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das sie sich setzt und bemifit die zur Verfiigung stehende Zeit mehr nach
der hinreichenden Unterweisung der Glaubigen als nach dem Vergniigen,
sich selbst zu horen. Die Einfachheit liebt es nicht, sich selbst im voraus um
etne gute Figur zu sorgen und sucht nicht nach feingedrechselter Rede, die
in Beifall ausbrechen 1dfit. Sie ist vielmehr in Furcht vor dem, was der
Gnade den Weg zu den Seelen versperren kann“,

Wie kraftvoll aber die Personlichkeit des Papstes bei aller Einfachheit
war, mag eine Tagebuchaufzeichnung iber den hl. Stephanus verdeutli-
chen, die er im Alter von gut 20 Jahren machte und die gleichsam eine
Prophetie iiber sein Leben darstellt: ,Der hl. Stephanus ist der erste, der
zeigte, dafl er in seiner persdnlichen Einstellung die kosmopolitische Idee
der neuen Religion intuitiv zu erfassen verstand und dem hebraischen Ex-
klusivismus die ersten Einbuflen zufiigte, indem er der Wiedergeburt
Christi neue Wirkbereiche erschlofl und mit kithner Sicherheit den neuen
Weg betrat, der der Ausbreitung des Christentums versperrt gewesen
war“%,

Diese Prophetie erlebte ihre Erfillung im Pontifikat Angelo Roncallis
und in seiner bedeutendsten Tat, dem II. Vatikanischen Konzil.

55 Alberigo, 279. 5 Giornale 105 - 27.12. 1902 (127).

Die Lehre vom inneren Leben —
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Wihrend seines Lebens als Trappist hat Thomas Merton (1915-1968)
stindig iiber Kontemplation und Gotteserfahrung nachgedacht. Vielleicht
sollte man sein ganzes Schrifttum zuerst einmal unter diese grofie Uber-
schrift stellen und dann erst unterteilen: 1. poetische Werke, die gerade in
einer Gesamtausgabe neu erschienen sind, 2. politische Schriften, von denen

* Teil I und IT in Heft 1 (1979) dieser Zeitschrift. S. 41-59.
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Gordon C. Zahn die wichtigsten gesammelt hat®*, und 3. Bucher, Aufsitze,
Tonbéander tiber Kontemplation und Gotteserfahrung.

Aber so gut wie alles, was Merton zu Papier brachte, ist unsystematisch,
aus dem Augenblick geboren oder von einer Begegnung angestoflen oder
an einer Figur dargestellt oder als Schriftinterpretation entfaltet. Seit 1961
aber hat Merton auch an einer systematischen Lehre tber die christliche
Kontemplation und die christliche Mystik gearbeitet. Bei seinem Tode lag
ein ausfithrliches Manuskript (120 eng beschriebene und immer wieder kor-
rigierte, umgestellte, erneuerte Schreibmaschinenseiten) auf seinem
Schreibtisch: The Inner Experience. Notes on Contemplation — Die innere
Erfahrung, Bemerkungen zur Kontemplation®s. Merton wollte das Manu-
skript nicht einfachhin der Offentlichkeit iibergeben, sondern nur in die
Hande von Menschen gelangen lassen, die damit umgehen konnen. Ein-
schldgige moderne Schriften aber zitieren breit aus dieser einzigen systema-
tischen Arbeit Mertons iiber Gotteserfahrung und Mystik. Sie hat die
Authentizitdt der letzten Lebensjahre und deren stindig neuen Bemiihun-
gen, dasjenige auszusprechen, was ihr Autor als Ménch lebte und erlebte.
Wohl nirgends besser als hier 148t sich greifen, was ihm als Synthese zwi-
schen ostlicher und christlicher Spiritualitdt und als christliche Kontempla-
tion und Mystik vorschwebte.

a. Das Innere Selbst

Die spekulative Mitte des Ansatzes zum Verstindnis von Gotteserfahrung

bildet die Lehre vom , Inneren Selbst®.
Das Innere Selbst ist so geheimnisvoll wie Gott und entzieht sich —
wie Gott — jeder Begrifflichkeit, mit der man es zu umgreifen ver-
sucht. Es ist Leben — deshalb kann es nicht wie ein Objekt festgehal-
ten und untersucht werden; es ist eben kein ,,Ding“. Nichts unter der
Sonne gibt es — auch keine Meditationsmethode —, was dieses Innere
Selbst erreichen und verfiighbar machen konnte. Alles was wir ver-
mogen — mit welch geistlicher Ubung es auch sei —, ist dies: ein wenig
von dem Schweigen in uns bereiten, ein wenig von der Demut, der
Selbstlosigkeit, der Herzensreinheit und der Abgeschiedenheit, die
notwendig sind, wenn dieses Innere Selbst einige scheue, unvorher-
sagbare Zeichen seiner Anwesenheit setzen soll (5).

3¢ Gordon C. Zahn (Ed.), Thomas Merton or Peace, New York 1971.

3 Die mir vorliegende Xerokopie stammt von einem oftmals iberarbeiteten und erginz-
ten Original; ob es Mertons Letztfassung ist, kann ich nicht sagen. Die von mir {ibersetz-
ten Zitate werden im folgenden durch die einfache, beim Zitat stehende Seitenzahl (in
Klammern) verifiziert.
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In der Erfahrung dieses Inneren Selbst kommen nach Merton christliche
und buddhistische Mystik Gberein. Es sei tief verborgen im Menschen, fern
aller Manipulation und sogar fern aller meditativen Versuche. Es konne
sich nur selbst zeigen; dieses Sich-Zeigen aber sei niemals zu erzwingen.
Der Unterschied zwischen christlicher und buddhistischer Erfahrung
liege erst hinter der beschriebenen Gemeinsamkeit:
Im Christentum aber ist das Innere Selbst nur eine Stufe, um fiir Gott
sensibel zu werden. Fiir uns besteht ein unendlicher, metaphysischer
Abgrund zwischen Gottes Sein und dem Sein unseres Inneren Selbst
... Wir miissen wissen, dafl der Spiegel etwas anderes ist als das
Bild, das sich in ihm spiegelt (79).
Merton betont dazu ausdriicklich:
Der Unterschied beruht auf dem theologischen Glauben (8).
In der Erfahrung hingegen decken sich — wie es bei Merton scheint — christ-
liche und nicht-christliche Erfahrung.
Uberall besteht die Moglichkeit, dafl dasjenige, was der 6stliche My-
stiker als Selbst beschreibt, mit dem identisch ist, was der christliche
Mystiker Gott nennen mochte; wir werden namlich sehen, daf in der
mystischen Einheit Gott und die Seele in einer einzigen geistlichen
Erfahrung gleichsam ununterscheidbar vereint sind — obgleich beide
metaphysisch unterschieden bleiben (9).
Die Erfahrung der Ununterschiedenheit bilde den Kern der Mystik. Ge-
wif}, der Glaube wisse mehr, wisse um die metaphysische Unterschieden-
heit. Doch die Erfahrung erlebe Gott und das Selbst als Einheit. Das Le-
ben in dieser Einheit sei Leben in der Gotteserfahrung, sei der Hohepunkt
der Mystik.
Weil unser Innerstes ,Ich“ das vollkommene Bild von Gott ist, des-
halb findet es, sobald es zu sich erwacht, in sich die Gegenwart des-
sen, den es abbildet. In einem Paradoxon, das alle menschliche Aus-
druckskraft iibersteigt, scheinen Gott und die Seele nur ein einziges
»1ch® zu bilden. Durch géttliche Gnade sind sie so eins, als seien sie
eine einzige Person. Sie atmen und leben und handeln als etwas
einziges. ,Keiner von beiden“ steht dem anderen als Objekt gegen-
tiber (12).

b. Kontemplation und Gotteserfahrung

Aufbauend auf dieser Metaphysik des Inneren Selbst bemiiht sich Merton
nun, das typisch Christliche herauszustellen. Das wichtigste Stichwort dazu
ist das von der Liebe.
Das Wachwerden des Inneren Selbst ist allein ein Werk der Liebe;
Liebe aber kann nur da sein, wo ein ,anderer® geliebt wird (16).
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Damit weist Merton zur Nichstenliebe; ohne sie gibt es keine wahre Got-
teslicbe und keine christliche Erfahrung des inneren Selbst. Andere Hal-
tungen sind ebenfalls entscheidend fiir wahre Gotteserfahrung: Freiheit,
Demut, Einsamkeit, Entscheidung.

Merton findet von daher harte Worte gegen modische Ersatz-Religio-
nen, die im Gewand des Buddhismus einhergehen. Dort werde nicht das
,Innere Selbst“, sondern nur eine psychologische Identitat erstrebt. Er
nennt dies

die ebenso dumme wie unwissende Betérung durch ferndstliche Kul-
te, die heutzutage in gewissen Kreisen modisch wird . . . Allzu oft hat
es sich ungliucklicherweise bestdtigt, da diese Art von Ekstase eine
gewisse Befriedigung verschafft und eine Art von pseudo-geistlicher
Katharsis (Reinigung) oder zumindest eine Entspannung hervor-
bringt. Und eben das wird fir den modernen Menschen mehr und
mehr zu einem , Ersatz“ echter religioser Erfiillung, einem Ersatz fir
moralisches Engagement und fiir echte Kontemplation. Die allen
Menschen als Ebenbildern Gottes innewohnende Sehnsucht, ihr In-
nerstes Selbst zu entdecken, wird mehr und mehr und auf breiter
Basis pervertiert und durch eine reine Parodie des religiosen Ge-
heimnisses befriedigt, durch die Pflege eines Kollektiv-Schattens vom
wahren ,Selbst* . .. Das aber scheint in genauer Sprechweise das-
jenige zu sein, was das Neue Testament den Antichristen nennt (23).
Dagegen stellt Merton aus seiner eigenen oft schmerzlichen Erfahrung und
im Wissen um die wahre christliche Tradition ein anderes Ideal:
Entscheidend fiir die Kontemplation sind nicht Erfiillung und Ruhe,
sondern Sensibilitat, Leben, Kreativitit und Freiheit. Kontemplation
ist doch die hochste und wesentlichste geistige Aktivitit des Menschen,
die schopferischste und dynamischste Bejahung seiner Kindschaft vor
Gott (24).
Wer mit Merton ins Gesprich kommen will, muf sich also hiiten, ihn mit
jenen modischen Vertretern eines Pseudo-Buddhismus zu verwechseln, die
in den westlichen Lindern ihr Geschift machen. Merton als Gespréchs-
partner steht auf einer anderen Ebene. Er stellt sich bewufit ins Christen-
tum und kann fiir sein Denken viele Autorititen zu Hilfe nehmen. So
zitiert er Maximus Confessor:
Gott méchte jederzeit Mensch werden in denen, die dessen wirdig
sind (29).
Er kann von dorther die Kontemplation beschreiben als
eine tiefe Teilhabe am lebendigen Christus, ein geistliches Partizi-
pieren an der Einheit zwischen Gott und Mensch, die wir die hypo-
statische Union (d. i. Christus) nennen (30 f).
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Merton lehrt keine leichte und leichtfertige Kontemplation. Er hat sich
selbst den Weg der Gotteserfahrung ganz und gar nicht leicht gemacht. Er
weifl, dafl es ohne Bufle und Reue keine Gotteserfahrung gibt:
Was wir brauchen, ist die Gabe Gottes, die uns fahig macht, in uns
selbst eben nicht uns selbst, sondern Thn zu finden. Und dann wird un-
ser eigenes Nicht-Sein zur Fiille Gottes. Das ist nur méglich, wo der
Mensch durch Reue und Demut frei geworden ist. Dazu braucht es
kein Talent, keine reine Schau, sondern sorgenden Schmerz, der sich
ausgieft in Liebe und Vertrauen (39).
Nicht die Erfahrung, sondern die Demut macht die wahre Begegnung mit
Gott aus. Erst auf dem Hintergrund von Demut und Reue wird auch der
Grundoptimismus Mertons verstindlich, dafl nimlich der Mensch in der
Mitte seines Selbst einen guten Kern habe, den Merton das Innere Selbst
nennt, und den zu entdecken und freizulegen (oder sich freilegen zu lassen)
das Bestreben von Meditation und Kontemplation sei.
Das erste und grundlegende Problem unseres geistlichen Lebens be-
steht also darin, daf wir dieses verborgene und dunkle Selbst anneh-
men und nicht mit all dem Bésen identifizieren, das auch in uns lebt.
Wir miissen klug werden, um die bdse Saat unseres Tuns von dem
guten Grund der Seele unterscheiden zu kénnen; und wir miissen die-
sen Grund so pflegen, dafl neues Leben in uns auf ihm erblithen kann
— tber alles Wissen und alle bewufiten Kontrollen hinaus (40 f).
Es geht hierbei um die entscheidende F rage von Natur und Gnade, von
dem also, was der Mensch mitbringt in die Gotteserfahrung, und dem, was
ihm dort ,geschenkt* wird oder was er dort ,findet*. Was kann der
Mensch aus sich heraus und in sich selbst in aller Demut und Reue vor-
finden? Was ist ihm Geschenk? Heifit christliche Demut und Reue nur,
dafl man die Schutthalden der Schuld beiseite schiebt und das verborgene
Pflénzlein der Unschuld wachsen 138t? Oder heiflt christliche Demut und
Reue, dafl man bis ins ,Innerste Selbst“ ein Empfangender ist, der die
Unschuld aus der Hand Gottes entgegennimmt?

Bei einem Mystiker, den Merton hochschitzte und zu dem er sich in
Wesensverwandtschaft fithlte, bestimmt gerade dieser Unterschied den
letzten Ansatz von Gotteserfahrung. Auch Meister Eckhart findet im
Grunde des Menschen etwas »Ungeschaffenes®, also ein ,Inneres Selbst®,
das in der ungebrochenen Schénheit Gottes steht — so sehr, daff Eckhart
hier keinen Unterschied zu Gott mehr machen méchte. Aber dieser »gott-
liche Grund des Selbst ist Bewegung, ist in seinem ganzen Sein ein Her-
kommen von Gott; er ruht nicht statisch in sich selbst, sondern ist restlos
verwiesen iiber sich selbst hinaus, auf den ewigen Grund Gottes. So
schreibt Eckhart im ,Buch der géttlichen Tréstung®:



Der Theologe und Monch Thomas Merton 119

Gott schenkt der Kreatur kein Gut als Besitz,
sondern verleiht es ihr als geborgt.
Deshalb ist die Kreatur nach Eckhart in ihrem Wesen ein stindiges Zurtck-
verwiesen-Sein auf Gott, der nicht nur alles Gut hat, sondern auch ist.
Daraus ergibt sich, dafl jede Kreatur, auch die vollkommenste, ihr
Sein stindig von Gott empfangt, weil sie selbst nicht besténdig, son-
dern in Dynamik ist; und so ist ihr Sein in stindiger Bewegung und
stindigem Erschaffen-Werden®.
So schreibt Eckhart im ,Buch der gottlichen Trostung®. Wenn er also die
kithne Behauptung wagt, dafl irgendwo der Mensch Gott gleich sei, dann
versteht man dies nur recht im Wissen, daf eben dieser innerste gottgleiche
Ort im Menschen ein stindiges Herkommen von Gott darstellt, Gott selbst
aber in sich ruht.

Ins Erlebnis iibersetzt heifdt dies: Der Mensch erfahrt in sich einen gott-
lichen Grund — und zugleich darin ein Sich-Ubersteigen. Je mehr er seine
eigene Gottlichkeit erfihrt, desto mehr erfahrt er auch seine totale Abhin-
gigkeit von Gott.

Merton scheint — in seiner Erfahrungsbeschreibung, nicht in seiner Glau-
benssicherheit — das erstere Moment des In-Sich-Ruhens allein zu sehen.
Man muf} sich fragen, ob die von ihm angenommene Erlebnisgleichheit zwi-
schen Christentum und Buddhismus nicht gerade das Eigentiimliche am
Christentum verdeckt. Die christlichen Mystiker wissen ndmlich, dafl nur der
diesen von Merton beschriebenen ,guten Grund®, das ,,Innere Selbst®, fin-
den kann, der sich selbst itbersteigt auf Gott hin. Sie wissen, dafl man die-
sen ,guten Grund“ nur pflegen und behiiten kann, wenn man ihn iiber-
steigt und sich von oben als beschenkt erfahrt. Das ,Gute“ am Menschen
ist Gnade, ist Geschenk von Gott her, nicht aber in der Mitte liegender ver-
borgener Besitz.

c. Riickkehr in die Ungeschiedenheit

Bei jeder Auseinandersetzung mit Merton steht man vor der Grundschwie-
rigkeit, daR kaum auszumachen ist, ob er aus einer augenblicklichen Im-
pression heraus schreibt oder ob er die Grundsicht seiner theologischen
Erfabrung enthiillt. Merton hat sich stindig entwickelt — weit iiber die
Anfangsjahre im Kloster hinaus, als er sich von der engen Trappisten-
mentalitit losrif. Auch noch nach 1950 gibt es unterschiedliche Auflerun-
gen von ihm iiber das Verhaltnis von Chistentum und Buddhismus. In
einer Auscinandersetzung mit dem amerikanischen Psychologen Maslow,

36 Nach J. Koch, Kleine Schrifien I, Rom 1973, 385.
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der zu schnell bei einer Identitdtserfahrung stehen blieb, schreibt Mer-
ton (die deutsche Ubersetzung war sich dieses polemischen Hintergrun-
des nicht bewufit):
Deshalb ist es fir Zen, fir Sufismus und fiir christliche Mystik . . .
grundlegend, dafd sie das , Ich“, welches Subjekt der transzendenten
Erfahrung zu sein scheint, radikal und absolut und damit in der Tat
auch das Wesen der Erfahrung als ,Erfahrung® in Frage stellen.
Kénnen wir iiberhaupt noch von ,Bewuf3theit* sprechen, wenn das
bewufit-seiende Subjekt nicht mehr fihig ist, sich selbst als etwas
getrenntes und einzelnes wahrzunehmen?
Dann aber fahrt er fort und zeigt die unaufgebbare Eigenschaft der christ-
lichen Erfahrung auf:
Raptus oder ,Hinweggerissen-werden“ — der traditionelle Begriff
der christlichen Mystik — beruht nicht auf der Weise des »Weg-
gerissen-seins“, die in die idsthetische oder erotische Erfahrung ge-
hért . . . sondern meint ein ontologisches Weggerissen-Werden , iiber
sich selbst (supra se). In der christlichen Tradition findet sich der
Brennpunkt dieser Erfahrung nicht im individuellen Selbst, als ein
getrenntes, begrenztes und zeithaftes Ego, sondern in Christus, oder
im Heiligen Geist ,inmitten“ dieses Selbst. Im Zen ist es das Selbst
mit einem grofigeschricbenen S, also gerade nicht das Selbst des
»1ch®. Dieses Selbst ist die Leere . . . In der Tradition der christlichen
Mystik ist die Identitit des Mystikers niemals einfach und schlecht-
hin im reinen empirischen Ego zu finden, . . . sondern es ist die ,Per-
son®, die mit Christus identifiziert, die eins mit Christus ist?’.
Aber bei allen unterschiedlichen Aufierungen bleibt die Grundlehre Mer-
tons konstant: In der Tiefe des Menschen — eines jeden Menschen — schlum-
mert das Innere Selbst. Man darf es allerdings auf keinen Fall mit dem
psychologischen Selbst der Identitit verwechseln. Es kann durch keinen
Zugriff erreicht werden. Es muf} sich selbst enthiillen. Der Mensch kann
ihm nur einen Freiraum schaffen.
Nach der mystischen Tradition des Christentums kann niemand das
Innere Selbst und Gott finden, solange er in Geschifte und Wiinsche
des Aufleren Selbst verwickelt ist ... Das Eindringen in die Tiefen
unseres Seins ist eine Sache des Freiwerdens von dem normalen Fluf
der bewufiten und halbbewuflten Eindriicke und mehr noch des Frei-
werdens von den unbewufiten Antrieben und Siichten der ungeord-
neten Leidenschaften(10).

% Zen and the Birds of Appetite (s. Anm. 27) 75.
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Solche Auflerungen machen auch verstindlich, dal Merton das klosterliche
Leben in der Einsamkeit als die Hochform des Christentums angesehen
hat. Nur mit Mithe gelingt es ihm, auch das andere christliche Leben als
gleichwertig anzuerkennen. Er spricht so haufig und forciert vom Chri-
stentum, das auflerhalb und innerhalb des Klosters gleichwertig sei, daf§
damit eines seiner Probleme aufgedeckt scheint. Das zeigt sich deutlich, wenn
er im Manuskript iiber ,The Inner Experience” auf die Kontemplation
auflerhalb der Klostermauern zu sprechen kommt; da mochte er offen-
sichtlich die ganze Welt zu einem verborgenen Kloster oder einer An-
sammlung von Eremitenklausen machen.
Man mufl wohl sagen: Wer heutzutage — im Kloster oder in der
Welt — ein kontemplatives Leben fithren mochte (wobei Kontempla-
tion einfachhin heifit: Leben in der Gotteserfahrung und aus der
Gotteserfahrung), mufl zweierlei beachten:
(a) Er muf} die Konflikte und Frustrationen in diesem Leben soweit
wie moglich reduzieren, indem er den Kontakt mit der Welt und
ihren weltlichen Machtstrukturen soweit wie moglich verkleinert.
Das heifit: er mufl die Bediirfnisse von Freude, Komfort, Erholung,
Prestige und Erfolg reduzieren und ein Leben von wahrer geistlicher
Armut und Entsagung fihren.
(b) Er muf} lernen, mit den notwendigerweise bleibenden Konflikten
zu leben, mit dem Larm, der Betriebsamkeit, den Menschenmassen,
dem Mangel an Zeit, besonders aber mit der stindigen Bertihrung
mit rein weltlicher Mentalitat, die uns von allen Seiten und zu allen
Zeiten umgibt — in gewissem Mafle auch in den Kléstern (67).
Wenn Kontemplation gemessen wird ander inneren Ruhe, an dem Zustand,
wo das ,Innere Selbst“ zu sich gekommen ist, dann findet man dies eigent-
lich nur in der Ruhe des Klosters oder eines klosterdhnlichen Daseins. Mer-
tons Entwurf der Kontemplation richtet sich zu sehr nach dem Ideal eines
Zustandes, wo aller Dualismus der Welt aufgehoben ist. Kreuz und
Schmerz stehen nur am Wege dorthin. Das Christentum aber kennt — ge-
rade in seinen Besten! — eine Mystik des Kreuzes und des Leidens; eine
Mystik des ,Geschieden“-, des ,,Getrennt“-seins. Mertons Entwurf aber
kann man mit dem Bewuftsein eines Kindes vergleichen, wo alles noch eins
ist in der Obhut der Mutter, wo noch keine Entscheidung verlangt wird; mit
dem Ideal einer Romantik, die Technik und Kultur verachtet und in der
das einfache Leben des Naturmenschen neu aufbliht; einer Romantik, wie
sie die Poesie besingt, sie mit Wiesen und Waildern, mit Tieren und Vo-
geln feiert. Zu seinen Novizen sagte er bezeichnenderweise:
In der Einsamkeit kann der Eremit das Vertrauen haben, dafl alle
Dinge um ihn herum in jedem Augenblick den Willen Gottes erfiil-
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len. .. zusammenklingen im Ausfithren von Gottes Absicht. Das aber
kann man in einer Umgebung von Menschen nicht annehmen3.
In der Natur fand Merton das, was er in dem seltsamen Spitwerk, Cables
to the Ace, einer Mischung von Sozialkritik, Poesie und zufilligen Tage-
buchnotizen 1, unter Nr. 87 beschreibt:
Das vollkommene Tun ist leer. Wer kann es sehen? Derjenige, der
die Form vergifit. Jenseits der Form tritt das ungeformte, das leere
Tun mit der eigenen Form hervor. Vollkommene Form ist das Ge-
schehen eines Augenblicks. Seine Vollkommenheit vergeht sofort.
Vollkommenheit und Leere gehen zusammen, denn sie sind dasselbe:
der Zusammenfall einer Augenblicksform mit dem ewigen Nichts.
Form: der Schein des Nichts. Vergif} die Form, und sie wird plétz-
lich sichtbar, umstrahlt und glinzend im eigenen Licht, das das
Nichts ist. Dann aber suche nicht mehr. Laf} es geschehen. Lafl es
kommen und gehen. Was denn? Alles und jedes, das meint: Nichts®.
In Mertons Schau und Deutung der tiefsten menschlichen Erfahrung ver-
mischen sich in eigenartiger, genialer Weise Poetisches und Géttliches,
Umfassendes und Geeintes. Der hinduistische Ausdruck des ,Advaita®,
der Nicht-Dualitit, der Ungeschiedenheit gibt wohl wieder, was Merton
vor Augen stand, als er von Kontemplation und Gotteserfahrung schrieb.
Auch der Unterschied von christlicher Offenbarung und anderen Religio-
nen scheint in dieser Erfahrung, wenn auch nicht im dogmatischen Glau-
ben, zu verschwinden.

d. Dialog mit Merton

Vor jeder Auseinandersetzung mit der Lehre von Kontemplation, wie sie
Merton in langen Jahren gelebt hat, steht eine doppelte Voraussetzung.
Zuerst einmal ist festzuhalten: Merton hat es sich auch intellektuell nicht
leicht gemacht. Hinter seinem Entwurf stehen nicht nur tastende Erfahrun-
gen, sondern auch ein umfassendes Studium—wobei man sich allerdings des
Eindrucks nicht erwehren kann, dafl der Trappist eher ein Viel-Leser als
ein Grindlich-Leser gewesen ist. Hinter seinem Entwurf steht ein mona-
stisches Leben — mit all den Tiefs und Hochs, iiber die Auflenstehende nur
wenig Bescheid wissen. Hinter seinem Entwurf steht aber auch das Ge-
sprach mit wichtigen Représentanten christlicher und nicht-christlicher Spi-
ritualitit.

Die zweite Voraussetzung heifit: Dafl wir Merton in seinen klaren Wor-
ten ernst nehmen. Fir ihn war das Ja zum monchischen, christlichen Leben

38 Bailey (Anm. 15), 218. 69.
3 Familiar Liturgies of Misunderstanding, New York, New Directions Boo, 1967, 27.
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das erste; die Deutung aber — mag sie auch noch so iiberzeugend vorgetra-
gen sein — das zweite, ein Versuch, zu verstehen, was er selbst leben wollte.
Wer sich mit Merton kritisch (und das ist notwendig) auseinandersetzt,
muf} auf dieser Basis seines selbstverstandlichen Christentums ansetzen.

(1) Gotteserfahrung und nackter Glaube
Merton schreibt der Liturgie und der Kirche eine selbstverstindliche Rolle
fiir das geistliche Leben des Christen zu. Doch wenn er deren — zutiefst
christliche und monastische — Rolle von der Erfahrungsebene her anschaut,
wird beides als nur zweitrangig, Auflerliches, nur im Glauben Festzuhal-
tendes, qualifiziert. Baley schreibt dazu aus der Kenntnis der gedruckten
und ungedruckten Quellen:
Das intensive Studium der Theologie und das totale Sich-Versenken
in die Frommigkeit fithrten Merton zur lebendigen Erfahrung, dafi
Dogma und liturgischer Ritus etwas anderes seien als Spiritualitat.
Die Feststellung ist vonInteresse, dafl inden fiinfundzwanzig Banden
der Collected Essays, worin sich das meiste seiner verdffentlichten
und unverdffentlichten Schriften der letzten 17 Lebensjahre findet,
kaum etwas iiber Liturgie unter religiéser Perspektive steht, und
nichts, was ausdriicklich tiber das Priestertum handelt, — wobei doch
gerade das Priestertum im Zeichen des Jonas noch (Tagebuch von
1941-1949) eine zentrale Rolle spielt. Von den fast 200 Kassetten
seiner Konferenzen aus dem Jahr 1962 handelt keine ausdriicklich
iiber das Priestertum und iiber die Liturgie; das geschieht nur, wenn
Merton ein Absprungbrett fiir die Notwendigkeit der inneren Spiri-
tualitdt sucht?.
Diese Feststellung trifft sich mit den schon zitierten letzten Auflerungen
Mertons, daf8 er auf der Erfahrungsebene keinen Unterschied mehr sehe
zwischen Buddhismus und Christentum; beide ,erleben“ das Innere Selbst.
Der Unterschied erscheine erst in der Glaubensdeutung der Erfahrung.
Der entsprechende Unterton folgenden Zitats ist uniiberhorbar, gerade
weil es Wert legt auf Nicht-Vermischen der Seinsebene bei Einheit auf der
Erfahrungsebene:
Auch wenn die Seele mystisch mit Gott vereint ist, bleibt, nach der
christlichen Theologie, ein Unterschied zwischen der Natur der Seele
und der Natur Gottes. Ihre vollkommene Einheit ist kein Vermischen
der Naturen, sondern eine Einheit von Liebe und Erfahrung*'.

1 Bailey (Anm. 15) 222.
4 Nach James Finley, Mertons Palace of Nowhere. A search for God through Awarness
of the True Self, Ave Maria Press, Notre Dame, Ind. 1978, 96.
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Die Gleichheit mit dem Buddhismus auf der Erfahrungsebene werde erst
durch die hinzukommende Theologie auseinandergelegt zur Verschieden-
heit: der Christ halte im Glauben an der Dualitit fest, der Buddhist be-
haupte wegen der Erfahrung eine Einheit.

Merton verbannt also das Eigentliche des christlichen Glaubens aus der
Erfahrung in die Theologie. Bedeutet das nicht auch: aus der Realitit der
Erfahrung in die Theorie? Das Spezifikum der Begegnung mit Gott
wird nur durch einen Akt des dunklen Glaubens (wie gesagt: ohne Erfah-
rung) deutlich. Damit tut Merton dasjenige, was er einer scholastizieren-
den Theologie und rubristizierenden Liturgie vorwirft: Er trennt zwischen
der religiésen (christlichen) Erfahrung und dem Glauben an christliche
Wahrheit. Deshalb konnen liturgische Riten und Kirche in seiner Lehre
von der Gotteserfahrung keinen Platz einnehmen, hochstens den, Hinweis
zu sein auf Wichtigeres. Selbst in der Systematik der ,Inner Experience®
befindet sich Liturgie nur auf der untersten Stufe der ~Kontemplation®
und vor der ,Einigung mit Gott in der Aktivitat®.

Durch aktive Teilnahme an der Liturgie bereitet sich der Christ vor,

in die kirchliche Kontemplation der grofien Geheimnisse des Glau-

bens einzutreten (43, V).
Hinter solchen Sitzen und mehr noch hinter dem Nicht-Gesagten steht die
stillschweigende Voraussetzung, dafl das christliche Wissern von Gott und
Kirche nicht in die Kontemplation, d. h. in die Erfahrung hineingehére,
sondern nur Glaubenstatsache sei. Hier liegt ein Schliissel fiir die Tatsache,
dafl es Merton kaum gelungen ist, seine Sehnsucht nach Erfahrung, nach
dem Einschwingen in die Harmonie der Natur mit seinem sozialen Enga-
gement zu vereinen. So gelang es ihm auch nicht, die soziale Wirklichkeit
der Kirche, die Aktivitit der Liturgie einzubringen in die innerste Erfah-
rung. Vielleicht waren seine naturpoetische Veranlagung ebenso wie sein
Kindheitstrauma mit ein Grund dafiir, daf fiir ihn das Aufeinanderzuge-
hen, die Begegnung, das Zusammensein nicht in die Tiefenerfahrung ge-
hérten. Wie anders liefe sich eine kategorische Behauptung verstehen, die
aus einem Aufsatz stammt, der den bezeichnenden Titel tragt: Das Leben,
das Einheit schafft:

Ich moche keinen Zweifel lassen: das ganze Wesen der Kontempla-

tion besteht darin, dafl die Subjekt-Objekt-Trennung verschwindet.
Und anderswo, mit einem Hinweis auf den gnostizierenden Malerdichter
Blake:

Der Wissende und das Gewufite werden dann identisch. Diese Iden-

tifikation von Sein und Einsicht wird auch von dem Hindu gelehrt®.

2 The Life that Unifies, in: Sisters Today, 1970 (42:65), nach Bailey (Anm. 15) 168.
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Teresa von Avila hingegen findet, wie die anderen christlichen Mystiker,
in der Erfahrungsmitte ihrer Seclenburg keine Identifikation, sondern Be-
gegnung mit dem dreifaltigen Gott. Das erst ist die letzte Mitte des Chri-
tentums: Nicht nur Erfahrung von Einheit in der Liebe, sondern Erfah-
rung des Geliebten; nicht nur Erleben des Gottlichen in der Natur oder
Poesie, sondern Begegnung mit dem lebendigen, ansprechenden und an-
sprechbaren Gott.

(2) Zeugen der Geschichte

Ein wie entscheidendes Moment der christlichen Kontemplation bei Merton
ausgefallen ist, zeigt sich an den drei Kronzeugen, die er in seinem Manu-
skript aufruft: dem spitmittelalterlichen Traktat von der Wolke des Nicht-
wissens, dem Kirchenlehrer Johannes vom Kreuz und Meister Eckhart.

In der Terminologie Mertons gesprochen offnet sich bei Johannes vom
Kreuz das ,Innere Selbst* noch einmal zum Uberstieg diber sich hinaus.
Der Glaube an die Transzendenz, die Jenseitigkeit Gottes, kommt bei
dem Spanier nicht von aufien, aus einem dogmatischen Satz, hinzu, sondern
bildet die Mitte der mystischen Erfahrung — als Nacht oder als Licht. Bei
Merton scheint es so, als sei das Dogma von der gottlichen Jenseitigkeit
und Dreipersonalitit nicht Erfahrung, sondern die theologische Ausdeu-
tung einer Grunderfahrung mittels ,Subjekt-Objekt-Begrifflichkeit®. Bei
Johannes aber ist Gottes Anders-Sein der Kern der Erfahrung selbst. In
der ,dunklen Nacht des Geistes“ wird der Mensch von der Erfahrungsein-
heit des Inneren Selbst losgerissen; der Mensch erféhrt sich als vollig ent-
duflert und darf dann Gott als die letzte Begliickung erleben.

Bailey glaubt, dal auch Merton das Grundproblem der Verschiedenheit
der Religionen weniger in der Erfahrung als in der Semantik gesehen
habe®. Aber fiir die christliche Erfahrung und den christlichen Sprachge-
brauch ist die Terminologie von Ungeschiedenheit oder ,Subjekt-Objekt-
Dualismus®, die Merton benutzt, ungeniigend; das Geheimnis der Ich-Du-
Begegnung von Mensch und Gott und — wie das christliche Dogma ahnt —
in Gott selbst ist damit nicht zu begreifen.

Die ,Wolke des Nichtwissens* driickt das Gleiche aus mit ihrem Bild
vom Pfeil der Liebe, der aus der Mitte des Inneren Selbst abgeschossen
wird auf den anderen, auf Gott. Kontemplation ist firr dieses englische
Buch eben kein ,Sich-hinein-Bergen ins Innere Selbst®, sondern ,eine
nackte Intention auf Gott“, ein Uberstieg iiber das Innere Selbst. Auch
Meister Eckharts Lehre 1a88t sich, wie angedeutet wurde, nur verstehen,
wenn man den tiefsten Grund der Seele nicht als Ausruhen im Inneren

43 Bailey (Anm. 15) z. B. 210 ff.
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Selbst, sondern als stindiges Sich-Uffnen und Empfangen von Gott her
versteht.

Und diese Dynamik ist bei den mystischen Autoren des Christentums
keine Wahrheit des nackten Glaubens, sondern mystische Erfahrung.

Mit der Entscheidung fiir die buddhistische und neuplatonische Ein-
heits-Metaphysik und -Sprache verstellt sich — so scheint uns — Merton die
volle Wiirdigung der christlichen Mystik und Kontemplation. Auch in ihr
geht es um Einheit; aber es ist eine gerichtete Einheit, eine Einheit der
Liebe, in der sich der Partner selbst (in seinem Innersten Selbst) vergifit
und sich iiber sich hinauswendet, und nur noch ihn, den Geliebten, an-
schaut.

Bei Augustinus trigt Mertons ,Inneres Selbst“ den Namen Memoria.
Diese Memoria ist eine »Erinnerung“. Das heifit nach Augustinus: Bis in
die Mitte hinein weist sie iiber sich hinaus auf den gréfieren, iibersteigen-
den Gott. Und wiederum — das ist keine Lehre des nackten Glaubens, die
der Erfahrung von auflen hinzugefiigt wird, sondern innerster Grund der
Erfahrung.

Merton gibt sich viel Miihe, um sein Inneres Selbst vom psychologischen
Selbst Maslows zu unterscheiden. Die augustinische Memoria aber kann
gar nicht in den Verdacht kommen, in psychologischer Selbstfindung ver-
haftet zu sein, weil sie von Anfang an auf den Uberstieg in ihren jenseiti-
gen Grund ausgerichtet ist.

(3) Nostalgie oder Hoffnung

Daf} solche Unterscheidungen kein Windmiihlengefecht liefern, zeigt sich
an Mertons Theologie von der Riickkehr ins Paradies. Sie klingt — ob so
gemeint oder nicht — wie eine Regression in den vorpersonalen Zustand,
wie eine psychologisch gedeutete Riickkehr in den Schof§ der Mutter. Das
personale Einander-Anblicken féllt weg. Aus dem Stehen vor dem Ge-
liebten wird ein Sich-Wiegen in der Liebeserfahrung. Die Aufforderung
zum ethischen Tun wird zur nostalgischen Schwirmerei einer Naturfrém-
migkeit. Eine Art von Natur-Mystik schickt sich an, das Personale aufzu-
saugen. Die christliche Mystik hingegen ist eschatologisch strukturiert,
blickt nach vorne, erwartet Neuschopfung und nicht Repristinierung der
Welt als urspriingliche Natur.

Die christliche Mystik hat sich auch — nicht zufilligerweise — am Bild des
himmlischen Hochzeitsmahls orientiert. Selbst eine Theologie von der
Riidkkehr ins Paradies ist dort, wo man sie bei den Kirchenvitern findet,
ganz eindeutig in die Zukunft ausgerichtet, auf die himmlische Hochzeit.
Das Bild der Hochzeit ist — im Gegensatz zum Bild des paradiesischen Zu-
standes — vollpersonal, dialogisch, ein Zeugnis der Liebe von Ich und Du.
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Das Bild der Riickkehr ins Paradies aber kann, fir sich allein genommen,
allzuleicht verwechselt werden mit dem Slogan ,Zuriick zur Natur®. Daf§
Merton — von Natur (Poesie) und Erziehung (Kindheit) — in diese letzte
Richtung neigte, wird niemand bestreiten konnen.

(4) Asthetik und Mystik

Bei allen Uberlegungen stellt sich die Grundfrage: Ob Merton nicht die
mystische Erfahrung zu sehr einer psychologisch-dsthetischen Ausgegli-
chenheit ausgeliefert habe. Es gibt viele Ubergangsstellen von einer ésthe-
tischen Selbstfindung zur christlichen Mystik. Vielleicht sogar mufl alle
grofle Mystik durch eine Art von Selbstfindung hindurchgehen, um Gott zu
begegnen. Doch beide Erfahrungen sind nicht identisch.

Merton hat um das rechte Verhiltnis von beiden gerungen. In den Wei-
sungen zum kontemplativen Leben hat er sie nicht verwechselt. Aber die
Einsamkeit, die sein schon erwahnter Fotoband, A Hidden Wholeness,
schildert, bezeugt eher den Frieden der Natur als die Wirde Gottes.
Einem Betrachter, der in der christlichen Mystik geschult ist, fehlt genau
das Stiick an Erfahrung, das Johannes vom Kreuz dunkle Nacht und andere
Kreuzesmystik nennen.

Mclnerny gibt in den Cistercian Studies eine wichtige Analyse der Poe-
sie Mertons.

Um die verschiedenen Ziige seines Lebens besser zu verstehen, ist es,
so denke ich, hilfreich, Merton als einen romantischen Rebellen zu
betrachten.
Die Natur spielte in seiner Dichtung eine wichtige Rolle; und hier weiter-
hin der Protest gegen die moderne Industriegesellschaft, vor der er ins
Kloster geflohen war.
Der charakteristischste Zug der modernen Zeit, das, was ihre Seele
ausmacht, war die Technologie, die er wegen ihrer entmenschlichen-
den Ziige verabscheute. Die Stadt war der Brennpunkt der Techno-
logie; also mufite sie vermieden werden. Und oftmals findet sich in
seiner Poesie die Stadt als Grundsymbol fiir alles, was in der moder-
nen Gesellschaft schlecht ist*.
In der dhristlichen Tradition aber war die Stadt — von der Endvision der
Apokalypse bis zur Seelen-,Burg® der Teresa aus der Burgstadt Avila —
Symbol der Vollendung.

Es wire abwegig, ein Symbol gegen das andere, die Stadt aus Menschen-
handen gegen die unberithrte Natur, auszuspielen. Aber unbezweifelbar
ist,dafl der naturpoetische Zug des Einsiedlers Merton an dem voriiberging,

“ Dennis Q. McInerny, Thomas Merton, The Man and His Work, Washington 1974,
28-30.



Josef Sudbrack ' 128

was die menschliche Stadt an positivem Symbolwert zu sagen hat: Stitte
der Begegnung zu sein, Stétte des gemeinsamen Wirkens, Stitte der Liebe,
die nicht im Gefiihl hingen bleibt, sondern auf den anderen, den Gelieb-
ten, zugeht.

Das reiche, gottsuchende Leben Mertons hitte sich weiter entwidkelt.
Vielleicht hitten die beiden auseinanderklaffenden Anliegen seines Le-
bens: Einsamkeit mit Gott — Kommunikation mit den Menschen, ihren Zu-
sammenhalt besser gefunden. Es ist ndmlich der gleiche Gott, der beide
vereint, dem man einsam begegnet, mit dem man kommunizieren, in Kom-
munikation treten kann. Die geschichtliche Gestalt Jesu Christi ist der
uniiberholbare Testfall dafiir, ob die Balance von einsamer Kontemplation
und sozialer Aktion nicht gestort ist. Jesus Christus wire wohl der Weg
geworden, der endgiiltig zur Heilung der Wunden seiner Kindheit ge-
fihrt hétte.

In seinemManuskriptiiber die , Inner Experience® filltder soziale Aspekt
aus der Balance mit dem kontemplativen Suchen heraus. Merton dringt
unbewufit in eine elitire Monchsspiritualitit, die er dann immer wieder
und ganz bewufit zuriickdringt zugunsten der einen, fiir alle gleichen
christlichen Spiritualitit. Als Christ fragt man sich, ob es Giberhaupt eine
andere Synthese beider Aspekte: personliche Identitit in Einsamkeit und
Stille — soziales Engagement in den Sorgen der Zeit, geben kann, als die
Jesu Christi. Das Leben des Herrn aber kann mit keinen isthetischen Vor-
stellungen begriffen werden; es 1afit sich auch nicht auf den Nenner einer
Erfahrung des Innersten Selbst bringen; es endet im Gehorsam bis zum
Tode, bis zum Tode am Kreuz — das sprengt jede noch so tief angesetzte
Immanenz-Erfahrung.

Asthetik und Kunsterfahrung haben vieles mit mystischem Erleben ge-
meinsam, aber in der Mitte tibersteigt die christliche Mystik alle dsthetische
Erfahrung; dort namlich, wo sie die Erfahrung des Mystikers ,verldfit
und sich dem anderen, dem ganz Anderen, Gott zuwendet. Das aber ist
Mystik der Begegnung und Liebe, nicht aber Erfahrung der Auflosung
der Subjekt-Objekt-Spaltung.

e. Der Anstof fiir Morgen

Thomas Merton oder Brother Louis starb auf der Hohe seines Lebens, im
Alter von 53 Jahren; zu einer Zeit also, wo der Mensch versucht, die Er-
fahrungsschitze seines Lebens einzusammeln und zu ordnen. Es ist letzt-
lich miiflig, nach dem zu fragen, was Merton hitte anders machen konnen
oder wie er sich entwickelt hétte.

Richtiger ist es, auf den konkreten Mann zu schauen und zu fragen, was
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er uns zu sagen hat. Dabei aber zeigt sich, dall Merton viele Tiiren nach vorn
aufgestolen hat. Auf einige von ihnen soll zum Abschlufl hingewiesen
werden.

(1) Marxismus und Buddhismus

Das letzte Zeugnis Mertons, die Rede auf dem internationalen Mdnchs-
kongref in Bangkok wenige Stunden vor seinem Tod, wollte eine Synthese
der beiden groflen Weltanschauungen neben dem Christentum aufzeigen,
die Synthese von Marxismus und Buddhismus; beide als breite Lebens-
impulse, nicht aber als dogmatische Verhiartung verstanden. Hier stimmt
er mit dem groflen Religionswissenschaftler R. C. Zaehner, der allerdings
Mertons buddhistische Sympathien als kindisch bezeichnete, vollig iiberein.

Mertons Leben bezeugt sein Suchen in Richtung dieser Synthese. Viel-
leicht hat er die Polaritdt beider Impulse zu weit auseinandergeschoben.
So ging sein soziales Engagement so weit, dafl einige seiner diesbeziigli-
chen Schriften der Zensur zum Opfer fielen. James Finley, ein ehemaliger
Novize berichtet, dafl er sich ,halb scherzend, halb ernsthaft“ dartber be-
klagte:

Wie kann ich das Buch noch ,Saatgut der Zerstérung“ nennen, wenn
sie mich zwingen, alle ,Zerstorung” aus ihm zu eliminieren?®
Wie extrem weit er sich in die buddhistische Erfahrung einliefl, wurde
beschrieben.

Aber die gestellte Aufgabe ist christlich; die Synthese von geistlicher
Erfahrung und sozialem Engagement, was Hans Urs von Balthasar Mystik
und Prophetie genannt hat. Merton versuchte die Spannweite zu leben. Er
war sich bewuflt, daf einzig das Christentum fahig ist, die Synthese von
beidem herzustellen.

(2) Bildung und geistliches Leben
Die Gesamtausgabe seiner Gedichte zeigt eine weitere Tir ins Morgen.
Merton hat nicht nur seinen Orden von den zeitgebundenen, bildungs-
feindlichen Bestrebungen des Abtes de Rancé zuriickgefiithrt zur Kultur
des Bernhard von Clairvaux. Er hat auch den US-amerikanischen Katho-
lizismus gelehrt, dal Christentum in der Kultur und Bildung von heute
leben muf. McInerny meint:
Er wurde oftmals iibersetzt; mit internationalem Mafistab gemessen
kann sein Ruf mit dem von Karl Barth und Martin Buber verglichen
werden. Fiir Amerika war er eine der bedeutendsten religiésen Fi-
guren des zwanzigsten Jahrhunderts . . . Manchmal glaube ich sogar,
daf in der Geistesgeschichte Merton in erster Linie bekannt bleiben

4 Finley (Anm. 41) 44.
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wird fir das, was er in anderen angestoflen hat, wobei die aufler-
ordentliche Qualitat seiner eigenen Leistung nicht vermindert wer-
den soll*S.
Der Ménch Merton lehrt uns, dafl ein Ordensleben der Zukunft nicht mehr
moglich sein wird ohne den Grad an Bildung, der es zu einem menschen-
wiirdigen Leben in unserer Zeit macht. Nicht Verlassen der Welt und ihrer
Kultur ist Aufgabe des Christentums und auch des Ordenslebens, sondern
Verchristlichen von Welt und Kultur.

(8) Religion und Psychologie

Merton hat sich bemiiht, die nicht-christliche Religiositat in ihrer besten
Form kennen zu lernen. Daraus erwuchs seine oft harte, manchmal viel-
leicht auch ungerechte Absage an psychologische Verflachungen von Medi-
tation und Kontemplation. Er beginnt dort mit seiner Suche nach Gottes
Erfahrung, wo andere aufhéren und meinen, dafl das Sich-Wiegen in an-
genehmen Gefithlen, dafl die Selbstfindung, dafl die Ich-Werdung schon
das Ziel sei.

Es mag sein, dafl Merton hier die Wunde einer unaufgearbeiteten Ver-
gangenheit an sich trug, ,a permanent scar on his psyche.” 1956 gaben
einige seiner Freunde im Einverstdndnis mit seinem Abt seine Schriften
einem bekannten Psychiater zur Diagnose. Und es gelang ihnen, Merton
auch personlich mit diesem Arzt in Verbindung zu bringen.

Als die zwei Ménner miteinander sprachen, startete der Therapeut
eine gnadenlose Attacke gegen Merton. Er sei ein Exhibitionist, der
eine Eremitenklause auf dem bevélkertsten Platz New Yorks haben
wolle: so ungefdhr analysierte der Therapeut den unvorbereiteten
Priester. Er traf damit Merton an seiner verwundbarsten Stelle und
klagte ihn an, dafl er in seine eigenen Worte verliebt sei. Zeugen
berichten, dal Merton in Trdnen aufgelGst, emotional zerrissen
war®’,
Aber seine Vorsicht vor Psychologisierung der religiosen Erfahrung, die
ihn zu einem echten Gesprachspartner mit ostasiatischer Religiositat
machte, sitzt tiefer. Als Christ wufite er:
Das Wichtigste im kontemplativen Leben ist nicht Erkenntnis, son-
dern Liebe®.
Und deshalb weisen seine besten Beschreibungen des kontemplativen Ge-
bets Giber die psychologischen Erfahrungen und auch iber die Systematik
hinaus, die er in seinem Manuskript, The Inner Expercience, versuchte:

4 MclInerny (Anm. 44) 122, 124.
4 Bailey (Anm. 15) 101.
18 Bailey (Anm. 15) 117, nach The Ascent to Truth.
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Der springende Punkt des ganz versunkenen Gebets ist die stindige
Hingabe an Gott . . . jede Meditation und jeder Gebetsakt darf nur
als Vorbereitung und Reinigung verstanden werden, damit wir frei
werden fir diese nie endende Hingabe. Doch oftmals verschweigt
man die furchtbare Angst, die einen vor einer solchen Erwartung
tiberschwemmt. Wenn ich das bin, fiir was ich mich halte, und wenn
Gott der ist, den ich mir vorstelle, dann konnte ich dieses Wagnis
vielleicht auf mich nehmen. Aber was, wenn er sich als ein anderer
zeigt, als ich ihn mir vorstellte? und was, wenn die Bretterwinde, die
ich vor meine Vorstellung aufgestellt hatte, in seiner glithenden Ge-
genwart verbrennen und eine vollig unvorhersagbare Begegnung
mit ihm stattiindet?4®
Wer sich auf die Spuren Mertons begibt, miifite gefeit sein gegen all das
Schmale und Seichte, das unter ostasiatischen Vorzeichen als Meditation
und Mystik angeboten wird. Er mifite auch gefeit sein gegen die Psycho-
logisierung der Gotteserfahrung.

(4) Demut des Lernen-wollens

Im Gesprich mit dem Buddhismus und auch mit dem Anliegen des Mar-
xismus, aber auch mit der heutigen Kultur brachte Merton die Demut auf,
von fremden Erfahrungen zu lernen. Seine Veranlagung schenkte ihm die
intuitive Kraft, mit der er sich ganz und gar in eine neue, fremde Mentali-
tit hineinvertiefen konnte. Diese Begabung ist sein einmaliges Geschenk
von Gott, das die Menschen seiner Umgebung oft genug verwirrte. Aber
der Mut, mit dem er sich in eine fremde Welt hineinstiirzte um Christi und
der Menschen willen, sollte vorbildlich sein fiir die Kirche.

Die stete Lernbereitschaft Mertons ist eine seiner grofien Lehren fir die
christliche Spiritualitat. Q. McInerny bedauert, dafl Merton kaum cinmal
eine echte Kritik erfahren hat. Dort allerdings, wo er von T. S. Eliot ge-
tadelt wurde, war Merton tiberaus lernbereit®. Dafl Merton bis zu seinem
Lebensende ein Suchender geblieben ist, bedeutet vielleicht das schénste
Zeugnis fiir sein Christentum.

Aus dieser ,Demut® entspringt auch die Vornehmheit des reifen Schrift-
tums von Merton. Es ist hier nicht mehr notwendig, noch einmal sein Tem-
perament und seine Begeisterungsfahigkeit aufzuzeigen. Aber sie wurden
mehr und mehr gehalten durch die Hochachtung, die er anderen Meinun-
gen entgegenbrachte. McInerny schreibt dazu:

Im gliiklichen Gegensatz zu dem bitteren, ganz und gar lieblosen

4 Finley (Anm. 41) 143, nach Contemplative Prayer, 1969.
5 McInerny (Anm. 44) 29-44.
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Ton, an dem Konservative und Progressive gezeigt haben, wie sie
miteinander umgehen, war Mertons Stimme meist geziigelt. Er hatte
zwar eine grofle Fertigkeit, seine Meinung genau darzustellen; aber
niemals findet man, dafl er verletzende Angriffe gegen Personen
startete, wie es kleine Leute in ihrer Verzweiflung oft tun®.

(5) Die Erfahrungsdimension des Christentums

Die wichtigste Lehre aber, die er der Christenheit von heute zu geben hat,
ist der Hinweis auf die Erfahrung. Der christliche Glaube kann nur in die
Zukunft hinein bewahrt werden, wenn er in der Erfahrung seiner Christen
wurzelt, nicht nur in der Theologie, nicht nur in der Verkiindigung, son-
dern vor allem in der Erfahrung der Christen. Das ist die Grund-Aufgabe
der heutigen Spiritualitit. Thomas Merton hat hier einen wichtigen Schritt
in die Zukunft getan. All das war bei Merton aus der Mitte des christlichen
Glaubens heraus geboren; dort wuflte er sich in all seinem Suchen — und
auch in seinem Irren —zu Hause. Er wuflte sich von Gott ergriffen und lebte
deshalb die Unbekiimmertheit eines Globetrotters, eines Poeten; er fithlte
sich in der Ewigkeit Gottes verankert und konnte deshalb seine Gedichte
schreiben und seine Sympathien zum Buddhismus und zum Marxismus
pflegen. Hier liegt das letzte, was zu Merton zu sagen ist: Sein Leben war
— soweit wir Menschen urteilen dirfen — in der Transzendenz Gottes ver-
ankert und bewegte sich auf dem Weg Jesy, in der Nachfolge des Herrn.

So mége das letzte, was iiber Merton gesagt sein soll, eine Begebenheit
aus dem Leben Jesu sein, die aber nach dem Vorbild Mertons in poetischer
Weise paraphrasiert wird:
Als sich Jesus auf den Weg machte, frug ihn einer: Guter Meister,
was muf ich tun, damit ich das ewige Leben erlange? Jesus antwor-
tete: Niemand ist gut, aufler Gott allein. Du kennst die Gebote: Du
sollst ein gutes Leben fithren, du sollst Gott erfahren, du sollst dein
Innerstes Selbst finden. Da blickte der Jingling auf und sagte: Mei-
ster, das alles habe ich getan.
Jesus blickte ihn liebevoll an und sagte: Eines noch fehlt dir: Geh,
verlasse alles, auch deine Liebe zur Einsamkeit, auch dein Ruhen im
Innersten Selbst, auch deine mystischen Ambitionen und kontempla-
tiven Erfahrungen; verkaufe alles, und folge mir nach.
Wer Merton liest, spurt, dafl all seine Wege — auch seine umstrittenen
Wege — unter diesem Anruf standen. Das aber macht seine Grofie aus; und
das ist sein Grund-Auftrag an die christliche Spiritualitit von heute und
morgen.
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