini Yoga dem Euro-
pier wohl die befremdlichste aller dieser Methoden, ja das Stu-
dium ihrer Einzelheiten wird schaudern machen; wendet er sich
aber ihrem Sinn zu, dann erkennt er in ihr die einzige, die er
grundsa’tzlich annehmen kann, denn hier wird zu nichts nein ge-
sagt, nichts verdréngt. Hier werden beide Krifte gleicherma[ﬂen
herangezogen, Trieb und Geist. Um deren innige Durchdrin-
gung handelt es sich.«38

Die Gelegenheit zu schaudern bekommt der Leser dann aber nicht
geboten, denn ScumiTz hilt sich mit den Einzelheiten dieser Art
von Yoga nicht weiter auf, ihm geniigt die Idee der Vereinigung von
Trieb und Geist, die er ihr zu entnehmen glaubt. Das Stichwort
Kundalini-Yoga dient nur als Trittbrett fiir weitere eigene Uberle-
gungen.

Was ist die Funktion der Psychoanalyse in diesem Yoga? »Das
Selbst«, meint ScumiTZ, »das nichts anderes ist als die von allem
Konkreten abstrahierte Ichheit«, kénne nur in Seelenschichten er-
lebt werden, in denen nichts Konkretes mehr verdringt werde.383
Er glaubt, daf alle indischen Methoden darauf bauen, die gewohn-
lichen BewuRtseinsinhalte zum Schweigen zu bringen, damit das
UnbewuBte auftauche und uns nicht mehr Iﬁngcr aus dem Hinter-
haltbeherrsche.38+ Alle ichhaften Triebe kimen dabei hervor, durch
die wir uns vom Weltgrund trennen.

»Warum nun miBlingt diese Methode dem Europier fast mit Si-

cherheit? Weil er sein UnbewuRtes fiirchtet. Er kann nicht hin-
unter, denn an seiner Schwelle kauert ein Alp, den die Okkulti-
sten den Hiiter der Schwelle nennen. Gliick, Ruhe und Leistung
des Europiers ruhen auf der angstvollen Entfernthaltung von
diesem Ungeheuer. Der Europier, der den Beistand der Kirche
verloren hat, fiirchtet nichts mehr als sein Innerstes. Sein Leben
ist Betiubung durch Genuf (oft sehr geliuterten kiinstleri-
schen), Arbeit, Ethik.«385

382 Ava, O,27
383 A a. O, 154.
384 A.a. O, 47.
385 A.a. 0., 47-48.
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Die Psychoanalyse nun sei eine Methode, die den Hiiter der
Schwelle nicht fiirchte und dem Europier die Schrecken zu zeigen
versteht, die sich in seinem Unbewulten Verbergen und ihn hin-
dern, zu sich selbst zu kommen, »dieser ersten Vorbedingung fiir die
Versenkung, wie sie die hoheren Yogamethoden fordern.«3% Diese
Begrﬁndung dafiir, warum es dem Abendlinder angeblich unmog-
lich ist, mit Erfolg Yoga zu iben, entspricht genau dem Standpunkt,
den spiter auch Junc einnehmen wird: Die Zerissenheit des Eu-
ropiers ist zu grol, das Auseinanderfallen von BewuRtem und Un-
bewufitem und die Angst davor, sich den abgespaltenen Bereichen
des eigenen Seins stellen zu miissen, verhindern den Gang in die
Tiefe. Was Scamitz jedoch als eine die Tiefenpsychologie ergin-
zende Yoga—Ubung Vorschwebt, findet aus unten zu erérternden
Griinden nicht mehr die Zustimmung Jungs.3%

Bemerkenswert ist, dak ScumiTz den Verlust kirchlicher Bin-
dungen, zusammen mit anderen kulturgeschichtlichen und ékono-
mischen Faktoren, wie z. B. die Mechanisierung der Arbeit, dafiir
anfiihrt, dafl Sublimierungen in der Moderne nicht mehr moglich
sind und allenthalben die Neurose blitht. Anders als noch HEGEeL,
der dem Yoga das christliche Gebetals iiberlegen entgegenhilt, weil
dieses seinen reichen Gegenstand entwickle, wohingegen die ab-
strakte Andacht Indiens nur Stumpfsinn anzubieten hat, schreibt
Scumitz hundert Jahre spiter von einem postchristlichen Stand-
punktaus. Inneren Reichtum erwartet er wenn schon, dann von ést-
lichen Religionen. Die erste groRe Kirchenaustrittswelle hatte
einige Jahre vor dem Ersten Weltkrieg mit einer sprunghaften Ver-
doppelung der Austrittszahlen begonnen, um nach Kriegsende ei-
nen ersten Héhepunkt zu erreichen. Dies korreliert mit dem wach-
senden Interesse an 6stlichen Religionen, das durch das Erscheinen
von Ubersetzungen indischer und chinesischer Schriften, Theoso-
phie, Bildung buddhistischer Vereinigungen etc. genéihrt wurde.388

386 A.a. O, 49, siche auch 74.

387 Vgl. den Kommentar, den JuNG zu Psychoanalyse und Toga im Brief an Scumitz
vom 16. 5.1923 abgibt, in: C. G.Jung, Briefe in drei Binden, Bd. 1, 60-63. Mehr
dazu im JunG-Kapitel dieser Arbeit.

388 Siche dazu F. Usarski, Asiatische Religiositit als alternativkulturelles Phianomen,
87-101, hier 94-95.

198

Warum kommt das Christentum fiir die »neue Lehre«, deren spiri-
tuelle Praxis durch Yoga und Tiefenpsychologie geprigt sein soll,
nicht in Betracht? Scam1TZ nennt dafiir zwei Motive.

»Was die katholischen Orden, besonders die Benediktiner und Je-
suiten betrifft, so haben sie in ihren Exercitien sehr genaue,
durchdachte Methoden eingeft’ihrt, doch ist das Ziel nicht Ver-
einigung mit dem Géttlichen selbst, was die Kirche als mensch-
lichen Vorwitz ablehnt, sondern nur ein moglichst inniges Erle-
ben der Passion. Das Géttliche bleibt auRerhalb, transzendent,
wihrend der Yogi wie der Mystiker mit ihm identisch wird; die-
sen erscheint das Géttliche der Natur, also auch dem Menschen
immanent.«389

Der offensichtlich durch fehlerhafte Vermittlung der christlichen
Lehre damals wie heute weitverbreitete Eindruck, das Christentum
lehre einen extramundanen Gott, ein transzendentes Wesen das
sichauBerhalb der Welt befindet, hat zur Folge, dal ScumiTz, vom
Christentum hinsichtlich der Erfahrung des Vereinigung mit Gott
nichts mehr erwartet. Es wird von Scamitz als weltverneinende
und pessimistisch aufs Leiden zentrierte Religion in die Nihe
ScrHorENHAUERSs geriickt.3%° Hier wirkt NieTzscues Religions-
kritik nach, wiejaScumriTz iiberhaupt stark von einem simplifizier-
ten Nietzscheanismus geprigt ist. Er will einem pessimistisch-nihi-
listischen Denken entkommen und zu einer neuen Weltbejahung
finden, indem er mit seinem dionysischen Buddhismus die

»Magie schépferiscbcr Verwirklichung jenseits von Gut und Bose
in Gang [setzt], die Nietzsche mit seinem Ubermenschen vor-
schwebte.«391

Nach der Darlegung seiner Grundgedanken bespricht ScumiTz die
Tiefenpsychologien von FREuD, ApLER und June. Er kommt zu

389 O. A. H. ScumiTz, Psychoanalyse und Toga, 21. ScumiTz spricht hier cin religis-
ses Motiv an, das auch fiir spitere Alternativbewegungen im 20 Jahrhundert
charakteristisch ist. Vgl. dazu P. WiLLis, Proﬁmc Culture. Rocker, Hippies. Subversive
Stile in der Fugendkultur, 115:»Alle ihre Berichte tiber spirituelle Erfahrungen hatte
eines gemeinsam: niimlich ein fundamentales Gefiihl fiir das Einssein der Dinge.
... Im l\/littelpunkt dieses spirituellen Monismus stand die Erkenntnis, daR man
selbst Gott war.«

390 Siche O. A. H. Scumrrz, Pyychoanalyse und Yoga, 41.

301 Ebd.
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dem Ergebnis, daR Jungs Lehre am besten geeignet sei als Basis fiir
die neu zu entwickelnden Yoga-Methoden zu dienen. Die Grenze
der Psychologie Junas, durch die sie hinter dem Yoga zuriickbleibt,
liegt fiir ihn in dem Umstand, daR das UnbewuRte ein psychologi-
scher BegrifF bleibe und daR sein Individualitéitsbegriff nichts mit
der rnetaphysischen Selbstheit, deren Erfahrung der Yogin an-
strebt, zu tun habe.

In der Tat vertritt er ein anderes Verstindnis des Selbst alsJu~a.
Ob aber»die metaphysische Selbstheit des Yogin«, wie ScHMITZ sie
versteht, wirklich tiber Jungs Verstindnis des Selbst hinausfuhrt,
kann nur durch eine Analyse seines Yoga-Verstindnisses geklirt
werden. Was bietet er schlieRlich als Methode des Yoga an?

Nichts genuin Indisches, vielmehr schlieft er sich dem damals
vielgelesenen Suggestionsforscher Baupouin an und propagiert
Autosuggestionen im Zustand der Kontention, der entspannten
Aufmerksambkeit, »des mithelosen Sichoffenhaltens«392.

Wie schon KeyserLING tibernimmt ScamiTz die Vorstellung
der Psychologie des 19. Jahrhunderts, da der Yoga auf Autosugge-
stion beruhe, versteht aber diese urspringlich eher kritisch ge-
meinte Charakterisierung positiv. Der Zustand des miihelosen
Sichoffenhaltens ist vermutlich der yogischen Meditation ver-
gleichbarer als das Keyserlingsche Konzentrationstraining zur Stei-
gerung des Durchsetzungsvermégens. Bedenklich ist allerdings,
daf Scumitz gar nicht auf das achten will, was sich in dem
Sichoffenhalten zeigt, vielmehr interessiert ihn an diesem Zustand
nur die erhohte Suggestibilitﬁt, und er fiillt die entstehende Offen-
heit sogleich mit einer Autosuggestion.

Inhalt der Autosuggestion ist die VorsteHung eines weltjenseiti-
gen erhabenen Indifferenzpunktes3®3, der Freiheit von und zur
Welt erméglichen soll. Von dieser Vorstellung aus, iRt sich die
Welt als Ausdrucksmittel des metaphysischen Subjektes rekonstru-
ieren.394 Wer sich ein solches metaphysisches Selbst einbildet, ist

302 A.a. O., 118, siche auch a.a. O., 120.

393 Vgl.a.a. 0., 174

394 »Von hier aus aber erhilt die gesamte Objektwelt wieder einen Zweck, nimlich
als Ausdrucksmittel eines metaphysischen Subjektes, das sich schépferisch ver-
wirklichen will« (a. a. O., 160)
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wieder bereit, an ihn herantretende Aufgaben zwar nicht als seine,
aber doch wenigstens im Namen des souverinen allem tberlegenen
Selbst zu l6sen, obwohl die Welt im Grund wertlos aussicht und
ihm eigentlich nicht genug bedeutet, um von sich aus zum Handeln
zu motivieren.3% Der Mensch, der die Scamirzsche Ubertiin-
chung des Nihilismus mitmacht, sucht nicht mehr Lust in der iuRe-
ren Welt, in Dingen, die ihm wohlgefaﬂen. Die Lust und Seligkeit
stromt ihm nun aus ihrer wahren Quelle, nimlich von innen aus
dem Eros unmittelbar zu.3% Das heilt, die Zuwendung zum fin-
gierten ewigen Selbst fungiert als alleiniger Ursprung des Wohl-
befindens. Als die Quelle allen Sinnes und Wertes wird das Subjekt
entdeckt, das,so ScumITZ, normalerweise die Werte nach auRen in
die sich wandelnden Erscheinungen projiziert.397

»Falsch angeschaut, d. h. als etwas, das aus sich Sinn hitte und Se-

ligkeit geben kénnte, muR die Welt freilich versagen; richtig er-

kannt, als Material schopferischer Sinngebung vom Selbst aus,

wird sie véllig neutral .«398
Der »niedere NarziRmus«, an dessen Heilung FreEuDps Methode
nach ScumiTz scheitern muR, wird aufgehoben, in dem man ithm
»ein verlockenderes Ziel, die Ewigkeit des Selbstes, verspricht.« 399
Das klingt sehr nach Deussens Version des Yoga als Zuwendung
zum transzendentalen Subjekt, mit dem Unterschied, daR der Wille
als Wesenszug der Subjektivitit nun nietzscheanisch gedeutet wird.
Der autoerotische Charakter des so verstandenen ewigen Selbstes
kommt deutlich zum Vorschein. Mit Yoga hat dieser Narzismus
hoherer Art nur insofern zu tun, als dort gerade Wege aufgezeigt
werden, wie man einer solchen Vorstellung eines Selbst entrinnen
und wirklich heil werden kann.

An einer Stelle sagt ScamiTz offen - was ein Idealist des 1 9. Jahr-
hunderts wohl kaum so unverfroren gedacht hitte -, daR es ihm
nicht um die Wahrheit, sondern um das Erlebnis geht.

395 Vgl. ebd.

396 A.a. O, 38.

397 A.a. 0., 40und 42.
398 A.a. 0., 42.

399 A.a. O., 150.
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»Gibt es kein Selbst, - dies kann nicht oft genug gesagt werden -
so schaffen wir es und »bilden«unserem BewuRtsein in der Tiefe
einen schopferischen Kern ein, der es inspiriert, und es wird al-
les dies erleben.«40°

Mit beeindruckender Konsequenz folgt diesem Ansatz die Defini-
tion des Yoga, die Scumitz schlieRlich gibt. Yoga sei »die Versen-
kung in die Vorstellung der Selbstheit als Erlebnis im Zustand der
Contention«#°’, wodurch »die intellektuell gewonnene Vorstellung
schopferisch, d. h. als Leben wirksam«4°* werde. Das heilt doch
wohl als Rezept formuliert: Begib Dich in einen entspannten, far
Autosuggestionen geeigneten Zustand. Fasse den Gedanken eines
unverletzbaren, gottlichen Selbst und stelle Dir vor mit ihm iden-
tisch zu sein. LaR diese Imagination auf Dich einwirken, bis Du dich
selbst als so groRartig erlebst, als sei diese Einbildung wahr.

Diese Art von »Yoga« klingt sehr nach der methodischen Ein-
L‘ibung in eine Seinsvcrfassung, die fur schizoide Personen typisch
ist. R. LaING schildert in seinem Buch Das geteilte Selbst welche Art
von Beziehung Menschen zu sich selbst entwickeln, die von einer
ontologischen Unsicherheit und den damit verbundenen Angsten
betroffen sind. Der Unsicherheit in Bezug auf das leibhaftige In-
der-Welt-Sein wird durch eine Spaltung der Person kompensiert,
die darin besteht, daR der/die Betreffende sich von dem als sinnlos
und beingstigend erfahrenen leiblichen Selbstsein auf ein imagini-
res wahres Selbst zurtickzieht, dem nichts und niemand mehr etwas
antun kann.

Genau das scheint ScaMITZ mit seinem »Yoga« im Sinn zu ha-
ben. Er entwickelt ein Programm zur Eintbung in ein gespaltenes,
stark narzistisch geprigtes Weltverhiltnis. Wenn die kritischen tie-
fenpsychologischen Analysen auf irgendjemandes Yoga zutreffen,
dann auf seinen.

In einem brieflichen Kommentar zu Psychoanalyse und Yoga wird
Junc seine Ablehnung von ScamITZens Autosuggestion des ewi-
gen Selbstes in eine grundsitzliche Kritik an dem ganzen Kreis um
KeyserRLING kleiden. Er schreibt:

400 A.a.O., 171.
401 A.a.0.,173.
402 Ebd.
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»Sie wissen ja, ich bin Arzt und darum verdammt, meine Speku-
lationen jeweils unter die Rider der Wirklichkeit zu 1egen, was
allerdings den Vorteil hat, daf alles zermalmt wird, was nicht fest
genug ist ... Mir scheint, als bauten sie oben drauf, als errichte-
ten sie ein Gebiude auf dem, was jetzt steht. Aber das, was jetzt
steht, ist faul .«403

Die Erfahrung des Selbstes, von der Junc ausgeht, erlaubt die
Autosuggestion eines ewigen Selbstes, wie ScumiTZ sie vorschligt,
als illusionir zu entlarven. Sie beruht darauf, sich der Wirklichkeit
zu stellen, die Grenzen der eigenen Person zu akzeptieren und thre
Schattenseiten bewuRt zu machen. In den Kapiteln 3.2.3 und 3.7
werde ich zeigen, daf eine solche Selbsterfahrung fiir Jung zur
Meditation im Sinn des Yoga hinftihrt.

2. Yoga als methodische Regression
in der FrReup-Schule

2.1 F. ALExaNDER: Indische Versenkung
als Riickkehr in den priméiren Narzifmus

Die Grundlage fiir die in der Psychoanalyse herrschend gewordene
Auslegung des Yoga liefert FRANZ ALEXANDER mit einem 1922 am
7. KongreR der Internationalen Psychoanalytischen Vereinigung in
Berlin gehaltenen, vielbeachteten Vortrag tiber die buddhistische
Versenkungslehre, der im darauffolgenden Jahr in der Zeitschrift
Imago erschien.#+ ALExaNDERSs Sicht des Yoga ist von seiner Haupt-
quelle abhingig, nimlich F. HerLers berithmter Habilitations-

403 C.G.]Junag, Britfe in drei Binden, Bd. 1, 61-62..

404 F. ALEXANDER, Der biologische Sinn psychischer Vorginge. Eine psychoanalytische
Studie iiber Buddhas Versenkungslehre. Die Ausgangsﬁ'age der Abhandlung ist
das Problem des Verhiltnisses von Kérper und Geist, biologischen Vorgingen
und psychologischem Sinn. ALEXANDER plﬁdiert unter Berufung auf SriNoOzZA
dafur, daR seelische Vorginge immer Zugleich kt')rperliche sind und umgckehrt.
Der Bcgrif’fder Kraft soll dabei als Bindeglied zwischen physikalischer und psy-
chologischcr Erfnhrung fungieren. Er stellt sich daraufhin die Aufgabe die Ver-
senkungslehre Buddhas »auf Grund des Prinzips der Identitit biologischer und
psychischer Vorginge zu verstehen« (37).
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schrift Die buddbistische Versenkung4°s, auf deren Yoga-Verstindnis des-
halb zuerst kurz eingegangen werden mul. HerLer widmet darin
ein Kapitel dem Thema »Buddhistische Versenkung und Yogac, das
zu dem z.T. auch heute noch giiltigen Ergebnis kommt, »daR die
kunstvolle Versenkungstechnik und Theorie der buddhistischen
Ordensgemeinde kein ausschlieRlich buddhistisches Eigentum ist,
sondern altes gemeinindisches Traditionsgut des Yoga.«4 Er de-
finiert den Yoga folgendermafien:

»Yoga ist nicht eine religivse Sekte oder ein philosophisches
System, sondern eine gemeinindische Geistesrichtung. Yoga
(wortlich Anspannung) ist das Bestreben, durch kérperliche und
geistige Methoden der Konzentration zu héheren BewuRt-
seinszustinden zu gelangen, kurz eine mystische Psychotech-
nik.«407

HerLer bestimmt damit den Yoga im stark psychologisierenden
Geist seiner Zeit. Die wichtigsten Begriffe dieser Definition sind in
den vorigen Kapiteln bereits besprochen worden. Ich brauche des-
halb an dieser Stelle nicht mehr darauf einzugehen.

Das Neue an der buddhistischen Versenkung im Unterschied
zum Yoga besteht fiir HEILER in einer Liuterung und Verinnerli-
chung. An die Stelle von eher physischen Ubungen, die hypnoti-
sche Trance hervorrufen sollen, treten nun geistig—sittliche Me-
ditationen, die auf einen Zustand héchster BewuRtheit und
Wachheit abzielen 408

»Im Gegensatz zur Schule des Hatha—yoga (gewaltsamen Yoga),
welche ein kompliziertes System von kiinstlichen Meditations-
stellungen und -gesten entwickelt hat, legt der Buddhismus auf
AuRerlichkeiten bei der Meditation keinen Wert; er weist (wie
auch der Réja-yoga) jedes rein kérperliche Training, alle impo-
nierenden Turn- und Joungleurkunststiicke, wie sie die heutigen

Die erste Ausgabe von HErLERs Schrift erschien 1918. Ich zitiere im Folgenden
nach der vermehrten und verbesserten Ausgabe von 1922, auf die sich auch
ALEXANDER bezicht.

406 F. HEILER, Die buddhistische Versenkung, 47.

407 A.a.0.,45. Auf den Begriff Psychotechnik wurde bereits im vorigen Kapitel ein-
gegangen.

408 A.a. 0., 47-48.

40

T
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Yogin und Fakire vorfiihren, entschieden ab. Die Versenkung ist
eine rein geistige Titigkeit«4°.

ALEXANDER Gbernimmt von HEILER ein die leibzentrierten Yoga-
Praktiken abwertendes Kérper/Geist-Schema, das trotz groRerer
wissenschaftlicher Seriositit doch an die theosophische Yoga-Re-
zeption erinnert. Es dient auch bei ihm zur Unterscheidung von
vorbuddhistischem Yoga und buddhistischer Meditation. Dabei
entgeht ihm, daf HerrLer, um seine evolutionistische These der
H(’)'herentwicklung vom kérperlichen Yoga zum geistigen Buddhis-
mus halten zu kénnen, wesentliche Yoga-Literatur, wie die Yoga-
Satren (nur in Klammer als R4ja-Yoga erwihnt) herunterspielt und
den erst lange nach dem Buddhismus entstandenen Hatha-Yoga
vermischt mit rezenten Fakirktnsten ins Treffen fihrt. Die vor-
buddhistische Yoga-Praxis, meint ALEXANDER, sei hauptsichlich
auf Kérperbeherrschung ausgerichtet gewesen. Thre Art der Ver-
senkung erzeuge einen autohypnotischen Zustand. Wie spiter
FreUD, sei Buddha von der Hypnose ausgegangen, ohne durch sie
zur Befreiung zu finden. Die Meditationsform, die er schlieflich
lehrte, sei gegentiber dem Yoga vergeistigt und auf das psychische
Ich gerichtet. Die methodische Hauptentdeckung Buddhas sei es
(wieder analog zu FrREUD gedacht) gewesen, dafl die Versenkung in
einem vollig bewufRten Zustand zu erfolgen habe.

Die Hypnose-Theorie des Yoga ist kein Novum, vielmehr folgt der
Psychoanalytiker darin der damals geléiuﬁgen psychologischen
Deutung, der sich auch sein Gewihrsmann HeiLer anschlieRt.
Speziﬁsch Psychoanalytisches flieRt aber nicht nur in der waghalsi-
gen Parallelisierung von Buddha und FreuD, sondern besonders
bei seiner Auslegung des Sinngehalts der Versenkung ein. Uber die
trennenden Unterschiede hinweg sicht er einen Grundzug, der
Yoga und buddhistische Meditation verbindet. Beide indischen
Versenkungsmethoden seien »eine Art kunstlicher Schizophre—
nie«#° »das zielbewuRte, systematische Einziehen aller libidingsen

409 A.a.O.,13.
410 F. ALEXANDER, Der psychologische Sinn biologischer Vorginge, 37.
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Besetzungen von der AuRenwelt und der Versuch alle so freige—
wordenen Libidoquanten narziRtisch unterzubringen.«#'* Er rekur-
riert bei dieser Bestimmung der indischen Versenkungsmethoden
auf Grundbegriffe FrReuDs. Libido bedeutet in der Lehre FrREUDS,
diec ALEXANDERS Uberlegungen zu Grunde liegt, die alle Liebes-
phinomene tragende Energie. Diese Kraft zu lieben heftet sich an
duBere Objekte, die Triebbefriedigung verheilen, bzw. wird auf die
eigene Person gerichtet, was Narzilmus genannt wird. Bei FREUD
ist die narziltische Besetzung des Ichs der allgemeine und ur-
spriingliche Zustand, aus welchem sich die Objektliecbe herausbil-
det, ohne daR dieser primire NarziBmus deshalb je ganz ver-
schwinde .41

ALEXANDER Interpretiert die verschiedenen Stufen der friih-
buddhistischen Versenkung, die jhdnas, wie sie bei HE1LER darge-
stellt werden, im Sinne seines Vorverstindnisses von Versenkung
als stufenweisen Abbau der Zuwendung zur Welt und Aufbau einer
autoerotischen Selbstbezichung. Uber eine melancholische Phase,
in der die Welt ihren Sinn fiir den Meditierenden verliert, erreicht
der sich Versenkende schlieflich nach Uberwindung des Ekelge—
tithls, das normalerweise vor narzitischen Regressionen schiitzt,
die vollendete Selbstliebe, bei der der Kérper des Meditierenden
das alleinige Lustobjekt ist und ein auf den ganzen Kérper ausge-
dehnter Orgasmus erlebt wird, »der Zustand, welchen wir dem
Schizophrenen in seiner katatonen Ekstase zuschreiben.«4'3 Damit

411 A.a. O, 39.

412 Niheres zur psychoanalytischen Narzifmustheorie bei A.K.WucHERER-HuL-
DENFELD, Schwierigkeiten mit der narzifitischen Selbstliebe in Freuds Metapsychologie.

413 F. ALEXANDER, Der psychologische Sinn biologischer Vorginge, 41. Eine Kritik an die-
serinihrer Uberzogenheitschon wic eine Satire anmutenden Interpretation geht
tiber den Rahmen meiner Arbeit hinaus. Der Vergleich von éstlicher Meditation
und Katatonie ist fiir die damalige Zeit nicht ungewshnlich. Anscheinend unab-
h'zingig von ALEXANDER widmet A. STorRCH, Das arcﬁairc/;-primitive Erleben und
Denken der Schizophrenen, 78-81, ein Kapitel dem Vergleich von katatoner Versun-
kenheitund mystisch-ekstatischer Versenkung, das ebenfalls HerLers Studie zi-
tiert; siche dazu Anm. 423. STorCH verweist auRerdem auf die frithere Arbeit
von W. LurJE, Autismus und Buddhismus. Dort wiirden »interessante Parallelen
zwischen der Weltabgewandtheit indischer Ménche und der autistischen Wirk-
lichkeitsabsperrung der Schizophrenen gezogen« (78). In der Tat glaubte Lurje
Parallelen zu allen Hauptsymptomen der Schizophrenie in der Lehre Buddhas,
den Veden und im Yoga auffinden zukénnen (siche LurjE,a.a. 0., 33). Er fithrte

206

ist aber erst die vorletzte Stufe der Versenkung erreicht und noch
nicht das geheimnisumwitterte Endziel, Nirvana. »Mit Rechte, so
ALEXANDER weiter, »kann unsere Neugierde geweckt sein, wohin
dieser regressive Weg nach dem Stadium des narziRtischen Orgas-
mus noch fihren kann.«414
Eine der psychoanalytischen Theorie entsprechende Antwort
darauf lift sich fiir ALEXANDER, seiner psychophysischen Iden-
tititsthese geméiﬁ, sowohl aus der Betrachtung der physischen Vor-
ginge bei der Versenkung wie auch aus dem dabei erlebten psychi-
schen Geschehen ableiten. Fur das kérperliche Verhalten zieht er,
konsequent dem von HEILER {ibernommenen Yoga-Verstindnis
folgend, den Yoga heran:
»Vollkommene Bewegungslosigkeit mit kaum wahrnehmbaren
Atemziigen; eine duferste Einschréinkung des Stoffwechsels;
eine Art Scheintod. Im Endzustand der ilteren autohypnoti—
schen Jogaversenkung ist dieser korperliche Effekt noch viel
frappanter, als in dem Nirvana der buddhistischen Versenkung.
Die unglaublichen Wundertaten der Fakire, die jeder Physiolo-
gie zu spotten scheinen, geschehcn in diesem autohypnotischen
Zustand der Jogapraxis. Wenn wir iiber diese Wundertaten Um-
schau halten, die Abbildungen betrachten, so fallen uns die
merkwiirdigen stereotypen Kérperhaltungen auf. Zusammen-
gekauert, die Extremititen unglaublich zusammengefaltet, mit
dem Kopf nach unten, vom Baume herunterhingend und ihnli-
ches. Doch die grolte Wundertat ist das Sichlebendigbegraben—
lassen.«415
Wiederum ist die Ubernahme von ilteren psychologischen Inter-
pretationen des Yoga ofernkundig. Zur Autohypnose kommt jetzt
noch der Scheintod als weiterer beliebter Topos der psychologi—
schen Yoga-Rezeption des 19. und beginnenden 20. Jahrhunderts
hinzu. Erneut entdeckt der psychoanalytische Blick aber einen bis-
her nicht vermuteten Sinn im alten Bild vom Yoga.

diese Ahnlichkeiten auf die »Rasseneigentiimlichkeit der Orientalen« zuriick,
die darin bestiinde, willkiirlich (nicht unwillkiirlich wie die an Schizophrenie Er-
krankten) auf schizophrene Art zu denken.

414 A a.0.,42-43.

415 A a. 0., 43-44.
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»Der Sinn ist offenbar: die Regression in den Zustand vor der Ge-
burt, unbe\veglich, zusammengekauert, ohne Atmen in der
Muttererde liegend ... Nirvana ist der Zustand im Mutter-
leib.«416

Die »Psychotechnik Buddhas« habe es méglich gemacht, diesen re-
gressiven Weg willkiirlich und bewuRt, nicht nur k{)’rperlich wie im
Yoga zu begehen.

»Aber das Nirwana bedeutet nicht nur die restlose Regression
zum Anfang der Entwicklung, sondern es bedeutet zugleich eine
Erkenntnis. Die hellseherische Erkenntnis der ewigen Wieder-
geburten, die Erinnerung an alle Daseinsformen, welche Bud-
dha nach der Uberschreitung der vier Jhanastufen aufgegangen
ist - ist nichts anderes als unser biogenetisches Grundgesetz, nur
fand Buddha es auf einem Véllig anderen Wege. Er hat das Ge-
setz erlebend erkannt, indem er in seiner affektiven Regression
das embryologische Leben wiedererlebte.«417

Das biogenetische Grundgesetz HaeckeLs, das ALEXANDER zu-
folge Buddha durch Meditationserfahrungen entdeckte, besagt,
daf ein Lebewesen im Laufe seiner Entwicklung Formverinderun-
gen unterliegt, die der Entwicklung seines organischen Stammes
entsprechen. Die Entwicklung des ganzen Lebens wiederholt sich
in der Entwicklungjedes einzelnen Lebewesens. Das biogenetische
Grundgesetz galt als einer der stirksten Beweise der Deszendenz-
theorie und war noch zur Zeit von ALEXANDERs Aufsatz nicht nur
in psychoanalytischen Kreisen fester Bestandteil der »wissenschaft-

416 A.a.O., 44. Vor ALEXANDER hat bereits F. MoREL in seinem Essai sur PIntrover-
sion mystige die Introversion des Mystikers als Riickkehr in den MutterschoR ge-
deutet. Vgl. zu MoreL: R. RoLLAND, Pivekdnanda, 210-211 und 216-217.
Wihrend MoREL aber hauptsﬁchlich DioNysios AREOPAGITA und einige an-
dere westliche Mystiker behandelt und die indische Mystik nur streift, kann
ALExANDER aufgrund der von HEILER angefiihrten indischen Texte eine aus-
fihrliche Interpretation von Buddhismus und Yoga im Licht der Regressionshy-
pothese durchfiihren. Zur Bedeutung ALExANDERs fiir die priinatale Psycholo-
gie siche L. Janus, Die Psychoanalyse der vorgeburtlichen Lebenszeit und der Geburt, 50~
52. Eine interessante Erneuerung von ALEXANDERs Deutung des Yoga ver-
suchte in jungster Zeit H. Crisan, Die perinara/e P:yc/wmmzzzi/c des Kmlz/a/im‘-Toga.
Diese Arbeit geht im Grundansatz von ALEXANDER aus, argumentiert aber
differenzierter und nur in Bezug auf eine bestimmte Yoga-Art. Sie bezicht die Er-
gebnisse der neueren prinatalen Psychologie und Yogaforschung mit ein.

417 A.a. O, 50-51.
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lichen Weltanschauung«. Heute wird es zumindest in seiner stren-
gen Form von den meisten Biologen als Irrtum betrachtet. Die Er-
innerungen an frithere Geburten von der der Buddha berichtet, legt
der Psychoanalytiker als Erleben der Stammesgeschichte im Zu-
stand tiefer Regression aus.

Im Vergleich mit der Psychoanalyse geht die Versenkung Bud-
dhas wesentlich tiefer, meint ALEXANDER abschlieRend, aber sie
habe dafiir teuer zu bezahlen. Es bestche bei aller Ahnlichkeit mit
FrREUD ein uniiberbriickbarer Unterschied, der in der Differenz
zwischen der europ;"iischen und indischen Kultur griitnde. Denn
wihrend die Psychoanalyse eine neue an die Realitit angepalte
Form des Narzilmus zu erreichen versucht, endet die buddhisti-
sche Lehre (von den Verrenkungen der von den Biumen herabhin-
genden Yogins ganz zu schweigen) bei einem vollkommen asozia-
len Zustand. Einmal mehr fugt sich hier das Bild des Yoga in ein
Klischee von der Inferioritit der gesamten indischen Kultur ein.

2.2 Yoga als religiése Sublimierung des Geburtstraumas

bei O. Rank

OrTo Rank tibernimmt in »Das Trauma der Geburt«#8 die Inter-
pretation ALEXANDERs und baut sie in seinen Grundgedanken vom
Geburtstrauma als fundamentaler psychischer Problematik ein.
Wihrend ALEXANDER immerhin eine gewisse Bewunderung fiir
den als Vorliufer Haeckers und damit der modernen Wissenschaft
erscheinenden Buddha erkennen l4R¢, schlégt bei Ranks Behand-
lung des Yoga noch deutlicher die religionskritische Intention der
Psychoanalyse durch. Er kommt auf den Yoga im Rahmen des Ka-
pitels tber die »religicse Sublimierung« des Geburtstraumas zu
sprechen.

Gleich zu Beginn dieses Kapitels prisentiert er die alles weitere
bestimmende Voraussetzung seiner Uberlegungen, nimlich eine
These zum Entstehungsgrund und Ziel von Religion iiberhaupt.

418 O. RANK, Das Trauma der Geburt und seine Bca’mmng fih' die Psychoanalyse.
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»Die letzte Tendenz aller Religionsbildung liegt in der Schaffung
eines helfenden und schiitzenden Urwesens, in dessen SchoR
man aus allen Néten und Gefahren fliicchten kann und zu dem
man schlieRlich in ein jenseitiges, zukiinftiges Leben zuriick-
kehrt, welches das getreue, wenn auch stark sublimierte Abbild
des einmal verlassenen Paradieses ist.«419
RaNKs Religionspsychologie geht implizit von einer Parallele zwi-
schen der Menschheitsgeschichte und den verschiedenen Phasen
der individuellen Lebensgeschichte aus. Die alten Religionen ver-
suchen nach seiner Theorie das »primitive Urphéinomen der lust-
voll-schiitzenden Situation«#:° in utero wiederherzustellen. Erst in
einer darauffolgenden Phase der Religionsgeschichte geschieht,
was auch eine spitere Station in der Entwicklung des Einzelnen dar-
stellt, daR némlich aus besagtem Urphinomen »durch Trennung
von der Mutter und Ubertragung auf den Vater die Gestalt des all-
miichtigen und allgiitigen, aber auch strafenden Gottes als religiése
Sublimierung auf dem Weg der Projektionsschépfung hervor-
geht.«#1 Damit wird das religionskritische Grundmotiv FREUDs re-
lativiert. Nicht nach dem Bild des leiblichen Vaters erschafft sich der
Mensch zunichst seinen Gott, sondern er bildet sein Verstindnis
vom Géttlichen primir an der Erfahrung des geschiitzten Aufent-
halts im Mutterbauch. Im Trauma der Geburt versucht Rank seine
Deutung der urspriinglichen Religiositéit anhand von zwei religié—
sen Phinomenen aus dem alten Orient zu erhirten: Zum einen an
der Verehrung des gestirnten Himmels, zum anderen am Yoga.

Die Gestirnsreligionen beruhen nach Rank auf einer Ubertra-
gung des intrauterinen Zustandes ins Makrokosmische, die ber-
gende Hohle des Bauches wird imaginir zur Héhle des die Erde um-
wélbendenFirmaments erweitert. Der Yoga schligt seiner Meinung
nach die umgekehrte Richtung ein. An die Stelle der Projektion ins
Makrokosmische tritt die mystische Versenkung in den menschli-
chen Mikrokosmos, die bis zum tiefsten Punkt der Uberwindung
des Geburtstraumas in der Seelenwanderungslehre gelange.

»Den ausgesprochen ,therapeutischen® Charakter dieser religivs
gefirbten Philosophie und Ethik, der ,Yogapraxis, hat erst

419 A.a. O, 113.
40 A.a. O, 117
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kiirzlich F. Alexander in einer ausgezeichneten Studie, auf der
Darstellung von Heiler fuRend, aufgezeigt und dabei auf die
Ahnlichkeit mit dem analytischen Verfahren hingewiesen. Das
Ziel all dieser Ubungen ist das Nirvana, das lustvolle Nichts, die
Mutterleibssituation, zu der noch Schopenhauers halb meta-
physischer Wille einzig zuriickzukehren sich sehnt. Der Weg
dazu ist, ihnlich dem analytischen, die Versetzung in eine dem
Embryonalzustand angeniherte Situation des hindimmernden
Meditierens, dessen Ergebnis nach Alexander tatsichlich ein
weitgehendes Riickerinnern an die Intrauterinsituation ist.«422
Uber ALExANDER hinausgehend bezicht er weitere Yoga-Literatur
ein, so die 1922 erschienene Arbeit des Indologen J. W. Haukr Die
Anfinge der Togapraxis. Eine Untersuchung iiber die Waurzeln der indischen
Mpystik, der er die Beschreibung eines brahmanischen Einweihungs-
rituals entnimmt. AuRerdem erwihnt er unter Berufung auf
StorcH #3 leibliche Phinomene, wie die angeblich schon im Rig-
veda bezeugte »Uttana—SteHung«, sowie ebenfalls im Veda ange-
sprochene rollende Kopf- und Augenbewegungen, Schaukelbewe-
gungen, Zittern und Schwanken »was sich«, wie Rank meint,
»wieder auf das Geburtstrauma zu beziehen scheint.«44

421 Ebd.

422 A.a. O.,115-116.

423 Geleitet von dem Grundgedanken, daf die Regression des Schizophrenen auch
ein Riickgang in frithere Phasen der Menschheitsentwicklung ist, versucht
StorcH (siche Anm. 411) das Erleben der Schizophrenen durch ethnopsycho-
logische und religionsgeschichtliche Erkenntnisse zu erhellen. Seine Quellen
beziiglich Yoga sind ebenfalls Haukrs Buch tiber Die Anfinge der Yogapraxis (mehr
dazu im 9. Kapitel der vorliegenden Studien) und HerLers Studie zur buddhi-
stischen Versenkung. Die von RaNk unter Berufung auf STORCH erwihnten
Haltungs- und Bewegungsweisen, hat STorcH von HAUER, siche A. STorCH,
Das archaisch-primitive Erleben, 78. STORCH vergleicht die »mystisch-ekstatische
Versenkung« des Yogin mit der Versunkenheit katatoner Kranker. »Ekstatische
Ubungen und Erlebnisse finden wir ja bei allen Rassen und Vélkern, in schon-
ster Ausprigung wohl im alten Indien. In altindischen ekstatischen Ubungcn
kommen bereits eigenartige Sitz- und Krampfstcllungen vor, die ganz den ge-
zwungenen Stellungen katatoner Kranker entsprechen.« (78)

424 O. RaNK, Das Trauma der Geburt, 117. Bei dieser Stellung kann es sich um Ut-
tinak@irmisana handeln, das in der Gherandha-Samhiti und in der Hatha-Pra-
dipikﬁ erwihnt wird. Niher Iiige noch Garbhnpindﬁsana, das schon vom Namen
her (SchoR-Embryo-Haltung) den Bezug auf embryonale Haltung hat und
tatsichlich an die Haltung eines Embryo in utero erinnert. Insgesamt weisen nur
wenige Asanas Ahnlichkeiten zu Vorgeburtlichem oder Sﬁug]ingshaftcn auf. Die
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Wie vor ihm ALEXANDER sicht auch Rank Analogien zwischen
Yoga und Psychoanalyse. Er vergleicht den Zustand des auf der
Couch liegenden Patienten mit der yogischen Meditation. Der Aus-
druck »dahindimmernd« diirfte allerdings fiir beide Fille zumeist
unzutreffend sein. Trotz der Ahnlichkeiten mit der psychoanalyti—
schen Therapie steht Yoga dann doch fir einen Hang zur Regres-
sion, der die Neurose aufrecht hilt, anstatt sie zu tberwinden.
Dagegen versuche die Psychoanalyse durch eine der yogischen Me-
ditation verwandte Eim’ibung in das Versetztwerden und Wiederer-
innern der iltesten Vergangenheit, nicht das unvollkommen be-
wiltigte Trauma zu umgehen, um in einen gliicklichen Zustand, der
noch vor der Verletzung liegt, zuriick zu gelangen, sondern das er-
fahrene Leid wirklich zu bewiltigen#5 und die Fixierung an die
Mutter zu l6sen. Aus der neurotisch wiederholten Geburt werde so
eine echte Neugeburt. 426

Sein Urteil zu dem Entwurf von ScamrTz kann daher nur nega-
tiv ausfallen.
»Neuere Versuche, wie der von Oscar A. H. Schmitz, ,,Psycho-
analyse und Yoga“ zu verbinden, zeugen nur von der unzulé'mg—
lichen psychologischen Erfassung beider Erscheinungen, die
einander héchstens in gewissem Sinn ersetzen kénnten.«47
Mit dem Auftreten der Psycho analyse kommt fiir Rank der Yogaals
Ersatz fiir eine Therapie nicht mehr ernsthaft in Frage. Er ist nun-
mehr eine veraltete Form der Verarbeitung des Geburtstraumas
und deshalb riickschrittlich. »Die Tendenz zur Modernisierung al-
ter Formen der Uberwindung des Geburtstraumas verrit nur die
Unverwiistlichkeit des Regressionsdranges.«48

Ranks Yoga-Rezeption geht von dem in der Psychoanalyse ib-
lichen positivistischen Fortschrittsdenken aus, das geistige Errun-
genschaften der Vergangenheit prinzipiell als bloRe Vorstufen der
modernen wissenschaftlichen Erkenntnis behandelt. Wie schon bei

ganze Palette der yogischen Haltungsiibungen darauf zuriickzufiihren ist ein
grober, fiir die Psychoanalyse allerdings typischer Reduktionismus.

425 Sichea.a.O.,,5.

426 Sichea.a. 0., 113.

427 A.a. O, 115 (Anm. 4).

428 Ebd.
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ALEXANDER nehmen fiir ihn die Geschichte der Menschheit und
die des Einzelnen einen analogen Verlauf. Deshalb kann fiir ihn die
Ubernahme von Yoga als einem vormodernen und damit per se im
Vergleich mit der Gegenwart unreifen Versuch der Uberwindung
des Geburtstraumas nur zugleich eine Regression in ein Lebenssta-
dium vor der leidhaften Trennung von der Mutter sein, die das Pro-
blem nicht 16st, sondern vor ihm zurtickweicht.

2.3 S.FrEUDSs Schwierigkeiten
mit dem ozeanischen Gefiihl

Sechs Jahre nach dem Erscheinen von Das Trauma der Geburt kommt
schlieBlich auch der Altmeister der Zunft, SteMmunp FrEUD selbst,
auf den Yoga zu sprechen. Zu Beginn der 1930 erschienenen Spit-
schrift Das Unbebagen in der Kultur setzt er sich bekanntlich auf eine
recht ironische und anspielungsreiche Weise u. a. mit dem franzési-
schen Schriftsteller Romarn RorLanp auseinander. Wie bereits in
einem friheren Kapitel erwihnt, war ROLLAND ein Anhéinger
ViveEkANANDAS und begeisterter Propagandist von dessen Yoga-
Philosophie. In einem Brief an FrREUD vom 5. 12. 1927 hatte
Rorranp ein von ihm »ozeanische genanntes Gefiihl der Unbe-
grenztheit und Verbundenheit mit dem Ganzen der AuRenwelt als
eigentliche Quelle der Religiositit vertreten.

Die Rede vom sentiment oceanique diirfte von VIVEKANANDA in-
spiriert sein, wenn sie nicht direkt von ihm stammt. In der indischen
Tradition wurde die Seinsweise des von eigensﬁchtigen Wiinschen
und Begierden befreiten Menschen immer wieder als Einssein mit
einer géttlichen Weite und Unergriindlichkeit beschrieben, die ei-
nem uferlosen Meer verglichen wird. Auch Ramakrishna, der Leh-
rer VIVEKANANDAs kannte dieses Symbol und verwendete es in sei-
nen Unterweisungen und zur Beschreibung seiner Erfahrung.‘1L29
Die Emphase mit der VIVEKANANDA es aufnimmt, hat nicht mehr
den Geschmack mystischer Erfahrung, sondern klingt einiger-
malen gréBenwahnsinnig:

429 Zu den indischen Quellen des »ozeanischen Gefiihls« vgl. die Studie des Indo-
logen und Psychoanalytikers . M. Masson, The oceanic feeling. Siche zum Thema
auch U. Baatz, Dieses Gefiihl kann ich bei mir nicht entdecken.
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»Vergesset nie die strahlende Pracht der Menschennatur! Wir
sind der gewaltigste Gott, der jemals da warund da sein wird. Ein
Christus, ein Buddha sind bloR Wellen auf dem grenzenlosen
Ozean ,,Ich bin“«#43°

BeiRorranp fehlt diese polternde Grandiositit, aber auch er sub-
jektiviert die ozeanische Erfahrung, indem er das Symbol des Oze-
ans als Ausdruck eines psychischen Zustands deutet. Damit liegt er
auf der Linie einer Gestalt neuzeitlicher, europiischer Religions—
philosophie, diein der Religion eine Sache des subjektiven Fiithlens
sicht.

ImJuli 1929 kommt FrREUD auf seinen fritheren Brief zurtick und
schreibt RoLLAND seine Bemerkungen zu diesem Gefiihl hitten
ihm keine Ruhe gelassen. Er teilt seine Absicht mit, in einer neuen
Arbeit, die noch nicht fertig sei, die psychoanalytische Deutung des
ozeanischen Fiithlens als Ausgangspunkt fiir weitere Uberlegungen
zu nehmen und bittet Rorranp dafiir um Erlaubnis.#3' Freup
hatte guten Grund, seinen Freund, den er»aus der Ferne geliebt«432
hat und dem er angesichts seines nahenden Lebensendes gesteht,
»daB ich die geheimnisvolle Anzichung von Mensch zu Mensch
kaum je so lebhaft verspiirt habe wie bei Thnen«#33, um Erlaubnis zu
bitten, zum ozeanischen Gefiihl Stellung zu nehmen, denn schmei-
chelhaft fillt seine Interpretation in Das Unbebagen in der Kultur nicht
aus.

FreuD meint dort trocken, er kénne ein solches Gefiihl bei sich
selbst nicht entdecken, was, wie er hinzuft’igt, noch nichts tiber sein
mégliches Vorkommen bei anderen besagt. Die Deutung des Ge-
fithls und die Klﬁrung der Frage, ob es wirklich Ursprung aller reli-
giosen Bediirfnisse sei, ist nach FREuDs Ansicht schwer, weil das Ich
normalerweise scharfe Grenzen zur AuRenwelt behaupten wiirde.
Da also fir den durchschnittlichen Erwachsenen im Verstindnis
FRrREUDS eine unmittelbare, gefﬁhlsmiiﬁige Verbundenheit mit der

430 Zit. nach R. RoLLAND, Fivekananda, Zweiter Halbband, 11. Aussagen wie diese
verleihen der psychoanalytischen Deutung des Yoga als NarziRmus einige Plau-
sibilitit. Man kann sie z. T. als berechtigte kritische Reaktion auf MiRstinde und
Irrlehren in der Yoga-Szene lesen.

431 Siche S. FREUD, Briefe 1873-1939, 405-406.

432 A.a. 0., 385.

433 A.a. O, 424.

—
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Aulenwelt etwas Fremdartiges sei, lege sich eine genetische Ablei-
tung des Gefiihls nahe .43+

Ein erstes Indiz fiir die Moglichkeit einer Abwesenheit des Sich-
unterscheidens des Ichs von den Objekten ist fir FrReup die Ver-
liebtheit, in der der Verliebte gegen das Zeugnis der Sinne behaup-
tet, Ich und Duseien eins. Ein zweites biete die Pathologie, insofern
sie lehrt, daf eigene Gedanken, Wahrnehmungen und Gefiihle als
fremd erscheinen kénnen bzw. auch der AuRenwelt zugeschrieben
werden, obwohl sie doch im Ich entstanden sind. Beides deute dar-
auf hin, daR die Ich-Grenzen durchaus unbestindig sind.

Der Hauptgedanke FrREuDs wird aber durch die Anfﬂhrung die-
ser Verhaltensweisen aus dem Erwachsenenleben nur vorbereitet.
Worauf er hinaus will, ist die historische Entwicklung des Ich-Ge-
fihls, die er glaubt, »mit ziemlicher Wahrscheinlichkeit«#35 rekon-
struieren zu kénnen. Der Siugling trenne sein Ich noch nicht von
der AuRenwelt. Erst die Erfahrung, daR die Mutterbrust nicht be-
liebig verfiigbar sei, stelle dem Ich ein erstes Objekt entgegen.

»Unser heutiges Ichgefiihl ist also nur ein eingeschrurnpfter Rest
eines weitumfassenderen, ja - eines allumfassenden Gefiihls,
welches einer innigeren Verbundenheit mit der Umwelt ent-
sprach.«436

Das ozeanische Gefiihl lasse sich als Erinnerung dieses primiren
Ich-Gefiihls verstehen, das wie alles, was sich im Seelenleben je
gebildet hat, unter geeigneten Umstinden wieder zum Vorschein
kommen kann und dann die Wiederhersteﬂung des uneinge-
schrinkten NarziRmus intendiert.#37 An diesem Punkt der Uberle-
gung kommt FREUD auf die These RoLLanDs zurlick, das ozeani-
sche Gefihl sei der alleinige Ursprung aller Religion. Da er dieses

434 Siche S. FREUD, Das Unbehagen in der Kultur, Gesammelte Werke (GW)XIV, 423.
Aus dem Dankesschreiben fiir die von RoLLanp gegebene Erlaubnis das ozea-
nische Gefihl zu besprechen, geht hervor, daf Freup sehr wohl wulte, dafl
seine genetische Erkléirung das Phinomen als solches gar nicht berijcksichtigt:
»Erwarten Sie von mir keine \thrdigung des ,,ozeanischen Gefiihls“, ich versu-
che mich nur an einer analytischen Ableitung desselben, riume es mir sozusagen
aus dem Weg.« (Brief an RoLLAND vom 20. 7- 1929, in: S. FREUD, Briefe 1873-
1939, 406)

435 S.FrEUD, GW XIV, 424.

436 A.a. 0., 425.

437 A.a. O, 430.
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Gefihl nun mit der Regression zum primiren Narzifmus iden-
tifiziert, tritt FREUD damit zugleich implizit in die Auseinanderset-
zung mit Ranks Theorie des Geburtstraumas und seiner Rolle fir
die Entstehung der Religion ein. Seine Aussagen sind eigentiimlich
inkonsistent und schwankend, wie das fiir sein Verhalten zu Rank
und dessen Ansatz iiberhaupt charakteristisch war.438

Er gibt, grob gesprochen, der Erkléirung der Religion aus friih-

kindlicher Hilflosigkeit und der durch sie geweckten Vatersehn-
sucht den Vorzug, weil sie klarer greifbar ist als das prinatale Ich-
Gefuhl, hilt aber einen kinftigen Erkenntnisfortschritt in dieser
Richtung fiir méglich.43% Er vermutet, daR das ozeanische Gefiihl
spiter zur Religion in Bezichung trat und ein erster Versuch der
Trostung bzw. Ableugnung der von der AuRenwelt drohenden Ge-
fahren ist. Die Thematik des ozeanischen Fiihlens abschlieRend,
kommt er dann auf den Yoga zu sprechen, der, wie bereits gezeigt,
bei ALExaANDER und Rank als Moglichkeit des methodisch durch-
gefithrten Riickgangs in prinatale psychische Zustinde eine wich-
tige Rolle in der zur Frage stehenden Problematik spielt:

»Ich wiederhole, daf es mir sehr beschwerlich ist, mit diesen
kaum falbaren GroRen zu arbeiten. Ein anderer meiner Freun-
de, den ein unstillbarer Wissensdrang zu den ungewdhnlichsten
Experimenten getrieben und endlich zum Allwisser gemacht
hat, versicherte mir, daf man in den Yogapraktiken durch Ab-
wendung von der Aussenwelt, durch Bindung der Aufmerksam-
keitan kérperliche Funktionen, durch besondere Weisen der At-
mung tatsichlich neue Empﬁndungen und Aﬂgemeingefuhle in
sich erwecken kann, die er als Regressionen zu uralten, l;"ingst
tiberlagerten Zustinden des Seelenlebens auffassen will. Er
sicht in ihnen eine sozusagen physiologische Begriindung vieler
Weisheiten der Mystik. Bezichungen zu manchen dunklen
Modifikationen des Seelenlebens, wie Trance und Ekstase, li-
gen hier nahe. Allein mich dréngt es, auch einmal mit den Wor-
ten des Schillerschen Tauchers auszurufen: ,Es freue sich, wer da

atmet in rosigem Licht.“«440

=)

438 Vgl.: L. Janus, Die Psychoanalyse der vorgeburtlichen Lebenszeit und der Geburt, 46-49.
439 S.Freubp, GW XIV, 430.
440 A.a. 0., 430-431.
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Wer der »andere Freund« sein kénnte, auf den FrReEuD an dieser
Stelle anspielt, dariiber hat die Forschung derzeit keine Auskunft
bereit.44! Was er an Yoga-Praxis erwihnt und wie er sie auslegt, ent-
hilt gegeniiber ALExaNDER und Rank nichts Neues. Rezeptions-
geschichtlich bemerkenswert ist, daR er den Begriff Yoga nicht mehr
eigens einfithren und erkliren muR: Er gehort bereits zum Bil-
dungsgut seiner Zeit und wird seit Jahren in der Psychoanalyse dis-
kutiert. FREUD bleibt aber anders als manche seiner Kollegen in
skeptischer Distanz gegeniiber den ihm als kaum faRbar und ne-
bulés erscheinenden mystischen Gefiihlen, die durch den Yoga her-
vorgerufen werden sollen. Er zicht das Tageslicht dem Dimmer der
Tiefe vor.

Als ihm RoLLanD 1930 seine Schriften iiber VIvEKANANDA zu-
gesandt hat, die knapp nach dem Unbehagen in der Kultur erschienen
sind, geht er in seinem Dankesschreiben niher auf die Motive sei-
ner distanzierten Haltung zu Indien ein:

»Ich versuche nun unter ihrer F Ghrung in das indische Jungle ein-
zudringen, von dem mich bisher hellenische MaRliebe - Soph-
rosyne - jiidische Nuchternheit und philistrése Angstlichkeit in
irgendeinem Mengungsverhiltnis ferngehalten haben.«#42

In den Werken, die FrReuD geschickt bekam, akzeptiert Rorranp
in dem Exkurs #on der mystischen Introversion und ibrem wissenschaftlichen
Werte hinsichtlich der Erkenntnis der Wirklichkeir#43 den tiefenpsycholo-
gischen Standpunket, daR die »mystische Introversion« Regression in
den Embryonalzustand bedeute als moglichen Ausgangspunkt fiir
eine Interpretation. Er bemikelt dann aber das »Miltrauen, das ge-
wisse Meister der Psychoanalyse gegeniiber dem freien Spiel des
Geistes hegen«‘*‘*‘*, und verwehrt sich dagegen, die Befriedigung,
die der Geist erfihrt, wenn er »die logische Ordnung des Univer-

441 J. v. SCHEIDT vermutet: »Es kénnte sich um C. G.Jung handeln. Andererseits
waren Freud und sein Schiiler 1929 lingst zerstritten, so daR er von ihm kaum
mehr als seinem ,,Freund® gesprochen hitte; die spottische Titulierung »Alles-
wisser mag schon eher auf Junc geminzt gewesen sein. Sinngemil konnte
auch ein anderer Freud-Schiiler gemeint gewesen sein: Sdndor Ferenczi.« (J.v.
ScuEiDT, Tiefenpsychologic und Yoga, 139).

442 Brief vom 10.1.19301in: S. FREUD, Briefe 1873-1939, 410.

443 RomaIN RoLLAND, Pivekdnanda, 210-226.

444 A.a. 0., 224.

e
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sums« erobert, als Narzilmus und Autoerotismus abzutun. Auf-
grund der notwendigen Identitit der Gesetze der inneren psychi-
schen Substanz mit der duBeren Wirklichkeit, fithre die mystische
Introversion zu einer intuitiven \Vahrnehmung der grolen kosmi-
schen Gesetze. Die verstindige Anwendung der Introversion (das
heift wohl: die Methode des Yoga) kénne als neue experimentelle
Methode Hilfsquellen fiir die Wissenschaft erschlieRen. 445

FrEUD kann von seinen theoretischen Voraussetzungen her in
seinem Antwortbrief einer solchen, ziemlich hanebiichenen Meta-
physik gegeniiber nur skeptisch bleiben und auf seiner genetischen
Ableitung der mystischen Intuitionen beharren.

»Recht weit auseinander scheinen wir in der Einschﬁtzung der In-
tuition zu sein. Thre Mystiker vertrauen sich ihr an, um die Lé-
sung der Weltriitsel von ihr zu erfahren, wir glauben, daR sie uns
nichts anderes zeigen kann, als primitive, triecbnahe Regungen
und Einstellungen, sehr wertvoll, wenn richtig verstanden, fiir
eine Embryologie der Seele, aber unbrauchbar zur Orientierung
in der uns fremden AuRenwelt.«44

DaFreup das Wesen des Menschen in seinem Triebleben erblickt,
kann ein Zu-sich-Kommen nur bedeuten, zu den triebnahen Re-
gungen und ihrer Geschichte zuriickfinden. Der Weltbezug ist da-
gegen etwas Sekundires. Welt wird dem Subjekt von aullen ange-
tan und bleibt ihm fremd. Das ozeanische Fiihlen kann unter diesen
anthropologischen Primissen nur mehr als illusionirer Zustand des
Ungeborenen, der von der Realitit noch nichts weiR und sich des-
halb als grenzenlos empfindet, verstanden werden. Sein méglicher
Wahrheitsgehalt und damit auch der Wahrheitsgehalt von Yoga-
Praktiken, die zu einem Einssein mit dem Seienden im Ganzen
fihren, liegt jenseits des Horizontes der Psychoanalyse.
Auffallend im Vergleich mit der bisherigen Rezeption des Yoga
in der Psychoanalyse ist, daf FrReuD sich mit RorLanp und dem
anderen, namenlos bleibenden Freund auf Gewihrsleute berufen
kann, die eigene Erfahrung im Yoga gesammelt haben. Das ist ein
Anzeichen dafur, daR die Yoga-Praxis aus dem okkulten Zwielicht

445 Sichea.a.O.,220-221.
446 Brief vom 19. 1. 1930, in: S. FREUD, Briefe 1873-1939, 411.
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aufgetaucht ist und in gehobeneren Gesellschaftskreisen akzeptiert
wird, wenn auch »aufgekléirtere« Mitglieder derselben, wie etwa
FreUD, noch ironisch dartiber licheln.

3. Der Yoga in Jungs komplexer Psychologie

3.1 Die Rolle des Yoga
in der Biographie C.G. Junas

Von allen Tiefenpsychologen hat sich Carr GusTav JunG am aus-
fihrlichsten mit indischer Philosophie und Religion befaRt. Vor-
worte zu einschléigigen Biichern, eine Reihe kleinerer Artikel sowie
Auﬁerungen in seinem Briefwechsel und seinen Lebenserinnerun-
gen dokumentieren seine Bemithung um ein Verstindis der indi-
schen Welt.447

Er stand, worauf zuriickzukommen sein wird, eine Zeit lang in
enger Verbindung mit dem auf die Erforschung des Yoga speziali—
sierten Indologen Haugr und hat in seinen Vorlesungen und Se-
minaren an der Eidgenéssischen Technischen Hochschule in Ziirich
Yoga-Philosophie und Buddhismus ausfiihrlich behandelt.448

Nimmt man alle von June hinterlassenen schriftlichen Aussa-
gen, die sich mit Yoga befassen, zusammen, so ergibt sich genug
Stofffiir ein ganzes Buch tiber Junas Yoga-Rezeption. Dieses Kapi-
tel mul sich auf eine Einﬁihrung in die Grundlagen seines Yoga-

447 Die wichtigsten Arbeiten JunGs zum Thema sind gesammelt in C. G. Jun, Ge-
sammelte Werke (GWW) XTI, 511-655 erschienen. Vgl. zur Thematik M. WEGENER-
STRATMANN, C. G. Fung und die istliche Weisheir. Sie behandelt aus feministischer
Sichtbesonders Jungs Rezeption des Zen-Buddhismus und Taoismus. Der Yoga
kommt dabei ziemlich kurz weg. Ausgezeichnet und zur weiterfithrenden Lek-
tiire empfehlenswertist dagegen].J. CLARKE, Fung and Eastern Thought. Junc ge-
braucht den Begriff »Yoga« oft als Bezeichnung fiir jegliche Form der Meditation
und Psychologie fernostlicher Herkunft. Die Zitate, auf die ich meine Interpre-
tation stiitze, sind durchwegs solche, bei denen es klar ist, daBJuna sich auf den
indischen Yoga bezicht. Andernfalls ist letzterer wenigsten mit gemeint.

448 Das Seminar iiber Tantra-Yoga und Buddhismus (Oktober 1938 - Juni 1939) ist
dokumentiertin: C. G.Juna, The Process of Individuation. Notes on Lectures at the
ETH, Zirich trans. and ed. by BaArBArRA HaNNAH. Privately issued. 2. Aufl.
1959. Diese Mitschrift war mir bei der Ausarbeitung vorliegender Arbeit nicht
zugiinglich.
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Verstindnisses beschrinken. V. a. die detailliert gefithrte Auseinan-
dersetzung JunGs mit dem Kundalini—Yoga bleibt ausgeklammert.
Sie verdiente, in einer eigenen Arbeit dargestellt zu werden.

June gehérte aulerdem zu den wenigen europ;"iischen Wissen-
schaftlern seiner Generation, der es nicht bei einer rein theoreti-
schen Erforschung des Yoga bewenden lieR. In seiner Autobiogra-
phie ist nachzulesen, daR er wihrend seiner psychotischen Krise
(Ende 1913 bis etwa 1918) Yoga praktizierte, wann immer er in
dulerster emotionaler Aufgewiihltheit das Gefiihl hatte sich selbst
zu verlieren. Leider erwihnt er nicht, woher er die dazu erforderli-
chen Kenntnisse nahm und um welche Ubungen es sich gehandelt
hat.449

1931 baute er seinen Wohnturm in Bollingen aus, der fiir den
Rest seines Lebens sein zu Hause bleiben sollte. Einen Raum darin
bestimmte er ausschlieRlich fur sich; niemand sonst durfte ohne
seine Erlaubnis dort hinein. Bei der Gestaltung dieses Raumes, der
jungianisch gesprochen den Raum seines Selbstes im Haus seines
Lebens darstellt, kam Junc die indische Meditationskultur, d. h.
der Yoga in den Sinn:

»Dabei schwebten mir die indischen Hiuser vor, in welchen sich

meist ein Raum befindet - und sei es nur die durch einen Vor-
hang abgetrennte Ecke eines Zimmers - wohin sich die Men-
schen zuriickziehen kénnen. Dort meditieren sie, vielleicht fur
eine halbe oder Viertelstunde, oder machen ihre Yogaiibun—
gen.«45°

449 »Ich war oft so aufge\viihlt, daR ich die Emotionen durch Yogaiibungen aus-
schalten muBte. Da es aber mein Ziel war, zu erfahren, was in mir vorging,
machte ich sie nur so lange, bis ich mir Ruhe geschaffen hatte und die Arbeit mit
dem Unbewuften wieder aufnehmen konnte. Sobald ich das Gefiihl hatte, wie-
der ich selber zu sein, gab ich die Kontrolle wieder auf und lieR den Bildern und
inneren Stimmen erneut freien Lauf. Der Inder hingegen macht Yogaiibungen
zu dem Zweck, die Vielfalt der psychischen Inhalte und Bilder vollstindig zu
eliminieren.« (A.Jarri (Hg.), Erinnerungen, Triume, Gedanken von C. G. Fung, 180~
181.) Hier zeigen sich schon charakteristische Ziige von Junags Auffassung des
Yoga. Der Akzent liegt auf einer cher repressiven Ausschaltung und Kontrolle
der Emotionen. Auffallend ist zudem das Interesse den eigenen Umgang mit
dem Yoga von dem, was er fiir den indischen hilt, abzusetzen.

450 A.Ja¥rE (Hg.), Erinnerungen, Traume, Gedanken von C. G. Fung, 228.

220

Wie sehr der Yoga Junc persénlich nahe ging, zeigt sich auferdem
in zwei wichtigen Triumen, die im nichsten Kapitel eigens bespro-
chen werden.

Eine groRe Nihe seines psychologischen Ansatzes zum Yoga hat
JunG auch in seinem wissenschaftlichen Werk wiederholt konze-
diert. Das grundlegendc Symbol fir das, worum sich die gesamte
Junasche Psychologie dreht, nimlich das Selbst als zentrierte
Ganzheit des Menschen, die dem Uneinssein mit sich abgerungen
werden mul, benannte er in bewuRter Anlehnung anden Yoga mit
der indischen Bezeichnung »Mandalac.

»Wegen der bemerkenswerten Ubereinstimmung der Einsichten

des Yoga mit den Ergebnissen der psychologischen Forschung

habe ich fir dieses Zentralsymbol den Sanskritterminus ,,Man-
dala“, was ,Kreis“ bedeutet, gewihlt.«45!

Als V. SuBranmanya IvER, der Guru des Mahardja von Mysore,
1937 als Vertreter Indiens an einem Philosophie-KongreR an der
Sorbonne teilnahm, lud ihn Jung, zusammen mit P. BRunToON,
von dem bereits in dem Kapitel tiber die modernen Reiseberichte
die Rede war, nach Kiisnacht ein, wo es zu langen Gesprichen tiber
indische Philosophie kam 452

IveR hatte Gelegenheitsich bald darauf fiir die Gastfreundschaft
Jungszurevanchieren, denn 1938 unternahm dieser, zweiundsech-
zigjéhrig - meines Wissens als erster Tiefenpsychologe - auf Einla-
dung der Britisch-Indischen Regierung eine Reise nach Indien und
stand damit»zum ersten Mal unter dem unmittelbaren Eindruck ei-
ner fremden, hochdifferenzierten Kultur.«453

Die Summe seiner indischen Reiseerfahrungen falte er in den
Aufsitzen Die traumende Welt Indiens und Was Indien uns lebren kann zu-
sammen, die gleich nach seiner Riickkehr zunichst auf Englisch in

451 C.G.Jung, G XI, 620. Vgl. dazu aber die Kritik an der Ubertragung des Man-
dala—BegriffS auf moderne kreisférmige Darstellungen mit Vierteilung beiD. 1.
Laur, Symbole. Verschiedenheit und Einheit in 6stlicher und westlicher Kultur,
114-116 und die Diskussion der Kritik LAuFs bei M. WEGENER-STRATMANN,
C. G. Fung und die Gstliche Weisheit, 66-68.

452 Vgl. die Anmerkung zu einem Brief an SusranmaNYA IYER, in: C. G. Jung,
Briefe in drei Binden, Bd. 1, 300.

453 A JarvE (Hg.), Erinnerungen, Triume, Gedanken von C. G. Fung, 278.
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der Zeitschrift Asia erschienen sind.454 In seinen Erinnerungen gab
Ju~c auBerdem Jahrzehnte spiter eine persénlich gehaltene Riick-
schau auf seine Indienreise.#55 Mit Hilfe der Reiseeindriicke ver-
suchte er die Rolle zu bestimmen, die der Yoga in Indien spielt.
Seine Yogainterpretation steht also im Horizont eines weiter aus-
greifenden Deutungsversuches der gesamten indischen Kultur. Der
Yoga ist fiir ihn, wie schon fiir einen HeGEL, DEUsseN und viele
andere frithere Interpreten »der sprechendste Ausdruck des indi-
schen Geistes«#5¢, weshalb vor einer Analyse seiner Yoga-Rezep-
tion zunichst auf sein Indien-Bild einzugehen ist.

Zu der Hochschitzung indischer Weisheit und zur Erfahrung
von deren Nihe zu zentralen Motiven des eigenen Denkens kon-
trastiert merkwiirdig JunGs immer wieder energisch vertretene
Distanzierung von der Yoga-Praxis und der indischen Religiositit
im allgemeinen. Einem wohl fir Junes Geschmack etwas zu cu-
phorischen Anhéinger des Yoga schreibt er, fir ihn sei »Yoga in der
Tat nur Gegenstand wissenschaftlicher Untersuchungen. Er beein-
druckt mich nicht und enttiuscht mich nicht.«457

In dieser Aussage, die in scharfem Gegensatz zu der Bedeutung
steht, die er zeitlebens dem Yoga beigemessen hat, spiegelt sich ein
von JunG éfters an den Tag gelegtes Verhalten, sich bei Ange-
legenheiten religiéser Natur, die thn persénlich sehr beriihren, hin-
ter dem Schild wissenschaftlicher Objektivitit zu verbergen. Seine
distanzierte Haltung ist aulerdem, wie auch bei den anderen Tie-
fenpsychologen durch gewisse Milverstindnisse beziiglich des
Yoga und dem indischen Denken (jberhaupt motiviert, die zu seiner
Zeit in der westlichen Yoga-Praxis und im populiren Indien-Bild
eine Rolle spielen. Darauf wird unten noch wiederholt zurtickzu-
kommen sein.

454 Die deutsche Ubersetzung, auf die ich mich ausschlieRlich bezichen werde, ist
zu finden in: C. G. Jung, G X, 563-580.

455 A.JavrE (Hg.), Erinnerungen, Triume, Gedanken von C. G. Fung, 277-288.

456 C.G.Jung, GI¥ XI, 605.

457 Briefan nicht genannten Adressaten aus 1942, C. G.Juna, Briefein drei Binden,
Bd. 1, 386.
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3.2 Junas Verhiltnis zu Indien

Das Indien C. G. Junas soll in diesem Kapitel in dreierlei Hinsicht
entfaltet werden. Als erstes wird seine frithkindliche Erstbegeg-
nung mit der indischen Gétterwelt beschrieben, die fiir seine le-
benslange Auseinandersetzung mit Indien von Bedeutung blieb.
Zweitens soll das Bild von Indien, das er hauptséichlich in den Auf-
sitzen und biographischen Erinnerungen zu seiner Indienreise ent-
wirft, thematisiert werden. Ein dritter Abschnitt widmet sich In-
dien und dem Yoga, wie sie in Junags Triumen erscheinen.

3.2.1 Die Erstbegegnung mit indischer Religiositit

Jung, aufgewachsen in einer nicht eben wohlhabenden Pastorenfa-
milie, erzihlt seine Kindheitsgeschichte in erster Linie als eine Ge-
schichte seiner ersten religiésen Erfahrungen. Schon die fritheste
Zeit seines Lebens steht unter dem Zeichen einer eigenttiimlichen
Gespaltenheit, die fiir sein ganzes weiteres Leben prigend geblie-
ben ist. Wihrend die ersten Erinnerungen von der Erfahrung der
herrlichen Schénheit der Natur, von Wohlbehagen, Geborgenheit
und Weite sprechen, kommen bald darauf Tribungen der fami-
lidren Atmosphéire durch die Eheprobleme der Eltern auf 458 Auch
belastet eine mehrmonatige, durch einen Spitalsaufenthalt be-
dingte Abwesenheit der Mutter den Sohn. Die Trennung von ihr
mufR fir June sehr traumatisch gewesen sein. »Seit jener Zeit war
ich immer miRtrauisch sobald das Wort ,,Liebe® fie].«459

Schwerer wogen noch »stirkere, ja 'leerwéiltigendc Dinge«46°,
die sich durch unbestimmte Angste in der Nacht ankiindigten, auch
durch das stets vernehmbare dumpfe Tosen des unweit vom JUNG-
schen Haus gelegenen Rheinfalls, ein Tosen, das die Nihe einer un-
heimlichen Gefahrenzone zu Gehér brachte. Todesfille und die
Teilnahme an einer Beerdigung machten den kleinen Carr Gu-
STAV gegen den »Herrn Jesus« milltrauisch, der offenbar nicht ein-

458 A.Jarri (Hg.), Erinnerungen, Traume, Gedanken von C. G. Fung, 13-14.
459 A.a. 0., 15.
460 Ebd.
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fach nur Schutz vor dem Satan gewihrte, wie es im allabendlichen
Gebet hieR, sondern auch die Verstorbenen zu sich nahm, »was ei-
ner Verlochung in der Erde gleichbedeutend war«46™.

Die Begegnung mit einem in langen schwarzen Gewindern ein-
hergehenden katholischen Pfarrer, den er als »Jesuit« identifiziert
(nachdem er vorher mitbekommen hatte, daR sein Vater die Um-
triebe der Jesuiten fiirchtet), jagt ihm einen Todesschrecken ein.
Jesus wurde durch diese und dhnliche Erfahrungen zu einer Art To-
tengott, der mit dem Dunkel des Erdinnern im Bunde stand, hilf-
reich gegen die nichtlichen Schreckgespenster, aber selber auch
sehr unheimlich.46>

In diese Zeit, als Junc drei bis vier Jahre alt ist, fillt der erste
Traum, an den er sich erinnert, ein Traum, der ihn sein ganzes Le-
ben lang begleiten sollte 463 Jung spricht von diesem Traum als von
seiner »Uroffenbarung«4%+, die »eine Art Initiation in das Reich des
Dunkeln« gewesen sei. Der Traum fithrt ihn von einer Wiese durch
ein ausgemauertes Loch in einen unterirdischen Raum, wo sich thm
auf einem goldenen Thronsessel ein riesiges phallusartiges Gebilde
darbietet, dessen rundkegelférmiger, gesichtsloser Kopf auf dem
Scheitel ein immerfort nach oben blickendes Auge besa. Juna ist
vor Schrecken gelﬁhmt. Er furchtet, dieses Ding kénne vom Thron
herab und auf ihn zu kriechen. Von oben hért er den Ruf seiner
Mutter »Ja, schau ihn dir nur an. Das ist der Menschenfresser!«und
erwacht dartiber vor Angst schwitzend.

Von diesem Traum an lebt Junc immer mehr in zwei Welten.
Auf der einen Seite steht die scheinbar harmlose, biirgerliche Welt,
die nur an der Oberfliche religés ist. Thre Bodenlosigkeit kostet
nach Jungs Meinung dem fir ihn ersten Reprisentanten dieser
Welt, nimlich seinem an Depressionen leidenden Vater, das Leben.
»Die Tragik meiner Jugend war, dal ich meinen Vater sozusagen vor
meinen Augen am Problem seines Glaubens zerbrechen und eines
frithen Todes sterben sah«, schreibt er 1955 in einem Brief 465

461 A.a.O.,17.
462 A.a.0.,20.
463 A.a.0.,18.
464 A.a. 0., 24.
465 C. G.Jung, Briefe in drei Binden, Bd. 2, 495.
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Dieser Vater Verkérpcrte einen erfahrungsfernen, seichten Prote-
stantismus, der fiir Jungs Empfinden peinlich und schamlos von
Gott predigte. Das, was er als das furchtbare Geheimnis Gottes er-
fuhr, wurde ihm im Gottesdienst zu abgeschmackten Sentimenta-
litaten profaniert. In seinen Erinnerungen wird Juna sich spiter erin-
nern: »Der Zweifel wurde wach in mir: Weil er eigentlich, wovon
er spricht?«4% Wenn der Vater von Gnade sprach, dann klang das,
»schal und hohl, wie wenn einer eine Geschichte erzihlte, die er sel-
ber nicht ganz glauben kann oder nur vom Horensagen kennt.«467

Auf der anderen Seite hatte Junag Anteil an der »Welt der ah-

nungsvollen Eingebungen, die sich von dem bewuRt gelebten und
offiziell vertretenen Christentum abgrﬁndig unterschied, »eine von
mir nicht gesuchte, schreckliche Offenbarung« 468 Diese einesteils
schreckliche, andererseits auch groRartige »Gotteswelt« wurde fiir
Junc lebendiger und wahrer als die hohle Welt des biirgerlich-pro-
testantischen Maskenspiels, der er doch auch angehérte. Die damit
eingetretene Entzweiung seiner Welterfahrung war ein Ril mitten
durch seine Person.

»Im Hintergrund wuRte ich immer, dal ich Zwei war. Der eine
war der Sohn seiner Eltern; der ging zur Schule und war weniger
intelligent, aufmerksam, ﬂeiﬁig, anstéindig und sauber als viele
andere; der andere hingegen war erwachsen, ja alt, skeptisch,
miltrauisch, der Menschenwelt fern. Dafiir stand er vor der Na-
tur, der Erde, der Sonne, dem Mond, dem Wetter, der lebenden
Kreatur und vor allem der Nacht, den Triumen und was immer
»Gott“ in mir unmittelbar bewirkte.«469

Die Mutter erfuhr er, wie sich selbst, als gespaltene Person und
dementsprechend unheimlich. Einerseits war sie die dicke, gemut-
liche und zur Geschwéitzigkeit neigende Pastorenfrau, im Verbor-
genen jedoch »eine dunkle grole Gestalt«#7°, die bisweilen in Véﬂig
unerwarteten intuitiven Aussagen tiefe und unangepalite Einsich-
ten aussprach.

466 A.a.0.,52.
467 A.a. 0., 48.
468 A.Jarri (Hg.), Erinnerungen, Triume, Gedanken von C. G. Fung, 19.
469 A.a.O.,50.
470 A.a. 0., 54.
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»Es bestand ein betrichtlicher Unterschied zwischen den beiden
Personlichkeiten meiner Mutter. So kam es, dal ich als Kind oft
Angsttriume von ihr hatte. Tags war sie eine liebende Mutter,
aber nachts erschien sie mir unheimlich. Sie war dann wie eine
Scherin, die zugleich ein seltsames Tier ist, wie eine Priesterin in
einer Biarenhohle. Archaisch und ruchlos. Ruchlos wie die Wahr-
heit und die Natur.«47! Er empﬁndet sie als »in einem unsichtba-
ren, tiefen Grunde verankert, der mir aber nie als eine christli-
che Glaubenszuversicht erschien. Er hatte meinem Gefiihl nach
irgendwie mit Tieren, Bdumen, Bergen, Wiesen und Wasser-
liufen zu tun, womit ihre christliche Oberfliche mit ihren kon-
ventionellen GlaubensiuBerungen merkwiirdig kontrastier-
te.«47*
Wihrend Kirche und Theologie seiner Meinung nach dem Vater
»alle Méglichkeiten, unmittelbar zu Gott zu gelangen, verrammelt
hatten«#73, spirt er bei ihr doch unter der auch von ihr gelebten
Oberfliche einen echten tragenden Grund. Indem sie ihn an diesem
Grund teilhaben liBt, erhilt er ein Grundvertrauen, durch das er
die ZerreiBprobe des Konflikts zwischen der viterlichen Tradition
und seinen dazu ganz gegensﬁtzlichen getré&umten und wachen Er-
fahrungen des Géttlichen bestehen konnte.

Vor diesem Hintergrund ereignete sich die erste Beriihrung
Junacs mit indischer Religion:

»Ich erinnere mich aber an die Zeit, als ich noch nicht lesen
konnte, dafiir aber meine Mutter plagte, mir vorzulesen, und
zwar aus dem ,orbis pictus“, einem alten Kinderbuch, in dem
sich eine Darstellung exotischer Religionen fand, insbesondere
der indischen. Es gab Abbildungen von Brahma, Vishnu und
Shiva, die mich mit unerschopflichem Interesse erfiillten. Meine
Mutter erzihlte mir, daR ich immer wieder auf sie zuriickge-
kommen sei. Ich hatte das dunkle Gefthl von Verwandtschaft
mit meiner ,,Uroffenbarung“, uber die ich nie zu jemanden ge-
sprochen hatte. Sie war mir ein nicht zu verratendes Geheimnis.
Ich wurde darin von meiner Mutter indirekt bestﬁtigt, damir der

471 A.a. O.,56.
472 A.a. O, 95.
473 A.a.0.,098.
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Ton leichter Verachtung, in dem sie von den ,Heiden® sprach,
nicht entging. Ich wulte, daR sie meine ,,Offenbarung“ mit Ent-
setzen abgewiesen hitte.«474
Die indischen Gétter gehérten also fiir das Kind in dieselbe Sphire
der unheimlichen, verborgen gehaltenen gottlichen Michte, die
mit der Sphéire des Unterirdischen, der dunklen Seite seiner Mut-
ter, mit Sexualitit und mit der ruchlosen, also irgendwie unmorali-
schen Wahrheit der Natur in Zusammenhang standen.

In dem 1943 erscheinenden Aufsatz Zur Psychologie Gstlicher Medita-
tion wird Junc viele Jahre spiter das Szenario seines ersten erinner-
ten Traumes als indisches Brauchtum beschreiben:

»... in den alten indischen Tempeln ist der Altar 2-3 m tief in die
Erde versenkt, und was wir auf das Schamhafteste verhiillen, ist
dem Inder heiligstes Symbol.«#75

Indien ist fiir ihn das Land geblieben, das dieselbe religivse »Ur-
offenbarung« empfangen hat, die auch ihm selbst zuteil wurde.

3.2.2 Das traumhafte Indien

Das in der Kindheit angebahnte Vorverstindnis vom Religiésen
und speziell von indischer Religion hilt sich mit erstaunlicher Kon-
tinuitit. Es wird in Jungs weiterem Leben differenziert und berei-
chert, ohne sich im Grunde zu indern.

Die beiden Artikel, in denen June seine Indienreise behandelt,
beschreiben, wie ihm Indien als eine »traumartige«, »traumver-
wandte« Welt erscheint.#76 Andernorts heillt es vom Wirklichkeits-
verstindnis des Inders: »Welt ist ihm Schein, und seine Realitit
nihert sich dem, was wir etwa Traum nennen wiirden.«#77 Als
selbstkritischer Tiefenpsychologe, der in der Tradition der auf die
subjektive Gegebenheitsweise der Phinomene reflektierenden
neuzeitlichen Philosophie steht#78, bedenkt er aber, daR die traum-
474 A.a. 0., 24.

475 C.G.Jung, G XI, 605.
476 C.G.Jung, G X, 566 und 579.
477 C. G.Juna, GV XI, 6o4.

478 In C. G.Jung, GW1I, 626 meint JunG der erkenntniskritische Ansatz sei in In-
dien ebenso unbekannt wie in der religiésen Sprache des Abendlandes. Beide
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artige Erscheinungsweise von Land und Leuten méglicherweise
dem Selbstverstindnis der Inder nicht entspricht, zumal es fir ihn
offensichtlich ist, »daR der Durchschnittsinder seine Welt nicht als
traumhaft empfindet«#9. Woher dann aber das Traumhafte? Wenn
esnicht am Indien der Inder liegt, dann doch wohlam européiischcn
Besucher und dem Apriori, daser aufgrund seiner psychischen Ver-
fassung mitbringt. »Vielleicht war ich selber in einen traumhaften
Zustand geraten, withrend ich mich unter Miirchenﬁguren aus Tau-
sendundeiner Nacht bewegte«, vermutet JUNG 480

Wieso gerit man aber uberhaupt ins Trdumen, sei es nun ange-
sichts einer im Vergleich mit der vertrauten Lebenswelt mirchen-
haften Umgebung oder nichtens im Schlaf? Auf diese Frage hat
Jung als Schépfer einer eigenen Traumtheorie eine Antwort zu ge-
ben versucht. Nach seiner Traumlehre ist der Traum eine psychi-
sche Funktion, durch die das UnbewuRte seine regulierende Titig-
keit kundtut. Der Traum bringt die »andere Seite«, das, was sich
gegensétzlich zur bewuften Einstellung verhilt, zur Geltung.

seien in dieser Hinsicht vorkantisch. Er selbst beansprucht insofern einen kri-
tisch-kantianischen Standpunkt, als er die Realitit von Gott, Welt und Selbst
nicht geradehin setzen zu kénnen glaubt, sondern sie in seiner Psycho]ogic nur
mehr als Entwurfsweisen des Subjekts, sprich archctypischc Strukturen der Psy-
che thematisiert. Vgl. dazu auch C. G. Jung, G XI, 514-518; und den Brief an
J. GOLDBRUNNER aus 1941, wo JuNG beteuert, er stiinde erkenntnistheoretisch
auf kantischer Grundlagc. »Wenn ich daher von ,,Gott rede, so rede ich aus-
schlieRlich von Aussagen, welche ihren Gegenstand nichtsetzen. Uber Gott sel-
ber habe ich nichts ausgesagt, weil nach meiner Voraussetzung tiber Gott an sich
auch gar nichts ausgesagt werden kann. Alle Aussagen bezichen sich auf die Psy-
chologie des Gottesbildes.« (C. G. JunG, Briefe in drei Binden, Bd. 1, 368) Wer
allerdings glaubt, Jungs Grundgedanke bestiinde darin, daR Gott in Wahrheit
nichts als eine in der Subjektivitit des Menschen angelegte archetypische Erleb-
nisweise sei, der irrt. »Die menschliche Seele und die seelischen Hintergriinde
werden in maRloser Weise [von der Theologie Junterschitzt.«, schreibt Jung an
Pfarrer DamouRr. »Wie wenn Gott zum Menschen ausschlieBlich durch das Ra-
dio, durch die Zeitung oder die Predigt spriche. Gott hat nie anders zum Men-
schen gesprochen als in der Seele und durch die Seele, und die Seele versteht es,
und wir erfahren es als etwas Seelisches. Wer das Psychologisieren nennt, der
leugnet das Auge, das die Sonne sieht.« (Brief vom 15. 8. 1932 in: C. G. Juna,
Briefein dreiBinden, Bd. 1,132) Es gehtihmum die Seele als die das Wort Gottes
verstehende, wobei fir ihn als Psychologen der modus recipientis, die psycholo-
gisch untersuchbare Auffassungswcise das Thema ist.
479 A.a.0.,566.
480 Ebd.
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»Um dieses Verhalten zu formulieren, bot sich mir als einzig mog-
licher Begriff der der Kompensation an, welcher allein imstande
ist, wie mir scheint, alle Verhaltungsweisen des Traumes sinn-
voll zusammenzufassen. Die Kompensation mul von der Kom-
plementierung streng unterschieden werden. Das Komplement
ist ein zu beschrinkter und beschrinkender Begriff um die
Traumfunktion passend zu erkliren, da er ein sozusagen zwangs-
léuﬁges Erginzungsverhiltnis bezeichnet. Die Kompensation
dagegen ist, indem sie zugleich eine psychologische Verfeine-
rung derselben bedeutet, eine Gegeneinanderhaltung und Ver-
gleichung ... wodurch ein Ausgleich oder eine Berichtigung ent-
steht.«481

Von Ju~nas Traumlehre aus betrachtet, kommt dem Westler Indien
nicht schon deshalb traumartig vor, weil es so véllig verschieden
von der europiischen Lebenswelt ist, sondern weil es wie ein ech-
ter Traum dem Besucher kompensatorisch entgegenhilt, was auch
in Europa und fiir den europiischen Reisenden zum Menschsein
gehort, aber von seiner bewulten Einstellung abgelehnt und ver-
leugnet wird. Junc hat denn auch seine Indien-Erfahrung in dieser,
seiner Traumtheorie entsprechenden Weise interpretiert:

»Dies ist vermutlich der Grund, weshalb Indien so traumartig er-
scheint: man wird ins UnbewuRte zuriickgestoﬁen, in jene unerls-
ste, unzivilisierte, urtiimliche Welt, von der wir nur triumen, da
unser Bewulltsein sie vcrleugnet.«487-

Es verhilt sich aber nicht einfach so, wie das letzte Zitat sugge-
rieren konnte, daR Indien fiir Junc das schlechthin Barbarische,
Unzivilisierte und Wilde darstellt. Im Gegenteil: Es steht gerade
deshalb in einer Gegensatzspannung zu Europa, weil es eine Hoch-
kultur ist, »die den ganzen Menschen, von zuoberst bis zuunterst,
umfalt.«#83 Bei der européiischen Kultur sei dies, so Jung, nicht der
Fall. Er diagnostiziert dem westlichen Geist »eine sonderbare
Knickung«, veine Dissoziation zwischen dem bewuRten Teil der
Psyche und dem UnbewuRten«484, Diese kulturbedingte Persén-

481 C.G.Junag, G V1II, 328.
482 C.G.Junag, G X, 579.
483 C.G.Jung, G X, 578.
484 A.a.0.,577.
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lichkeitsspaltung fiihrt er bis auf die Zeit der Christianisierung Eu-
ropas zuriick, wo die eigenstindige Entwicklung zum Abbruch kam
und Westeuropain etwas verwandelt wurde, wozu es noch gar nicht
reif war. Die Christianisierung zeitigte den zweifelhaften Erfolg,
daR die bewuBte Personlichkeit zwar domestiziert wurde, abge-
spalten von ihr aber im UnbewuRten ein unterdriickter Primitiver,
»abgeschnitten von Kultur und Bildung« 485 ﬁbrigblieb. Diese Sicht
von der psychologischen Wirkung der Christianisierung ist offen-
sichtlich eine Riickprojektion seiner eigenen kindlichen Erfahrung
mit dem Christentum, die ihn zu der oben geschilderten Zerrissen-
heit seiner Person fihrte.

Indien zeigt sich ihm als ein wie auch immer traumhaftes Gegen-
bild zu dieser schizophrenen Zerissenheit. Es stellt fur Jung ein
Beispiel fiir den anderen Weg der Zivilisierung dar, der ohne Un-
terdriickung, Gewalttitigkeit und Rationalismus ablief und »die
erdgebundene Last seiner primitiven Seite« dem bewuRten Men-
schen aufbiirdete, ohne in die »verhingnisvolle Spaltung in eine
obere und eine untere Hilfte« zu verfallen.436 Damit dreht sich das
Indien-Bild Junas véllig um. Die indische Kultur erscheint nun als
die irdischere, die leiblicher und darum wirklichkeitsbezogener ist
als die europiische. In wenigen, dichten und in ihrer Sprachkunst
beeindruckenden Sitzen wandelt sich das exotische Traum-Indien
zur wahren irdischen Alltagswirklichkeit, der June zivilisationskri-
tisch den europiischen Intellektualismus gegentiberstellt.

485 A.a.0.,578. Schon in dem fiir JunGs Yoga-Rezeption bedeutenden Brief an O.
A.H.ScHMITZ aus 1923 schreibt Jung: »Wie die Wotanseichen, so wurden die
Gotter gefillt, und auf die Stiimpfe wurde das inkongruente Christentum, ent-
standen aus einem Monotheismus auf weit hoherer Kulturebene, aufgepﬁ'opft.
Der germanische Mensch leidet an dieser Verkriippelung. Ich habe gute Griinde
zur Annahme, daf jeder Schritt iiber das Gegenwirtige hinaus dort unten bei den
abgchauenen Naturdimonen anzusetzen hat.« (C. G. Jung, Briefe in drei Bin-
den, Bd. 1, 61) Historisch ist diese These, schon wegen des Konstruktes eines
durch die Jahrhunderte unverindert bleibenden »germanischen Menschen« un-
haltbar. Aber als Aussage iiber die eigene religidse Erfahrung ist Jungs Gedanke
aufschluBreich und diirfte das Lebensgefiihl einer Spielart des im 20. Jahrhun-
dertaufkommenden Neuheidentums gut widerspiegeln. 1936 wird Junc in dem
Aufsatz »Wotan« den Nationalsozialismus und v. a. die von . W. Hauer mitge-
griindete »Deutsche Glaubensbewegung«als Ergriffenheit der Deutschen durch
den Archetypus »Wotan« interpretieren.

486 C.G.Jung, GF X, 578.
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»Es ist durchaus méglich, daR Indien die wirkliche Welt ist, und
dal der Weie in einem Narrenhaus von Abstraktionen lebt. Ge-
boren werden, sterben, krank sein, gierig, schmutzig, kindisch,
licherlichunbedeutend, elend, hungrig, verkommen, offenkun-
dig in analphabetischer UnbewuRtheit befangen, in einem engen
Universum von guten und bésen Géttern hangen und durch
Zaubermittel und hilfreiche mantras geschiitzt sein, das ist viel-
leicht das wirkliche Leben, das Leben wie es gemeint war, das
Leben der Erde. Das Leben in Indien hat sich noch nicht in die
Kapsel des Kopfes zurﬁckgezogen. Noch ist es der ganze Leib,
der lebt. Kein Wunder, daR der Europier sich wie in einem
Traum fiithlt; das ganze Leben Indiens ist etwas, wovon er bloR
triumt. Wenn man barfull geht, wie kann man da die Erde ver-
gessen 2487
Der Yoga erscheint Junc von dieser Warte aus als Praxis, die der an-
geblichen indischen Lehre von der Welt als Maiy4 im Sinn von
bloRem Schein entspricht und wie die indische Philosophie als
Kompensation indischer Erdverhaftetheit zu verstehen ist. Stinde
der Inder nicht ganz im Banne seiner Welt, meint JunGg, so bediirfte
er nicht der Lehre von der groRen Illusion.

»Es bedarf [in Indien] aller Akrobatik des hoheren Yoga, um ei-
nen der Erde unbewuRt werden zu lassen. Man brauchte irgend
eine Art von Yoga, wollte man ernsthaft versuchen, in Indien zu
leben.«488

Das MiRverstindnis, das seine Ablehnung bestimmt, ist die Inter-
pretation indischen Denkens als generell welt- und lebensver-
neinend, wie sie besonders seit ScHorPENHAUER im deutschen
Sprachraum Verbreitung fand. Die tiefenpsychologische Yoga-
Deutung ist, wie sich schon bei den psychoanalytischen Autoren
zeigte, von diesem Indien-Bild stark beeinfluRt.4%9 Junc hat bereits

487 A.a. 0., 566-567.

488 A.a.0O.,567.

489 Eine kritische Diskussion der philosophischen Mifverstindnisse, die zu diesem
Indienbild beitrugen, unternimmt J. J. GESTERING, German Pessimism and Indian
Philosophy. Er kommt zu dem Ergebnis, daf von einem metaphysischen Pessi-
mismus im Yoga, Buddhismus und Vedanta keine Rede sein kann, weil man die
etwaige passimistische Haltung (pessimistic attitude) im Kontext dcrjcweiligcn
Soteriologie verstehen mufR.
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in seiner Schulzeit ScuoreNuAUERS Die Welt als Wille und Vorstellung
gelesen und dadurch erste Eindriicke von indischer Philosophie
empfangen, die fur sein weiteres Denken wirksam blieben.

In seiner Autobiographie meint er, Ziel des indischen Geistes sei
es, sich von der Natur zu befreien, was fir Junc mit der Befreiung
von den Gegensitzen und einem Zustand der Bildlosigkeit und
Leere in der Meditation gleichbedeutend ist.

»Ich dagegen méchte in der lebendigen Anschauung der Natur
und der psychischen Bilder verharren. Ich méchte weder von
den Menschen befreit werden, noch von mir, noch von der Na-
tur; denn das alles sind fir mich unbeschreibliche Wunder.«49%°

An anderer Stelle nennt er noch ein weiteres Motiv, warum er das
Freisein von den Gegensitzen, die Bildlosigkeit und Leere glaubt
ablehnen zu miissen:

»Ich wei, daR im Laufe des Prozesses [der Individuation] derar-
tige Momente der Befreiung aufblitzen. Ich scheue sie aber, da
ich in einem derartigen Augenblick fihle, daR ich die Last des
Menschseins abgeworfen habe und daR sie mit doppelter
Schwere auf mich zuriickfallen wird.«491

A.JaFrE (Hg.), Erinnerungen, Triume, Gedanken, 280. Ganz ihnlich wie fiir HEGEL
ist auch bei Jung mit dem Thema der Leere ein Phinomen angesprochen, das in
seinem Denken kaum mehr erérterbar ist. »Fiir uns ist BewuRtheit undenkbar
ohne ein Ich. Sie ist gleichgesetzt mit der Bezogenheit von Inhalten auf ein Ich.
Wenn kein Ich existiert, ist niemand da, dem etwas bewult werden kann. ...
Dem 6stlichen Geist hingegen fillt es nicht schwer, sich ein BewuRtsein ohne Ich
zu denken. ... Ich kann mir einen geistigen Zustand, der nicht auf ein Subjekt,
d.h. auf ein Ich bezogen ist, nicht vorstellen.« (C. G. JunG, G XI, 521). Noch
in einem Brief aus 1942 umschreibt er das Ziel der Yoga-Ubungen als »Zustand
von Traum oder Selbsthypnose« und »Leere des Tiefschlafs« (C. G. Jung, Briefe
in drei Binden, Bd. 1, 387), ein arger Riickfall ins 19. Jahrhundert! Doch ist bei
Jung durchwegs die Bemithung zu erkennen, der Leerheit eine positiven Sinn
abzugewinnen. Vgl. etwa C. G. Jung, Briefe in drei Binden, Bd. 1, 305 und fol-
gende Stelle: »Wie die Jesuiten Tao mit ,Gott“ ibersetzt haben, so kann man die
sLeere“ der Mitte als ,Gott“ bezeichnen. Mit dem Ausdruck ,leer* ist kein ,Feh-
len“ oder ,Abwesendsein® gemeint, sondern vielmehr ein Unerkennbares, dem
héchste Intensitit zukommt.« (Brief an WALTER BERNET vom 13.6. 1955 in: C.
G. JuNG, Briefe in drei Binden, Bd. 2, 496) Wie aus dem Brief an CHRISTINE
MANN vom I.2. 1945 (a. a. O., 443) hervorgeht, diirfte der unten besprochene
Nahtod-Traum JunGs einen \Vcndepunkt in seinem Verstindnis der Leerheit
bedeutet haben.

491 Brief an Pater L. MENZ vom 18. 3. 1955, in: C. G. JuNG, Briefe in drei Biinden,
Bd. 2, 472.
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Die Leere und Gegensatzlosigkeit der Yoga-Erfahrung steht in

JunGs Denken schopenhauerianisch-nihilistischem Indien-Ver-

stindnis entsprechend doch wieder in einem Gegensatz, nimlich

zur Last des Menschseins, der Anschauung der Natur, der Annahme
seiner selbst und der Zuwendung zu den anderen Menschen. Er
scheut davor zuriick, sich ganz auf sie einzulassen, weil er von sei-
nem Grundgedanken der Enantiodromie her weil, daR die einsei-
tige Betonung eines Poles in einem aus Gegensitzen konstituierten

Ganzen stets nur zu einem gewaltsamen Sichgeltendmachen desan-

deren Poles fiihrt 492
Entsprechend einseitig ist sein Bild vom Lebensstil eines wahren

Yogin. Yoga als Lebensweise heift fiir ihn sich endgtiltig und radi-

kal von der Welt abzuwenden und fiir immer im UnbewuRten zu

verschwinden.

»Ja, wer es fertig brichte, in jeder Hinsicht auf Europa zu ver-
zichten und wirklich auch nichts anderes zu sein als ein Yogin mit
allen ethischen und praktischen Konsequenzen, und im Lotus-
sitz auf dem Gazellenfell unter einem staubigen Banyanbaum
dahinzuschwinden und seine Tage in namenlosem Nichtsein zu
beschlieRen, einem solchen wiirde ich es zugestehen, dal er den
Yoga auf Indisch verstanden hat.«493

Diese radikal asketische Form des Yoga ist freilich in Indien selbst
nicht die einzige. Der Yogin muf nicht notwendig ein Samnyésin
sein, wie die Bhagavadgita mit ihrem Entwurf des Karma-Yoga be-
weist. Die Shiva-Sambit, eines der wichtigsten Yoga-Handbiicher
des Mittelalters, empﬁehlt Yoga auch dem Familienvater und
spricht ihm ausdriicklich die Mbglichkcit der Bcﬁ'eiung Zu.494

492 Der ontologischc Grundsatz der Enantiodromie wird u.a. in Junacs »Psycholo—
gie des UnbewuBten« behandelt. Dort findet sich die biindige, anthropologisch
gewendete Formulierung »Alles Menschliche ist relativ, weil alles auf innerer
Gegensitzlichkeit beruht.« (C. G. Junag, GI7 V11, 82).

493 C.G.Junag, GV XI, 614.

494 »Wer zufrieden ist mit dem, was er erreicht, wer seine Sinne im Zaum hilt, wer
als Familienvater nicht vollkommen in seinen hiuslichen Pfichten aufgeht, er-
]angt durch Yoga sicherlich Bcﬁ'eiung. Daher soll auch der Familienvater sich eif-
rigim Yoga tiben. In seinem Hause inmitten von Weib und Kindern lebend, aber
ohne an sie gebunden zu sein, im Vcrborgenen Yoga tibend, nihert auch er sich
der Vollendung, und wenn er dieser meiner Lehre folgt, lebt er immer in Gliick

und Freuden .« (Shiva-Sambita, V, 210-212 zit. nach Tu. BERNARD, Hatha Toga,
117-118)
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3.2.3 Indientriume

»Das indische Ambiente illustriert die ,andere Seite“.«495 So kom-
mentiert JUNG eine Szene aus einem seiner in der Autobiographie
mitgeteilten Triume, die in einer Ratshalle des Sultans Akbar
spielt, die Jung in Indien besichtigt hatte. Nach obiger Analyse
kann diese Aussage iiber den speziﬁschen Traum hinaus, den sie in-
terpretiert, als Zusammenfassung von Junas Indien-Bild gelesen
werden. Die Triume Junas, in denen indische Motive vorkom-
men, sind geeignet, die bisherige Darsteﬂung abzurunden, weil sie
in der groRartigen Sprache des Traums sehr gesammelt von dem
Selben sprechen, das auch dem wachen Junc an Indien aufgeht und
bewegt. Dain den zwei Triumen, die ich niher betrachten will, ein
Yogin bzw. ein nach Art des Yoga Meditierender mitspielen, sind sie
zugleich eine Uberleitung zum nichsten Kapitel, das Jungs Yoga-
Verstindnis und seine Gedanken zum Yoga im Westen behandelt.

Der erste Traum wurde im Jahr 1944 getriumt, als sich June in-
folge eines Herzinfarktes in Todesgefahr befand. June triumt darin
sein Sterben. »Ich wuRte, daf ich im Begriff war von der Erde weg-
zugehen «#9Erschwebt hoch oben im Weltraum iiber der Erde und
schaut noch einmal zuriick, dorthin, von wo er kam: nach Europa,
das von thm aus links oben liegt und von dem er gerade noch einen
Zipfel des Mittelmeeres sicht. Indien Iiegt ihm in diesem Augen-
blick niher als Europa. Es befindet sich genau vor ihm, zur Ginze
sichtbar, und dennoch zeigt es sich nur undeutlich, weil Junas Blick
in Richtung seiner europiischen Heimat gerichtet ist. Indien ist das
Land, das niiher an der Schwelle zum Jenseits liegt, die Junc erreicht
hat, kann aber aufgrund seines immer noch ganz auf Europa Ausge-
richtetseins nicht ganz so, wie es sich ihm jetzt darbietet, wahrge-
nommen werden.

SchlieBlich trennt er sich von diesem auf Europa zurtickge—
richteten Blick, wendet sich aber nicht dem irdischen Indien zu,
sondern in die Gegenrichtung zu Europa, zur anderen Seite, zu

495 A. JavrrE (Hg.), Erinnerungen, Trdume, Gedanken, 22.3. Die Halle hat bezeichnen-
derweise Mandala-Struktur: Sie ist rund mit einem wie ein Becken gestalteten
Zentrum zu dem vier Briicken hinfithren.

496 A.JavvE (Hg.), Erinnerungen, Triume, Gedanken, 293.
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dem, was seinem gewesenen europiischen Dasein entgegengesetzt
istund aus der jenseits der Erde liegenden Tiefe des Alls auf ihn zu-
kommt. In geringer Entfernung schwebt ein hausgro[&er dunkler
Stein auf ihn zu. Doch was so, schon nicht mehr zur Erde gehérig,
sich aus dem Weltall ihm nihert, als er sich von Europa gelsst hat,
ist wiederum ganz indisch geprigt.
»Ahnliche Steine habe ich an der Kiiste des Bengalischen Meer-
busens gesehen. Es sind Blécke aus schwarz-braunem Granit, in
welche bisweilen Tempel gehauen werden. Solch ein Block war
auch mein Stein. Ein Eingang fihrte in eine kleine Vorhalle.
Rechts sal auf einer Steinbank ein schwarzer Inder im Lotussitz.
Er trug ein weilles Gewand und befand sich in vollkommen ent-
spannter Ruhestellung. So erwartete er mich - schweigend.« 497
Als er sich dem Felsen und dem ihn erwartenden Yogin nihert,
tiberkommt ihn das Gefiihl, daR alles Bisherige von ihm abgestreift
wiirde: »Alles, was ich meinte, was ich wiinschte und dachte, die

ganze Phantasmagorie irdischen Daseins fiel von mir ab, oder

wurde mir geraubt - ein duferst schmerzlicher ProzeR.«498
Juwe fihlt sich vernichtet und ausgeplindert, aber dann fillt auch
der Trennungsschmerz von ihm ab. Er empfindet kein Bedauern
mehr darijber, daR ihm etwas genommen wird. Das Gefiihl duRer-
ster Armut ist nun begliickend, denn ohne Verlangen und Wunsch
ist sein ganzes gelebtes Leben wieder bei ihm. »Ich hatte alles, was
ich war, und ich hatte nur das.«#99 Er erwartet im Tempelinnern alle
Menschen, die wirklich zu ihm gehoren, wiederzutreffen und den
geschichtlichen Zusammenhang seines Lebensweges zu erfahren.
Es kommt dann aber nicht dazu, daR erin den Tempel eintritt, denn
zuvor schwebt ein Bild von Junas Arzt von Europa kommend zu
ihm herauf und ruft ihn zuriick, was den Traum beendet.

Der Traum unterstreicht die religiose Bedeutung, die Indien fiir
June hat. Die Jenseitsorientiertheit, die auch das Indienbild des wa-
chen Jung bestimmt, kehrt im Traum wieder. Indien kommt ihm
497 A.a. 0., 294.

498 Ebd.
499 Diesisteine Beschreibung dessen, was JunG »das Selbst« nennt. »Die grofte Be-
grenzung des Menschen ist das Selbst; es manifestiert sich im Erlebnis »ich bin

nur das“ Nur das BewuRtsein meiner engsten Begrenzung im Selbst ist ange-
schlossen an die Unbegrenztheit des UnbewuBten.« (a. a. O., 328)
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nahe, als es darum geht, endgiiltig alles Irdische zu lassen, ganz zu
werden und im Tempel, also am Ort der Gegenwart Gottes, vereint
mit allen Angehérigen den Sinn seines Lebens gesagt zu bekom-
men. Von dem nach Art des Yoga im Lotossitz Meditierenden her,
der ihn am Eingang zum Tempel erwartet, spricht ihn die Grund-
haltung an, deren es bedarf, um die Schwelle zu tiberschreiten und
in den Raum des Heiligen einzutreten: schweigende, geloste Ruhe.
Zu dieser Haltung findet Jung im Traum durch eine schmerzvolle
Reinigung. Es ist zunichst schwer fiir ihn, sein Dasein loszulassen,
doch dann spiirt er eine groRe Befriedigung dariiber, in dieser Ge-
lassenheit ganz da und er selbst sein zu kénnen. Die nihilistischen
Ziige, die er in seinen Schriften der yogischen Meditation immer
wieder zuschreibt, fehlen. Es scheint, daR er in diesem Traum
offener fiir das ist, worum es in der Versenkung geht, als er es sich
im Wachen zugestand.

Den zweiten Traum triumte JuNG einige Zeit spiter, nach seiner
Genesung.

»In jenem [...] Traum befand ich mich auf der Wanderschaft. Auf
einer kleinen Strake ging ich durch eine htigelige Landschaft, die
Sonne schien, und ich hatte einen weiten Ausblick ringsum. Da
kam ich an eine kleine Wegkapelle. Die Tiir war angelehnt, und
ich ging hinein. Zu meinem Erstaunen befand sich auf dem Al-
tar kein Muttergottesbild und auch kein Cruzifix, sondern nur
ein Arrangement aus herrlichen Blumen. Dann aber sah ich, dal
vor dem Altar, auf dem Boden, mir zugewandt, ein Yogin sal’ -
im Lotussitz und in tiefer Versenkung. Als ich ihn niher an-
schaute, erkannte ich, daRl er mein Gesicht hatte. Ich erschrak zu-
tiefst und erwachte an dem Gedanken: Ach so, das ist der, der
mich meditiert. Er hat einen Traum, und das bin ich. Ich wuRte,
daR wenn er erwacht, ich nicht mehr sein werde.«5°°

Im Unterschied zum vorigen Traum befindet sich der Traumer hier
wieder auf der Erde und im wahrsten Sinn des Wortes in statu via-
toris, als Wanderer auf seinem irdischen Lebensweg. Die indische
Welt ist jetzt nicht anwesend aus Ferne zu seinem normalen Leben,
in die der Triumer durch seine Todesnihe entriickt worden war,

500 A.a.o.,326.
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sondern als unerwartet in die vertraute europiische Umgebung

eindringend. Der Traum ist insgesamt wesentlich niher am Ver-

stindnishorizont des alltiglichen Wachlebens von Jung als der vor-
herige, der durch die Ausnahmesituation, in der sich der Triumer
befand, eine iber seine irdischen Verhiltnisse hinausgehende

Wachheit ertriumte.

Das zutiefst Erschreckende, das sich am Ende ereignet, kiindigt
sich auf keine Weise im vorhergehenden Traumgeschehen an. Der
Weltaufenthalt des Traumers ist zunichst durch das schone Wetter
und die weite Aussicht in einer Landschaft charakterisiert, die nicht
durch grofe Hohen und Tiefen zerkliiftet ist, sondern bequem be-
gehbare Hiigel aufweist. Der Triumer selbst steht nicht unter der
Last einer ihn bedréingenden Aufgabe, sondern befindet sich auf
freier Wanderschaft, wobei das Wetter und die Aussicht gut zu sei-
nem von alltiglichen Sorgen unbekiimmerten Wandern stimmen.
Junc befindet sich in einer durchwegs harmonischen, friedvollen
Situation. In der Kapelle, deren angelehnte Tir zum Eintritt ein-
lidt, begegnet ihm dann etwas Erstaunliches. Der curopiische
Schauplatz des Traumes und die &uRere Form der Kapelle lassen ei-
nen christlich gestalteten Innenraum erwarten, stattdessen kommt
im Inneren des kleinen Heiligtums aber Junags eigentliche Religio-
sitit zum Vorschein. Es ist nichts von den dort zu erwartenden
christlichen Symbolen zu sehen. Stattdessen befindet sich auf dem
Altar einzig ein Arrangement von herrlichen Blumen. Die Schon-
heit der Natur, mit der der Wanderer schon draufen in Berthrung
war, ist gesammelt gegenwirtig und wird zum Symbol fiir die
Gegenwart Gottes. Die Naturfrémmigkeit Juncs, der schon von
Kindheit an die Erfahrung der Natur als geheimnisvoller »Gottes-
welt« dem banalisierten Christentum seiner Umwelt und der ver-
dorbenen Menschenwelt iiberhaupt gegentberstellt, klingt an,
aber von den ruchlosen und bedrohlichen Ziigen der Natur ist in
diesem Traum nichts zu bemerken. 5!

501 »Es wollte mir, schreibt Jung sich an seine Schuljahre erinnernd, »nicht in den
Kopf, daB die Ebenbildlichkeit sich nur auf den Menschen beziehen sollte.]a, es
schien mir, daR die hohen Berge, Fliisse, Scen, die schénen Blumen und Tiere
viel mehr das Wesen Gottes verdeutlichten als die Menschen in ihren licherli-

chen Kleidern, in ihrer Gemeinheit, Dummheit, Eitelkeit, Liigenhaftigkeit und
ihrer abscheulichen Eigenliebe.« (a. 2. O, 50)
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DaR vor dem blumengeschmiickten Altar ein Yogin sitzt, ist von
Junas Indien-Verstindnis aus betrachtet nicht verwunderlich. Ist
ihm doch Indien eine Kultur, die die Verbindung zur »Gotteswelt«
im Unterschied zur christlich-europiischen noch nicht verloren
hat.5°* Versenkung bezeichnet Jung einmal als eine Riickkehr zu
den miutterlichen Tiefen der Natur.5°3 Der vor dem Altar und im
Verhiltnis zu ihm tiefer, weil am Boden sitzende Yogin zeigt durch
seine leibliche Haltung eine Verbundenheit zur Erde, die ihn trigt.

Er wird im Traum zu der June zugewandten Mitte der Kapelle,
d.h.zum zentralen Ort der Prisenz des Gottlichen, der noch wich-
tiger als der Altar ist.5°+ Die ganze Szene ist ein weiteres Zeugnis
dafiir, wie ernst Junc vom Yoga als einer Vollzugsform religiésen
Daseins angesprochen wird.

Dadurch, daR Junc das Antlitz des Yogin als sein eigenes er-
kennt, teilt ihm der Traum mit, dal der Yoga und d. h. das, wofiir
ostliche Lebenshaltung iiberhaupt bei Jung steht, nimlich »Weis-
heit, Friede, Losgeléstheit und Unbewegtheit einer Psyche, die zu
ihrem dunklen Ursprung zuriickgekehrt ist«5°5 nicht bloR etwas
Exotisch-Fremdes, sondern auch seine eigene, tiefste Moglichkeit
ist. Aber er erfihrt auch zu seinem Erschrecken, daR, wiirde dieses
in der Gestalt des Yogin leibhaftig anwesende Selbst in ithm erwa-
chen, er als der, den er festhalten und von aulen betrachten kann,
verschwinden wiirde. Das Erwachen zum Selbst zeigt sich zugleich
als ein Zunichtewerden des den Yogin betrachtenden Ich. Davor
schreckt Jung zuriick. Der Traum endet damit, daf nicht Jung, der

so2 »Der Geist Indiens wichst aus der Natur. Unser Geist steht gegen die Natur« (C.
G. Jung, G XI, 619) Siche dazu auch oben das Kapitel iiber die Reiseein-
driicke Junas.

503 Juna sicht die Differenz zwischen 6stlicher und westlicher Religion auch in der
unterschiedlichen Betonung der Dimension der Héhe und Tiefe in der religis-
sen Erfahrung. »Es ist derselbe Unterschied, dem wir schon bcgegnet sind: es ist
der zwischen Hochaltar und Tiefaltar. Der Westen sucht immer Erhebung, der
Osten aber Versenkung oder Vertiefung.« (C. G.Jung, GI XI, 616)

so4 Die Einsicht in die Vorrangigkeit des Menschen als Offenbarung Gottes, war
auch dem wachen JunG nicht fremd. In einem Brief an Pfarrer Hans WEGMANN
spricht JunG von der »Gegenwart Gottes im lebendigen Einzelmenschen, dem
einzigen Ort, wo Gott unzweifelhaft angetroffen werden kann.« (C. G. Juna,
Briefe in drei Binden, Bd. 1, 421) Diese Gegenwart sei die Quelle der Erneue-
rung, aus der die reformierte Kirche immer wieder zu schépfen hat.

505 C.G.Jung, GV XI, 531.
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Yogin (und also das Selbst), sondern Juna, der Betrachter des Yo-
gin, erwacht. Damit wird aber der Yogin als eigene Seinsmoglichkeit
JunGs zunichte.

3.3 Die Frage nach dem Sinn des Yoga im Westen

1930 hielt J. W. HAUER am 5. Allgemeinen irztlichen KongreR fir
Psychotherapie den Vortrag Der Yoga im Licht der Psychotherapie, cinen
als Einﬁ'ihrung und DenkanstoR fiir die anwesenden Arzte und Psy-
Chologen gedachten AbriR der Geschichte des Yoga. HAUER erzihlt
spiter, er sel bei seinem Referat von einer gewissen Begeisterung
getragen worden, »die auch den anwesenden C. G. JunNe ergriﬁ. Der
bei dem Vortrag ebenfalls anwesende Schopfer des ,Autogenen
Trainings*, J. H. ScuurTz, bat mich um ein Kolloquium iiber den
Yoga in einem kleineren Kreis, das anregend verlief.«5°6
Im selben Jahr meint Jung in seinem Nachruf auf R WiLHELM:
»Wissen Sie, was geschah, als Rom den nahen Osten politisch un-
terworfen hatte? Der Geist des Ostens zog in Rom ein. Mithras
wurde der rémische Milité’lrgott, und aus dem unwahrschein-
lichsten Winkel Vorderasiens kam ein neues geistiges Rom. ...
Es ist zu bemerken, daR England und Holland, die beiden lte-
sten Kolonialmichte des Ostens, auch am meisten von indischer
Theosophie verseucht sind. Ich weiR, daR unser UnbewuRtes
voll éstlicher Symbolik steckt. Der Geist des Ostens ist wirklich
ante portas. [...] Ich betrachte z. B. die Tatsache, daR Wilhelm
und der Indologe Hauer zum Referat tiber Yoga beim diesjihri-
gen Deutschen PsychotherapeutenkongreR gebeten worden
sind, als ein tiberaus bedeutendes Zeichen der Zeit. Man be-
denke, was es heilt, wenn der praktische Arzt, der ganz unmit-
telbar mit dem leidenden und darum empfinglichen Menschen
zu tun hat, Fﬁhlung mit 6stlichen Heilsystemen nimmt. So
dringt der Geist des Ostens durch alle Poren ein und erreicht die
wundesten Stellen Europas. Es kénnte eine geféihrliche Infek-
tion sein, vielleicht ist es aber auch ein Heilmittel ... «5°7

506 J. W. HAUER, Der Yoga. Ein indischer Weg zum Selbst, 5.
507 C. G.Jung, GW XV, 70.
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Aus den beiden zitierten Stellen lassen sich die wichtigsten Themen
ersehen, die Junc zu der Behandlung der Problematik Yoga und der
Westen fuhrten.

Einmal ist es das persénliche Interesse am Yoga, von dem oben
bereits ausfithrlich die Rede war, und das sich in der Begeisterung
fiir den Vortrag HAUERs erneut kundtut. Das Problem des Verhalt-
nisses des Yoga zum Westen beinhaltet fur den Europier Junc
selbstverstindlich zugleich die Frage »Was kann der Yoga fiir mich
bedeuten?«

Ein zweiter Punkt ist das in der Nachkriegszeit stark angewach-
sene Interesse an 6stlichen Heilslehren. Junc erkennt darin in Ana-
logie zur Spitantike eine Wirkung des Kolonialismus, der schon da-
mals auler einem Zustrom okonomischer Giiter auch religib’se
Einfliisse aus den beherrschten Gebieten brachte. Dariiberhinaus
sicht er in der psychischen Verfassung seiner Zeit den Boden fiir
eine Aufnahme 6stlichen Geistes bereitet. Vermutlich im Blick auf
die eigene Erfahrung, die von seinen Patienten erzihlten Triume
und die spontan von ihnen gezeichneten Mandalas meint er, dal das
europiische UnbewuRte voll 8stlicher Symbolik sei. Sein Ausruf
»Der Geist des Ostens steht vor den Toren!« erscheint freilich aus
heutiger Sicht allzu dramatisch, denn eine Uberschwemmung des
Westens mit asiatischen Religionen war damals nicht wirklich in
Sicht und ist auch bis heute ausgeblieben. Jungs Fehleinschitzung
1Rt sich aus der starken, oft euphorischen Rezeption éstlicher Leh-
ren in seinem sozialem Umfeld, das oben bereits besprochen
wurde, erkliren.

Sein viertes und wohl schwerwiegendstes Motiv ist die Sorge um
das Heilwerden der Menschen, fir das er als Psychotherapeut Ver-
antwortung trigt. Junc fragt angesichts der groRen Anzichungs-
kraft, die von asiatischen Lehren auf die Arzte und Psychologen sei-
ner Zeit ausgeht, nach deren Zutriglichkeit fiir den Europier.

Der Aufsatz Yoga und der Westen5°%, 1936 erstmals und zwar inter-
essanterweise in einer indischen Zeitschrift erschienen, gibt ein Re-
siimee seiner diesbeziiglichen Uberlegungen. Die zwel darin ver-
tretenen Haupthesen lauten:

508 Heute zuginglich in: C. G. Jung, G# XI, 571-580.
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1. Der Europier macht unfehlbar falschen Gebrauch vom Yoga,
dasich seine seelische Disposition von der des éstlichen Men-
schen unterscheidet.

2. Es wird aber mit der Zeit ein eigener, westlicher Yoga auf der
durch das Christentum geschaffenen Basis entstehen.

Die Begriindung, die Jung fir diese Thesen gibt, ist das Thema der
folgenden Abschnitte. Dabei werden zur Verdeutlichung neben
Toga und der Westen auch andere seiner Texte herangezogen.

3.4 Junes Auffassung von der Kluft
zwischen 6stlichem und westlichem Denken

June repetiert am Beginn seines Aufsatzes die Geschichte der Ent-
deckung des Yoga im Westen, die, wie er meint, nach einer langen
Phase der eher mirchenhaften Wundererzihlungen seit dem 19.
Jahrhundert eine wirkliche, allerdings zunichst den Indologen und
Philosophen vorbehaltene Kenntnis geworden sei. Die theosophi-
sche Bewegung habe nun zu einer Popularisierung des Yoga gefﬁhrt.

Seither existiert, wie Junc klar sieht, die Kenntnis des Yoga
einerseits als akademische Wissenschaft, also als Zweig der Indolo-
gie, andererseits als praktizierte religiose Ubung. Die Zwiegesich-
tigkeit dieser Entwicklung basiere auf der strengen Scheidung von
Wissenschaft und Religion, die zwar unsere westliche geistige Si-
tuation als gespaltene charakterisiere, sich aber mit dem, was der
Yoga in Indien bedeute, nicht vergleichen lasse. Die Theologie als
Wissenschaft, in deren Bereich die angesprochene Trennung un-
méglich ist und seit jeher Méglichkeiten eines positiven Verhilt-
nisses von Wissenschaft und gelebter Religion praktiziert werden,
zicht er nicht in Betracht.

Sein Gedanke biegt stattdessen in eine andere Richtung ab, da
das Auseinanderfallen von Wissenschaft und Religion fiir ihn offen-
bar, ohne dal er dies ausdriicklich entwickeln wiirde, mit der Tren-
nung von Kérper und Geist zusammenhingt, wobei fir ihn die
Wissenschaften fiir die Korperwelt, die Religionen und Philoso-
phien fir den Geist zusténdig sind. Damit verschiebt sich die Fra-
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gestellung, denn die Indologie, die zunichst als Beispiel fur die
Trennung von Wissenschaft und religi('jser Praxis herangezogen
wurde, ist keine die Kél‘per\\relt untersuchende naturwissenschaft-
liche Disziplin. Er geht aber nicht weiter auf sie ein, weil die ihn
eigentlich beschiftigende Frage die nach dem Verhiltnis von natur-
wissenschaftlicher Erkenntnis des menschlichen Korpers und leib-
licher religéser Erfahrung ist.

Jung erkennt, dal die Yoga—Erfahrung im Rahmen der Tren-
nung von Kérper und Geist nicht beschrieben werden kann, ist ihr
allerdings selber so verhaftet, daf ihm bei der Beschreibung des
Yoga immer wieder die rechten Worte ausgehen und er selbst der
von ihm herausgestellten Problematik zum Opfer fillt. So meint er:

»Die vielen, rein kérperlichen Prozeduren des Yoga bedeuten

auch physiologische Hygiene, die insofern der gewshnlichen

Gymnastik oder der Atmungsﬁbung iiberlegen ist, als sie nicht

bloR mechanistisch-wissenschaftlich, sondern zugleich philoso-

phisch ist. Denn sie verbindet den Kérper mit dem Ganzen des

Gelstes ... «5°9
Die Schwierigkeit, in die Junc mit diesem Ansatz kommt, liegt auf
der Hand: Einerseits sollen die Yoga-Ubungen rein kérperliche,
physiologische Vorginge sein, die mechanistisch zureichend be-
schrieben werden kénnen. Aber wie sollen sie dann zugleich mit
dem, was er das Ganze des Geistes nennt, noch verbunden werden
kénnen?

Er behandelt den Priniyima, von dem im Kapitel iiber den He-
sychasmus bereits die Rede war, als Beispiel fur die behauptete
Geist-Korperlichkeit des Yoga. Mit sicherem Blick fiir das Wesent-
liche erkennt er, dafl der Angelpunkt fir das Verstehen des
Priniyima in einem angemessenen Verstindnis des Prina liegt.
Prina, meint Jung, bedeute zugleich den Atem und die universale
Dynamik des Kosmos. In der Atemiibung werde die Einheit beider
Bedeutungen offenbar und damit die Einheit von Kérper und Geist.

»Wenn das Tun des Einzelnen zugleich auch kosmisches Gesche-

hen ist, so verbindet sich die Ergriffenheit des Kérpers (die In-

nervation) mit der Ergriffenheit des Geistes (die allgemeine

509 A.a.O., 574.
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Idee)und daraus entsteht eine lebendige Ganzheit, welche keine
noch so wissenschaftliche Technik je erzeugen kann.«5%°
Er bestimmt den menschlichen Atem hier vollig unzulinglich als
den Kérper innervierendes Tun des Einzelnen. Der Bezug zum
Kosmos, zum Ganzen des Seienden ist fiir ihn gut kantianisch nur
in der Idee moglich. Der Prina kann diesen philosophischen Vor-
aussetzungen entsprechend nur eine Vorsteﬂung der Yoga—Philoso—
phie sein, wodurch die nervliche Innervation des Atemvorganges
mit der Idee eines kosmischen Geschehens verbunden wird. Er
spurt, dafl diese Interpretation der indischen Auffassung nicht ge-
recht wird, und plidiert fir Ehrlichkeit im Umgang mit den indi-
schen Begriffen, die unsere Distanz zu ihnen nicht verwischt.
»Wenn der Yogi Prina sagt, so meint er damit erheblich mehr als
bloR Atem. Ihm klingt beim Wort Prina noch die ganze meta-
physische Komponente mit und es ist, als ob er wirklich wiiRte,
was Prana auch in dieser Hinsicht heilt. Er weil es nicht aus sei-
nem Verstand, sondern aus dem Herzen, dem Bauch und dem
Blut. Der Europier aber ahmt nach und lernt Begriffe auswen-
dig, und ist darum nicht im Stande, durch den indischen Begriﬂ:
seine subjektive Tatsache auszudriicken.«511
Einen phéinomenologischen Zugang zum Atem, jenseits von natur-
wissenschaftlicher Physiologie und idealistischem Geistbegriff,
zieht Jung nicht in Betracht. Es lieRe sich in einer Analyse, die auf
die Atemerfahrung eingeht, zeigen, daR der Atem von sich her sich
als ein Geschehen erweist, das nicht auf bloRe kérperliche Innerva-
tion zu reduzieren ist, sondern eine leibliche Weise der Bezogen-
heit zum Ganzen des Seienden, eine Form des In-der-Welt-Seins
darstellt. Eine nachtréigliche Verbindung von Kérperprozessen und
metaphysischen Ideen kommtimmer schon zu spitund tiberspringt
die Erfahrung des Atems in seiner Weltweite. Von eben dieser, dem
Europier genauso wie dem Inder offenstehenden Erfahrung her,
lieRe sich ein Verstindnis von Prana und PriniyAma gewinnen, das
auch dem Europier aus dem Herzen spricht, ob er nun das indische
Wort Prina gebraucht oder nicht.51

st0 A.a.O.,575.
sit A.a.O.,578.

siz Vgl.unten das zur Atemcrfahrung im hesychastischen Gebet Gesagte. Auch eine
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3.5 Die szientistische Firbung
von Junas Yoga-Verstindnis

In der Schizophenie des europiischen Geistes, in der Glaube und
Wissen voneinander entzweit sind, liegt fir Jung zugleich der
Grund fir den Erfolg des Yoga, insofern er sich selber als wissen-
schaftlich und religivs zugleich anbietet und damit dem Bediirfnis
nach Einheit entgegenkommt:

»Wenn sich ... eine ,,religidse“ Methode zugleich als wissen-
schaftlich empfiehlt, so kann sie im Westen ihres Publikums si-
cher sein. Der Yoga erfiillt diese Ermartung [Herv. i. T.]. Ganz abge-
sehen von dem Reiz des Neuen und von der Faszination des
Halbverstandenen hat der Yoga aus guten Griinden viele An-
hinger. Er gibt nicht nur den vielgesuchten Weg, sondern auch
eine Philosophie von unerhérter Tiefe. Er gibt die Méglichkeit
kontrollierter Erfahrung und befriedigt damit das wissenschaft-
liche Bedurfnis nach ,Tatsachen®, und tberdies verspricht er
vermoge seiner Weite und Tiefe, seines ehrwiirdigen Alters und
seiner alle Gebiete des Lebens umfassenden Lehre und Metho-
dik ungeahnte M(’jglichkeiten, welche zu unterstreichen von
Missionaren dieser Lehre selten unterlassen wurde.«513

Missionare der Yogalchrc, die ihre Methode als wissenschaftlich
empfehlen - das liflt einen an VivekANaNDA und seine Rama-
krishna Mission denken und June erwihnt auch tatsichlich in Zoga
und der Westen die Ramakrishna Mission bei der Aufzﬁhlung ver-
schiedener synkretistischer Bewegungen, die Ostliches in den We-
sten brachten. Mdglicherweise steht VivEkAnanDas Buch tber
R4ja-Yoga als heimlicher Bezugspunkt im Hintergrund von Junas
Uberlegungen, da dort der Begriff des Prana, wie oben erliutert,
grundlegende Bedeutung hat. Junc durchschaut allerdings nicht,
daB die positivistisch angehauchte Deutung des Yoga erst durch den
westlich beeinfluften VivexAnanpa ins Spiel gebracht wurde und
den traditionellen Yoga nicht zutreffend auslegt. Er iibernimmt das
szientistische Yoga—Verstéindnis, das Yoga als Mbglichkeit zu kon-

Phiinomcnologie des Elementes der Luft, wie sie dort in Ansitzen versucht
wurde, kann zu einem Verstindnis von Prina bcitragen.
513 A.a. O., 574. Hervorhebung von C. G. Juna.
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trollierter Erfahrung konzipiert, die objektiv feststellbare Tatsa-
chen liefert. Doch reagiert er zugleich sensibel und kritisch auf die
durch dieses Konzeptdes Yoga cingeleitete Profanisierung. Yogaals
Wissenschaft und Yoga als Religion fallen im Westen auseinander.
»Entweder ist er eine strikt religiése Angelegenheit oder ein Trai-
ning wie Mnemotechnik, Atmungsgymnastik, Eurythmie, etc.
Aber von jener dem Yoga eigentiimlichen Einheit und Ganzheit
des Wesens findet sich keine Spur.«514
Diese schizophrene Rezeption des Yo gaist von den westlichen Vor-
aussetzungen her nach Jungs Analyse unvermeidlich und, wie ge-
zeigt wurde, entgeht auch er selbst ihr nicht. Dennoch lassen sich in
»Yoga und der Westen« und anderen Schriften Gedanken zum ur-
spriinglichen Sinn des Yoga bei ihm finden. Er bestimmt den Yoga
als methodische Introversion und als Befreiung von den Kleshas.
Diese beiden Definitionsversuche sollen im folgenden Kapitel dis-
kutiert werden.

3.6. JunGs Definitionen des Yoga

Yoga bestand fiir]UNG urspriinglich aus natiirlichen Introversions-
vorgingen, die allmihlich in Methoden organisiert worden sind.5s
Ziel des Yoga ist dementsprechend rdie cndgﬁltige Lésung und Be-
freiung von aller Objekt-und Subjektverhaftung«s™s, fir den Osten
»der adiquate Ausdruck und die lickenlos passende Methodik,
Korper und Geist zusammen zu schmelzen und damit eine psycho-
logische Disposition zu schaffen, welche bewuRtseinstranszendente
Ahnungen erméglicht«sw,

Die Bestimmung des Yoga als Introversion fiihrt in Schwierig—
keiten, wenn man bedenkt, da Junc in seiner Typenlehre die In-
troversion als eine Einstellungsweise beschreibt, die sich am Sub-
jektiven orientiert, und nicht wie der Extravertierte an iuReren
Objekten bzw. von auBen vorgegebenen Normen. Damit riickt aber

514 A.a. O.,575.
515 Siehea.a. 0., 578.
516 A.a.O.,577.
s17 A.a. O.,575.
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der Begriff Introversion in die Nihe der Subjektverhaftung, von der
der Yoga nach Jungs Auffassung gerade befreien sollte. Der spiter
von dem Jung-Schiiler Erica Neumany eingefiihrte Begriff der
Zentroversion kénnte fir ein adéquateres Verstindnis des Yoga im
Rahmen der Jung-Schule herangezogen werden. Zentroversion
meint nicht Introvertierung, sondern Hinkehr zur Mitte des
Selbstes, wodurch der Mensch sich selbst in seiner Ganzheit sein
liRt, seine Zerissenheit iiberwindet und mit sich selbst eins wird.
Yoga wire dann eine aktiv Vollzogene und eingeﬁbte C)H’hung fir
das Geschehen des Ganzseins, wobei die verborgene, unbewufte
Einheit, das Ganzheitszentrum, das in der komplexen Psychologie
Selbst genannt wird, sich Zug um Zug enthllt.

Die Rede vom Verschmelzen von Kérper und Geist leidet unter
der oben bereits anliRlich von Junas Uberlegungen zum Begriff des
Prana bemerkten philosophischen Unzuléinglichkeit. Ebenso ver-
hilt es sich mit der vagen Formulierung, es gehe beim Yoga um die
Ausbildung einer psychologischen Disposition, die bewuBtseins-
transzendente Ahnungen vermittle.

In einer bezaubernden kleinen Parabel zur Entstehung der mit
Hilfe von Mandalas durchgefiithrten Meditationsitbungen bringt
Jung aber einmal das von ihm Gemeinte auf einfache Weise zur
Sprache, unbelastet von seinen, das Verstindnis erschwerenden,
philosophischen Voraussetzungen:

»Es war einmal ein kurioser Alter. Der lebte in einer Hohle, wo-
hin er sich vom Lirm der Dérfer zuriickgezogen hatte. Er stand

im Geruche eines Zauberers und hatte daher Schiiler, die bei ihm

die Zauberkunst zu lernen hofften. Er selber aber dachte an

nichts dergleichen. Er suchte nur immer zu wissen, was das sei,

das er nicht wuRte und von dem er doch sicher war, daR es im-

mer geschah. Als er nun sehr lange tiber das Nichtzudenkende

nachgedacht hatte, konnte er sich in seiner mifllichen Lage nicht
mehr anders helfen, als daR er einen Rétel nahm und allerhand

Zeichnungen an den Winden seiner Hohle machte, um her-

auszufinden, wie jenes ausschen konnte, das er nicht wulte.

Nach vielen Versuchen kam er auf den Kreis. ,Das ist richtig®,

fithlte er, ,und noch ein Viereck darein“, und so war es noch bes-

ser. Die Schiiler waren neugierig, sie wulten aber nur, dafl mit
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dem Alten etwas los sei, und sie hitten zu gerne in Erfahrung ge-

bracht, was er eigentlich mache. So fragten sie ihn: ,, Was machst

Dudenn dadrin?“Eraber gab keine Auskunft. Da entdeckten sie

die Zeichnungen an der Wand und sagten: ,Das ist es!“, und

dann ahmten sie die Zeichnungen nach. Damit aber kehrten sie,
ohne es zu merken den Vorgang um: sie nahmen das Ergebnis
vorweg und hofften, damit auch jenen Vorgang zu erzwingen,
der eben zu jenem Ergebnis gefithrt hatte. So ging es damals und
so geht es heute noch.«58
Die Introversion des »kuriosen Alteng, sein Yoga, ist keine Einstel-
lung auf das Subjektive, keine Konzentration auf innerseelische
Vorginge. Er wendet sich vielmehr insofern nach innen, als er sich
von allem gegenstindlichen Seiendem abkehrt und das zu verste-
hen versucht, das er nicht wissen und denken kann, und das doch
immerzu und tiberall geschieht: das in seinem Grund geeinte Sein
des Seienden im Ganzen. Diese ganz und gar unsichtbare Gegen-
wart des Ganzen versichtbart er, nachdem er ihr lange nachsann, in
Gestalt eines Mandalas. Die Schiiler gehen vom Mandala aus und
suchen von ihm zurtickzugelangen in die Erfahrung der ungegen-
stindlichen Wirklichkeit, die es darstellt. Auf diese Weise wird die
Wandlung, die dem Alten durch sein Ringen um das Verstehen des
Undenkbaren spontan widerfuhr, zu einem auch fiir andere be-
schreitbaren Weg.

An anderer Stelle nihert sich June dem Yoga noch von einer
weiteren Seite, die auf unvermutete Weise in die Nihe des hesy—
chastischen Gebetes fiihrt, das wie oben gezeigt, die leiblichen Voll-
ziige der Meditation, vor allem die Atemﬂbung u. a. als Weg zur
Uber\vindung der Laster ansieht, was dem indischen Verstindnis
des Yoga entspricht.

»Was ist nun der Yoga? Das Wort ,,Yoga“ bedeutet wortlich An-

jochung, nimlich Disziplinierung der seelischen Triebkrifte, im

Sanskrit kleshas bezeichnet. Die Anjochung bezweckt die Be-

herrschungjener Krifte, die den Menschen an die Welt verhaf-

ten. Inder Sprache Augustins entsprechen die Kleshas der super-
bia und concupiscentia.«59

518 C. G.JuNG, GIFIX, 144.
519 C. G.Jung, G XI, 6o5.
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In dem Vortrag Der Yoga im Lichte der Psychotherapie, der Juna so begei-
stert hatte, interpretierte HAUER bereits die Kleshas in tiefenpsy—
chologischer Manier als die Wurzeln fiir die im UnbewuRten wir-
kenden Zwinge, die die bewufiten Strebungen, Gedanken und
Handlungen beherrschen. Daran konnte er ankniipfen. Er versteht
den Yoga als ﬂberwindung der Kleshas, die er - durchaus mit sach-
lichem Recht - mit den Hauptlastern der augustinischen Laster-
lehre, dem egozentrischen Hochmut, superbia, und der Begehrlich-
keit, concupiscentia, vergleicht.5>°

Damit ist aber eine Briicke vom Yoga zur Psychotherapie ge-

schlagen, denn die Auseinandersetzung mit und Befreiung von den
»Laster«, gr. kakiai, lat. vitia genannten, den Menschen zwanghaft
fesselnden Verhaltensweisen, ist auch der Arbeitsbereich des Psy-
chotherapeuten.

»Es hat sich bei uns ... eine drztliche Psychologie entwickelt, die
sich speziell mit den kleshas befalkt. Wir nennen dies die »Psy-
chologie des UnbewuRten®. Die von Freud inaugurierte Rich-
tung hat die Bedeutung der menschlichen Schattenseite und ih-
res Einflusses auf das BewuRtsein erkannt.«5*!

s20 H. ZimMer erliutert Klesha folgendermaBen: »Klesha, ein in der indischen
Umgangssprache gebriuchliches Wort ist abgeleitet von der Wurzel klish, ,ge-
qu;"ilt oder traurig sein, leiden, Pein oder Kummer empﬁnden“. Das Partizip
klishta wird als Adjektiv verwendet und bedeutet ,bekimmert, Schmerz und
Elend leidend, verblaft, ermiidet, verletzt, verwundet; abgenutzt, in schlech-
tem Zustand, verdorben, entwertet, unordentlich, getriibt oder geschwicht.
Ein verwelkter Blumenkranz ist klishta; ein verschlissenes oder beflecktes Ge-
wand ist klishta; der Glanz des Mondes, wenn ein Wolkenschleier ihn verdun-
keltist klishta; ... In den Yoga-stitras wird das Wort klesha fiir all das gebraucht,
was dem Charakter des Menschen sich anheftend, das Hervortreten seines
wahren Wesens mindert oder hindert.« (H. ZiMMER, Philosophie mm’Re/igion Indi-
ens, 266-277.) Die fiinf grundlegenden Kleshas nach den Yoga-Sttren (YSII, 3-9)
sind Nichtwissen, aridyi, Egozentrizitit, asmitd, wrtl.: Ichbinheit, Luststreben,
rdga, Widerwillen, HaR, dvesha, Sich-ans-Leben-klammern, abbinivesha. Der mit-
telalterliche Hcsychasmus brachte nicht nur eine Erneuerung des Gebetes durch
Haltungs- und Atemiibung, sondern zugleich eine Erncuerung der alten Laster-
lehre. Auch dies zeugt von der inneren Verwandtschaft zum Yoga.

521 C.G.Jung, G X1, 618.
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3.7 Die Kritik an westlicher Yoga-Praxis

Die Auseinandersetzung mit dem Schatten nach Art des Yoga hat
aber fiir Junc einen Haken. Die Methode des Yoga wendet sich sei-
ner Meinung nach »ausschlieflich an das BewuRtsein und an den be-
wulten Willen«522. Gerade diese kontrollierte Art des Vorgehens
ist es, die Jung den Yoga fir den Europier ungeeignet erscheinen
lassen. Wieso? Er meint dem Europier wire seine Natur, sein We-
sen weitgehend unbewuRt. Er miisse sich erst kennenlernen, bevor
er sich von seinen Schattenseiten befreien kénne. Dieses Sich-
kennenlernen sei aber durch eine kontrollierte Wiﬂensanstrengung
nicht méglich, da das BewuRtsein im Westen ohnehin »von krampf-
bafter Intensitit und Beschranktheir [Herv. i. T.]«523 sei und deshalb
nicht noch mehr betont werden diirfe.

»Es ist dem Inder eine Wohltat, um eine Methode zu wissen, wel-
che ithm hilft, die Allge\valt der Natur innen und aufen zu be-
herrschen. Fiir den Europier ist es Gift, seine bereits verstiim-
melte Natur noch ginzlich zu unterdriicken und einen ihm
zusagenden Robot daraus zu machen.«5*+

Die Yoga-Methode sei nur erfolgreich anwendbar, wo nicht grofle
Teile der Persénlichkeit unbewuft seien. Bei dem willensorientier-
ten, aufBeherrschung seiner selbst und der Natur gerichteten Eu-
ropier, der, um die Illusion seiner Macht aufrechtzuhalten, alles,
was diese Illusion entlarven kénnte, verdringt, ist das UnbewuRte
sehr michtig. So ist in seinem Falle

valle bewuRte Anstrengung crfolglos, und was bei dieser Krarnpf~
haftigkeit (die Yoga bei Europiern sein mul) herauskommt, ist
ein Zerrbild oder sogar das genaue Gegenteil von dem, was das
natiirliche Resultat sein sollte.«525

522 A.a. O, 577.

523 A.a. 0., 579.

524 A.a. O., 575-576. Zu dem hier durchschlagenden fragwiirdigen Indienbild ist
oben bereits das Notigste gesagt worden. In einem Brief an einen nichtgenann-
ten Yoga-Freund aus 1942 meint Jung, Hatha—Yoga sei fiir die Inder oft nur »eine
physiologische Konzentrationshilfe, deren diese leicht erregbaren Menschen
dringend bediirfen um sich zu beherrschen.« (C. G. Jung, Briefe, Bd. 1, 386)

515 A.a. O, 577.
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In Zur Psychologie der dstlichen Meditation gibt Junc seinem Vorbehalt
gegeniiber europiischer Yoga-Praxis noch beredteren Ausdruck,
denn nun fihrt er ihre Krampﬂlaftigkeit auf ein verstecktes Inter-
esse an der Verdringung unliebsamer Charakterziige zurtick. Er
legt dazu zunichst erneut dar, dal yo gische Meditation und die exer-
citia spiritualia, die geistlichen Ubungen des Christentums, dasselbe
Ziel verfolgen, nimlich die Anjochung der Kleshas, der ungeord-
neten und zunichst auch gréRtenteils unbewuBiten Triebkrifte,
durch die Vorgabe bestimmter, das Ziel vorwegnehmender, The-
men. Eingebettet in ein Gemeinschaftsleben mit einer entspre-
chend geregelten Lebensform, sei dies auch erfolgreich.

Im Fall des allein fiir sich Yoga Treibenden steht die Erkenntnis
und Bezihmung der Kleshas aber vor groRen Schwierigkeiten, be-
sonders bei dem nach Junes Meinung ja in Bezug auf sein Unbe-
wulltes besonders vermauerten Européer:

»Durch die Erhellung des Unbewuflten nimlich gerit man zu-
nichst in die Sphire des chaotischen persénlichen UnbewuRten,
in welchem man findet, was man gerne vergifit und was man un-
ter allen Umstinden weder sich selber noch einem andern ein-
gestehen und iiberhaupt nicht fiir wahr haben méchte. Man
glaubt daher am besten wegzukommen, wenn man méglichst
nicht in diese dunkle Ecke schaut. Allerdings, wer so verfihrt,
der wird auch um diese Ecke nie herumkommen. Keinesfalls
wird er auch nur eine Spur von dem erreichen, was der Yoga ver-
spricht. Nur wer diese Dunkelheit durchschreitet, kann hoffen,
irgend\vie weiter zu kommen. Ich bin darum prinzipiell gegen
die kritiklose Ubernahme von Yogapraktiken durch Europier,
denn ich weil zu genau, daR sie sich damit um ihre dunkle Seite
herumzudriicken hoffen. Ein solches Beginnen ist aber wert-
und sinnlos.«526

Junc hat offenbar bei seiner Ablehnung der Ubernahme von Yoga-
Praktiken durch Europier Fille, die er aus Erfahrung kannte, im
Blick. Um die Reichweite seines Vorwurfs zu ermessen, mul ge-
fragt werden, gegen wen sich seine Kritik richtete, welche Yoga-Pra-
xis und welches Yoga-Verstindnis Ziel seiner Einwinde waren.

526 A.a.O.,618.
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Ein erstes abschreckendes Beispiel westlicher Yoga-Praxis sieht er
in der Theosophie. Im 1929 erschienenen Kommentar zum taoisti-
schen Text Das Gebeimnis der Goldenen Bliite heillt es dazu:

»Der gewohnliche Irrtum (nimlich der theosophische) des west-
lichen Menschen ist, daR er, wie der Student im Faust, vom Teu-
fel ibel beraten, der Wissenschaft verichtlich den Riicken kehrt
und 6stliche Ekstatik anempﬁndend, Yogapraktiken wortwort-
lich ibernimmt und kliglich imitiert.«5*7

Meiner Meinung nach sechr zu Recht kritisiert er die Theosophie
wegen ihres Eskapismus. Sie macht wie die meiste moderne Esote-
rik das Angebot vor der Uberbelastung durch die Aufgaben des
westlichen Alltags in Exotik und Irrationalismus zu fliechen.528 Dazu
komrnt, daf zwanghaft aufgesetzte, nur anempfundene und im
Grunde unverstandene Ubungen die Neurose nur steigern. Der
Konflikt zwischen idealem Selbstbild und dem zum groften Teil
verdringten wahren Sein verschirft sich, indem man die Yoga-
Ubung als Mittel zu noch groferer repressiver Selbstbeherrschung
einsetzt.

Dieselbe Tendenz beobachtet Junc auch an Keyserring und
seinem Kreis rund um die Darmstidter »Schule der Weisheit«. In
dem Brief, der seine Antwort auf die Lektiire von Psychoanalyse und
Yoga darstellt, schreibt er an O. A. H. ScumiTzZ:

»Man darf zwischen Darmstadt und der Theosophie wohl keinen

Vergleich ziehen, aber mir scheint, daR in beiden Fillen dieselbe

Gefahr besteht: nimlich daR ein neues Haus auf den alten

ungentigenden Fundamenten errichtet, und neuer Wein in alte

Schliuche gegossen wird. Dadurch wird der alte Schaden zuge-

deckt, aber das Neuerrichtete hilt nicht.«529
Gegentiber den briichigen Fundamenten und alten Schiden ist fir
JunG ein anderes Verhalten angebracht als die Autosuggestion eines

527 C. G.Jung, G 13, 17.

528 Siehea.a. 0., 13 und 18.

529 C.G.Jung, Briqﬁ' indrei Binden, Bd. 1, 62. Am SchluR des Briefes unterstreicht
er die Wichtigkeit, die das Buch von Scumrrz fiir ihn hat: »Entschuldigen Sie
nun bestens meine ﬁ'eimiitigen Auﬁe1‘u11ge11. Ich habe noch nie einen so langen
Brief tiber ein Buch geschrieben, woraus Sie schliefen mégen, wie wesentlich
mir ihr Buch ist.« (a.a. 0., 63)
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hoheren Selbstes. »Sollte man nicht eher Gott selbst die Stimme
tiberlassen, trotz der allzu begreiflichen Furcht vor dem Urerleb-
nis?«53° Er will seine Patienten und Schiiler dazu erziehen, auf die
unmittelbare Forderung, die in ihnen ist - man kénnte interpretie-
rend sagen, auf den Gewissensruf - zu horchen. Das unerliRliche
Erleiden dieses Weges, der dem Patienten die Wahrheit tiber sich
selbst enthiillt, sei schwer und durch keine Prozedur zu ersetzen.

»Ich habe mir durch das Studium frithchristlicher Schriften einen
tiefen und unausléschlichen Eindruck davon geholt wie furcht-
bar ernst das Erleben Gottes ist. Es wird heute nicht anders
sein.«531

June vermiit den aus religiéser Erfahrung geborenen Konflikt mit
der Welt und den Ernst der Gotteserfahrung, die immer zugleich
cine Begegnung mit den dunklen Seiten der eigenen Person ist, im
Darmstidter Kreis.

»Kennen Sie Keyserlings Triume? Und glauben Sie, es wire ihm
ein Leichtes, den Schock zu ertragen, wenn er das Gesicht seines
Schattens sihe?«532

Zusammenfassend ldR¢t sich sagen, daR seine Kritik an westlicher
Yoga-Praxis sich einerseits gegen theosophischen Eskapismus rich-
tet, andererseits die auf repressiver Selbstdisziplinierung und Au-
tosuggestion beruhende, psychotechnische Variante des Yoga im
Auge hat, wie sie von VivERANANDA, KEYSERLING und ScHMITZ
vertreten wurde. Er hat die negativen Auswirkungen einer solchen
Praxis in seinem Bekanntenkreis und im psychotherapcutischen
Umgang mit Yogatibenden erfahren. Seine Warnung diese Formen
von Yoga-Praxis wiirden nur bestechende Verkrampfungen verstir-
ken und anstelle von Selbsterkenntnis die Verdringung unliebsa-
mer Charakterziige fordern, ist berechtigt, trifft aber nur bestimmte
Formen von westlicher Yoga-Rezeption und a8t sich nicht verall-
gemeinern.

30 A.a. 0., 62.
531 Ebd.
532 Uber Jahre hinweg hat Jung im Briefwechsel mit KeyserrinGg dessen Triume
analysiert und ihn dabei unaufhérlich, wenn auch anscheinend erfolglos, auf
seine Schattenseiten hingewiesen. Vgl. die an KEYSERLING gerichteten Briefe

in: C. G.JuNG, Briefe in drei Binden, Bd. 1.
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3.8 Die Notwendigkeit

eines westlichen Pendants zum Yoga

Die Entwicklung eines westlichen Gegenstiickes zum Yoga ist fiir
JunG ein dringendes Erfordernis in einer Zeit, wo die Kirchen die
Fithrerschaft in kultureller Hinsicht verloren haben und der
Glaube an sie als Vermittler géttlichen Heils erschiittert ist. »Die
\Vegelosigkeit bei uns grenzt an seelische Anarchie, sagt er, und
deshalb sei seelische Disziplinierung und Hygenie nach yogischer
Art dringend erforderlich.533 Er hilt es fiir wahrscheinlich, daR ein
dem Europier in seiner historisch gewachsenen Eigenart entspre-
chender Yoga in Europa selber aus dem Erbe des Abendlands her-
vorgehen wird. Mehr noch, im Westen hitten »jene beiden Kultur-
bestrebungen, die sich am meisten mit der Seele praktisch befassen
miussen, nimlich die Medizin und die katholische Seelsorge« 534,
bereits yoga-ihnliche Methoden entwickelt. Er bezeichnet FREUDS
Psychoanalyse als »konsequente Weiterentwicklung der Beichtpra-
xis«535, mit der Tendenz, durch kiinstliche Introversion unbewuRte
Komponenten des Subjekts bewuRtzumachen. Als zweites erwihnt
er das sich bewuflt an den Yoga anschlieRende Autogene Training,
das die »Auﬂésung des Bewuﬂtseinskrampfes« und der durch ihn
bedingten Verdringung des UnbewuBten zum Hauptzweck habe.

Wie diejenige FREUDS sei auch seine Methodik auf der Beicht-
praxis aufgebaut, wobei er durch die Entdeckung des sch('jpferi-
schen Aspekts des UnbewuRten, der »Zweckméﬁigkeit der unbe-

533 C.G.Jung, GIXI, 574. In einem Brief an Pastor Uhsadel aus dem Jahr 1936, in
dem auch der Aufsatz »Yoga und der Westen« entstand, nennt JunG die Griinde,
die seiner Meinung zur Entfremdung vom Christentum fithren: »Ich habe es un-
ter den heutigen Gebildeten in der Regcl mit Leuten zu tun, die glaubensun-
fﬁhig sind und die ich deshalb nicht verdammen kann. Sie sind der Kirche sowohl
wie der Rcligion aufs tiefste entfremdet, weil von dort her immer nur ein «Soll»
ertént, wo man doch nicht weif, wie man es erfiillen kénnte. Was dem moder-
nen Menschen aber not tut und was die cinzige Méglichkeit zu ciner re]igiésen
Einstellung ist, ist eben gerade nicht eine \Villcnsanstrcngung und moralisches
Zwingen, sondern die Erfahrung, daR sein Weltbild, das einer Bcqutseinshy-
bris entspricht, effektiv ungeniigend ist. ... Es ist nur die Erfahrung der Ei-
gentitigkeit der Seele, unabhingig von Willen und Bewuftsein, welche diese
iberzeugende Kraft hat.« (C. G. Juna, Brigfe, Bd. 1,278.)

534 C.G.Junag, G X1, 578.

535 Ebd.
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wulten Tendenzen hinsichtlich der Persénlichkeitsentwicklungy,
zu wichtigen Parallelen »speziell mit dem Kundalini-Yoga und der
Symbolik des Tantra-Yoga, des Lamaismus und des taoistischen
Yoga in Chinac gefiihrt hitte. Aber er wende die Methoden des ost-
lichen Yoga prinzipieﬂ nicht an, »weil im Westen dem Unbewulten
nichts aufgedréingt werden darf.«336 Seine Methode der aktiven
Imagination helfe dagegen denunbewulten Inhalten durch relative
Ausschaltung des BewuBtseins zur Entfaltung.

Unter aktiver Imagination versteht Jung einen Ubungsweg zum
Emporheben, Beleben und Bewahren der Bilder des Kollektiven
Unbewulten. In einem Brief an KEyserrLiNG beschreibt er sie auf
folgende Weise (in Bezug auf eine verstérende Reiseerfahrung):

»Die Ausgangsfrage, die ans Unsichtbare zu richten wire, wiirde
lauten: Wer oder was ist lebendig geworden in Stiddamerika? Wer
oder was ist storend in mein seelisches Leben getreten und will
sich vernehmen lassen? Dazu sollen sie fl’igen: »Es moge spre-
chen.“ Was dann kommt, schreiben sie ohne Kritik nieder. Bil-
der sollten mit Fleifl gezeichnet oder gemalt werden, unbekiim-
mert darum, ob sie das kénnen oder nicht.«537

Der aktiv Imaginierende ldRt sich also von dem ansprechen, was
sich von sich selbst her in Bezug auf das eigene Dasein enthiillen
will. Im Zentrum dieses westlichen Yoga-Weges stehtnicht ein Tun,
sondern ein Lassen. Freilich ein Lassen, das »aktiv« ist, ein
Sichoftnen, das sich nicht mit selbstgemachten, oberflichlichen
Phantasien abgibt, sondern die »Ein—bildung« der Wahrheit gesche-
hen 1iRt.538 Wenn es gelingt die aufsteigenden Bilder und Botschaf-
ten sich in ihrer eigenen inneren Konsequenz entwickeln zu lassen,
dann kann nach Junc der ProzeR der Befreiung von den quilenden
VVidersprijchen eintreten.

»Und was taten diese Menschen, um den erlésenden Fortschritt
herbeizuftihren? Soweit ich sehen konnte, taten sie nichts (Wu

Wei), sondern liefen geschehen, wie der Meister Lii Dsu es

536 A.a.O.,579.

537 C. G.JuNG, Briefe in drei Binden, Bd. 1, 115.

538 In Anlchnung an die Alchemie unterscheidet Jun die wahrheitsbezogene vera
imaginatio, die Ein-bildung der Wahrheit, von der imaginatio phantastica, dem phan-
tastischen Imaginieren, das Unsinn und fliichtige Eindriicke liefert.
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lehrt, daR das Licht nach eigenem Gesetz rotiere, wenn man sei-
nen gewohnlichen Beruf nicht aufgebe. Das Geschehenlassen,
das Tun im Nicht Tun, das Sichlassen des Meister Eckhart wurde
mir zum Schlissel, mit dem es gelingt, die Tire zum Weg zu
offnen: Man muff psychisch geschehen lassen kinnen. [Herv. i. Text]«
Es handle sich dabei um eine wahre Kunst »von welcher un-
z;"ihlige Leute nichts verstehen, indem ihr BewuRtsein sténdig
helfend, korrigierend und negierend dazwischenspringt und auf
alle Fille das einfache Werden des psychischen Prozesses nicht
in Ruhe lassen kann.«539
Es geht, wieJung an spiterer Stelle schreibt, um »das Jasagen zusich
selber, das iiber ein bloRes Konstatieren dessen, was alles an Ge-
fithlen und Gedanken vorhanden ist, hinaus ein waches sich Re-
chenschaft geben iiber das eigene Verhalten meint, welches das
eigene Leben als »ernsthafteste Aufgabe« annimmt, »wahrlich eine
Aufgabe, die ans Mark geht.«54°

Damit aber ist Junc dem urspriinglichen Sinn des Yoga vielleicht
niher gekommen, als er selber denkt. Man findet bei ihm aufjeden
Fall eine auch heute noch nachdenkenswiirdige Kritik an westlicher
Yoga-Praxis, die nicht einfach aus einer Geringschitzung des Yoga
kommt, sondern die aus verwandter, tiefenpsychologischer Sicht
den Yoga gerade ernst nimmt, ernster als er von vielen seiner yoga-
begeisterten Zeitgenossen genommen wurde, die ihn nur als Mit-
tel zur Flucht vor dem eigenen Sein benutzten.

4. Die Revision des jungianischen Yoga-Verstindnisses
bei E. NEUMANN

Im Grunde enthilt bereits der Weg der aktiven Imagination, die ja
nicht von ungefihr »aktive genannt wird, bereits ein starkes Mo-
ment von Initiativkraft. Um sich von etwas, das einem nahegehtan-
sprechen zu lassen und ihm zu folgen, ist der gesammelte Einsatz
der/des Imaginierenden notig. Sie/er darf sich nicht ablenken las-
sen und soll sich auch nicht in beliebigen Phantasien ergehen. In

539 A.a.0.,25.
540 A.a.O.,27.
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Junas kritischer Sicht des Yoga kam diese Seite aber zu kurz, da er
vor allem gegen die verkrampfte Bemiihtheit der westlichen Yoga-
Adcptcn Front bezicht.

1948 brachte der Jung-Schiiler Erica NEumaNN nicht nur an
der psychoanalytischen Erklirung der Mystik als Regression in den
sogenannten primiren Narzilmus nétige Differenzierungcn an,
sondern setze sich auch in gewisser Weise fiir eine Rehabilitierung
des Willenseinsatzes in der Yoga-Ubung ein. In dem bei einer Era-
nos-Tagung gchaltenen Vortrag Der mystische Mensch unterschied er
eine regressive, vom Bild des Vorgeburtlichen Paradieses aus die
wirkliche Welt denunzierende Mystik, von einer nach vorn ge-
richteten, zur Individuation fihrenden Mystik, die das Leben in
dieser Welt annimmt. Nicht lustvolle Ichauflssung, sondern »héch-
ste Anstrengung des Ich, das von Stufe zu Stufe den Drachenkampf
des Helden leistet und so die Schranken der alten Personlichkeits-
struktur tiberwindet«541, sei fur die Formen der Hochmystik kenn-
zeichnend. »Gerade am Yoga«, meint NEumann, »liefle sich diese
Tatsache, soweit ich das als Laie zu beurteilen vermag gut illustrie-
ren.«5* Auch in Bezug auf die leibbezogenen Ubungen im Yoga kam
NEUMANN zu einer positiven Einschiitzung des bewuRten und an-
strengenden Ubens. In der 1949 erschienenen Ursprungsgeschichte des
Bewuﬁz‘:eiﬂr analysiert er, wie das Sichabheben des Ichs vom Korper

»zu einem Zustand der Systematisierung des IchbewuRtseins«
fihre, »in dem die ganze Korperregion weitgehend unbewuRt
und das BewuBtseinssystem vom Kérper als dem Reprisentan-
ten der unbewulten Prozesse abgcspalten ist.«543 Diese Abspal—
tung sei zwar nicht faktisch wirksam, aber von einer so groflen
illusionistischen Wirklichkeitsstirke, »daR die Region des Kor-
pers erst mithsam wieder entdeckt werden muR. So schen wir,
wie z. B. im Yoga erst ein mithevoller Akt der Bewuftseins-
anschlieRung der unbewuBten Kérpervorginge versucht wird.

Obgleich diese Entwicklung in ihrer Uberspitzung zur Krank-

heit fuhrt, ist sie an sich sinnvoll.«54+
s41 E. NEUMANN, K!l/mrmtmic,(‘/mrg 1(;11/R£/igion, I32.
s42 A.a.O.,133.

543 L. NEUMANN, Ursprungsgeschichte des Bewufitseins, 97.
544 LEbd.
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