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Rande der Tagong mit dem sechsundachtzigjihrigen Fiirsten Joseph Ernst Fugger von
Glott (113.5.1981). Dieser Représentant der groen Augsburger Vergangenheit, der
nach dem Zweiten Weltkrieg u. a. durch den Wiederaufbau der Fuggerei, der bekannten
Sozialsiedlung, hervortrat, sagte nach der Diskussion: Drauf und dran sei er gewesen,
diese Erinnerung beizusteuern: Die beste Gesellschaft, die er in seinem Leben gefun-
den habe, sei die im allnidchtig bombardierten Berliner Zuchthaus gewesen; sein einer
Zellennachbar sei Pater Alfred Delp SJ, der andere Helmuth Moltke gewesen. Die bei-
den, mit denen er im Zusammenhang mit dem Widerstand gegen Adolf Hitler einge-
kerkert worden war, seien bis zu ihrer Todesstunde durchdrungen gewesen von dem,
was ein vierter Mitverschworener ihnen gesagt habe, der Sozialdemokrat Carlo Mie-
rendorff; Er fand nach fiinf Konzentrationslager-Jahren zu der Uberzeugung: Gesun-
dung und Heilung konne das deutsche Volk, kénne Europa, kénne die Menschheit nur
durch bewuBte Riickbindung an Gott finden. Und das, so erklirte der Fiirst, finde er
jetzt verwirklicht und greifbar bei Balthasar Staehelin — sie, die Riickbindung des gan-
zen Menschen an Gott. Seine Mithiftlinge aus dem Kreisaner Kreis hitten ihre mutige
Haltung gewagt aus Liebe zum Menschen, der Ebenbild Gottes ist — so wie Moltke vor
dem Gang zum Galgen schrieb: ,,Europa nach dem Krieg ist nicht die Frage von Solda-
ten und Organisationen, Europa ist die Frage, wie kann in den Herzen unserer Mitbiir-
ger das Bild des Menschen wieder aufgerichtet werden.

In der Augsburger Tagung ging es um das Bild des Menschen, des ganzen Menschen
in seiner psycho-somatischen Einheit. Wenn es Gott ist, nach dessen Bild der Mensch
geschaffen wurde, und wenn Jesus Christus das vollkommene Bild des Vaters ist, von
dem her und auf den hin der Mensch seine Erlgsung findet, dann gibt es fiir den Men-
schen nichts Wichtigeres, als daf er sich nach dem Bild Jesu Christi neugestalte, da er
seinen Leib (=Soma) und seine Seele (=Psyche) Jesus gleichgestalte, daB er, wie Bal-
thasar Staehelin es formuliert, in sich den psychosomatischen Christus wachsen lasse.

Otto Kopp, Arosa

LITERATURBERICHT

Hunger nach Gotteserfahrung

Ein Bericht zar Unterscheidung

Michael Rutschky hatte die gute Idee, seinen vielgelobten ,,Essai zu den achtziger Jah-
ren‘ ,Erfahrungshunger‘‘! zu nennen. Mit diesem Generalnenner kann er tatséchlich
alles vereinen, was die letzten zehn Jahre bewegte: Meditationsbewegung, Studenten-
unruhe, groBe Politik, 6kologische Neubesinnung, Jugendproteste, das Auf und Ab der
Sensationen bei Meinungsmachern und Massenmedien, aber bei allen Angst und
nochmals Angst.

1 Koln 1980.
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Ahnlich umfassend — aber diesmal nicht als Novelle, sondern als Tatsachenmaterial
dargeboten — beschreibt Wolf Schneider das Sehnen des Menschen: ,,Gliick, was ist
das? Versuch, etwas zu beschreiben, was jeder haben will.““2 Resignierend endet dieser
aufschluB3reiche Bericht:

Vielleicht ist es wahr..., da3 unser aller Leben blo8 ein notgedrungenes trauriges
Durchgangsstadium sei — politisch zu einer besseren Gesellschaft, theologisch zu
einer kiinftigen Seligkeit, biologisch zu einer hoheren Entwicklung unserer Art,
und daB deshalb ums Verrecken gelebt werden miisse... Doch wahr ist dann
auch, daf} wir unseren tranrigen Entwicklungsznstand in einer widrigen Welt et-
was abgelistet haben, was dieselben strengen Biologen, Ideologen, Philosophen
uns nicht génnen... eine Blume nicht als Arbeitsplatz anzusehen..., sondern uns
an ihr zu freuen... Zwischen dem Nichts, das vorher war, und dem Nichts danach
ist auf diesem Planeten etwas aufgeflackert, was im unendlichen Raum der krei-
senden Kugel von Gas nnd Sein vielleicht ein Novum war und vielleicht ein Uni-
kum ist... ein Lachen, eine Umarmung, ein Jubel, ein Ja.
Aunf die groe Verweigerung der siebziger Jahre von Herbert Marcuse? ist eine milde
Resignation gefolgt, in der das klein wenig Gliick eine Ecke freibekommen mochte und
dafiir all die utopischen Ideale der Menschen von Gott, von Liebe, von Ethos, von Fort-
schritt, von Kultur, von Ewigkeit iiber Bord wirft.

Ist das alles? Ein Gang in einen der modernen Massenbuchldden geniigt, um anhand
der Neuerscheinungen dem Interesse der Menschen nachzuspiiren. Dort ,,erfahrt* man
hautnah, daB die Menschen sich mit dieser kleinen ,,Erfahrung* nicht zufrieden geben,
sie suchen Umfassenderes und Endgiiltiges, sie suchen einen Sinn, der Bestand hat. Die
Buchproduktion der ,,Esoterik®, also des Geheim-,,Wissens®, in dem das Ganze,
Unendliche, Umfassende und Besténdige namhaft und fiir jedermann erreichbar wird,
schwilit von Tag zu Tag an*. Der Mensch gibt sich mit dem kleinen Gliick Wolf Schnei-
ders nicht zufrieden. Die kleine Blume in der Ecke geniigt hochstens gescheiten Litera-
ten oder SpieBbiirgern, die in den Tag hinein leben. All die anderen aber suchen mehr;
und dies besonders dann, wenn sie erfahren miissen, wie verkiimmert und wie gebro-
chen und wie selten doch auch dieses kleine Gliick bliiht, wenn es allein dasteht und
nicht in eine groBere Hoffnung hineinwachsen darf. Diese gro8ere Hoffnung aber ver-
spricht die Esoterik und mochte sie jetzt schon in die Erfahrung des Menschen hinein-
stellen.

Aber verspricht dies nicht auch die christliche Mystik? Tatséchlich wird auf dem
Jahrmarkt der Publikationen kritiklos alles durcheinandergeworfen: Christliche Erfah-
rung und Astrologie, Jesus und Buddha und dazu der Scharlatan Castaneda, medizini-
sches Heilfasten in hom&opathischer Art und Protokolle aus dem Jenseits, ethnische
Untersuchungen und die Phantastereien Dinikens, der von Gétterbesuchen der Ver-

2 Hamburg 1981 (Rowohlt-Taschenbuch 7392), 293 f,
3 Der eindimensionale Mensch. Studien zur Ideologie der fortgeschrittenen Industriegesellschaften,
Neuwied 198014

4 Vgl. J. Sudbrack, Religioser Aufbruch oder neue Gnosis? Internationale katholische Zeitschrift
9, 1980, 306-315.
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gangenheit berichtet, C. G. Jung und die amerikanische transpersonale Psychologie,
Mystik und Magie, Dogma und Déimonie.

Auf all das einzugehen, was sich dort an Richtigem und Falschen, an Dummbeit, Be-
trug und Wahrheit vermischt, ist unmoglich und wire anch Zeitverschwendung. Wenn
ein amerikanischer Sektenprediger durch Europa mit teueren, vielbesuchten Vortra-
gen reist und dabei christliches Gebet als Mittel zur Bankkonten-Erhdhung anbietet, so
gehort das eher auf die Humor-Seite einer Zeitung als in die ernsthafte Diskussion.
Aber auch solche Kuriosa finden eifrigen Zulauf. Die Shri Rainesh Bhagwan Begeiste-
rin ist noch keineswegs zu Ende. Eine Auseinandersetzung mit all dem bleibt notwen-
dig. .

In drei Kapiteln soll ein Durchblick durch zentrale Probleme versucht und damit der
Blick geschirft werden auch fiir die seltsamen Randprobleme der heutigen Gesell-
schaft.

Um das Wesen von Mystik und Gotteserfahrung

Im englischen Sprachraum, der wohl die Hilfte der Weltbuchproduktion umfaBt, ist der
Katalog von Veroffentlichungen, die erkldren und verstehen wollen, was eigentlich
,sMystik* sei, kaum noch zu {ibersehen. Fast alle aber stiitzen sich auf wenige, grundle-
gende Werke. Auf William James, Varieties of Religious Experience$; dort wurde unter
religionspiddagogischen Gesichtspunkten eine Fiille von Erfahrungserzeugnissen ge-
sammelt, die in einer Art von ,,BewuBtseinserweiterung®, also im Ubersteigen des
Normal-BewuBtseins zusammenkommen. W. T. Stace, Mysticism and Philosophy® und
Margharita Laski, Ecstasy, A Study of some Secular and Religious Experience”; beide
Biicher versuchen Ordnung in die Vielfalt dessen hineinzubringen, was unter dem Na-
men Mystik angeboten wird. Stace eher philosophisch, Laski mehr psychologisch-péd-
agogisch. Hinzu kommt die umfangreiche Materialsammlung aus den religiosen Tradi-
tionen von Evelyn Underhill, Mysticism®. Aber bei der deutschen Neuvauflage dieses
wichtigen Buchs tibersieht man oft geflissentlich, daB die Autorin in ihrem Vorwort zur
12. Auflage von 1930 ausdriicklich Abstand nimmt von Grundvoraussetzungen, die
ihre erste Auflage prigten:
Mir ist also aufgegangen: Ein kritischer Realismus, der Raum bietet fiir unsere
vollstindige menschliche Erfahrung, fiir die Dualitit von Ewigem und Zeitli-
chem, von iibernatiirlicher und natiirlicher Realitit, stellt einen geeigneteren
philosophischen Hintergrund zum Versténdnis der mystischen Erfahrung dar,
als der Vitalismus, der vor zwanzig Jahren einen so verheiBungsvollen Weg aus
dem naturwissenschaftlichen Determinismus heraus 6ffnete...

5 Die erste (revidierte) Ausgabe London 1902; die deutsche Ubersetzung lautet: Die religiése Er-
fahrung in ihrer Mannigfaltigkeit,

¢ Erste Auflage 1960; Neuauflage von 1972.

71961 Die dhnlichen materialreichen Binde von E. Arbman, Ecstasy or religious trance, Uppsala
1963-70, sind wenig bekannt geworden.

8 Erstauflage 1910; der vor kurzer Zeit erschienene Neudruck der deutschen Ubersetzung
(Turm-Verlag, Bietigheim, ohne Datum) 148t das korrigierende Vorwort aus — wissend oder un-
wissend, beides ist in gleicher Weise unverzeihlich.
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Die Antithese zwischen den Religionen der ,,Autoritit* und den Religionen des
»Geistes ist falsch. Das eine bedarf des anderen — der sogenannte ,,reine* My-
stiker, der alle duBeren Formen verurteilt, ist eine Migeburt (an abnormality).
Er tendiert unausweichlich zum Pantheismus und ist kaum einmal ein wirklicher
Zeuge fiir das Leben in Einheit (the unitive life).
Sie nennt also abnorm und falsch dasjenige, was z. B. in einem Standardlexikon als un-
diskutierte Voraussetzung angenommen wird; dort wird die Mystik Heinrich Seuses als
»» Yerwandlung reiner Mystik in eine problematisch ,christliche* “? abgewertet, weil sie
dialogisch bleibt und sich den konkreten neutestamentlichen Ereignissen zuwendet.

Um diese Autoren lagert sich dann ein Kranz von wichtigen anderen Untersuchun-
gen; teils mit psychologischer Ausrichtung (z. B. A. H. Maslow und seine peak-expe-
rience), teils mit psychedelischen Interessen (W. N. Pahnke mit seinem beriihmten Bo-
stoner Drogenexperiment am Karfreitag), teils mit religionsphdnomenologischer Basis
(wie die Autoren um das Bollington-Institut, wo die Forschungen C. G. Jungs weiterge-
trieben werden).

Peter Heigl hat in seinem , kritischen Vergleich*, ,,Mystik und Drogenmystik‘‘1° ei-
niges aus diesen Forschungsbereichen zusammengefaBt. Er stellt eine theologische
(nach R. C. Zaehner, von dem Heigl wie viele andere nur sein Mysticism, Sacred und
Profane,!! kennt) und eine philosophische (nach Stace) Typologie der Mystik neben-
einander; greift dasjenige heraus, was beide gemeinsam haben, und vergleicht es mit
Drogenmystik. Das Ergebnis nun lautet: Weder im Hinblick auf die Erfahrung, noch im
Hinblick auf ethische und kulturelle Auswirkungen der Erfahrung 148t sich ein grund-
legender Unterschied zwischen beiden feststellen — solange allerdings mit der Droge
kein MiBbrauch getrieben wird, sondern sie verniinftig als Erfahrungsstimulans einge-
setzt wird; MiBBbrauch aber ist auch bei den anderen Wegen zur Mystik moglich. Wie die
meisten dieser Studien endet auch diese mit dem dringlichen Aufruf an die westliche
Mentalitit, die Werte von Erfahrung und Spiritualitit, die aus den stlichen Religionen
auf uns zukommen, ernstzunehmen.

Der unbefangene Leser aber wird zu einem weiteren Ergebnis kommen: Wenn man
mystische Erfahrung auf ,,BewuBtseinserweiterung®, auf Seinsfiihlen, auf Vertiefung
des Ich zum Selbst, auf kosmisches Erleben und dhnliches reduziert (was durchaus legi-
tim sein kann), dann muB man grundsitzlich Mystik und Drogenerfahrung gleichset-
zen. Die Arbeiten und Publikationen von St. Grof!? zeigen, zu welch erstaunlichen Er-
gebnissen man mit dieser Gleichsetzung gelangt. Aber fiir die christliche Mystik und
Gotteserfahrung stellt sich die Frage: Trifft dies wirklich die Erfahrung unserer groen
Mystiker?

Der franzosische Philosoph Henri Bergson, Nobelpreistrager fiir Literatur und mit
seinem Denken einfluBreich fiir Teilhard de Chardin, gibt darauf in seinem neuaufge-
legten Buch eine eindeutige Antwort. In ,,Die beiden Quellen der Moral und der Reli-

9 Kindlers Literatur-Lexikon, Ziirich 1970, Bd. 11. 1680 zu Seuses Biichlein der ewigen Weisheit.
10 Ein kritischer Vergleich, Disseldorf 1960.

11 Deutsch: Mystik, Religiés und Profan, Stuttgart o. D. Die englische Erstausgabe erschien 1957.
12 Dazu Geist und Leben 53, 1980, 464.
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gion*‘13 analysiert er die religiése, die mystische Erfahrung. Man hat seine Grundkon-
zeption verkennend oftmals mit ,,Vitalismus* gleichgesetzt. Tatsédchlich anch spiirt
Bergson in seinen Arbeiten mit einem erstaunlichen physikalischen, biologischen, psy-
chologischen Fachwissen dem ,Lebensstrom® (élan vital, nicht gliicklich mit
,»Schwung* iibersetzt) nach. Vorliegendes Buch bildet den Gipfel seines Lebenswerks,
der philosophischen Erforschung dieser ,,évolution créatrice, des ,,schopferischen
Dynamismus‘ (Titel eines seiner grundlegenden Werke). In ihren gro3en Gotteserfah-
rungen erreicht die Menschheit den gottlichen Urquell des Lebensstromes, aus dem sie
Kraft erhilt. Nach Bergson sind die institationalisierte Religion und Moral (also die
zweite, andere ,,Quelle‘) nur versteinerter Abfall auf dem Weg zu der urspriinglichen
Beriihrung mit Gott. In der Mystik nun, in dieser lebendigen Erfahrung, geht ,,die Seele
durch das Denken und Fiihlen in Gott auf‘. Doch dieses ,,Einswerden mit Gott‘‘ ist
kein monistischer Pantheismus, keine ,,kosmische Bewnfitseinserweiterung*; vor die-
ser Verkennung wird Bergson durch genaues Quellenstudium (und sicher auch durch
personliche Erfahrung — als Jude ndherte er sich immer mehr dem katholischen
Christentum) bewahrt. Der Wille, also die Entscheidung, das personale Ja bedingen als
Hohepunkt der Erfahrung immer anch zugleich eine bleibende Distanz zum Urquell
des Lebensstromes. Wo das ,,personale Ja‘* Gipfel wird, ist der Dialog, die Begegnung,
aber nicht die Verschmelzung Grundzug der Einheit. Die Seele ,,weif es, davon st sie in
vager Weise beunruhigt, und diese Unruhe ist charakteristisch fiir das, was wir die voll-
standige Mystik nennen; sie besagt, dafl der Schwung, zu dem sie angesetzt hat, weiter-
schwingen soll.

Die Denkweise Bergsons mag dem christlichen Leser ungewohnt vorkommen. Aber
inihr findet Bergson zur Mitte der Gottesmystik: Begegnung und nicht Verschmelzung,
Ja des Willens und nicht Einheit des Fiihlens.

In dem nmfangreichen (leider zu umfangreichen!) Werk iiber ,,Mystik, Harmonie
und Dissonanz. Die Ostlichen und westlichen Religionen“4 stellt R. C. Zaehner einen
reich dokumentierten Vergleich der grofien religisen Erfahrungen vor. Zachner denkt
und spricht scharf. Seinem berithmten Vorganger auf dem Spalding-Lehrstuhl, dem
spdteren Présidenten Indiens, Radhakrishnan, hilt er unverfroren vor Augen, daB sein
dogmatisch als Super-Religion aufgerichteter ,,Vedanta-Monismus* die anderen Reli-

13 Originaltitel, Les deux sources de la morale et de la religion; dt. Ubersetzung Olten, Freiburg,
Walter-Verlag 1980, 317 S., geb. DM 32,—. Die schon iltere Ubersetzung ist lesbar, wenn auch
weit entfernt vom hinreiBenden Stil des Originals. Man muB§ dankbar sein, daB in der heutigen
Diskussion dieses iiberlegene, reife Buch wieder greifbar ist. Unsere Zitate S. 228.

14 Mit einem Geleitwort von Alois M. Haas, Olten, Freiburg, Walter-Verlag 1980, 531 S., geb.
DM 56, Die Ubersetzung ist ausgezeichnet (establishment, 279 ff., 332 fu. 6. ist mit Einrichtung
zu schwach wiedergegeben).

Man hat den Eindruck, da3 die Vorkdmpfer fiir den Synkretismus zwischen Ost und West, fiir
eine Vermischung der Religionen an diesem 1970 auf Englisch erschienenen Werk vorbeigehen.
Durch iiberlegene Kenntnis und Argumentation, ebenso durch seine ungebrochene Sympathie fiir
die dstliche Spiritualitdt, schldgt es manchem Synkretismus die Waffen aus der Hand. Grob verein-
fachend konnte man sagen: Zaehner sieht das Ja des Marxismus zum Diesseits und das Ja indischer
Geistlichkeit zur Transzendenz in der Art von Katholizismus vereint, die Teilhard de Chardin zu
entwerfen versuchte (ohne daB es ihm, wie Zaehner zeigt, in jeder Hinsicht gelungen ist). Unserc
Zitate auf Seite 245.
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gionen nur als Verzierung benutze. Zaehner selbst nimmt die indische Religiositat
ernst. Der beste, viele sagen: der einzige wirkliche Kommentar zur Bhagavad-Gita®®
stammt aus seiner Hand.

,,Mystik. Harmonie und Dissonanz‘ hat eine doppelte Spitze. Zum einen ist es ein
begeisterndes Plidoyer fiir die reiche indische Spiritualitit. Auf deren Hintergrund kann
der im reifen Alter Katholik gewordene Englidnder eine scharfe Kritik an seiner Kirche
fiben. Zum anderen zeigt Zaehner, daB die indische Spiritnalitdt in der Bhakti-From-
migkeit, in der Liebe zum personalen Gott gipfelt. An der Bhagavad-Gita, der Bliite in-
discher Spiritualitit, und an einer Gestalt aus dem Mahabharata, an Yudishthira, wird
sichtbar, wie sehr die Erfahrung des personalen Gottes Gipfel und Mitte aller echten
Gottesmystik ist. Dort zeigt sich — wie iiberraschend dhnlich auch Ruusbroec, Theresa
von Avila oder Franz von Sales berichten —, da3 ,,die Integration der Personlichkeit in
ihren nnsterblichen Grund, der in allen Wesen gleich* ist, nur ein Durchgangsstadium
bedeutet, zur héchsten Erfahrung, zur ,,personlichen Beziehnng zwischen Seele und
Gott*.

Zaehners Buch ist kimpferisch — so wenn er gegen bestimmte Richtungen der mo-
dernen Theologie polemisiert (gegen die Entmythologisierung) und dagegen Gestalten
wie Johannes XXIII. und Teilhard de Chardin stellt; so wenn er in iiberlegener Kennt-
nis den ,,Zen-Katholizismus‘ lacherlich macht. Doch in aller Polemik bleibt sein Buch
wissend und voll tiefer, wissender Sympathie fiir den Reichtum an Religiositéit und Er-
fahrung, den sich das Christentum vom indischen Subkontinent schenken lassen muf3.
Ein ausgezeichnetes Register macht das Buch mit den vielen Originalzitaten zu einem
Nachschlagwerk iiber moderne Religiositdt, tiber mystische Erfahrung und iiber die
Begegnung der Religionen.

Man kann Zaehners Buch anf weite Strecken hin als das ansehen, was Peter L. Berger
in seiner religionssoziologischen Arbeit, ,,Der Zwang zur Héresie. Religion in der plu-
ralistischen Gesellschaft‘‘16 fordert. Er weitet darin das vor Jahren mit dem Bestseller
,»Auf den Spuren der Engel“ begonnene Gesprich zu einem Dialog der Weltreligionen
aus. Die Basis des Ganzen ist die Analyse von ,,Modernitidt“. Aus der ,,Schicksalsge-
sellschaft®, in deren feste Ordnungen der Mensch friiher hineingeboren wurde, ist eine
,»Wahlgesellschaft“ geworden: Ein jeder kann auswihlen im breiten Angebot von
Sinn-ErschlieBungen (Hiresien). Man mu8 sich hente zur Religion ,,entscheiden®; sie
ist nicht mehr ,,schicksalhaft* angeboren. Der evangelische Christ P. L. Berger stellt
nun drei mégliche Entscheidungen vor.

— Die deduktive Moglichkeit: Der Glaube lasse sich nicht in die Welt der Moderne hin-
ein vermitteln; Glauben heiBe, in die Offenbarungswahrheit hinein-,,springen®, heif3e,
sich personlich entscheiden, heile, das Angebot der Tradition einfachhin iitbernehmen.
Bleibend richtig ist hier, da} die Wahrheit des Glaubens sich immer wieder von selbst
bestitigen wird und keine Kriicken ans moderner Sakularitit notig hat.

— Die reduktive Moglichkeit: Hier wird die christliche Tradition der modernen Zeit

15 The Bhagavad-Gita, Oxford 1968.

16 Verlag S. Fischer, Frankfurt 1980, DM 24,—. Der Titel der amerikanischen Originalausgabe von
1979 ist genauer: The Heretical Imperative; Contemporary Possibilities of Religious Affirmation.
Unsere Zitate auf S. 200, 202.
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angepal3t. Man versucht neue Sprachen fiir die alte Wahrheit zu finden, die Sprache der
Existenzphilosophie, der politischen Ethik, der Psychologie. Bei allem Richtigen in die-
sem Bemiihen macht Berger klar, daB sich ein solches Unternehmen in Reinkultur ir-
gendwann von selbst aufhebt: Warum noch eine religios verbramte Psychologie, wo die
reine Psychologie alles das auch sauberer bietet?

— Die induktive Moglichkeit ist der Weg Bergers. Das Christentum muf3 sich in der plu-
ralen Welt der Héresien auf dem Feld der Erfahrung bewihren; es mul3 zeigen, da3
seine Lehre das Leben sinnvoll macht und die menschlichen Grenzsituationen erhellt.

Mit seiner energischen, soziologisch grundgelegten Verteidigung der Erfahrungs-
theologie trifft Berger das Anliegen der klassischen Spiritualitdt. Das letzte Kapitel
stellt sich dem Dialog der Weltreligionen.

Sich von der Auseinandersetzung mit der Modernitit zur Auseinandersetzung
mit Benares (das Stichwort fiir asiatische Religiositit) hinzuwenden bedeutet ei-
nen Ausweg aus der Sackgasse der heutigen Theologie.
Christentum hat namlich immer dann Fortschritte in seiner Selbstfindung gemacht,
wenn es die Auseinandersetzung gewagt hat. Heute aber sind die Christen Europas vor
die Frage der Erfahrung gestellt. Statt sie im reinen Binnen-Dialog zu erdrtern, sollten
wir uns der Herausforderung der asiatischen Religionen (Berger erwihnt leider nicht
die afrikanischen) stellen.
Wenn das Christentum eine Zukunft hat, dann im Wiederaufleben christlicher
Erfahrung und Frommigkeit bei Menschen, die niemals ein theologisches Buch
gelesen haben.
Das von Berger mit Fachkenntnis und Engagement Dargestellte — die moderne Ent-
scheidungsgesellschaft und die Aufgabe der religiosen Erfahrung — ist von iiberall her —
wenn auch in verschiedensten Tonarten — zu horen. Einige typische Antworten seien
vorgestellt.

Ganz im Stil der klassischen Spiritualitit, wie sie im goldenen Zeitalter der ,,franzosi-
schen Mystik*, im 16./17. Jahrhundert gepflegt und zu Beginn unseres Jahrhunderts
wieder aufgegriffen wurde, hat Jordan Auman OP seine ,,Spiritual Theology‘‘17 ge-
schrieben. Fachleuten sei gesagt, daf dieses Buch den Geist von Garrigou-Lagrange
OP atmet. Der von P. L. Berger geforderte Dialog mit der Moderne fillt aber weithin
aus. Dennoch diirfte niemand, der sich heute mit relgidser Erfahrung innerhalb des
Christentums beschéftigt, an dieser groen Tradition voriibergehen. Sie bleibt weithin
giiltig, wenn auch in vorliegender Arbeit die Vermittlung in unsere Zeit hinein ausfallt.

Der Psychoanalytiker Willy Obrist versucht diese Vermittlung mit seinem Buch ,,Die
Mutation des BewuBtseins‘“1® in radikaler Weise. Obgleich seine Arbeit Religiositit in
breitestem Sinne untersuchen mdchte, ist sein Erfahrungsmaterial weithin christlich
geprdgt. Obrist unternimmt eine interdisziplinire Totalsynthese der modernen Welter-
fahrung. Drei groBe Perioden der Welt-Deutung gebe es. Das archaische Selbst- und
Welt-Verstidndnis; dort wiirden innerpsychische Vorgénge in objektive Dinghaftigkeit
iibersetzt: Angsterfahrung werde etwa zur Hollenfurcht; Geborgenheitserlebnisse

17 Huntington (Indiana), Our Sunday Visitor 1980, 456 S. mit Register.
18 Vom archaischen zum heutigen Selbst- und Weltverstindnis, Frankfurt, Bern, Las Vegas, Verlag
Peter Lang, 1980, kart. DM 28,—.
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konkretisierten sich in einem giitigen Gott. Die darauf folgende positivistische Welt-
deutung habe nun alles entmythologisiert. ,,Die Positivisten wuBten... mit dem abge-
schalten Mythischen nichts anzufangen. Sie hielten es fiir freie Erfindung des Men-
schengeistes (des BewuBtseins) ohne objektive Grundlage.“ Das heutige Selbst- und
Welt-Bewul3tsein habe dann aber endlich erkannt: Die objektiven Glaubensinhalte
seien im Grunde nur ,,.Sprachfiguren® fiir innerpsychische Vorgéinge und Probleme.
Der Glaube an einen Glaubensinhalt ... fiel mit dem Hereinklappen der meta-
physischen Welt dahin. Die Glaubensfunktion hingegen fiel nicht dahin, sondern
wurde von der Wissenschaft — von der Tiefenpsychologie, der ersten Disziplin
des neuartigen Typus von Wissenschaft —als etwas zum Menschsein Gehdrendes
—als etwas in der Struktur der menschlichen ,,Seele* Begriindetes —erkannt. Al-
lerdings verstehen wir darunter nicht mehr das Bezogensein des Menschen auf
einen als metaphysisches Wesen vorgestellten Gott, sondern als Bezogensein des
Ich auf das ,,Selbst*.
Obrist mochte diese These auf ein breites naturwissenschaftliches Fundament stellen.
Er beginnt mit Molekularphysik, wo nach ihm schon anfanghaft dhnliche ,,Verinnerli-
chungsvorginge* festzustellen und steigt auf bis in das religiose BewuBtsein. In der Ty-
pologie Bergers ist dies die bis zur Selbstauflosung der Religion durchgefiihrte ,,reduk-
tive Mdéglichkeit* der Angleichung des Christentums an die Moderne. Ein unbefange-
ner Beobachter allerdings staunt, wie selbstverstiandlich der Psychoanalytiker an Ent-
wiirfen wie dem von Bergson oder auch dem dhnlich gelagerten von Teilhard de Char-
din voriibergeht. Dort gelingt eine interdisziplindre Synthese, die das religiose Bewuf3t-
sein des Menschen auch mit ihrem Inhalt der Du-Beziehung zu Gott ernstnimmt und
Gottes objektive Wirklichkeit nicht als Selbsttduschung zu entlarven sucht.

Aus der Vielzahl von dhnlichen ,,Reduktionen‘* des Christentums auf Humanwissen-
schaft sei der religionsvergleichende Nils Bjorn Kvastad, ,,Problems of Mysticism*19,
erwihnt. Das Buch beruht wie fast alle anderen nur auf Sekundarliteratur und verall-
gemeinert diese ,,Erfahrung® so sehr, dafl das herauskommt, was auch Peter Heigl (er
allerdings bewuf3t und methodisch sauber) als ,,mystische‘ Erfahrung ansieht; eine Er-
fahrung, wo Drogenrausch und unio mystica eins werden.

In Bezug auf das Material und auf die Durchdringung bieten die Biicher von Sir Ali-
ster Hardy, emeritierter Professor fiir Zoologie, Reicheres und Fundierteres. In seiner
These ndhert er sich der Position Bergsons. Er sammelt eine Fiille von modernen Zeug-
nissen iiber Erfahrungen und alte Berichte, wertet sie statistisch und anderweitig aus
und kommt zu folgendem Ergebnis:

Die wichtigsten Ziige der religidsen und geistlichen Erfahrung des Menschen
zeigen sich in seinem Erfiihlen einer transzendentalen Wirklichkeit, die sich oft-
mals in frither Kindheit manifestiert; es ist ein Fiihlen, das mit ,,Etwas anderem‘‘,
als man selbst ist, nun tatsdchlich in Beriihrung kommt; es ist weiterhin eine
Sehnsucht, diese Anwesenheit zu personalisieren als Gottheit und mit ihr eine
personliche Ich-Du-Beziehung einzugehen?.

19 Oslo, Scintilla Press 1980. Das nichtssagende Buch soll nur ein Beispiel fiir viele andere dhnli-
che sein.

20 Z.B. The Divine Flame. An Essay towards a natural History of Religion, London, Glasgow. Col-
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Hier ist die Frage erlaubt, ob man auf solch rein empirische Weise iiberhaupt noch tiefer
in die mystische Erfahrung vorstoen kann. Auf jeden Fall zeigt Sir Alister Hardy, wie
unberechtigt es ist, mit Obrist die christliche Gotteserfahrung nun einfachhin dem ,,ar-
chaischen WeltbewuBtsein‘‘ zuzuordnen. Psychologische Reduktion der Gotteserfah-
rung auf Selbsterfahrung wird dem Phénomen der Mystik nicht gerecht.

Das zeigt auch der evangelische Journalist Hans Jiirgen Baden in seinem eben er-
schienenen Buch ,,Das Erlebnis Gottes. Was bedeutet uns die Erfahrung der My-
stik?¢21 Er steht auf dem Boden des Christentums und gibt ein geistvolles Pladoyer fiir
Gotteserfahrung und Erfahrungstheologie. Leider aber siegt bei ihm allzu oft der flotte
Stil des Schreibers iiber Sachwissen und Niichternheit. Und leider ist auch gelegentlich
seine Neigung zur gnostischen Esoterik nicht ganz {iberwanden.

Es geht Baden um die christliche Mystik. Aber dann preBt er die Wirklichkeit in ein
nicht nur einseitiges, sondern auch falsches Deutungsschema: Auf der einen Seite steht
der Mystiker und Gotteserfahrene, der weif3 in weifl gemalt wird; und auf der anderen
Seite der Theologe, dessen Zeichnung schwarz in schwarz ausfallt. In seinem Eifer fiir
eine Erfahrungstheologie baut er sich einen Popanz von Theologie auf, die leicht zu
wiederlegen ist. Ein Beispiel dazu. Nach Baden ist ,,die traditionelle Theologie* ,,dias-
tatisch*‘, das heif3t, sie reift einen Graben zwischen dem transzendenten Gott und sei-
ner Erfahrungswirklichkeit auf, der nur mit einem Sprung zu iiberwinden ist. Zwischen
dem Gott im reinen Jenseits und unserer Erfahrung im Diesseits gebe es keine Briicke.
Gegen diese allgemeine Verunglimpfung der Theologie mufl man nur die beiden immer
noch maBgebenden Theologen im katholischen Raum stellen. Karl Rahners erste Ar-
beiten gingen iiber mystische Theologie; die Beschdftigung damit (nicht nur wissen-
schaftlich, sondern ebenso auch religids engagiert, wie seine geistreichen Kleinschriften
zeigen) durchzieht Rahners Leben. Seine wichtige Monographie iiber Visionen und
Prophezeihungen sollte man jedem Schreiber iiber mystische Erfahrung zur Pflichtlek-
tiire machen. Hitte Baden sich ihr unterzogen, wire vielleicht seine subkutane Sympa-
thie fiir gnostische und paramystische Phinomene abgekiihlt worden.

Bei dem anderen maB3gebenden Theologen, bei Hans Urs von Balthasar, ist das En-
gagement fiir Mystik noch offenkundiger; er bekennt offen, da3 das Herz seines theolo-
gischen Entwurfs von den Erfahrungen einer zeitgendssischen Mystikerin gepragt
wurde.

Balthasars ,, Theologie der Drei Tage* wie auch Rahners ,, Theologie des Todes* hiit-
ten Hans Jiirgen Baden auch belehren konnen, wo die unterscheidende Grenze zwi-
schen mystischer Gotteserfahrung und gnostischer Inbesitznahme Gottes liegt. Diese
Biicher der Erfahrungstheologie zeigen, daBB man den Mystiker nicht einfachhin an der
Uberwindung der Todesangst messen kann, wie es Baden versucht..

Die Todesfurcht fallt von ihm (dem Mystiker) ab, er wird immun gegen die
Schrecken der Vergénglichkeit. Er weif} nicht, ob die Hoffnung einer kiinftigen
Auferstchung ihn jemals von dieser Angst befreien wird . . .

Alles kommt darauf an, die Erfahrung der Auferstehung schon jetzt zu machen,

lins 1966; oder: The spiritual Nature of man. A Study of contemporary religious experience, Ox-
ford, Clarendon Press 19802. Dort das Zitat S. 131.
21 Freiburg, Herder-Taschenbuch 853, 1981. 170 S., DM 6,90. Die Zitate aufS. 91 ff. und 132 f.
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von der GewiBheit der Gotteserfahrung erfiillt zu werden, die unaufhaltsam
wichst... Der Mystiker lebt in der GewiBheit dieser Todes-Uberwindung. Der
ewige Sieg teilt sich ihm unaunfhérlich mit.
Hoffnung also ist fiir den Mystiker nach Baden ein Hindernis der Gotteserfahrung;
denn sie besagt ja —in paulinischen Worten —: auf etwas bauen, was noch nicht ,,erfillt
ist, was man noch nicht ,,sicht* (R6m 8, 24). Der Mystiker Badens braucht keine Hoff-
nung, weil er die Erfahrung und GewiBheit jetzt schon hat. Er sieht jetzt schon.

Genau hier aber findet alle wahre christliche Mystik einen ihrer Schwerpunkte: Eine
Néhe-Erfahrung Gottes ist immer zugleich auch eine Erfahrung des noch fernen Got-
tes. Die ,,jetzt-schon‘‘-Erfahrung ist durchzogen von ,,noch-nicht*“-Erfahrung. Ja, die
hoffende Sehnsucht der Vollendung wichst, je ndher der Erfahrende Gott kommt, je
tiefer die Erfahrung von Gott sich in die Seele des Mystikers senkt. Deshalb kennt die
christliche Mystik Nachterfahrung, Leidensmystik, Kreuzesmystik, Sehnsuchtsmystik.

Wenn Mystik der Uberwindung von Todesfurcht gleichkéme, sollte man Jesus Chri-
stus diese mystische Gottesndhe grundsétzlich absprechen. Er namlich ging, wie der
Olbergsbericht zeigt, voll Angst in den Tod. Die Kraft seiner gottmenschlichen Person
zeigt sich nicht in Beiseiteschieben der Todesfurcht, sondern darin, daf er in der letzten
Gott-Verlassenheit (.... warum hast du mich verlassen!) zugleich das AuBerste an Hoff-
nung und Vertrauen auf Gott vollzog (Mein Gott, mein Gott..., Mk 15, 34). Nach Ba-
den miiBte also der christliche Mystiker fiir diesen letzten Schritt anf Gott hin den Pfad
der Nachfolge Jesu verlassen und die entgegengesetzte Richtung einschlagen.

Es tut gut, dagegen die tiefe Humanitét zn verspiiren, die nach der Schrift des Altmei-
sters christlicher Spiritualitat, David Knowles, ,,What is Mysticism?‘‘22, gerade in der
Nacht-und-Leid-Erfahrung der Gotterfahrenen liegt.

Es ist einer der groBten Vorziige des heiligen Johannes vom Kreuz, dafl er als
mystischer Theologe erkliren konnte, was andere nur beschreiben. Die zwei
uberaus verschieden intensiven ,,dunklen Nachte‘ sind nicht in erster Linie An-
zeichen fiir psychologische oder physiologische Schwiche — wenn auch davon
sich etwas in ihnen zeigen mag. Sie sind in ihrem Wesen Reaktionen der noch
schwachen und nicht génzlich reinen Seelenkrifte auf die Licht- und Liebes-Fiil-
le, die sich in die Seele ergiet. Und dies wird von den Sinnen und von dem Geist
als Dunkelheit und Trockenheit erfahren . . .

Die Wirklichkeit des Leidens (inmitten der sublimsten Mystik), ist einem Zeital-
ter voll Schrecken, das sich bemiiht, alle Arten psychischen Leids zu vermeiden,
zu verbergen und zu vergessen, nur mit Miithe nahezubringen... Aber man muf}
zugestehen, daB manche der leiblichen Katastrophen, die einen Heiligen trafen,
von unermeBlichem Wert sind,

— nicht weil er dies stoisch erduldete, sondern wegen der Liebe zu Gott und zu
den Menschen, in die das Leid verwandelt wurde. Ein Christ kann eben — dies
gehort zum Christentum — seinem Meister auch sehr ,,wortlich* nachfolgen . . .
das ist weder morbid noch unreal; das ist ein Erweitern des Lebens Christi auf die
Glieder seines mystischen Leibes.

22 Prayer and Practice, London, Hawthorn Books, 19792. Unser Zitat 68 ff.
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David Knowles stellt nicht nur abstrakte Uberlegungen an; er kann es breit in der
christlichen Mystik verifizieren — und dies in einer kristallklaren Durchsichtigkeit, die
héchstens noch von einigen Gipfelerfahrungen monotheistischer Mystik auBerhalb des
Christentums (Chassidismus, frither Sufismus) erreicht wird.

Erfreulich ausgewogen gegeniiber Baden ist eine andere Veroffentlichung aus dem
evangelischen Raum: ,,Herausforderung: Religiose Erfahrung. Vom Verhiltnis evan-
gelischer Frommigkeit zu Meditation und Mystik* 23. Dort sind verschiedene Arbeiten
prominenter evangelischer Theologen zusammengestellt; iiber die ,,Mystik* Dag Ham-
marskjolds, iiber das Verhiltnis von Luthertum und Reformation zur Mystik, iiber Fra-
gen von Gebet und Meditation, iiber das Kreuz, liber die ,,Entriickung in den dritten
Himmel*, die Paulus in 2 Kor 12, 2—4 beschreibt. Oder {iber ,,mystische Erfahrung*
mit der klaren AuBerung: ,,daB auch die evangelische Kirche ohne das Charisma der
,Spiritualitiit‘ ... nur noch den Namen hat, da8 sie lebt, und ist tot.* Am schwichstenim
Sammelband ist leider der Beitrag {iber Mystik und Meditation in der Ostkirche.

Man spiirt bei allen Aufsitzen ihr Engagement fiir das Anliegen der Gotteserfah-
rung, aber leider auch den fehlenden breiten Hintergrund, der einem katholischen
Theologen durch seine Tradition geschenkt ist (- sein miiBte!). So wundert man sich,
daB die katholischen Arbeiten iiber Hammarskjold unbekannt geblieben sind?4; man
staunt, daB Angelus Silesius einerseits wegen seines ,,hybriden Hochgefiihls* zurecht-
gewiesen, und andererseits wegen seiner ,,gliihenden Jesusmystik** herausgestellt wird;
man frigt sich, warum ausgerechnet an Evagrios Pontikos und Symeon dem ,,Neuen
Theologen* der Begriff ,,mystische Erfahrung* entwickelt wird.

Doch solche Anfragen sind von untergeordneter Bedeutung. Sie machen auf etwas
anderes aufmerksam. Der Titel des Buches legt Wert auf das Adjektiv ,,evangelisch®.
Hitte aber nicht gerade der Blick auf die ,,katholische* Frommigkeit (und nicht nur auf
die reiche patristische und geschichtliche Literatur aus katholischer Hand) verhelfen
konnen, noch klarer den gemeinsam ,,christlichen* Zug der Gotteserfahrung zu fin-
den? Alles Lobenswerte an diesen Aufsétzen ist christlich, nicht aber ,,evangelisch* in
Unterscheidung zu ,,katholisch®.

Aber gerade diese Aussetzung macht wieder einmal deutlich, wie sehr sich die beiden
Konfessionen kennen und verstehen, sobald sie sich auf den Boden des gelebten und er-
fahrenen Christentums stellen. Wenn irgendwo, dann ist hier der Ort der 6kumenischen
Bewegung. Und hier ist dann auch die Stelle, von wo aus der Dialog mit den Weltreli-
gionen und mit der ,,Modernitit“ fruchtbar und weiterfiihrend wird: Hier, im Leben
aus dem Glauben und in der Erfahrung von Gott?s.

J. Sudbrack, Miinchen

23 Hgg. von Horst Reller und Manfred Seitz, Gottingen, Vandenhoek u. Ruprecht, 1980, kart. S.
212 DM

24 Paul Konrad Kurz, Politiker, Asthet, Mystiker. Zu Dag Hammarskjolds geistlichem Tagebuch,
Geist und Leben 38. 1965, 185-200.

25 Bin zweiter Teil dieses Literaturberichtes wird iiber Reihen-Ausgaben und ein dritter iiber Ein-
zelbiicher handeln.





