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Theologie und Glaube

Hemmerle, Klaus: Theologie als Nach-
folge. Bonaventura — ein Weg fiir heu-
te. Freiburg, Basel, Wien, Herder 1975.
186 S., kart. DM 25.—.

Dem V{. geht es in dieser Studie (entstan-
den aus einer Vorlesungsreihe zum 700.
Todesjabr {1274] Bonaventuras) um eine
Alternative sowobl zu einer Theologie von
einem einseitig anthropologischen Ansatz
her als auch zu einer rein deduktiven Theo-
logie. Diese Alternative scheint ihm bei
Bonaventura in vorbildbafter, im Grund-
konzept auch heute noch anregender Weise
gegeben. Der zentrale Begriff, unter dem
dies aufgewiesen wird, ist der der ,Nach-
folge“. Hier liegt fiir den Vf. der ,Nerv
bonaventuranischen Denkens®. Bonaventu-
ras ,Theologie 1ifit sich als ,reflektierte
Nadhfolge* begreifen® (29). Der Gedanke
ist dieser: Wenn sich uns die christliche
Botschaft primir und von ihrer Wesensdy-
namik her in der Nachfolge Christi kund-
tut — als Ruf und Antwort und ,Einholung
des Weges des Herrn“ — und wenn Theolo-
gie nicht im rationalen Denken stecken
bleiben, sondern Glaubenswissenschaft sein
will, dann bietet sich die ntl. Nachfolge als
ein so zentrales Heilsgeheimnis und -ereig-
nis an, daf sie nicht nur das Gesamt der
diristlichen Lebenspraxis, sondern auch das
Gesamt der Heilokonomie zu integrieren
und beides in eine Synthese zu bringen ver-
mag. ,Nachfolge* in diesem Horizont hat
jhre Wurzel und nimmt ibren Anfang im
trinitarischen Gott, in dem Christus eine
~Mittlerstellung“ einnimmt, und findet ihr
Ziel in der ,mystischen Einigung® und im
.eschatologischen Frieden®. Ein einziger
Weg und Erweis der Liebe in all seinen
Phasen und Erfahrungen: Abstieg und
Aufstieg, Aufstieg im Abstieg. Der Anfang
des Aufstieges des Christen zu Gott in der
Nadchfolge ist der Abstieg mit Christus in
das Dunkel des Todes. Auf Welt und Ge-
schichte angewandt heifit das: die heils-

wirksame Zuwendung zur Welt beginnt in
der Abwendung von der Welt. Das ist nur
moglich, weil alle Dimensionen und Stu-
fen theologischen Denkens fiir Bonaven-
tura (fir den Glaubenden) immer schon
durchsichtig sind auf den géttlichen An-
fang, auf das Heilsgeheimnis des lieben-
den Gottes hin. Somit ist diese Theologie
nicht nur reflektierte Nachfolge, sondern
Nachfolge selbst, kniende Theologie, wie
man gesagt hat.

Damit haben wir nur die Grundlinie bo-
naventuranischer Theologie nach dem Vf.
aufgezeigt. In der Ausfithrung legt H. im
Anschluf an einige Hauptschriften Bona-
venturas (wegen der Mboglichkeit eines
Weiterstudiums fiir einen breiteren Leser-
kreis vor allem solche, von denen es eine
lateinisch-deutsche Ausgabe gibt) eine Fiil-
le von Gedanken geistlich-theologischer
und auch wissenschaftstheoretischer Art vor,
deren Kompliziertheit fiir den Leser bis-
weilen ein gutes Bildungsniveau voraus-
setzt. Es empfiehlt sich m. E., nach der Lek-
tire des 1. Kapitels gleich das letzte anzu-
schlicfen; dann hat man den Grundrifl des
Gedankenbaues immer vor Augen und
kann die Einzelaussagen darin einbauen
(manches konnte einer, dem es zu schwer
wird, auch einfach iiberschlagen, wozu der
V£. selbst im Vorwort Vorschlige macht).
H. verschlieft sich nicht der Tatsache, dafl
unsere heutige theologische Problematik in
einer vollig verinderten Welt sich in vie-
lem weit von der Bonaventuras entfernt.
Er ist darum nicht der Meinung, man kinne
Bonaventuras theologischen Entwurf ein-
fach in unsere Zeit @ibersetzen. Wohl aber
wird er mit vielen anderen darin Recht
haben, dafl gerade in unserer theologischen
Situation Bonaventura entscheidende An-
regungen geben kann fiir die Integration
einer Theologie von unten und einer Theo-
logie von oben, und das macht den Wert
der sehr sorgfiltigen, aber nicht ganz leich-
ten Studie aus. F. Wulf§]
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Hommes, Ulrich; Ratzinger, Joseph:
Das Heil des Menschen. Innerweltlich
— Christlich (Reihe Doppelpunkt). Ko-
sel-Verlag, Miinchen 1975. 63 S., Pa-
perb. DM 8,-.

Heil, eine Kernfrage des Menschen, tritt
gegenwirtig in vielen Diskussionen um
Freiheit, Hoffnung, Gliik und Zukunft mit
so einseitig innerweltlichem Akzent in den
Blick, daB sich eine Abklirung und Kon-
frontation gegeniiber christlicher Heilser-
wartung geradezu aufdringt. Dieser Auf-
gabe hat sich auf einem Regensburger Fo-
rum im November 1973 nicht nur der Theo-
loge (Ratzinger) gestellt, sondern mit Recht
auch der Philosoph (Hommes). Geht es
doch auch fiir den Christen nidit, wie die
Gleichsetzung ,Heil“ = ,Seelenheil“ (con-
tra ,Gliik® etc.) oberflichlich gesehen ver-
muten lift, um ein binnentheologisches
und also menschlich unerhebliches Problem,
sondern um einen ,unaufhebbaren Bezug
menschlichen Daseins auf eine Wirklich-
keit, die ... die Welt des Menschen und
den Menschen selbst iibersteigt* (20f.),
ohne die der Mensch nie ganz er selbst
werden kann, die sich ihm aber schenken
mufl. Das Nicht-Erleistbare einerseits, an-
derseits ein letztes Versagen blof inner-
weltlicher Heilserwartungen gerade gegen-
iiber negativen Erfahrungen (wie Schuld,
Leid, Tod) macht nach H. uniibersehbar
deutlich, wo ~ etwa angesichts des Neo-
marxismus — von christlicher Heilshoffnung
geredet werden kann. — Ratzinger ergénzt
die vom Menschen ausgehende philoso-
phische ,Frage nach dem Heil“ durch seine
theologische , Auskunft“ fiber die ,,Zukunft
des Heils“ (83 ff.). Die ,machbare Zukunft*
hat, so R., alle Bedeutungs- und Gefiihls-
gehalte von Heil und Gliack in einem auf
sich gezogen. Das geht so weit, daf einer,
der heute auf die Frage nach Heil nicht
vom Das und Wie der Zukunft einer griind-
lich veranderten Welt redet, nach Meinung
der meisten gar nichts Erhebliches gesagt
hat (37). Demgegeniiber ruft R. — mit deut-
licher Distanzierung u. a. zu einer aur poli-
tischen Theologie — die ,hérende Ver-
nunft* auf, die der Glaube hier wie auch
sonst brauche, um nicht ,entweder das vél-
lig Unverstindliche zu proklamieren oder
sich der herrschenden Stimmungslage an-
zupassen“ (40). ~ Es gelingt ihm m. E.
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vortrefflich, zunichst aus den Quellen des
Glaubens, namentlich des NT, das Gegen-
iber von innerweltlicher und christlicher
Heilserwartung abzukldren. ,Der Christ
erwartet den Himmel - auch heute noch”
(45), Himmel im Sinn einer positiven, nicht
erlcistbaren Sinnerfillung von Kosmos und
Geschichte ebenso wie der Unverlierbarkeit
und letztlichen Erfiillung der eigenen Exi-
stenz, wozu aber nirgendwo die Fort-
schrittsidee im Sinn der ,Vorstellung eines
kollektivierbaren und fixierbaren inner-
weltlichen Heilszuwachses® (47) gehdrt
noch gehéren kann. Denn nicht Umwand-
lung von frommer Erwartung zu innerwelt-
lichem politischem Programm, wohl aber
eine auch schon diesseitige Bestitigung der
Heilsverheilung bei bleibender irdischer
Miihsal ist christlich, entspricht dem NT
(vgl. Mk 10, 28-30). Und so gelangt R. iber
die Entlarvung des Vorwurfs dristlich-
frommer , Vertrdstung”“ zu seiner Antwort
auf die Frage nach dem zukiinftigen Heil:
Von der Existenz ewigen Lebens hingt es
ab, ob es iberhaupt und schon in diesem
Leben Gliik fiir den Menschen gibt (57).
Der wirkliche Realismus ist weder bei den
Zynikern noch den Fanatikern, sondern bei
denen, die ihren Glauben verantwortlich
einsetzen, nicht um ein politisch-6konomi-
sches Paradies zu produzieren (das es nicht
gibt), aber um im Erwarten der anderen
Welt den Menschen auch jetzt, in der
drangvollen und von Unmenschlichkeit be-
drohten Gegenwart, gliklich zu machen
im Ringen um das, was er als das Bleiben-
de erkennt.

Fragestellungen und Antworten beider
Autoren erginzen sich und haben etwas
Giiltiges, wenn auch (namentlich R.) die
dem Komplizierten nicht leicht einsichtige
Giltigkeit des Einfachgewordenen. Umso
mehr sei das Biandchen empfohlen.

F. Wulf §]

Pannenberg, Wolfhart: Glaube und
Wirklichkeit. Kleine Beitrige zum
christlichen Denken. Chr. Kaiser Ver-
lag, Minchen 1975. 176 S., kart. DM
19,50.

Die hier gesammelten Aufsdtze und Vor-
trige (fast alle schon in Zeitschriften und
Sammelbinden erschienen) erstrecken sich
iber eine verhdltnismafig lange Zeit
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(1960-1972). Sie zeigen in einigen Fragen,
wie der Vf. im Vorwort selbst darlegt, eine
gewisse Entwiclung an. Die nach Linge
vund Schweregrad unterschiedlichen Beitri-
ge (die aber alle keinen fachtheologischen
Charakter haben, sondern sich an ein brei-
teres Leserpublikum wenden), sind zu-
sammengehalten durch das zentrale Thema
des Verhiltnisses von Glaubensiiberliefe-
rung (Glaubensinhalte) und der - vor allem
gegenwirtigen — Wirklichkeitserfahrung,
wobei die Wirklichkeit des Lebens (all das,
was den Menschen im Alltag angeht, trifft
und bewegt, das Naturgeschehen und die
Ereignisse der Geschichte) je nach dem tie-
fer zugrundeliegenden Welt- und Men-
schenbild sehr verschieden erfahren wird.
Offenbarung nun, als SelbsterschlieBung
Gottes, geschah nach dem VH. nicht in Form
irgendeiner ,unmittelbaren“ Gotteshegeg-
nung und -erfahrung, sondern auf dem
Weg cines erkennbaren, feststellbaren
Heilshandelns Gottes in der Geschichte,
wie es vorbildhaft dem Volk Israel zuteil
warde. Sie ermdglicht erst den Glauben und
das Vertrauen auf die darin sich kund-

Meditation und Gotteserfahrung

Louf, André: In uns betet der Geist.
Beten heute 5. Einsiedeln, Johannes
Verlag 1974. 163 S., kart. DM/Fr. 16,—.

Es gibt viele Wege zum Gebet. Der Vi,
Abt der flimischen Trappistenabtei Mont-
des-Cats fithrt einen typisch benediktini-
schen:

Er schwimmt — mit einem alten Gebets-
wort (vgl. 109) ~ im Reichtum der Tradi-
tion wie cin Fisch im Wasser; allerdings
hort es auf mit dem 13. Jahrhundert, und
die wenigen modernen Stimmen klingen
wie Wiederholungen der Frithzeit.

Er integriert das alte Beten in sein per-
sonliches Leben; da ist nicht eine Zeile, die
nicht Zeugnis gibt.

Er geht auf die Fragen unserer Zeit zu;
am stirksten trafen mich die Meditationen
fiber Gebet und Titigkeit (Im Leben be-
ten: 123-34), iiber die Siinde (,Uber Gebet
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tuende Verheiflung; sie eréffnet Zukunfl.
Solche Offenbarung fand ibre Vollendung
und Endgiiltigkeit in Jesus Christus, in sei-
nem Leben, seinem Sterben und seiner Auf-
erstehung; auch letztere ist nach P. ein (fast
in die Nihe einer fundamentalistischen
Auffassung geratendes) geschichtliches Er-
eignis; auf ihm grindet der christliche
Glaube. Aus dieser Perspektive heraus ver-
sucht nun der V{. nicht nur die Geschichts-
deutung des AT zu erkldren, sondern auch
die Geschichte nach Christi Tod und Aufer-
stehung, die Geschichte der Kirche, auf die
Moglichkeit einer Interpretation aus dem
Glauben abzutasten, wobei er u. a. die Ein-
stellung der Christen zur Geschichte der
Gegenwart und ihrer Ereignisse, bis in die
Beurteilung politischer Fakten hinein, auf
ihre RechtméBigkeit untersucht. Aus vielen
Details spricht der lutherische Theologe,
aber er zwingt den Leser jeden Bekennt-
nisses ,zum christlichen Denken®. Uniiber-
sehbar, wie sehr das theologische Denken
Pannenbergs ~ fiir einen protestantischen
Theologen ungewdhnlich — philosophisch
fundiert ist. F. WulfS]

148t sich nicht reden, wenn man nichts iiber
Siinde und Versuchung sagt®, 26), und iber
die Sehnsucht (ein durchgiingiges Thema:
»In Erwartung hingend“ nannte Guerric
den kontemplativen Beter, 106).

Er spricht und denkt und fithlt und betet
dies alles im Wort der Schrift; hier aller-
dings wirken die modernen exegetischen
Einsichten (Worterklarungen usw.) manch-
mal wie aufgeklebt auf ein altes, spirituel-
les Schriftverstindnis; die Synthese steht
noch aus.

Mit ,Herz und Wort“ (48) kdnnte man
die Gebetstheologic umreifien; oder ,Er-
fahrung und Einsicht“ oder ,Subjektivitat
und Objektivitit® oder ,Stille und Héren
und Sprechen”. Aber alles miindet in die
Erfabrung des Erhaltens, des Geschenkt-
bekommens: Gebetstechnik ist wertvoll:
»Man erkennt es an den Techniken .. ., die
uns heute vom Fernen Osten her zukom-
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men. Diese vermégen uns aof den Weg des
Gebetes zu setzen. Sich selbst iiberlassen
freilich kénnen sie uns nicht zum Ziel fith-
ren. Denn sie miissen sich selbst erst iber-
steigen, um in das Passa Jesu emporgenom-
men zu werden . .. Alle Technik gibt ange-
sichts des Todes Jesu ihren Geist aunf”
(125 £.).

Das Biicdhlein steht haushodh itber dem
meisten, was man an Gebets- und Medita-
tionsbiichern angeboten bekommt. Und
wenn einiges wenige antiquiert ist (Die
Theologie und Praxis der ,klassischen Ele-
mente christlicher Gebetsiibung: Ehelosig-
keit, Einsamkeit, Schweigen, Wadhen, Fa-
sten, 85 ff.), so sollte das als eine Anfrage
an die geistliche Theologie von heute aus
dem Geist der Tradition gewertet werden
(Was haben wir dazn zn sagen), aber nicht
als eine Abwertung des wertvollen Biich-
leins. (Eine Besprechung der flimischen
Ansgabe des Biichleins von C. Bamberg
OSB erschien in dieser Ztschr. 46 [1973]
157.) J. Sudbrack SJ

Johnston, William:Der rubende Punkt.
Zen und christliche Mystik. Freiburg,
Herder 1974. 222 S., lam. DM 24,80.

Das steigende Interesse des Westens an
Versenkung und damit fir die &stlichen
Formen der Mystik geben Untersuchun-
gen, wieweit und worin Zen und christli-
che Mystik iibereinstimmen, worin sie sich
unterscheiden und ob dieser Unterschied
fiberbritckbar ist oder nicht, grofle Bedeu-
tung, wenn sie von griindlicher Kenntnis
beider Seiten und dem anfrichtigen Willen
zum richtigen Verstindnis getragen sind.
Diese Bedingungen erfiillt das vorliegende
Budch, dessen Vf. Professor an der Sophia-
Universitidt in Tokyo ist. Sein Urteil ist
voller Bewunderung fiir Zen, dennoch
empfiehlt er weder voreilig eine einfache
Ubernahme von Zen-Methoden noch lehnt
er ihre Méglichkeit einfach ab. Zen und
christliche Mystik werden verglichen und
die sich zeigenden Ubereinstimmungen und
Unterschiede wie auch die sich ergebenden
Schwierigkeiten verstindlich dargelegt.
Man muf} wohl sagen, dafl der eigentli-
che Unterschied und die grofie Schwierig-
keit darin liegt, daR dic Zen-Methode
unter dem Einfluf einer geistigen Haltung
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entstanden ist, fiir die das Absolute nicht
personhaft ist; fir den christlichen Mysti-
ker hingegen ist es die absolute, reine und
vollkommene Personhaftigkeit, der Drei-
einige Gott. Gemeint ist damit nicht eine
rein intellektuelle Uberzeugung, sondern
eine innerste, den ganzen Menschen umfas-
sende Haltung, die sich in all seinem Tun
auswirkt und den gleichen psychologischen
Verhaltungsweisen und Methoden hier und
dort je einen anderen, den Menschen ganz
durchdringenden Sinn gibt. Denn auf
psychologischer Ebene besteht eine weit-
gehende Méglichkeit der Ubereinstimmung.
Wie weit nun eine Ubernahme solcher Mo-
mente, die eine Losldsung aus ihrer ur-
spriinglichen geistigen Atmosphire ein-
schlieBt, konkret méglich ist, kann nur Er-
fahrung, verbunden mit eindringender
Uberlegung, im einzelnen erweisen. Die
Schwierigkeit, die sich aus der Rolle des
irdischen Lebens Christi fiir die Versen-
kung zu ergeben scheint, verschwindet,
wenn man bedenkt, dafl Christentum we-
sentlich Gemeinschaft mit Christus und
dordh ihn mit Gott ist; Gemeinschaft ist
aber letztlich eine die ganze Person umfas-
sende ungegenstindliche Haltung, die
zwar von der Kenntnis des Lebens Christi
ausgeht, aber mit dem Ziel, sich seine gei-
stigen Haltungen anzueignen. Die Ausfith-
rungen des Vf. wiirden an Klarheit durch
die Unterscheidung von gegenstindlichem
Wissen und ungegenstindlichem Innewer-
den, zwischen Psychischem und Geistigem,
und damit zwischen vordergriindigem psy-
chischen Ich und geistigem Selbst, zwischen
Naturmystik (= Selbsterfahrung) und ei-
gentlicher Mystik (= Gotteserfahrung) ge-
winnen. In der Versenkung verschwindet
das Psychische und mit ihm die direkte
Aussagbarkeit; man wird sich der eigenen
Geistigkeit ungegenstindlich inne. Die Aus-
legung dieser wortlosen Erfahrung ist aber
von der oben erwihnten Grundeinstellung
stark bedingt. Dafl auch der Buddhismus
eine Weltanschauung und damit eine, wenn
auch nicht immer formulierte Philosophic
hat, hebt J. mit Recht hervor.

A. Brunner S]
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Scherer, Georg: Reflexion — Meditation
— Gebet. Ein philosophischer Versuch.
Verlag Hans Driewer, Essen 1973. 99
S., Brosch. DM 10,-.

Das schmale Buch mufl als ganzes verstan-
den werden. Der Titel umreifit seine
drei Sdritte. Nach einer kurzen Zeit-
analyse beschreibt Scherer die transzenden-
tale Reflexion (stark an Fichte angelehnt)
als transzendentale Erfahrung. Der Mensch
findet sich vor als frei, weil absetzend von
anderen. Selbstbewufitsein in dieser Tiefe
ist ein Akt der Freibeit. ,Das Ich konsti-
tuiert sich selbst. Aber die Selbstkonstitu-
tion ist selber wieder dadurch erméglicht,
dafl andere den Menschen in sie hervor-
rufen, wollen, dafl er er selber sein soll,
schlicht gesagt, ihn lieben“ (21). Die Grund-
abhingigkeit aber ist die des ,Verwiesen-
sein(s) auf den Sinn“ (28). Die Einheit von
Sinn und Sein heifit Gott (33). Deshalb ist
transzendentale Erfahrung die ,Erfahrung
des Absoluten ... gerade als eines Abwe-
senden” (37). Und deshalb wird die trans-
zendentale Erfahrung zur ,Ekstase der
Vernunft“ (36). Meditation wird zunichst
als ,objektlose Meditation“ umschrieben.
Fir Scherer ist sie (fast?) identisch mit
»transzendentaler Exfahrung®. ,Allerdings
mufl beachtet werden, dafl die an die
ostasiatischen Traditionen anschliefende
Weise ... sich nicht in dem Hellbewufit-
sein und in dieser Artikuliertheit vollzieht,
wie die durch transzendentale Reflexion
hindurchgegangene Selbsterfahrung® (43).
Und deshalb fiihrt Scherers Weg weiter in
die ,geschichtlich-eschatologisch bestimmte
Glaubenserfahrung® (51). Im Gegensatz zu
der ,vom Neuplatonismus geprigten reli-
gidse(n) Tradition bis in die deutsche My-
stik hinein®, ebenso zur ostasiatischen Tra-
dition, wird der Sinn nicht ,in der Tiefe
des cigenen Ich ... (mit) einer Abkehr von
der Mannigfaltigkeit des Seienden in der
Welt“ gefunden (52), sondern im freien,
eschatologischen Gott.

Und deshalb stebt iiber der ungegen-
stindlichen Meditation die ,Meditation als
Totalitatserfahrung” (58). Und diese er-
fillt sich im ,Bittgebet als Gestalt der
Hoffnung. ,Die Skepsis gegeniiber dem
Bittgebet macht den Menschen genau um
die Dimension des Unendlichen und Abso-
luten kleiner* (79). Im Horizont dieses
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eschatologischen Bittens an den persdnli-
chen Gott wagt Scherer auch die bescheide-
ne Bitte um materielle Dinge zu verteidi-
gen.

Fragen an diesen knappen, aber impo-
nierenden Entwurf einer dhristlichen Ge-
betslehre aus dem Geist des Deutschen
Idealismus gelten der Weiterdurchdrin-
gung und nicht der Kritik. Ist die methodi-
sche und terminologische Trennung von
Meditation(transzendentaleErfahrung) und
Gebet (Bitte an den personalen Gott) nicht
eine Verarmung von beidem? Ist dieser
Dualismus nicht genau der Grund, warum
die Lehrmeister der objektlosen Meditation
wie die Philosophen der transzendentalen
Erfahrung -~ und auch einige katholische
Professoren — immer mifitrauischer werden
gegen den von Scherer stark betonten per-
sonalen Gottesbegriff? Die andere Frage
geht an das bewufite Hervorheben der so-
zialen Verflechtung der transzendentalen
Erfabrung, die in der Meditation ver-
schwindet, um dann im Bittgebet wieder
betont zu werden. Ist das ein Versehen?
Oder eine bewufite methodische Blickver-
engung, um Meditation zu beschreiben?
Auf jeden Fall sollte der Leser das Ganze
schen. Andere Fragen gehen letztlich in
die gleiche Richtung der Trennung ,trans-
zendentaler Erfahrung® (= Meditation)
von der Beziehung zu Dingen-Personen-
Gott. Eine schone Gebetstheologie des Gei-
stes findet sich, wihrend Jesus (als Einheit
von iibergegenstindlichem Grund und ge-
geniiberstehendem Menschen), der nach
Paulus der entscheidende Sinn des Geistes
ist (1 Kor 12, 8), fehlt; Siinde und Schuld
werden nicht einmal beriihrt; die Frage
nach Psychologie oder Metaphysik sollte
ebenfalls bei einer Gebetsphilosophie aus
transzendentaler Erfahrung nicht fehlen.

Aber wie gesagt, das sind Fragen, die
weiterfithren, und keine Kritik, die riick-
wirts geht. Jeder christliche Leser sollte
Scherer dankbar sein, dafl er aufgezeigt hat,
dafl die Ubung der ,objektlosen Medita-
tion“ (was auch immer mit dem Namen sei)
ohne Reflexion in die Irre geht; dafl sie oh-
ne soziales Engagement Selbstbetrug ist;
und daf sie ohne Einmiinden in das Bitten
an den personalen Gott sich vom Christ-
lichen und vom Humanen abwendet.

J. Sudbrack S]
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Keilbach, Wilhelm: Religidses Erleben.
Erhellungsversuche in Religionspsycho-
logie, Parapsychologie und Psycho-
pharmakologie. Verlag Ferdinand
Schéningh, Miinchen-Paderborn-Wien.
1978. 176 S., Kart. DM 15,

Die im Zeitraum von 1959 bis 1973 ver-
fafiten 10 Aufsitze (mit einer biographisch
durchzogenen Hinfiihrung) werden von
Seite zu Seite aktueller und spannender.
Die langwierigen, subtilen, sich wiederho-
lenden Ausfihrungen zur wissenschafts-
theoretischen Stellung der empirischen
Religionspsychologie (17-67) werden nicht
nach jedermanns Geschmack sein. Die Ab-
grenzung von tiefenpsychologischem und
religiosem Erleben (68-87; Freud, Adler,
Jung, Frankl) ist in seiner informatorischen
Genaunigkeit anch fiir den wertvoll, der die
positiven Berithrungsstellen stirker betont
sehen machte. Droge und religidses Erlebnis
(mit all den entsprechenden Nebenthemen)
ist ein weiteres Thema. ,Religidses Erleben
als pharmakologischen Effekt einer be-
stimmten Droge betrachten ist etwas ganz
anderes, als einen medizinisch nnd sittlich
vertretbaren Drogenkonsum in die reli-
giosen Ubungen einbauen (denn)
,Iranszendente Erfahrung’ wird von den
Drogen nicht eigentlich erzeugt, sondern
blo in ihrem Hervortreten und ,Gestalt-
annehmen’ begiinstigt oder auch gelenkt®
(96).

Die Diskussion mit H. Dumoulin iiber
»Das Erleuchtungserlebnis im Zen-Bud-
dhismns“ (138-154, auch 106 ff) ist ein
Héhepunkt. Hier bewébrt sich die anderswo
vielleicht zn sauber durchgefiihrte Tren-
nung von Theologie und Psychologie. Keil-
bach wehrt sich gegen die vorschnelle Eti-
kettierung von Bnddhismus usw. als Reli-
gion (142 ff) und sagt mit J. B. Lotz: ,Réli-
gion ist gleich Gottesverehrung, d.h. sie
siebt Gott als Person . ..“ (144). Weiter als
die statische hilft eine dynamische Betrach-
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tung, ,daf sich das Phinomen des Buddhis-
mus seiner Intention nach in den das Per-
sonhafte einschlieBenden Begriff der Reli-
gion einfiigen 138t“ (145). Anf dieser Basis
stellt er dem Versuch, die Zen-Erfahrung
des Satori als ,natiirliche Mystik“ aufzu-
fassen, Fragen. Richtig sei Dumoulins Pole-
mik gegen die Grenziiberschreitung der
Psychologen, die solche Erfahrung, weil
psydhologisch beschreibbar, ganz und gar
fiir die Psychologie vereinnabmen. Aber ob
man das Wesen der Mystik als ,unmittel-
bare(s) Erfassen der geistigen Wirklich-
keiten“ bestimmen dirfe? Ob mit der Be-
schreibung eines Erlebnisses als ,seelische
Beriibrung des absoluten Seins® anch die
Tatsdchlichkeit bewiesen ist (150 f), beson-
ders wenn das ,Erkenntnismoment® fehlt
(153)? Ob die Paradoxie des Koan und
anderes nicht doch ,in die Richtung von
Suggestionen und Halluzinationen wei-
sen“ (150)? Doch auch umgekehrt gehen
die Fragen: Ob der Gegensatz ,natiirliche
Mystik“ nnd Gnadenmystik iiberhaupt zn
Recht besteht und ob man wie Dumoulin
argumentieren diirfe: ,weil ... auflerhalb
des heiligen Bereichs der vertrauten Du-
Ich-Gemeinschaft der Seele und ihres
Schopfers®, deshalb nur ,natiirlich® (150)?
Die vorsichtig angedentete dynamische Lé-
sung: ,in Richtung anf“ oder ,offen fiir*
scheint dem Phanomen eher angemessen zu
sein. Dabei wire aber die von Dumoulin
wie von Lassalle oft wiederbolte Erfah-
rung zu beriicksichtigen, dal das starke Er-
lebnis der Zen-Erfahrung normalerweise
cin Hindernis sei fiir die Weiterfiibrung
zum Gott der Offenbarung.

Auch die letzte Gruppe der Fragen,
Parapsychologie und Religion, dient der
genauen Unterscheidung: ,Die Religion
selbst aber wird durch das Parapsychische
weder begriindet noch aufgehoben® (162).
Hinzuweisen ist schlieflich auf die reich
verwertete Literatur, die die Aufsatz-
sammlung noch wertvoller madht.
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