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Vorwort

Esoterik und Mystik — eine Antwort auf den Hunger nach spiritueller Erfahrung? So
lautete das Thema der Jahrestagung der EZW fiir Landeskirchliche Beauftragte fiir
Weltanschauungsfragen, die im Mai 2000 in Wuppertal stattfand. Die folgenden
Beitrage wurden als Referate im Zusammenhang dieser Tagung gehalten.

Die Thematik gehort fir die EZW zu einem der klassischen Beobachtungs- und
Forschungsbereiche. Fortschreitende Sakularisierungsprozesse evozieren offen-
sichtlich Gegenbewegungen. Ein entspiritualisierter Alltag verstarkt die Sehnsucht
nach religiéser Erfahrung. Dabei bleibt die spirituelle Suche der Menschen
keineswegs auf die christliche Religion ausgerichtet, sondern wendet sich auf die
Vielfalt religioser Traditionen, vor allem &stlicher Religionen. In den beiden letz-
ten zuriickliegenden Jahrzehnten haben esoterische und mystische Strémungen
fraglos eine vermehrte Aufmerksamkeit erfahren. Was mit Mystik und Esoterik
jeweils gemeint ist, scheint allerdings mehr und mehr zu verschwimmen. Die
Beitrdge dieses Bandes wollen auf Zusammenhinge und praktische Erfahrungs-
felder zu dieser Thematik hinweisen und zugleich Ausdrucksformen und Unter-
scheidungsmerkmale christlicher Spiritualitat ins Gesprach bringen.

Im ersten Beitrag geht es um Beschreibung und Beurteilung des Phanomens einer
vagabundierenden Religiositdt (Reinhard Hempelmann). Im zweiten Beitrag
skizziert Hartmut Rosenau Grundzige einer mystischen Theologie und entwi-
ckelt Perspektiven zur Verhiltnisbestimmung zwischen Esoterik und Mystik.
Friedrich Huber beantwortet die Frage, ob und inwiefern spirituelle Praktiken, die
zum Vollzug anderer Religionen gehoren, eine Bereicherung fir das christliche
Leben sein konnen. Hans Waldenfels entfaltet das Thema Mystik innerhalb des
Christentums und stellt vergleichende Uberlegungen zur buddhistischen Mystik
her. Der zu friih verstorbene Henning Schréer geht der Frage nach den Kriterien
fur eine christliche Spiritualitdt und Mystik nach und stellt dazu auch praktische
Impulse zur Diskussion.

Die Beitrdge dieses EZW-Textes verfolgen analytische, hermeneutische, orien-
tierende und auch praktische Absichten. Mogen sie ein Beitrag zur religiosen Auf-
klarung im Blick auf die gegenwartige Religionskultur sein und die Wahrnehmung
fir den fremden und den eigenen Glauben gleichermalen scharfen.

Reinhard Hempelmann
August 2002
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Reinhard Hempelmann

Vagabundierende Religiositit und Kirchen

In einer publizierten Umfrage zur Religionsthematik wurden AuRerungen junger
Erwachsener zur Religion wiedergegeben: ,Ich finde, jeder sollte seine eigene
Religion haben.” ,Jeder malt sich Gott selbst.” ,Glauben an Gott — eine tolle
Erfindung.” In der Kommentierung der Befragungsergebnisse im ,Focus” (vom
3.4.1999) wurde restimiert: ,Wenn zwei Deutsche sich ,Griil Gott’ sagen, dann
meint jeder ... einen anderen Gott. ... Himmel und Hélle und alles, was mit dem
Glauben zusammenhdngt, malt sich fast jeder Deutsche anders aus. Mit dem
christlichen Glauben hat dieses personliche Gottesbild kaum mehr etwas
gemein.”

Man wird {iber solche Wahrnehmungen und ihre Bewertung streiten kénnen und
missen. Sie setzen unausgesprochen voraus, dass private Religiositdt und
Prozesse der Distanzierung vom christlichen Glauben neuartige Phianomene
sind, was freilich nicht richtig ist. Die Beobachtung, dass religitse Orientierungen
im Zusammenhang fortschreitender Pluralisierungsprozesse individueller wer-
den, ist jedoch zutreffend. An dem Motto ,selbstbestimmte Religiositat: Ja, aber
kirchlich genormter Glaube: Nein” ist insofern etwas Richtiges. Allerdings ar-
beitet es mit einer Alternative, die nicht iberzeugt. Es wird suggeriert, dass die
Kirche ein Raum autoritativer Fremdbestimmung ist, wahrend selbstbestimmte
Religiositat als Konkretion religioser Freiheit angesehen wird.

Was ist gemeint, wenn von vagabundierender Religiositdt (religio vagans) als
einem Aspekt der religiosen Gegenwartskultur und einer Ausdrucksform religitsen
Verhaltens geredet wird? Auf welche Beobachtungen und Phdnomene beziehen
sich solche am Bildhaften orientierten Begrifflichkeiten? Welches religiose Verhal-
ten und welche Formen von Gemeinschaft sind mit ihnen bezeichnet?

I. Merkmale vagabundierender Religiositat

Zum Phdanomen

Vagabunden legen sich nicht fest. Sie bleiben auf Distanz. Sie meiden das
Sesshaft- und Heimischwerden und halten sich vielfdltige Optionen offen. Auch
in Sachen Religion weichen sie vor endgiiltigen Festlegungen aus. Auf der Suche

nach unmittelbarer religioser Erfahrung sind sie darauf aus, sich aus ver-
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meintlichen Fesseln von Institution und Dogma zu l6sen. Ihr Religionsvollzug ist
konsum- und erlebnisorientiert, wenig organisiert und Uberaus individuell
gepragt. Das religiose Verhalten stellt dabei eine Anpassung an gesellschaftliche
Individualisierungsprozesse dar. Der Einzelne wird aus selbstverstindlichen Tra-
ditionsbindungen herausgeldst und unter den Imperativ religioser Selbstinsze-
nierung gestellt. Die entscheidungsoffenen Anteile seiner Lebens- und Glaubens-
geschichte werden dabei gesteigert.

Es ist schwer, mit gdngigen Methoden religionswissenschaftlicher Forschung die
Ausformungen vagabundierender Religiositdt zu erfassen. Denn an zusammen-
hangenden religiosen Systemen, an verbindlich gestalteter Gemeinschaft und
einer kontinuierlichen Glaubensvergewisserung durch symbolische Handlungen
ist sie nicht interessiert. Charakteristisch ist vielmehr, dass einzelne religiose Ele-
mente und Rituale aus ihren urspriinglichen Zusammenhdngen ,entwendet” und
in lebenspraktischer Hinsicht zeitweilig aufgegriffen und ausprobiert werden. So
wird vieles miteinander verbunden und vermischt: japanische und chinesische
Heilungspraktiken, buddhistische Meditation, schamanistische Ekstasetechniken,
mit religidsen Versprechen aufgeladene alternative Therapieangebote... Die
Suchbewegungen zielen auf auBergewdhnliche Ergriffenheitserfahrungen, auf
Kommunikation mit dem Géttlichen, auf Selbstfindung, Korpererfahrung, Be-
wusstseinserweiterung, Erleuchtung. Die Sehnsucht nach Heilung ist fiir viele das
Tor des Eingangs zu den Angeboten vagabundierender Religiositat. Prospekte und
Werbezettel laden ein zur Heilung durch den Geist, zur Heilung durch Farben,
zur Heilung aus friiheren Leben, zur Heilung durch die Heilkraft der Gedanken,
zu heilsamen Trance-Ritualen. ,Bezugsreligionen” sind u. a. Buddhismus, Gnosis
und Indianerkulte. Es ist ein esoterisch-synkretistisch orientierter Religionstyp, der
sich ausbreitet und vor allem junge Erwachsene anzieht. Er verzichtet auf die von
der Sache her gebotene Unterscheidung zwischen Mystik und Esoterik. Auf
philosophischer Ebene artikuliert er sich als Kritik am Subjektbegriff, pladiert fiir
radikale Vielfalt und votiert fiir die Nichtdarstellbarkeit des Absoluten. Religionen
und Weltanschauungen werden eklektisch rezipiert. Der religiose Vagabund
greift zur Weiterentwicklung seiner Spiritualitdt in die verschiedensten ,Ecken
und Enden der Religionsgeschichte”, ,in die Fiille der Bemiihungen der Mensch-

u 1

heitsgeschichte, sich zu transzendieren”.

' Hans-Otto Wélber, Kirche und New-Age-Bewegung. Interview mit H.-O. Woélber, in: Mate-
rialdienst der EZW 12/1989, 366.
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Esoterik als Bezugsrahmen

Religiose Vagabunden berufen sich fir ihren Religionsvollzug vor allem auf mys-
tische und esoterische? Traditionen, die in dhnlichen Interessezusammenhingen
gesehen werden: Sie antworten auf Ermiidungserscheinungen rationaler Weltbe-
wadltigung, gehen auf den spirituellen Hunger der Menschen ein, haben einen re-
ligionstranszendierenden Charakter und konzentrieren sich auf den Innenraum
der Person. ,Dem Gefiihl der Unverwechselbarkeit des einzelnen Subjekts und
dem Bewusstsein der unbedingten Verantwortung des Einzelnen tritt mit Uber-
macht die Empfindung der Verwobenheit der eigenen Existenz in ein letztlich un-
durchschaubares, iibergreifendes und ibermichtiges Ganzes und die Uberzeu-
gung zur Seite, auf Gedeih und Verderb und ohne eigentliche Ein-
wirkungsmdglichkeit in einen mehr oder weniger schicksalhaft ablaufenden poli-
tischen, gesellschaftlichen und letztlich kosmischen Prozess hineingestellt zu
sein.”® Die christliche Mystik droht freilich durch die moderne Esoterik verein-
nahmt zu werden. Jedenfalls treten grundlegende Unterschiede zwischen beiden
zurlick. Anliegen christlicher Mystik werden nicht selten tiberlagert von Anschau-
ungen, die einem christlichen Wirklichkeitsverstandnis widerstreiten.

Esoterische Praktiken und Anschauungen kniipfen am allgemeinen Unbehagen
gegeniiber moderner Wissenschaft und Technik einerseits und traditioneller Reli-
gion andererseits an und verstehen den eigenen Weg gleichsam dazwischen als
Uberbietung solcher ,exoterischen” Bemiihungen. Zu ihrer Popularisierung in der
Gegenwart (siehe etwa den Esoterikanteil auf dem Bilichermarkt) haben u. a. die
Medien und die alternative Therapieszene beigetragen, nur sehr begrenzt die klas-
sischen esoterischen Weltanschauungsgemeinschaften (Theosophische und An-
throposophische Gesellschaft). Was friiher als Subkultur eher ein Nischendasein
fuhrte, ist inzwischen zunehmend in das gesellschaftlich-kulturelle Leben einge-
drungen. Zugleich darf nicht iibersehen werden, dass die heute vielfiltig vermark-
tete ,Gebrauchsesoterik” zwar in breite Schichten der Gesellschaft eindringt, die
Beschiftigung mit esoterisch-gnostischen Systemen jedoch weithin auf das
gebildete Biirgertum und Intellektuellen- und Kiinstlerkreise beschrankt bleibt.

2 Zum Thema Esoterik vgl. Hans-Jiirgen Ruppert, Suche nach Erkenntnis und Erleuchtung, in:
Panorama der neuen Religiositdt, hg. von Reinhard Hempelmann u.a., Giitersloh 2001, 210-
309; Michael Frensch (Hg.), Lust an der Erkenntnis: Esoterik: von der Antike bis zur Gegen-
wart, ein Lesebuch, Miinchen/Zirich 1991; Thorwald Dethlefsen, Schicksal als Chance,
Miinchen 1979; Jérg Wichmann, Die Renaissance der Esoterik, Stuttgart 1990.

3 Arno Schilson, Der Neuaufbruch der Mystik im 20. Jahrhundert, in: Die Botschaft der Mystik
in den Religionen der Welt, hg. von Hermann Kochanek, Miinchen 1998, 309-331, hier 325f.
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Organisationsformen

Die Sozialgestalt, die sich aus religiosem Vagabundieren ergibt, zeigt sich
weniger in festen Gruppenbildungen, sondern ist eher als Netzwerk organisiert,
das nur lockere Verbundenheit ermoglicht. Ein punktuelles Zusammenkommen,
ein Kommen und Gehen ist kennzeichnend. Vagabundierende Religiositét ist als
,Publikum” (Zeitschriften, Vortrage, Messen ...) und ,Kundschaft” (therapeutische
Dienstleistungen, Lebensberatung, Seminarveranstaltungen ...) organisiert.* Sie
hat teil an dem, was in der Soziologensprache ,akzelerierende Verszenung und
Eventisierung” heifit. Sie spielt sich weniger in festen Gemeinschaftsformen, son-
dern in Szenen ab. Charakteristische Merkmale der Sozialform ,Szene” sind
unter anderem Partikularitdt, zeitliche Begrenzung, offene Zugehorigkeitsbedin-
gungen, beschrdnkte Wahrheitsanspriiche und Unverbindlichkeit.> So spricht
man von Psycho-Szene, Esoterik- und Okkult-Szene, Ufo-Szene, Meditations-
Szene etc. Zur Szene gehoren Events mit erlebnisorientierten Angeboten, die fiir
eine begrenzte Zeit ein Wir-Geflihl entstehen lassen. Die Intensitit solcher
Gemeinschaftsbildungen ist freilich begrenzt. Zur Starkung des Ichs und Iden-
titdtsbildung tragen sie wenig bei. Eine Stabilitdt des Ichs ist vielmehr Vorausset-
zung dafiir, sich in verschiedenen Szenen bewegen und mit ihnen umgehen zu
koénnen.

Erst eine Lebenswelt, die durch weltanschaulich-religitse Vielfalt gekennzeichnet
ist, hat religioses Vagabundieren moglich gemacht. Religionsfreiheit, Migra-
tionsprozesse, moderne Kommunikationsmedien, religidser Tourismus, ein neu
erwachtes Sendungsbewusstsein nichtchristlicher Religionen und neuer religiéser
Bewegungen verstarken kulturellen und religiosen Austausch und tragen zur Plu-
ralisierung und Ausdifferenzierung religioser Orientierungen bei. Die Globa-
lisierung schafft universale Gleichzeitigkeit und ldsst die Menschen aus der
Raumdimension sozusagen herausfallen. Mediale Vernetzungen schaffen neue
Méglichkeiten der Kommunikation und heben Grenzen auf. Vagabundierende
Religiositdt ist Teil des heutigen religisen Pluralismus. Die , Angebotsexplosion”
der Lebenswelt erfordert freilich Auswahl und Entscheidung. Zahlreiche Men-
schen in westlichen Gesellschaften, auch zahlreiche Mitglieder unserer Kirchen,
sind fasziniert von fremden Religionen, zum Beispiel vom Buddhismus. Vor allem
das Bildungsbiirgertum zeigt sich interessiert an alternativen spirituellen Ange-

* Vgl. dazu Reinhart Hummel, Religidser Pluralismus oder christliches Abendland? Heraus-
forderung an Kirche und Gesellschaft, Darmstadt 1994, 66f.

> Zur Thematik Verszenung und Eventisierung vgl. Winfried Gebhardt, Ronald Hitzler, Michaela
Pfadenhauer (Hg.), Events. Soziologie des AuBergewohnlichen, Opladen 2000, 19.
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boten und beteiligt sich am religidsen Vagabundieren. Dabei geht es vielen
zundchst um Hilfestellungen bei der Alltagsbewadltigung. Freilich gibt es beim
Vagabundieren auch die Erfahrung des Ergriffenwerdens durch eine bindende re-
ligiose Kraft. Die spielerisch-dsthetische Anndherung an religiose Rituale kann
ein erster Schritt auf dem Weg zu einer tieferen religiosen Hingabe sein.
Vagabundierende Religiositdt profitiert von den antiinstitutionellen Affekten der
Menschen. Kirchliche Institutionen werden fiir kraftlos und veraltet erklart. Sie
werden flr unfdhig gehalten, auf den spirituellen Hunger der Menschen eine au-
thentische Antwort zu geben. Zugleich steht vagabundierende Religiositit im Zei-
chen der Verarbeitung religioser Vielfalt und erkennt in der Vielzahl religioser Tra-
ditionen Sprachspiele, die sich auf die eine Erfahrung des Géttlichen beziehen.
Theistische religiose Konzeptionen werden meist dezidiert abgelehnt. Man ist
darum bemiiht, eine nichtheistische, in vielen Fillen auch nachchristliche re-
ligiose Erfahrung zu vermitteln und schreibt zugleich die Kategorien Erfahrung,
Emotionalitit, Intuition groB. Die religidse Erfahrung zielt auf Uberwindung der
Grenzen menschlichen Daseins, auf die Entgrenzung des Ichs. Nach Ken Wilber,
einem Vertreter der transpersonalen Psychologie, ist das Ichempfinden ,letztlich
illusorisch”.® Daraus wird zugleich gefolgert, dass es so etwas wie Sterblichkeit
nicht gibt; ,auler als Illusion und als Eindruck dieser Illusion, den der Mensch
sein Leben lang in sich tragt” (Ken Wilber im Anschluss an den Sufi Inayat Kahn).
Mit der Entgrenzung und Transzendierung des Ichs geht die des Todes einher. Die
Botschaft der Mystiker aller Zeiten und aller Religionen wird so interpretiert, dass
eine ,Bewegung vom Ich-BewuRtsein zum UberwuBtsein” moglich ist, die auch
heift, ,den Tod ungiiltig zu machen”.”

Freilich gibt es zum religiosen Vagabundieren auch gegenldufige Bewegungen.
Religiose Identitdtssuche verlduft in pluralistischen Gesellschaften nicht einlinig,
sondern in mindestens zwei gegenldufigen Mustern: als Anpassung an moderne
Individualisierungsprozesse in Formen spiritueller Selbststeigerung mit einem
konsumorientierten, wenig organisierten Religionsvollzug (Typ 1) und als Protest
gegen die moderne Individualisierung, als Ich-Aufgabe und Ich-Verzicht, u.a. in
vereinnahmenden religiosen Gruppen, die radikale Hingabe an religiose
Fihrergestalten und genormtes Verhalten von ihren Mitgliedern erwarten (Typ 2).
Moderne Gesellschaften forcieren bei unterschiedlichen Menschen verschiedene
Bediirfnisse. Esoterische Bastelreligiositdt entspricht dem Typ 1 und geht auf die
Sehnsucht nach Freiheit und Selbstbestimmung ein. Christliche Sondergemein-

¢ Ken Wilber, Halbzeit der Evolution. Der Mensch auf dem Weg vom animalischen zum kos-
mischen Bewul3tsein, Frankfurt a.M. 1996, 388.
7 Ebd., 389.

EZW-TEXTE Nr. 165




schaften und sektiererische Stromungen entsprechen dem Typ 2 und gehen ein
auf die Sehnsucht nach starker Autoritit, anfechtungsfreier Sicherheit und
Entscheidungsabnahme. Der eine Typ von Religiositdt ist liberalistisch, monis-
tisch-entgrenzend geprégt, der andere dogmatisierend, legalistisch, dualistisch
abgrenzend. Uberginge von dem einen Typ zum anderen sind moglich.

Il. Zum Umgang mit vagabundierender Religiositit
Dialog und Selbstkritik

Was bedeutet vagabundierende Religiositat fiir die Kirchen? Wie kann eine sinn-
volle kirchliche Reaktion aussehen: dialogisch und offen oder warnend und ab-
wehrend? Ist es angemessen, sie als Zeichen religioser Produktivitit der Moderne
zu werten? Oder ist der ,Drang zum Spirituellen” (Geoffrey K. Nelson)® lediglich
ein Strohfeuer, welches das Fortschreiten der Sakularisierungsprozesse nur
voriibergehend aus dem Blickwinkel herausdrangt. Erweist sich am Ende der Pan-
theismus vagabundierender Religiositat als ,hoflicher Atheismus”  (Arthur
Schopenhauer), als Anzeichen dafiir, dass die ,Gotteskrise” in eine ,religions-
freundliche Atmosphare getaucht”? ist?

Wie immer man auf solche Fragen antworten mag, offensichtlich ist, dass
fortschreitende Sakularisierungsprozesse gegenldufige Bewegungen erzeugen.
Der heutige Kontext fiir das christliche Zeugnis ist nicht allein eine sdkulare, son-
dern eben auch — und in den letzten Jahrzehnten zunehmend — eine von
vielfaltiger Religiositat bestimmte Welt. Insofern leben wir nicht nur in der Zeit
zunehmender Sékularisierungsprozesse, sondern auch in einer Zeit der ,Leicht-
glaubigkeit” (Peter L. Berger)'. Es ist keineswegs nur der sdkulare Zeitgenosse,
auf den sich heute die Kommunikation des Evangeliums beziehen muss, sondern
zum Beispiel auch der religitse Vagabund. Eine Kirche, die um ihren missionari-
schen Auftrag weil’, wird dem Dialog mit diesen Menschen sowenig ausweichen
dirfen  wie dem Gesprach mit konfessionslosen, atheistischen oder
postchristlichen Zeitgenossen.

¢ Vgl. Geoffrey K. Nelson, Der Drang zum Spirituellen. Uber die Entstehung religidser Bewe-
gungen im 20. Jahrhundert, Freiburg i. Br. 1991.

 Johann Baptist Metz, Gotteskrise. Versuch zur ,geistigen Situation der Zeit”, in: Diagnosen der
Zeit, Dusseldorf 1994, 77.

19 Vgl. dazu: Peter L. Berger, Sehnsucht nach Sinn. Glauben in einer Zeit der Leichtglaubigkeit,
Frankfurt a.M./New York 1994.
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Vagabundierende Religiositdt ist Protest gegen die Rationalititsdominanz unserer
Kultur, Einspruch gegen das geheimnisleere Wirklichkeitsverstindnis der Mo-
derne und den kirchlichen und theologischen Arrangements mit diesem. Auf dem
langen Weg in die Moderne haben die christlichen Kirchen viel an religioser
Praxis, religitser Erfahrung und Kompetenz im Umgang mit religiosen Phanome-
nen verloren.” Die anhaltende Nachfrage nach spirituellen Erfahrungen deutet
gleichermallen auf elementare Bediirfnisse wie auf uniibersehbare Defizite der
modernen Kultur hin. Die Erfahrungsarmut des Alltags in sakularisierten
Gesellschaften und der weitgehende Ausfall einer gelebten christlichen Spirituali-
tat unterstiitzen die Empfanglichkeit fir religiose Alternativen. Warum lassen sich
manche unserer Zeitgenossinnen und Zeitgenossen die Hande lieber von einem
Reiki-Meister und eher nicht von einem Pfarrer oder Priester auflegen? Wird der
Kirche spirituelle Kompetenz nicht mehr zugetraut?

Kritik an Heilungsverfahren, die mehr oder weniger fiir sich in Anspruch nehmen
Uber heilende Energiestrome zu verfligen, ist fraglos geboten. Abgrenzung allein
stellt aber keine ausreichende Reaktion dar. Noch weniger tiberzeugt freilich der
Versuch, die eigene Aktualitit sichern zu wollen durch die Aufnahme esoteri-
scher Praktiken in kirchliche Bildungsprogramme oder durch den Appell, die
Kirchen sollten ihren Sendungsauftrag ganz in den Dienst der Integration aller
geistigen und religiosen Energien unserer Welt stellen, als ob deren Botschaft im
Kern dieselbe wiére.

Hinter dem Phanomen vagabundierender Religiositat stehen unterschiedlich zu
bewertende Ausdrucksformen menschlicher Sehnsucht nach Sinn und Transzen-
denz: das stindige Suchen ohne Ziel, die Uberzeugung von einem heilen Selbst,
das durch Meditation und Therapie gefunden werden kann, Vertrauen auf aper-
sonale kosmische Krifte, Sehnsucht nach dialogischer Gotteserfahrung und
Suche nach Wahrheit, Sinn und Heil. Vagabundierende Religiositét ist insofern
eine seelsorgerliche Herausforderung. Sie erinnert die Kirchen an die
Notwendigkeit ihrer eigenen religiosen Profilierung. Sie fordert sie heraus,
suchende Menschen zu begleiten, unterschiedliche Motive und Gesprachssitua-
tionen wahrzunehmen, die hinter den Suchbewegungen stehen, und die eigene
spirituelle Kompetenz zu vertiefen. Auch wenn ihre Antworten weithin christlich
nicht einholbar sind, sollte die Sehnsucht, die hinter ihr steht, das kirchliche Han-
deln zu selbstkritischer Priifung veranlassen.

" Formuliert im Anschluss an Reinhart Hummel, der dabei insbesondere den Protestantismus
im Blick hat. Vgl. ders., Religitser Pluralismus oder christliches Abendland, 92.
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Zur Annahme der pastoralen Herausforderung gehort auch, sorgféltig der Frage
nach Entstehungsbedingungen, speziell nach kulturbedingten Ursachen
nachzugehen. Offen und selbstkritisch ist Gber Versaumnisse der Kirchen nachzu-
denken. Mystik, religiése Erfahrung, Meditation, Spiritualitit, Kontemplation,
Glaubensheilung — das sind Themen vagabundierender Religiositdt, zu denen aus
christlicher Perspektive etwas gesagt werden kann und muss.

Sie erscheinen freilich im Katholizismus integrierter als im Bereich protestanti-
scher Theologie. Dies diirfte der Grund dafir sein, warum die mystische Spuren-
suche dort entschieden leichter ausfallt. Andererseits ist die protestantische The-
ologie durch Grundbegriffe der reformatorischen Rechtfertigungstheologie be-
stimmt und hat Unterscheidungslehren ausgebildet, die in der Auseinanderset-
zung mit dem Phdnomen vagabundierender Religiositdt wichtig sind. Insofern
konnten sich die auf Integration zielende katholische und die auf Unterscheidung
angelegte protestantische Perspektive hier sinnvoll ergénzen.

Aufklarung im Dienste des Evangeliums

Die biblische Tradition und der sich von ihr her verstehende Gottesglaube weil’
um die Zweideutigkeit der Religion, die unterdriicken und befreien, zerstoren
und heilen kann. Man denke nur an die prophetische Kultkritik, die von Jesus be-
tonte Unterordnung der Religionsgesetze unter ihren humanen Zweck, das
urchristliche Verstandnis des Todes Jesu als Ende von sakralen Opferritualen.'?
Deshalb ist Religions- und Magiekritik eine wichtige Aufgabe jiidischer wie auch
christlicher Glaubenspraxis. Selbstverstandlich gibt es nirgends vollige Magiefrei-
heit. Zum kirchlichen Handeln gehort jedoch die Forderung einer Kultur der
Aufkldrung, eine auf Unterscheidung und Kritik zielende Aufgabe. Die wieder-
entdeckte Attraktivitit von Mystik und Mythos, die Hypostasierung des
Synkretismus, die Legitimierung von Okkultismus, Astrologie, ... provozieren ge-
radezu die Frage, ob hier nicht auch eine relativistische, ja atheistische Perspek-
tive das Feld fiir eine neue Religionsbegeisterung freigegeben hat. Der sich aus-
breitende mystisch-esoterische Religionstyp ist nicht allein als ,Sehnsuchtsreli-
gion”, sondern auch in seiner Wendung gegen die Religion zu thematisieren.

12 Darauf verweist mit Recht die Studie von EKD und VEF, Gestaltung und Kritik. Zum Verhéltnis
von Protestantismus und Kultur im neuen Jahrhundert, Hannover 1999, 26.

3 Vgl. dazu: Maria Widl, Sehnsuchtsreligion. Neue religiose Kulturformen als Herausforderung
fir die Praxis der Kirchen, Frankfurt a. M. 1994.
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Mystik, Esoterik und Atheismus kénnen nah beieinander liegen. Die Ablehnung
des Gottesglaubens kann auch ohne aggressive Anklage im religiosen Gewand
erfolgen.'

Unterscheidung und Zeugnis

Religitse Suche kann in Offenheit und Verschlossenheit gegentiber der gottlichen
Wirklichkeit geschehen. Die Bibel und die christliche Tradition wissen etwas
davon, dass auch der religiose Mensch Gott verfehlen und im Vollzug seiner Reli-
giositdt bei sich selbst bleiben oder seine Freiheit verlieren kann, etwa durch die
Hingabe an umstrittene religiose Fiihrergestalten. In der Begegnung mit vaga-
bundierender Religiositét sind Kirchen und Christen zur kritischen Stellungnahme
herausgefordert, zu dem, was die Bibel ,Unterscheidung der Geister” nennt:

> Zum christlichen Zeugnis gehort die Fahigkeit, sich auf andere, dem christli-
chen Glauben fremde Glaubensorientierungen, unterscheidend und kritisch
zu beziehen. In der Auseinandersetzung mit vagabundierender Religiositat
schulden die Christen ihren Gesprachspartnern die Darlegung des Elementar-
Christlichen und des Unterscheidend-Christlichen. Zur Bestimmung dieses
Unterscheidend-Christlichen aber gehort die Orientierung am trinitarischen
Bekenntnis und an der Rechtfertigungsbotschaft. Das trinitarische Bekenntnis
zielt darauf ab, das Handeln Gottes nicht isoliert, fixiert und reduziert auf ein-
zelne Zusammenhénge zu verstehen, sondern in seiner Fiille in Schépfung,
Erlésung und Neuschopfung in Blick zu nehmen. Zum andern hat das trinita-
rische Bekenntnis eine Unterscheidungsfunktion inmitten vielfaltiger, teil-
weise auch problematischer, Beanspruchungen des géttlichen Wirkens. Die
Rechtfertigungslehre enthdlt in nuce das christliche Verstindnis von Gott,
Mensch und Welt. Sie ist im Selbstverstandnis der Reformationskirchen das
Kriterium fiir die Explikation des Christlichen und redet von Gottes gnadiger
Zuwendung zur Welt, seinem heilvollen Handeln im Leben, Sterben und Auf-
erstehen Jesu Christi. Sie bezeugt, dass Gottes Liebe unverdient zum Men-
schen kommt und durch das Wirken des Geistes als Geschenk empfangen
wird.

™ Die These Karl Barths: ,Mystik ist esoterischer Atheismus” (Kirchliche Dogmatik 1, 2, 352) trifft
zwar in dieser Pauschalitit nicht zu, enthidlt aber den richtigen Hinweis, dass die
Gottvergessenheit und Ablehnung Gottes auch eine indirekte, ,konservative Gestalt” haben
kann.
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> Kulturelle Verdnderungsprozesse notigen zu einer neuen Inkulturation des
Evangeliums, die in Anknipfung und Widerspruch zu den Suchbewegungen
der Menschen zu geschehen hat, wie dies etwa in Apg 17, der Areopag-Pre-
digt des Apostels Paulus, erkennbar wird. Das Eingehen auf die heutigen kul-
turellen Verdnderungen und das Verdeutlichen der kulturiibergreifenden Kraft
des Evangeliums sind gleichermalien nétig. Gemeinden und Ausbildungsstat-
ten sollten ihre Verantwortung ernst nehmen, kirchliche Mitarbeiterinnen und
Mitarbeiter fiir den Dienst in einer religios pluralistischen Welt vorzubereiten.
Dazu gehort auch, sich zu einem tieferen Verstehen und einer deutlicheren
Artikulation des eigenen Glaubens herausfordern zu lassen.

> Das mit Recht beklagte Erfahrungsdefizit in theologischer Ausbildung und
kirchlicher Praxis kann nicht so bewiltigt werden, dass sich das individuelle
und gemeinschaftliche christliche Leben kopflos einer unbestimmten religic-
sen Erfahrung ausliefert, deren weltanschaulich-religiose Implikationen ver-
gleichgiiltigt werden. Der christliche Glaube weicht der denkerischen Durch-
dringung seiner Erfahrungen nicht aus.’® Ratio und Fides gehdren zusammen.
»Es gibt keinen intimeren Freund des gesunden Menschenverstandes als den
Heiligen Geist und keine griindlichere Normalisierung des Menschen als die
im Widerfahrnis seines Werkes.”'® Die Unmittelbarkeit seines Wirkens bleibt
vermittelt durch das Wort Gottes.

> Zahlreiche Auspragungen vagabundierender Religiositit machen die Religio-
nen zur Verfligungsmasse fiir das menschliche Subjekt. Eine selbstgebastelte
Religion aber ist keine Religion. Damit ist kein Nein zu einem personlichen
religiosen Weg und einem individuellen Religionsvollzug gesagt; auch kein
Votum gegen die Bereitschaft und Offenheit, von der Weisheit anderer Kultu-
ren und Religionen zu lernen. Es gehort allerdings zu den Essentials christli-
chen Glaubens, dass der Mensch sich Sinn und Ziel des Lebens nicht selbst
schaffen kann. Wenn es um die Erfahrung der géttlichen Gnade geht, ist er
Empfangender. Christlicher Glaube betont die Personalitit Gottes und des
Menschen. Dies steht in Spannung zu esoterischen Stromungen, denen es vor
allem um die Anerkennung der Abhingigkeit von geheimnisvollen Machten
und Kréften geht. Dialog mit vagabundierender Religiositdt bedeutet nicht

5 Vgl. dazu den grundlegenden Aufsatz von Carl Heinz Ratschow, Christentum als denkende
Religion, in: ders., Von den Wandlungen Cottes. Beitrage zur Systematischen Theologie. Zum
75. Geburtstag hg. v. C. Keller-Wentorf und M. Repp, Berlin/New York 1986, 3-23.

6 Karl Barth, KD, 1V, 4, 31.
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Verzicht auf Auseinandersetzung. Die kirchliche Vielfalt der Frommigkeitsfor-
men bietet mit Recht einen grofen Raum fiir individuelle Suchbewegungen.
Sie darf jedoch nicht mit Beliebigkeit verwechselt werden. Esoterischen Syste-
men wohnt eine Tendenz zur Vergéttlichung von Mensch und Welt inne, die
dem christlichen Schépfungsglauben entgegensteht. Kritik und deutlicher Wi-
derspruch gegeniiber Auspragungen vagabundierender Religiositdt sind vor
allem dann nétig,

—  wenn es zu Uberzogenen Heilungsversprechen und einer Verharmlosung
der Gebrochenheit und Begrenztheit menschlichen Lebens kommt,

- wenn die Religiositit des Menschen nur individualistisch verstanden
und die soziale und 6&ffentliche Verantwortung ignoriert wird,

- wenn zwischen Heil und Heilung, zwischen Religion und Therapie nicht
unterschieden wird,

—  wenn alle Krafte der Heilung und Erlésung im Menschen selbst liegen —
vielleicht verschiittet —, so dass das Heil- und Ganzwerden zur eigenen
Sache wird, machbar z. B. durch therapeutische und spirituelle Techniken.

Zeugnis und Dialog sind elementare Weisen der Kommunikation der christlichen
Wahrheit. Zum Dialog aber gehort immer beides: die Bereitschaft, den anderen
wahrzunehmen, ihn zu héren und mit ihm zu streiten, wie auch der Wille, die
eigene Glaubensiiberzeugung gegeniiber dem Anderen auszusprechen. Postmo-
derne Selbstrelativierungen, das &sthetische Collageprinzip sind kein Weg mit der
Krise der Kirchen in der Krise der Moderne umzugehen. Sie haben eher eine
Affinitat zur nihilistischen Skepsis. Das Blindnis mit dem ,postmodernen Lob der
Vielfalt” und einem ,gonnerhaften” Beliebigkeitspluralismus enthilt keine Hilfe
fir Menschen, die in der Vielfalt von Orientierungsmoglichkeiten Entscheidungen
treffen miissen und nach Kriterien fragen.

Das christliche Glaubenszeugnis verweist den religiosen Vagabunden auf die
Selbstmitteilung Gottes in Jesus Christus, der in seinem Geist gegenwartig ist,
antreffbar in seinem Wort, in Taufe und Herrenmahl, in seiner Gemeinde. Die
Begegnung mit ihm ruft aus Zuschauerhaltungen und Beobachterperspektiven
heraus und beendet ein unverbindliches Suchen. Mit der Gewissheit des
Glaubens endet freilich nicht das fragende Unterwegssein des Christen. Sie ist
nicht fester, verfligbarer Besitz und kein Riickzug in autoritativ gesicherte Ein-
deutigkeiten. Die christliche Wahrheit hat eine eschatologische Dimension. Sie
bleibt angewiesen auf die Selbstbezeugung Gottes gemal’ seiner Verheillung.
,Nicht, dal’ ich’s schon ergriffen hitte oder schon vollkommen sei; ich jage ihm
aber nach, ob ich’s wohl ergreifen konnte, weil ich von Christus ergriffen bin”
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(Philipper 3,12), so lautet der paulinische Hinweis zum Verstandnis christlicher
Existenz. Die Bibel zeigt uns die Wahrheit nicht als festen Besitz, sondern den
von der Wahrheit ergriffenen Menschen. Dieser Mensch ist nicht der, der alles
ausprobieren muss, was der religiose Markt bietet. Er hat keine schnellen
Antworten auf das, was ihm selbst und anderen in ihrer Lebensgeschichte zuge-
mutet wird. Er bleibt ein Fragender und Angefochtener, der um seine abgriindige
Entfremdung von der Wahrheit weil}, sich von dieser selbst aber auf einen Weg
gestellt sieht.
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Hartmut Rosenau

Zum Verhdiltnis von Esoterik und Mystik

I. Grundziige mystischer Theologie

,Wer diese Rede nicht versteht, der bekimmere sein Herz nicht damit. Denn
solange der Mensch dieser Wahrheit nicht gleicht, solange wird er diese Rede
nicht verstehen. Denn es ist eine unverhiillte Wahrheit, die da gekommen ist aus
dem Herzen Gottes unmittelbar.”’ So spricht der Lese- und Lebemeister Eckhart
(ca. 1260-1328) in einer seiner berlihmten Predigten, die er als Generalvikar des
Dominikanerordens in Straburg vor Nonnen gehalten hat — und zwar auf
Deutsch, was damals, im Mittelalter, als die Gelehrten- und Theologensprache
Latein war, etwas ziemlich Aullergewdhnliches gewesen ist. Aber ob die from-
men Nonnen den bedeutendsten Mystiker des christlichen Abendlandes deshalb
besser verstehen konnten? Meister Eckhart rechnet ja selbst in dieser Predigt
damit, nicht verstanden zu werden.

Und in der Tat: Mystik ist schwer zu verstehen, und die Gelehrten wissen bis
heute nicht eindeutig zu sagen, was denn Mystik nun ist und was nicht.? Mystik
ist nicht deshalb schwer zu verstehen, weil sie sich in eine komplizierte,
geschraubte und mit Fremdwortern gespickte Terminologie kleidet — das Gegen-
teil ist der Fall. Die Sprache der Mystik klingt einfach und schlicht; es ist die
Sprache der alltaglichen Worte, die in ihrer Einfachheit schén sind, warm und
ungemein anziehend. So, wie die ehrlich und tief empfundene Liebe gerade die
einfachen Worte sucht, manchmal auch poetische Bilder, um sich auszu-
sprechen, und eben deshalb uns anriihrt. Die Sprache der Mystik und die
Sprache der Liebe ist sehr dhnlich, weil beide etwas eigentlich Unaussprech-
liches mitteilen wollen, das im Grunde nur diejenigen verstehen, die selbst &hn-
liche Erfahrungen gemacht haben. Deshalb ist es auch leicht, sozusagen von
aullen betrachtet, die Mystik als bloBe Geflihlsduselei abzutun, wie man sich
eben auch Uber verliebte Menschen und ihr Verhalten leicht lustig machen kann.
Aber die Mystiker wie die Verliebten lassen sich dadurch nicht beirren. Sie wis-
sen, worum es geht. Und wenn andere das nicht verstehen kdnnen, ist es ihre

' Meister Eckehart, Deutsche Predigten und Traktate, hg. v. Josef Quint, Minchen 1978, 7.
2 Vgl. Hartmut Rosenau, Art. ,Mystik Ill. Systematisch-theologisch”, in: TRE 23, Berlin / New
York 1994, 581-589.
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eigene Schuld oder ihr eigener bedauernswerter Mangel an Erfahrung. Vielleicht
ist die Ahnlichkeit von Mystik und Liebe ein Grund dafiir, dass es auch und ge-
rade Frauen sind, die den Strom der mystischen Theologie mafigeblich reprasen-
tieren, wie z.B. Teresa von Avila, Mechthild von Magdeburg, Gertrud die Grole
von Helfta und viele andere.?

Aber ist dann nicht mystische ,Theologie” ein Unding? Theologie will doch als
verantwortliche Rede von Gott Rechenschaft ablegen, Griinde und Argumente fiir
den Glauben beibringen, Andersdenkende vielleicht sogar von der Wahrheit des
Glaubens tberzeugen?! Geht es aber wie in der Mystik um Erfahrungen des
eigentlich Unaussprechlichen, wie kann man dann dariber verniinftig und allge-
mein nachvollziehbar reden, gar argumentieren?

Rationale Mystik

Es ist das Besondere der mystischen Theologie gerade Meister Eckharts, uns mit
Griinden und Argumenten dahin zu bringen, dass wir einsehen: Geht es um Gott
und um unsere Seligkeit, dann héren die Griinde und Argumente auf, dann
kommt das Wissen an sein Ende und das Nichtwissen fangt an. Und in diesem
Nichtwissen und Nichtverstehen liegt die Seligkeit. Aber dies ist nun kein ,Lob
der Torheit” (Erasmus v. Rotterdam) oder eine Entschuldigung fiir Denkfaulheit.
Denn es geht ja darum, aus Wissen ins Nichtwissen zu gelangen, wie Meister
Eckhart sagt.* Oder es geht, um eine Formulierung eines anderen bedeutenden
Mystikers — Nikolaus v. Kues (1401-1464) — aufzunehmen, um eine ,belehrte Un-
wissenheit” (docta ignorantia), die sich paradoxerweise in einem beredten
Schweigen dulern kann. ,Der spricht am allerschonsten von Gott”, sagt Meister
Eckhart einmal im Anschluss an den geheimnisvollen Theologen Dionysius Areo-
pagita (um 500), ,der vor Fiille des inneren Reichtums am tiefsten von ihm
schweigen kann”.> Deshalb braucht es auch niemanden zu bekiimmern, wenn
die Predigten Meister Eckharts nicht verstanden werden, wie es eingangs hiel3.
Denn das Verstehenkdnnen ist in der Mystik nicht das Hochste. Es kann auch gar
nicht das Hochste sein, wenn es um ,unverhiillte Wahrheit” geht, die ,unmittel-
bar” aus dem Herzen Gottes kommt.

3 Zu den grollen Gestalten der deutschen Mystik vgl. Johanna Lanczkowski (Hg.), Erhebe dich,
meine Seele. Mystische Texte des Mittelalters, Stuttgart 1988.

4 Meister Eckehart, Deutsche Predigten und Traktate, a.a.O., 430.

5 Ebd., 94.
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Denn wenn wir etwas verstehen wollen, dann suchen wir nach den passenden
Worten oder Begriffen, die etwas eindeutig benennen und bestimmen. Wir
suchen nach Griinden, aus denen etwas einsichtig zu erklaren ist, aus denen et-
was abgeleitet und vermittelt werden kann. Das aber reicht nicht und kann gar
nicht hinreichen, wenn es um Gott gehen soll. Gott kann nicht aus Griinden
hergeleitet und vermittelt werden, weil er ja selbst der unmittelbare Grund von
allem ist. Er kann gar nicht auf einen eindeutigen und abschlielenden Begriff ge-
bracht werden, weil er ja all unser Denken und Begreifen Ubersteigt, weil er im-
mer grofer und mehr ist als das, was wir von ihm sagen kénnten. Eher kdnnten
wir beschreiben, wie die Mystiker sagen, was Gott alles nicht ist, als dass wir
anzugeben in der Lage waren, was er ist (via negativa). Selbst wenn wir Gott mit
dem weitesten und allgemeinsten Begriff benennen wollten, der uns zur Verfi-
gung steht, namlich: Gott ist das Sein, so ware selbst das noch zu wenig fiir die
Grolde Gottes. Denn das Sein hat das Nichts noch aulRer sich, aber Gott ist so um-
fassend, dass er selbst noch den groften Gegensatz, den von Sein und Nichts, in
sich einschlieRt. Deshalb nennt man in der Mystik Gott auch das ,Ubersein” oder
auch das ,Nichts” — denn Gott ist nicht etwas Bestimmtes im Vergleich und im
Unterschied zu anderen bestimmten Dingen, sondern Ein und Alles.

Am ehesten vergleichbar ist diese befremdliche Theologie mit der Erfahrung eines
blendenden Lichts, das so hell ist, dass man eigentlich nichts mehr sehen kann,
gleich als ob es dunkel widre. Man kann vor lauter Helligkeit nichts Bestimmtes
mehr erkennen. Daher heillt es auch bei Meister Eckhart: ,Wer Gott schauen
will, der mul’ blind sein... Er ist ein Licht, das blind macht. Das meint ein so
geartetes Licht, das unfalbar ist; es ist unendlich... Dies bedeutet, da8 es die Sele
blendet, so daR sie nichts weill und dal’ sie nichts erkennt.”® Vor diesem uber-
waltigenden Licht Gottes muss man die Augen schlieBen. Und so bedeutet auch
das griechische Wort ,myein”, von dem das Fremdwort ,Mystik” abgeleitet wer-
den kann, soviel wie ,die Augen schlieBen”, auch ,den Mund schlieflen”, d.h.
angesichts des Unsichtbaren von dem Unaussprechlichen schweigen. Daher
konzentriert sich die Mystik auf das Innere des Menschen, so dass sie nur indirekt
von Gott spricht, der uns direkt ja gar nicht zugénglich sein kann, indem sie vom
Menschen spricht.

,Die Augen schlieBen” — das heilst aber auch: sich nicht ablenken lassen von
dem Vielerlei der Sinneseindriicke, den Geschéftigkeiten und Zerstreuungen des
Alltags sowie von den verschiedensten Meinungen der Mitmenschen. Gesucht
wird in der Mystik vielmehr eine gespannte Konzentration auf das eine

© Ebd., 413.

16 EZW-TEXTENr. 165




Wesentliche, das eigene Selbst des Menschen. Denn hier, im tiefsten Inneren des
Menschen, im sog. ,Seelenfiinklein”, ist Gott und das Heil zu finden. Vor all dem
Ablenkenden da draufen muss man sich in ,Abgeschiedenheit” halten, wie
Meister Eckhart oft sagt. Warum aber ist Gott gerade im Innersten der Seele zu er-
fahren und nicht etwa drauf8en in der Welt? Weil die Seele wie Gott gleichsam
ein und alles ist. Denn alles, was wir denken, erfahren und wahrnehmen, geht ja
durch unsere Seele, durch unser Ich. So dhnelt die Seele Gott, ja ist ihm letztlich
gleich — und Gleiches kann nur durch Gleiches erkannt werden, wie ein antiker
philosophischer Grundsatz seit Platon und Aristoteles sagt.

Unio mystica

Aber gibt es das denn: zwei GréBen, Gott und die Seele, die je fiir sich allein ein
und alles waren? Es kann doch nur Eines ein und alles sein?! Ja, das stimmt, und
deshalb, so sagen die Mystiker, sind ja auch im Grunde Gott und die Seele letzt-
lich eins, ununterscheidbar miteinander identisch. Diese grundlegende Einheit
des Menschen in seinem Innersten mit Gott nennt man ,unio mystica” — sie zu
erleben und zu schauen ist fiir die Mystiker hochste Seligkeit, denn darin besteht
des Menschen Ziel und Heil. Kaum ein anderes Wort in der Sprache der Mystik
wird deshalb so oft benutzt wie das Wort ,Einheit” und seine Varianten: Vereini-
gung, Einssein, Eindde, Einsamkeit etc. Man konnte sogar Mystik mit der Er-
fahrung von schlechthinniger Einheit charakterisieren: ,Dal} wir so eins werden
mit Gott, dazu helfe uns ,ein Gott, Vater aller’. Amen”” — so und in dhnlichen For-
mulierungen beendet daher Meister Eckhart oft seine Predigten.

Doch obwohl wir in der Tiefe unserer Seele immer schon mit Gott ununterscheid-
bar verbunden sind und eins sind, ist diese ,unio mystica” uns nicht immer, ja
nur selten bewusst. Zumeist ist diese Einheit des Menschen mit Gott verdeckt,
verstellt, verschiittet. Sie muss erst wieder frei gelegt werden, um in unser Be-
wusstsein zu gelangen. Zwar ist die Einheit mit Gott und damit das Heil schon
da, aber eine Wolke hat sich wie zwischen unser Auge und die Sonne geschoben
und verdeckt sie, wie Meister Eckhart sich bildlich ausdriickt. Oder sie ist wie ein
Brunnen mit frischem Wasser, aber der Brunnen ist verschiittet und muss erst
wieder offengelegt werden, wie es mit einem anderen Bild beschrieben wird.
Alles, was uns die Einheit mit Gott verstellt, muss abgebaut werden. Dazu haben
viele Mystiker eine Art Methode entwickelt (via purgativa, illuminativa, unitiva),

7 Ebd., 255.

EZW-TEXTENr. 165 17



so dass wir Schritt fir Schritt oder Stufe um Stufe hoher zur unmittelbaren
Einheitserfahrung mit Gott gelangen konnen.

Der Weg zur mystischen Einheit

Diese Stufen beinhalten zum Beispiel, dass wir uns zunachst an bestimmten Vor-
bildern flr ein heiliges Leben orientieren, dass wir uns dann nach Gottes
Geboten richten, danach aus demjenigen leben, was aus unserer eigenen Liebe
zu Gott folgt, ohne auf Gebot und Vorbild zu achten, ja, dass wir um des Guten
willen sogar das Bose erleiden und uns dem aussetzen, dass wir uns schliel8lich
selbst und unseren Eigenwillen, auch wenn er das Gute will, ganz aufgeben und
,gelassen” werden, um dann schlieRlich kraft gottlicher Gnade die unverhdillte
Einheit mit Gott, mit uns selbst und allem, was ist, d.h. die Gottesgeburt in der
Seele zu erleben.? ,So weit du ausgehst von allen Dingen, so weit, nicht weniger
und nicht mehr, geht Gott ein mit all dem Seinen, dafern du in allen Dingen dich
des Deinen volig entdullerst. Damit heb an, und laf dich dies alles kosten, was
du aufzubringen vermagst. Da findest du wahren Frieden und nirgends sonst”,
heifit es bei Meister Eckhart.” Das ist das Ziel der ewigen Seligkeit, die aber — da-
rauf legen die Mystiker gréliten Wert — nicht irgendwann nach dem Tod zu er-
warten ist, sondern hier und jetzt im Augenblick, im Alltag wirklich werden kann,
im ,ewigen Jetzt” (nunc aeternum oder nunc stans).

Manche Kritiker der Mystik halten nun dagegen, dass doch Gott durch solche
Methoden gleichsam gezwungen werden soll, seine Gnade in den Menschen
einzugiefen, und das sei doch etwas Gotteslasterliches. Denn ein methodischer
Zwang widerspreche doch der freien und unverfiigbaren Gnade Cottes.

Aber das ist ein Missverstindnis. Denn es soll durch solche Anleitungen nur
Raum im Menschen geschaffen werden, damit Gott wirken kann. Das Heil soll
und kann nicht durch menschliches Tun oder Lassen hergestellt, aber es kann so
offenbart werden. Die Gnade Gottes wird dadurch nicht herbeigezwungen, son-
dern nur sichtbar gemacht. Es ist, gleichnishaft gesprochen, wie wenn Wasser
kraft seiner eigenen Natur flie3t, sobald der Staudamm abgetragen wird. Es hétte
auch da keinen Sinn zu sagen: Das Wasser wird zu Unrecht durch das Ab-
tragendes Staudamms gezwungen, zu flielen. Es flieit eben, sobald ihm Raum

8 Vgl. ebd., 142f.
° Ebd., 57.
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eroffnet wird — das ist sein eigenes Naturgesetz. Und Gott schenkt Gnade, gemafs
seinem eigenen Wesen, das nicht abhangig ist vom Menschen und seinem Tun.
Diese sehr ,reformatorisch” klingende Uberlegung hat auch Martin Luther (1483-
1546) angesprochen. Denn ihm ging es ja wie der Mystik darum, die géttliche
Gnade gegeniiber allem menschlichen frommen Tun herauszustellen. Er kannte
die Mystik tber die Schriften eines geistlichen Sohnes Meister Eckharts, ndmlich
Johannes Tauler (ca. 1300-1361). Auch eine der mystischen Grundschriften, die
sog. ,Theologia deutsch”, hielt Luther fiir so bedeutsam, dass er sie mehrfach her-
ausgegeben und mit einem wohlwollenden Vorwort versehen hat.

Reformatorische Theologie und Mystik

Und doch: Es gibt gravierende Unterschiede zwischen Luthers reformatorischer
Theologie und den Anliegen der Mystik. Denn nach Luther gibt es kein unmittel-
bares Einssein mit Gott, das immer schon da, wenn auch zumeist verdeckt ware.
Die Siinde, die in ihrer Radikalitdt von den Mystikern so nicht gesehen wird, ist
vielmehr der Grund einer abgrundtiefen Trennung von Gott und Mensch, die nur
durch die Vermittlung des Gottessohnes Jesus Christus tberbriickt werden kann.
Somit liegt das erhoffte, nicht jetzt schon erlebbare Heil des Menschen nicht in
ihm selbst, in seinem ,Seelenfiinklein” oder in seinem ,edlen” Innersten, wie
Meister Eckhart behauptet, sondern das Heil liegt auferhalb des Menschen, ,extra
nos” in Jesus Christus, wie Luther immer wieder betont. Es muss uns von auléen,
durch das Wort und die Sakramente zugesprochen und mitgeteilt werden, um fiir
uns wirklich werden zu kénnen. Es kann nicht unabhangig von Verkiindigung und
anderen Vermittlungsinstanzen allein aus dem Menschen selbst geholt werden.

Attraktivitit der Mystik

Nach mystischer Auffassung liegt das Heil im Menschen selbst und braucht nicht
durch dufere Instanzen — etwa durch die Institution Kirche — vermittelt zu wer-
den. Vielleicht ist diese Uberzeugung mit ein Grund dafiir, dass sich viele, dem
,offiziellen” Kirchen-Christentum ferner stehende Menschen gerade in heutiger
Zeit von mystischem Gedankengut angezogen fiihlen. Bezeichnenderweise wird
dem modernen, aufgeklarten Menschen solche Religiositdt weniger von der
Kanzel oder aus theologischen Lehrbiichern nahe gebracht, sondern vielmehr
durch die poetische Welt der Dichtung. Rainer Maria Rilke (1875-1926), Her-
mann Hesse (1877-1962) und Robert Musil (1880-1942) waren in diesem
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Zusammenhang zu nennen, sind doch alle drei von der Mystik stark beeinflusst.
Auch die Tatsache, dass mystische Religiositdt nicht notwendigerweise mit einer
bestimmten Religion oder Konfession verbunden ist, sondern gleichsam in &ku-
menischer Weite und Verwandtschaft auftritt — z.B. im Sufismus des Islam, in der
Kabbala des Judentums, im Hinduismus und im Zen-Buddhismus, im Katholizis-
mus wie im Protestantismus (Gerhard Tersteegen; Albert Schweitzer) —, macht die
Mystik gerade fiir den weltoffenen, modernen Menschen der Gegenwart attraktiv,
wenn er iberhaupt einen Sinn flr Religion hat. Auch scheint die Gegenwart wie
die friheren Blutezeiten der Mystik durch tiefgreifende Krisenerfahrungen
gekennzeichnet zu sein, und in Krisenzeiten entsteht oft ein Einheits- und Har-
moniebediirfnis, das die mystische Gotteserfahrung befriedigen will. Nach
Friedrich Nietzsche (1844-1900) entsteht daher Mystik, wenn ,Scepsis und Sehn-
sucht sich begatten”.

Allerdings hat die Mystik, um noch einmal auf einen ihrer tiefsinnigsten
Repréasentanten des christlichen Abendlandes, namlich auf Meister Eckhart
zuriickzukommen, wegen ihrer gewagten, oft auch anstéRigen Formulierungen
immer einen gewissen Hang zur Haresie. Um die Unangemessenheit mensch-
licher Vorstellungen und dogmatischer Begriffe in bezug auf den an sich un-
nennbaren Gott deutlich werden zu lassen, spricht z.B. Meister Eckhart davon,
Gott um Gottes willen zu ,lassen”!, ja er identifiziert manchmal sogar Gott mit
dem Nichts'?, so dass seine Mystik vordergriindig betrachtet einen Zug zum Athe-
ismus oder gar zum Nihilismus hat. Papst Johannes XXII. hat denn auch mit seiner
Bulle ,In agro dominico” aus dem Jahre 1329 auf solche und dhnliche Gedanken
Meister Eckharts reagiert, indem er sie als Ketzerei oder zumindest als der Ket-
zerei verddchtig verurteilt hat. Doch diese Verurteilung hat den Lese- und Lebe-
meister nicht mehr zu Lebzeiten erreicht; er hat sich ihr gleichsam durch seinen
Tod im Jahre 1328 still entzogen.

Viele Christen heute werden wie damals Papst Johannes XXII. &dhnliche
Schwierigkeiten haben, die Mystik mit ihren eigenen traditionellen Glaubens-
Uberzeugungen zu vereinbaren. Aber man sollte nichtsdestoweniger die tiefe,
aufrichtige und auch wohldurchdachte Frommigkeit der Mystik verkennen. Sie
stammt aus einem brennenden, von Gottesliebe durchgliihten Herzen, die sich
deshalb auch nicht zwanghaft der Welt und ihren Aufgaben entziehen muss, son-
dern in titiger ,Gelassenheit” in ihr lebt und wirkt. Mystik hat nicht notwendiger-

10 Friedrich Nietzsche, Musarion-Ausgabe Bd. X1V, 22.
" Meister Eckehart, Deutsche Predigten und Traktate, a.a.O., 214.
2 Vgl. ebd., 196f.
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weise eine Tendenz zur Weltflucht, aber sie reibt sich nicht in Geschéftigkeiten
auch eines frommen Aktivismus auf. Das verdeutlicht Meister Eckhart mit seiner
bedeutenden Predigt (iber Maria und Martha (Lk 10,38-42), wobei entgegen dem
tiblichen Verstandnis die Martha und ihr Tun héher geschatzt wird als Maria und
ihr bloRes Lauschen auf die Worte Jesu. Denn Martha ist fir Meister Eckhart die
Reifere von beiden, die ,bei” den Dingen des alltiglichen Tuns steht, ohne ,in”
dem geschiftigen Treiben unterzugehen. Sie ist sich ihrer Einheit mit Gott gewiss.'

1. Mystik und Esoterik

Fragt man nun nach dem Verhiltnis von Mystik und Esoterik, so muss man sich
zundchst dariiber im klaren sein, dass es ,die” Mystik genauso wenig gibt wie
,die” Esoterik. Letztere ist vielleicht noch schwieriger begrifflich zu fassen, weil
sie eher einer nicht-institutionalisierten Szene gleicht als dass sie ein distinktes
Phdnomen ist. Unter diesem Vorbehalt kann aber doch gesagt werden, dass das
Verhéltnis von Mystik und Esoterik weder das von Freunden noch das von Fein-
den ist, sondern vielmehr das von Geschwistern, die sich manchmal zanken,
einiges gemeinsam haben oder machen, sich aus den Augen verlieren und kaum
noch etwas von einander wissen, sich von einander entfremden und sich nichts
mehr zu sagen haben, auf gegenseitige Abgrenzung bedacht sind — aber auch aus
gemeinsamer Herkunft leben. Es wiederholt sich hier in gewisser Weise ein Ver-
haltnis, wie es zur Zeit des frilhen Christentums mit der Gnosis bestanden hat.
Der Kolosserbrief (Kap 2,8-23) ist ein erstes Zeugnis (um 80 n. Chr.) fir diese
spannungsgeladene Beziehung in neutestamentlicher Zeit: Gegen die esoterisch-
synkretistische Verehrung von Himmelmachten, Engeln und ,Elementen” sowie
die strenge Beobachtung von Speise- und Feiertagsgeboten von ,Eingeweihten”
setzt der Verfasser des Kolosserbriefes Christus, den Pantokrator, der tber alle
Welt- und Himmelmachte herrscht und sie entmachtet hat. Insofern wird die
moderne Esoterik auch mit Recht ,Neo-Gnostizismus” genannt.'* lhre gemein-
same Herkunft, ihr Oberbegriff, ist ,Religion”, auch wenn manche Spielarten von
Esoterik sich gerade von (jedenfalls institutionalisierter) Religion abgrenzen
mochten.

3 Vgl. ebd., 280-289.

™ Vgl. Josef Sudbrack, Neue Religiositdt. Herausforderung fiir die Christen, Mainz 31988, 22f;
Medard Kehl, New Age oder Neuer Bund? Christen im Gesprach mit Wendezeit, Esoterik und
Okkultismus, Mainz 21988, 86-105.
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Nun ist es wiederum genauso schwierig, ,Religion” zu definieren, wie auch
»Mystik” und ,Esoterik”. Zum Zweck einer systematisch-theologischen Verstandi-
gung folge ich hier Paul Tillichs (1886-1965) sehr weitem Verstindnis von Reli-
gion als Ergriffensein von dem, was uns unbedingt angeht.'> Auch Friedrich D. E.
Schleiermachers (1768-1834) Bestimmung von Religion als ,Gefiihl schlechthin-
niger Abhéngigkeit”'® ist hier zum Aufweis von Beziehungen und Unterscheidun-
gen zwischen Mystik und Esoterik hilfreich, wobei die christliche Religion be-
stimmt ist durch das Gefiihl schlechthinniger Abhangigkeit in bezug auf die Erlo-
sung durch Jesus Christus.'” Wenn nun unter ,Mystik” die religiose Erfahrung un-
mittelbarer Einheit des Menschen mit Gott verstanden werden kann, dann meint
,Esoterik”'® das religiose Wissen und/oder die religidse Erfahrung von der inneren
(griech.: esoterikés) Zusammengehorigkeit aller Dinge, die dulerlich (griech.:
exoterikds) betrachtet vollig disparat sein mogen. Im Grunde aber hdngt alles mit
allem harmonisch in einem ,Netzwerk” zusammen, es ist ein Absolutes in po-
larer Einheit aller Dinge z.B. als Energiefluss. In diesem holistischen Denken der
Esoterik' herrschen daher Analogien vor, z.B. zwischen Makro- und Mikrokos-
mos, oben und unten, innen und aufen, so dass auch wechselseitige Beeinflus-
sungen angenommen werden koénnen. Mit ,Esoterik” kann aber auch ein
Geheimwissen gemeint sein, das nur einem inneren (esoterikds) Kreis Auser-
wihlter und Eingeweihter zugdnglich ist. Und wenn auch diese historisch
richtige Worterklarung bei gegenwdrtig 10 Prozent Marktanteil am Buchhandel
und 20 Prozent von der Esoterik zugetanen Menschen in Deutschland, Oster-
reich und der Schweiz nicht mehr leitend sein kann (denn ,geheim” ist hier
nichts mehr)?°, so besteht auch hier eine Gemeinsamkeit zur Mystik. Denn dieses
Fremdwort wird nicht nur auf das griechische ,myein” (= die Augen, den Mund
schlieBen) zurlickgefiihrt, sondern auch auf das griechische ,mysterion” (=
Geheimnis).

Dennoch wadre es verkehrt, Mystik und Esoterik gleichzusetzen, auch wenn es
flieBende Grenzen und gleitende Uberginge sowie ,Familienihnlichkeiten” gibt,
um diesen Ausdruck Wittgensteins zu benutzen. Denn beides ist institutionskriti-
sche und transkulturelle Religion und kann Ausdruck des Ergriffenseins vom

> Vgl. z.B. Paul Tillich, Philosophie und Religion (1930), in: GW'V, Stuttgart 21978, 101ff.

e Friedrich D. E. Schleiermacher, Der christliche Glaube (1821/22), § 9.

7 Vgl. ebd., § 18.

8 Vgl. zum Folgenden Hartmut Zinser, Art. ,Esoterik”, in: RGG I, Tlibingen #1999, Sp. 1580f.

19 Vgl. Hans-Jirgen Ruppert, Heilung im Heilsstrom. Totalitdre Ganzheitlichkeit in der Esoterik,
in: Evangelische Kommentare 10/1997, 572-576.

20 Vgl. Roman Schweidlenka, Esoterik. Neue Trends seit 1990, in: Materialdienst der EZW
7/1995, 203-210.
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Unbedingten vor dem Hintergrund eines ausgepragten Krisenbewusstseins sein.
Insofern gibt es in der Mystik auch ,Esoterisches” in beiden o0.g. Bedeutungen des
Wortes — die These von der inneren, auf Schépfung und Erldsung verweisenden
Zusammengehorigkeit aller Dinge im gottlichen Absoluten sowie auch eine Art
Geheimwissen (etwa die Zahlenmystik der Kabbala) —, wie es auch umgekehrt
Mystisches in der Esoterik gibt — insbesondere das ausgepragte Heilsverlangen
und eine starke Erlésungssehnsucht. Aber es fehlt der Esoterik der konstitutive
Bezug auf Erlosung angesichts der Uberzeugung, dass Menschen sich ihr es-
chatisches Heil nicht selbst verschaffen konnen, dass sie soteriologisch (von
griech.: soteria = Rettung, Heil) ohnmdchtig und in dieser Hinsicht auf die Gnade
Gottes angewiesen und von dieser ,schlechthin abhdngig” sind (entsprechend
dem reformatorischen Grundsatz ,sola gratia”, der auch in der Mystik eine
entscheidende Rolle spielt). Wie die Mystik daher von Ekstase und Gelassenheit
spricht und damit vor allem ein sich selbst Lassen meint, so befestigt im Unter-
schied dazu z.B. die in der Esoterik hiufig vertretene Uberzeugung von einer
Reinkarnation gerade die These von einer soteriologischen Macht des Menschen,
letztlich fiir sein Heil — in immer neuen Anldufen und Versuchen — selbst verant-
wortlich zu sein. Hier stehen sich die gelassene Selbstaufgabe des Menschen in
der Mystik und die angestrengte Selbstsuche des Menschen in der Esoterik
gegenliber. Wenn es demnach zu einer theoretischen, argumentativen Auseinan-
dersetzung zwischen Mystik und Esoterik kommen soll, dann auf dem Boden des
jeweiligen Menschenbildes, der Anthropologie, und des damit korrespondieren-
den Heilsverstandnisses, der Soteriologie.

Keine polemischen Abgrenzungen

Gegentiber diesem anthropologisch-soteriologischen Vergleichs- und Unterschei-
dungsgrund treten andere Verhéltnisbestimmungen zwischen Mystik und Esoterik
als weniger hilfreich zurtick, wie z.B. das sonst hdufig in den Vordergrund
gerlickte Gottesverstandnis (personal-dialogisch statt pantheistisch-unpersonlich).
Insbesondere hat es wenig Sinn, ihr Verhiltnis zueinander nach den Kategorien
von wahr und falsch, Glaube und Aberglaube, rational und irrational, nitzlich
und schadlich, Gotteswort und Menschenwort, echte Religion und Religionser-
satz etc. zu beurteilen.?! Denn das alles ldsst sich kaum objektiv feststellen bzw.

21 Gegen solche immer noch verbreiteten Klischees argumentiert die informative Sammelrezen-
sion ,Die Metaphysik der dummen Kerle” von Ludger Liitkehaus in: DIE ZEIT Nr. 28 vom
6.7.2000, 47f.
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all das kommt hier wie dort vor. Interessanterweise kann daher auch die Mystik
der Esoterik genau dasjenige vorwerfen, was sonst der Mystik von anderen vorge-
worfen wurde und immer noch wird: sie sei irrationaler, elitarer, totalitarer, reak-
tiondr-konservativer bis faschistischer Aberglaube. Wenn man sich aber dessen
bewusst ist, dass es unter den Mystikern auch Denker wie Nikolaus von Kues und
Meister Eckhart, und unter den der Esoterik Nahestehenden auch Geistesgrofien
wie Dante, Shakespeare, Goethe und George Sand gibt, erweisen sich solche
wechselseitigen Vorwirfe zumindest in ihrer Pauschalitit als fragwirdig.
Entscheidendes Kriterium kann in diesen Zusammenhiangen eigentlich nur das
gelebte Leben selbst sein (,an den Friichten sollt ihr sie erkennen...” nach Mt
7,16). Umgekehrt bedeutet das aber auch, dass aus Griinden eines
gesellschaftlichen Relevanzverlustes christlicher, auch mystischer Traditionen nun
nicht der Anschluss an die gegenwadrtig populdrere Esoterikwelle gesucht oder
Esoterisches in den eigenen Traditionen gleichsam anbiedernd betont werden
misste. Ebenso wenig ware es iberzeugend, wenn sich Esoteriker als die wahren
Christen oder Mystiker prasentieren wiirden. Denn bei aller gemeinsamen
Herkunft (,Religion”) ist das eine dem anderen fremd,?? ohne dass es hier deswe-
gen wechselseitige Anathematismen und Denunziationen geben miisste. Auch
der Versuch, die jeweilige Akzeptanz durch einen (insbesondere im Capraismus??
sehr gesucht wirkenden) Anschluss an (Natur-) Wissenschaft zu steigern, ist in-
sofern wenig erfolgversprechend. Denn beides — Mystik wie Esoterik — ist Reli-
gion und nicht Wissenschaft bzw. metaphysische Kosmologie oder Naturphiloso-
phie, obwohl natiirlich auch hier die Grenzen fliefSend sind.

Esoterik und die Ambivalenzen des Daseins

Im Verhéltnis zwischen Mystik und Esoterik kann und sollte es also weder um
polemische Abgrenzungsversuche noch um krampfhaftes Beteuern von dann
doch mehr oder weniger peripheren oder unspezifischen Gemeinsamkeiten
gehen. Der Sinn einer solchen Verhdltnisbestimmung liegt vielmehr darin, sich
angesichts des fremden Anderen auf sich selbst zu besinnen, das Andere auch
zum Anlass einer Selbstkritik, vielleicht sogar zu einer Selbstrelativierung zu

22 Analog z.B. zur Bezeichnung von Magie als ,fremdes Denken”; vgl. dazu Hans-Giinter Heim-
brock / Heinz Streib (Hg.), Magie. Katastrophenreligion und Kritik des Glaubens, Kampen
1994, 7-14.

2 Vgl. z.B. Fritjof Capra, Das Tao der Physik. Die Konvergenz von westlicher Wissenschaft und
ostlicher Philosophie (engl. 1975), Bern / Miinchen 1984.
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nehmen. Und es ist in diesem Zusammenhang eine Stirke der Mystik, dass sie
das ohne Angst vor Identititsverlust tun kann. Ob die Esoterik auch dazu in der
Lage ist, muss dagegen wohl bezweifelt werden. Das hat mit der m. E. entschei-
denden Frage in bezug auf das gelebte Leben zu tun, ob namlich und ggf. in-
wieweit Mystik bzw. Esoterik es vermag, produktiv mit den Unsicherheiten, Rela-
tivititen und Ambivalenzen des Daseins umzugehen. Dazu gehéren vor allem
die Probleme des Bosen und des Leids, der Schuld und der Verzweiflung, das Re-
spektieren von Unverfiigbarkeit und Geschichtlichkeit, die Zweideutigkeiten der
Naturerfahrung, die Art und Weise, mit Skepsis und Zweifel umzugehen, kurz:
das Problem der Kontingenz. Hier scheint die Esoterik, insbesondere soweit sie
sich mit Astrologie, Magie und Heilkunst befasst, unter einem nicht einlésbaren
Erfolgszwang zu stehen, zum Zweck berechenbarer Lebenssicherung (lat.: securi-
tas) alles in den Griff bekommen zu miissen. Im Unterschied dazu braucht die
Mystik wegen ihrer genuinen Erfahrung von Gnade, Selbstbescheidung und
Gelassenheit solche ,Erfolgsstories” nicht und kann sich so gerade angesichts der
Ambivalenzen und Kontingenzen des Lebens in religioser Gewissheit (lat.: certi-
tudo) bewdhren. Denn die Mystik weils durchaus unterschiedliche Stufen des
Heils sowie zwischen irdischem Wohlergehen und eschatischem Heil, gleichsam
zwischen ,vorletzten” und ,letzten Dingen” (D. Bonhoeffer) zu unterscheiden —
eine Unterscheidung, die in der Esoterik zu verwischen droht bzw. im Riickzug
auf eine vermeintlich tiberschaubare und harmonisch-heile Welt {ibersprungen
wird. Mystik entsteht — so das bereits erwédhnte Zitat von Nietzsche —, wenn Skep-
sis und Sehnsucht sich begatten. Esoterik aber muss die Skepsis meiden, wenn sie
sich nicht selbst aufgeben will.

Kopf und Herz zusammenbringen

Sich selbst kritisch im Licht des Anderen verstehen — so konnte sich die Esoterik
angesichts der Mystik und ihrer ,einféltigen” Sprache selbst fragen, ob sie nicht
an einem inneren Widerspruch leidet. Denn einerseits versteht sich die Esoterik
ja als Gegenwurf zur neuzeitlich-rationalistischen, technisch-6konomischen
Weltanschauung und ihrer Krise, indem sie ein transrationales, magisch-mythi-
sches und ganzheitliches Wirklichkeitsverstandnis vertritt. Andererseits bemiiht
sie sich aber selbst um technisch-methodische Verfahren, um wissenschaftlich-ra-
tionale und auch 6konomische Vorgehensweisen, wie sie insbesondere im beton-
ten Pflegen einer komplizierten ,wissenschaftlichen” Terminologie und ,wis-
senschaftlicher” Seminare, aber auch im geomantischen Kultstitten-Tourismus
mit einem ausgeprdgten Sinn fiir das Spektakuldre deutlich werden. Hier liegt
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eine Diskrepanz von Form und Inhalt der Esoterik vor, indem sie gerade das mit
einem geschichtsphilosophischen Fortschrittsoptimismus und einer Machbarkeits-
ideologie des 19. Jahrhunderts Gibernimmt, was inhaltlich kritisiert wird.
Umgekehrt konnte sich die eher geschichtslose Mystik angesichts der Esoterik
selbst fragen, ob sie das noch vermag, was die Esoterik fiir viele so attraktiv
macht**, ndmlich das wirkmdchtige Wort in einem personlich-individuellen
Bezug. Kann sie noch die authentische und existentielle Relevanz ihrer Uberzeu-
gungen fir die alltdglichen Sorgen und Probleme deutlich werden lassen? Mystik
sollte sich um ihrer selbst willen der Heilssehnsucht der Menschen, der Sehn-
sucht nach Einheit und Frieden mit der Welt, der Natur und mit sich selbst an-
nehmen und sie angesichts der Erfahrung gegenwartiger Gottesferne thema-
tisieren. Das bedeutet nicht, diese Sehnsiichte erfiillen zu miissen, aber es be-
deutet, Skepsis und Sehnsucht gleichermalen zu Wort kommen zu lassen, so
dass Kopf und Herz befriedigt werden koénnen.

2 Vgl. Jorg Wichmann, Die Renaissance der Esoterik, Stuttgart 1990, und Georg Schmid, Im
Dschungel der neuen Religiositdt. Esoterik, dstliche Mystik, Sekten, Islam, Fundamentalismus,
Volkskirchen, Stuttgart 1992.
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Friedrich Huber

Zur christlichen Rezeption spiritueller Praktiken
aus anderen Religionen

Eine kleine Erfahrung am Anfang: Zur ersten Sitzung eines Seminars iiber ,Yoga
und Meditation” kamen auch eine Studentin und ihre Mutter. Ich erlauterte, was
ich in dem Seminar vorhatte, namlich zu tberlegen, was geschieht, wenn man
den Yoga aus seinem hinduistischen Kontext herausnimmt und ihn in die christli-
che Spiritualitdt einfligt. Nach der Sitzung sagte die Mutter, sie habe schon eigene
Erfahrungen mit dem Yoga gemacht. Was ich in diesem Seminar vorhitte, sei ein
vollig unangemessener Zugang zum Yoga, typisch westlich-verkopft und viel zu
intellektualistisch. Eine solche Beschiftigung werde dem ganzheitlichen Charak-
ter des Yoga nicht gerecht. Sie und ihre Tochter kamen dann auch nicht wieder.
Die beiden Frauen hatten offenbar die Befiirchtung, hier werde etwas zerpfliickt
und zerfasert, was eigentlich eine die ganze Person erfassende Erfahrung sei.

Das Beispiel zeigt eine Extremposition: die unreflektierte Ubernahme, die sich
bewusst auf die Praxis unter der Anleitung eines Meisters oder einer Meisterin
konzentriert und die distanzierte Reflexion fiir unnétigen Luxus, wenn nicht so-
gar fir gefahrlich halt. Manche Lehrer férdern eine solche Haltung. Bei solcher
Praxis macht man natirlich Erfahrungen und empfindet sie vielleicht als erhel-
lend und wohltuend. Nur darf man nicht meinen, hier begegne man dem unver-
falschten indischen Yoga in Reinform. Auch hier findet natiirlich eine Interpreta-
tion statt. Nur verzichtet man darauf, sie bewusst zu machen.

Das andere Extrem ist die Haltung, die Giberall Gefahren sieht und stindig damit
beschiftigt ist, Grenzmarken zu setzen, die sicherstellen, dass der christliche
Glaube nicht durch Fremdes beeintrachtigt wird. In diese Richtung gingen - so
scheint mir — z.B. Johannes Aagaard und Friso Melzer, letzterer jedenfalls in sei-
nen spateren Veroffentlichungen. Aagaard vertrat die Ansicht, dass die meisten
Menschen, die Yoga trieben, ungewollt ,hinduisiert” wiirden." Melzer meinte,
Yoga konne von seinem hinduistischen oder buddhistischen Kontext nicht los-
gelost werden.?

' J. Aagaard, Was ist Yoga wirklich?, hg. vom Arbeitskreis Religiose Gemeinschaften der VELKD,
Richard-Wagner-Stral’e 26, 3000 Hannover 1, Hannover 1981, 12.

2 F. Melzer, Der Stellenwert 6stlicher Methoden im Christentum, in: G. Ruhbach (Hg.), Medita-
tion. Versuche, Wege, Erfahrungen, Géttingen / Regensburg 1975, 72-77; bes. 72.
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Zwischen diesen beiden Extrempositionen liegt das, was ich unter ,Rezeption”
verstehe: Ein Bedenken dessen, was man tut, wenn man ein Element aus dem Zu-
sammenhang einer anderen Religion nimmt und es in die eigene Religion und re-
ligiose Praxis einfligt. In aller Regel findet dabei eine Neuinterpretation und da-
mit natiirlich auch eine gewisse Verdnderung statt, die man sich bewusst machen
sollte. Und sicher geht es auch darum, dass man bei solchen Ubernahmen die ei-
gene ldentitdt bewahrt.?

Diesen Prozess der Neuinterpretation und Verdnderung mochte ich in einem lan-
geren ersten Teil (I) an einigen Beispielen veranschaulichen. Ich nenne diesen
Vorgang ,bedachte Ubernahme”. Man hitte natiirlich auch — etwas anspruchs-
voller — von ,reflektierter Rezeption” sprechen konnen. In einem — eher anhangs-
weisen — zweiten Teil (I1) will ich dann die Frage kurz anreifen, was wir bei einer
derart ,bedachten Ubernahme” gewinnen.

I. Bedachte Ubernahme spiritueller Praktiken

Meine Beispiele sind alle aus den asiatischen Religionen genommen, was zum
einen biographisch begriindet ist, was aber auch — wie mir scheint — den Gege-
benheiten entspricht, da die meisten spirituellen Praktiken, die in die christliche
Spiritualitdt ibernommen werden, aus dem Hinduismus oder dem Buddhismus
stammen.

Zen-Meditation und christliche Spiritualitit

Im Jahr 1983 machte eine Gruppe deutscher Ménche und Nonnen vom Orden
der Missions-Benediktiner unter Fiihrung von Erzabt Notker Wolf ein Experiment.
Sie gingen fiir drei Wochen in ein Zen-Kloster in Japan, um durch personliches
Erleben diese Form des Monchtums kennenzulernen. Notker Wolf hat dariiber ei-
nen Bericht in der Zeitschrift ,Una Sancta” veroffentlicht.# In ihm findet sich fol-

3 Der Erzabt der Missionsbenediktiner, Notker Wolf, sagt in einem Bericht tber einen Aufent-
halt von deutschen Ménchen und Nonnen vom Orden der Missionsbenediktiner in einem ja-
panischen Zen-Kloster: ,Wir kdnnen so manches von einander lernen, vorausgesetzt, daf8 wir
unsere eigene Identitdt wahren und den Mut aufbringen, dariiber zu reden.” Notker Wolf,
Schweigen und Freiheit. Konvergierende und divergierende Erfahrungen in der Begegnung
von Benediktinermonchen mit Monchen des Zen-Buddhismus, in: Una Sancta 43/1988, 249-
262; Zitat auf S. 250.

4 Notker Wolf, Schweigen und Freiheit, a.a.O.
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gendes interessante Detail: Als er — der Erzabt — den Zen-Meister einmal fragte,
warum man denn gerade dem Zen-Weg folgen miisse, um Erleuchtung zu erlan-
gen, reagierte dieser in Uberraschender Weise:

Der Meister, der sonst einen sehr ruhigen Eindruck erweckte, wurde ganz erregt
und fuhr mich an: ,Das ist eine typische westliche Frage. lhr fragt immer: Warum,
warum? Sie missen es einfach tun!“®

,Einfach tun” — das wire unbedachte Ubernahme. Steht dahinter die Annahme,
dass es so etwas gibt wie ,reine, uninterpretierte Erfahrung”? Aber eine solche
ungedeutete Erfahrung gibt es nicht. Die Frage ist nur, ob man die Deutung be-
dacht oder unbedacht vollzieht.

Die grollen Vermittler der Zen-Meditation, Hugo Enomiya-Lassalle und Heinrich
Dumoulin, haben natiirlich dariiber nachgedacht, in welcher Weise die Zen-Me-
ditation in die christliche Spiritualitdt einbezogen werden kann.

Es leuchtet meines Erachtens unmittelbar ein, dass die Zen-Meditation einen be-
sonderen Zugang zu Inhalten des Glaubens oder auch zu Worten der Bibel ver-
mitteln kann. Hugo Enomiya-Lassalle hat das eindriicklich beschrieben:

Man nimmt ein Schriftwort, das einen besonders angesprochen hat, wie wenn es
nur fiir einen selbst gesagt worden wére. Aber man denkt nicht darliber nach,
analysiert es nicht auf seinen Sinn, sondern 1dRt es in den Grund, die Tiefen der
Seele einsinken ohne Reflexion und Entschliisse, wenigstens vorldufig.®

Das Wort oder auch eine Lehre wird — sozusagen ungefiltert — in den Menschen
eingelassen und kann dann zu sprechen und zu wirken anfangen. Reflexion gabe
die Bahnen vor, in denen sich das Schriftwort entfalten konnte, und wiirde es da-
mit von vornherein einengen und begrenzen. Ein Wort in sich ,einsinken” zu las-
sen — das ist ein anderer Umgang mit dem Wort der Bibel, ein stirkeres Sich-Off-
nen, nicht ohne Risiko vielleicht, aber ganz sicher voller Uberraschungen. Man
konnte von einem Ein-fall — in der Mehrdeutigkeit des Wortes — sprechen. An an-
derer Stelle sagt Enomiya-Lassalle das hier Gemeinte noch knapper:

Das Zazen ... ist dafiir da, sich die Lehre ,einzuverleiben”...”

> Ebd., 256.

® H. Enomiya-Lassalle, Zen Meditation. Eine Einfiihrung, Minchen 1982, 77.

7 H. Enomiya-Lassalle, Zen — Weg zur Erleuchtung. Einfiihrung und Anleitung, Freiburg i.Br. /
Basel / Wien 1987, 86.
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Nun bleibt man natlrlich bei dieser Verwendung der Zen-Meditation ganz im Be-
reich des Gegenstandlichen, in der gegenstandlichen Meditation. Die Zen-Me-
ditation jedoch ist vor allem ungegenstandliche Meditation. So sagt es Heinrich
Dumoulin:

Die Zen-Meditation ist wesentlich ungegenstandliche Meditation.®

Es ist eine viel diskutierte Frage, ob die ungegenstandliche Meditation auch ihren
Platz in der christlichen Spiritualitit haben kann. Das bejahen sowohl Dumoulin
als auch Enomiya-Lassalle. Und beide begriinden das damit, dass das, was den
Meditierenden auf- und einleuchtet, wenn sie sich einfach 6ffnen oder einfach in
sich versenken, durch ihre bisherige religiose Pragung bestimmt ist. So sagt Hein-
rich Dumoulin:

Die Tiefenerfahrungen des Menschen auf dem Weg seiner geistlichen Reifung
entsprechen der Religion, in der er zuinnerst wurzelt.’

In dieselbe Richtung geht es, wenn Hugo Enomiya-Lassalle schreibt:

Wenn das Unbewul$te christlich ist, so wirkt sich diese Meditation im christlichen
Sinne aus.'

Meine Frage ist, ob damit nicht die gegenstandslose Meditation indirekt zu einer
gegenstiandlichen gemacht wurde. Der Gegenstand begegnet nur nicht mehr von
aullen, sondern bereits als ein verinnerlichter, einer, der mir sozusagen in Fleisch
und Blut bergegangen ist. Und er muss immer wieder neu vergewissert
werden.

Deshalb betont Dumoulin, dass es unentbehrlich fiir christliche Zen-Meditie-
rende sei, in den Frommigkeitsformen ihrer Tradition zu leben:

... Christen konnen auf das personliche Gebet und auf die sakramentale From-
migkeit nicht verzichten."

8 H. Dumoulin, Zen im 20. Jahrhundert, Miinchen 1990, 135.
° Ebd., 160.

1 H. Enomiya-Lassalle, Zen Meditation, 74.

" H. Dumoulin: Zen im 20. Jahrhundert, 143.
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Und er meint offenbar, das sei bei den Zen-Buddhisten mutatis mutandis auch
nicht anders. Westliche Besucher japanischer Zen-Kloster nédhmen immer wieder
mit Verwunderung zur Kenntnis, dass die Monche tdglich zur Sutren-Rezitation
zusammenkdmen und oft ausgefeilte Rituale durchfiihrten.'> Aber ich bin nicht si-
cher, ob Dumoulin hier dem Selbstverstandnis von Zen-Buddhisten wirklich ge-
recht wird. Diese gehen doch davon aus, dass man den Buddha oder die Leerheit
oder wie man auch sagen will, nicht deshalb in der Tiefe des eigenen Seins fin-
det, weil man das vorher durch Rezitation und Studium gelernt hat, sondern weil
das eigene Herz tatsachlich der Buddha oder die Leerheit ist. In diesem Sinn zi-
tiert Shinichi Hisamatsu folgenden Passus aus einer buddhistische Schrift:

Die verblendete Welt weif8 nicht, daf ihr eigenes Herz selbst der Buddha ist. So
lduft sie von sich weg, um Buddha zu suchen und ist den ganzen Tag damit be-
schaftigt, Amithaba anzubeten und zu verehren. Wo aber sollte denn Buddha
sein? Man darf auf keinen Fall solch einer Vorstellung erliegen, sondern muf$ nur
bestrebt sein, sein eigenes Herz zu erkennen. Denn Buddha ist nirgends als im ei-
genen Herzen."

Ich frage mich also, ob selbst so herausragende Kenner des Zen wie Enomiya-Las-
salle und Dumoulin an diesem Punkt die Neuinterpretation, die sie tatsdchlich
vorgenommen haben, verschleiert haben. Es konnte freilich sein, dass die
scholastische Ontologie an diesem Punkt dem Zen-Buddhismus néher steht als
das beim reformatorischen Denken der Fall ist.

Ich komme zu einem zweiten Beispiel.

Die buddhistische Metta-Meditation

Horst Georg Péhlmann, an dessen Bezeichnung dieser Meditation ich mich in
der Uberschrift gehalten habe, war offenbar bei seinen Begegnungen mit
Buddhisten von dieser Meditations-Methode besonders beeindruckt. P6hlmann
beschreibt diese Meditation, die er auch ,Einiibung der Liebe”' nennt, folgen-
dermalien:

12 Ebd.,142-143.
13 Sh. Hisamatsu, Die Fiille des Nichts. Vom Wesen des Zen, Pfullingen 1980, 45.
* H. G. P6himann, Begegnungen mit dem Buddhismus, Frankfurt a. M. 1998, 90.
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In dieser Metta-Meditation wird in immer weiteren Kreisen an Menschen ge-
dacht, die wir lieben sollen, von den ,liebsten Menschen” bis zu den ,neutralen”
und ,verfeindeten Menschen”, von den Menschen in der eigenen StralSe bis zu
denen in anderen Erdteilen und so fort. Dabei soll man sich den jeweiligen Men-
schen mit einem ,freundlich lachelnden Gesicht vorstellen” und den Wunsch
aussprechen, ,er soll gliicklich sein”."

Pohlmann gibt dann eine ausfiihrliche Anleitung zu dieser Meditation. Die ganze
Welt wird in ihr gewissermallen mit Liebe — mettad/maitria — durchdrungen, in
immer weiter ausgreifenden Kreisen, ausgehend von der eigenen Person iiber an-
dere einzelne Menschen zu Menschengruppen und sogar zu den Tieren und En-
geln.’™ Was hier geschieht ist das Einiiben einer allen Wesen gegeniber freund-
lich-zugewandten Haltung. Und PShlmann ist sich sicher:

Bei Menschen, die taglich diese Meditation machen, wird sich etwas dndern."”

Das klingt iiberzeugend. Meines Wissens wird diese Meditation auch von fast al-
len buddhistischen Richtungen gepflegt.

Péhlmann tibergeht freilich, dass die Metta-Meditation im Buddhismus in den
Zusammenhang der Einlibung der sogenannten ,Vier géttlichen Verweilzu-
stinde” (brahima-vihadras; auch ,Vier Unermesslichkeiten” [apramadnias])
gehort. Die klassische Darstellung dieser Meditation findet sich in dem groflen
Werk des Buddhaghosa (aus dem 5. Jh. n. Chr.), das den Titel ,Visuddhi-Magga*”
(Weg zur Reinheit) tragt.

Mettaa (Giite 0.4.) ist die erste Stufe dieser Meditation, gefolgt von karuniad (Mit-
leid), muditad (Mitfreude) und upeksia (Gleichmut). Die Meditation soll sich nach
Buddhaghosa ungefahr in der Weise vollziehen, wie das Péhlmann beschrieben
hat. Von sich selber ausgehend, tiber den Lehrer, bis hin zu den Feinden soll allen
Wesen Gilite entgegengebracht werden, dann Mitleid, dann Mitfreude. Die Dar-
stellung nimmt bei Buddhaghosa einen breiten Raum ein, weil er immer wieder —
teilweise sehr rationale — Motivationen einfiigt. Bei der Meditation des Mitleids,
die Gbrigens mit den Feinden beginnen soll, wird z.B. Gberlegt, warum gerade die
Feinde Mitleid verdienen. Tatsachlich ist der Feind, der einem anderen gegeniiber
Zorn hegt, ein duferst bemitleidenswertes Wesen. Er ist — wieder nach
Buddhaghosa — wie einer,

> Ebd., 95.
1 Ebd., 96-97.
7 Ebd., 95.
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der mit beiden Handen gliihende Kohlen oder Kot ergreift, um einen anderen da-
mit zu bewerfen's,

und der auf diese Weise nur sich selbst verbrennt oder beschmutzt. Oder er ist
wie einer,

der gegen den Wind stehend einen anderen mit Staub bewerfen will, sich aber
bloB selber damit bewirft."

Den Hohepunkt erreicht die meditative Entfaltung der ,Vier Unermesslichkeiten”
in der Entfaltung des Gleichmuts. Und hier zeigt sich eine eigenartige Wendung.
Wer die Entfaltung des Gleichmuts (ibt, der

erblicke in den drei friiheren Entfaltungen einen Nachteil, eben weil man dabei
in dem Ge-/danken: ,Mogen diese begliickt sein usw.!” dem (persénlichen)
Wohlgenuf8 der Lebewesen Aufmerksamkeit schenkt, weil man sich in der Ndhe
von Neigung und Abneigung bewegt, weil Mitfreude grob geartet ist wegen ihrer
Verbindung mit Frohsinn.?°

Im Gleichmut ist man nicht mehr mit dem Wohl der Wesen beschiftigt. Im Zu-
stand des Gleichmuts bleibt man vielmehr erst,

nachdem man die Beschaftigung mit den Gedanken wie ,Mdgen sie frei sein von
Hal% usw.” iberwunden und das ,Einhalten der Mitte” erreicht hat.?!

Durch diesen Zusammenhang wird die urspriingliche Intention der Metta-Me-
ditation deutlich. Bei ihr ging es nicht in erster Linie um das Wohl der anderen
Wesen, sondern darum, dass im Meditierenden die schiadlichen Affekte von Miss-
gunst, Zorn und Hass iberwunden werden. Ebenso ist es beim Mitleid und bei
der Mitfreude. Durch diese drei Meditationsschritte werden sozusagen die gro-
ben schadlichen Emotionen und Affekte Giberwunden und ausgeschieden. Sie
wurden durch feinere, weniger schédliche ersetzt. Der Gleichmut Gberwindet

8 Der Weg zur Reinheit. Visuddhi-Magga. Die grolite und &lteste systematische Darstellung des
Buddhismus. Aus dem Pali tibersetzt von Nyanatiloka, Konstanz 31989, 345.

9 Ebd., 345.

20 Ebd., 361/362.

21 Ebd., 363.
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nun auch diese, indem er jede Gemiitserregung ausschaltet und bewirkt, dass der
Mensch ,das ,Einhalten der Mitte’ erreicht“?2.

Lost man die Metta-Meditation aus diesem Zusammenhang und nimmt sie fiir
sich, so gibt man ihr einen neuen Sinn. Die Einiibung einer allen Wesen gegen-
Uber giitig-zugewandten Haltung wird jetzt zum Hauptziel der Meditation. Das
ist ohne Zweifel ein sehr schones Ziel, dessen Einlibung aller Miihe wert ist. Ich
kann deshalb die Begeisterung von Horst Georg PéhImann durchaus verstehen.
Trotzdem ist es meines Erachtens nicht unwichtig, zu sehen, dass damit die
Metta-Meditation véllig neu interpretiert wurde. Was urspriinglich ein vorlaufiges
Ziel war, das im Zuge weiterer spiritueller Vervollkommnung tiberwunden wer-
den muss, ist jetzt zum Hauptziel geworden. Das kommt daher, dass die Metta-
Meditation in einen neuen Kontext eingefiigt wurde, in dem andere Werte be-
stimmend sind. Nicht mehr ,das Einhalten der Mitte”, die absolut emotionslose
innere Ausgeglichenheit, ist der letzte Wert, sondern die — vielleicht sogar zur Ak-
tivitdit werdende — Liebe zu den anderen Wesen. Moglicherweise wurde diese
Neuinterpretation schon von Buddhisten selbst vollzogen, vielleicht in der Be-
gegnung mit anderen Werte-Systemen.

Die Metta-Meditation in dieser neu-interpretierten Form kann meines Erachtens
unserer Spiritualitdt einen von uns eher vernachldssigten Aspekt hinzufiigen, oder
einen von uns zuriickgedriangten Aspekt wieder in Erinnerung bringen, namlich
die Bedeutung der inneren Haltung fiir das nach aufien gerichtete Handeln. Und
vielleicht kdnnte in diesem Zusammenhang auch der Gleichmut neu zur Geltung
kommen. Gleichmut und Aktivitat missen ja nicht Gegensétze sein. Der Gleich-
mut kann ausstrahlen, er kann auf andere einwirken und so gleichsam in Aktivitat
Ubergehen. Er ist nicht mit fauler Bequemlichkeit zu verwechseln, sondern er ist
die Ruhe, die das Handeln durchdringt, die dem Handeln eine eigene Qualitat
gibt.

Das kann in jedem Gesprach deutlich werden. Kommen die Worte aus einem er-
regten, aufgewiihlten Geist, so sind sie vielleicht durch Zorn, Aggressivitat und
unterschwellige Gehassigkeit gescharft, Messern gleich, die zustechen und verlet-
zen und die dhnliche Stich-Worte und Schlag-Worte provozieren. Solche Worte
mogen verwunden, aber sie werden nicht gewinnen; sie mégen zum Schweigen
bringen, aber sie werden nicht Giberzeugen; sie mégen Ohr und Geist der ande-
ren treffen, aber das Herz erreichen sie nicht. Das wird anders sein, wo unsere
Worte durch den Gleichmut gereinigt worden sind. Ein solches Gesprach wird
nicht weniger spannend sein als der erregte Wortwechsel.

22 Ebd., 363.
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Hinduistische und buddhistische Texte lehren Gleichmut gegeniiber den Gegen-
satzpaaren von Lob und Tadel, Ehre und Schande, Freund und Feind, Erfolg und
Misserfolg, Gliick und Ungliick. Damit weisen sie auf Punkte, die unser Handeln
zu korrumpieren und zu verfélschen drohen:

So machen uns die hinduistischen und buddhistischen Texte auf einen notwendi-
gen Gleichmut aufmerksam, dessen Geringschdtzung uns und unserer Gemein-
schaft schadet. Vom Hinduismus und Buddhismus konnen wir auch lernen, dass
sich dieser Gleichmut nicht von selbst versteht, sondern dass er eingelibt und ge-
pflegt werden muss, wenn er sich im Handeln auswirken soll. Und die Metta-Me-
ditation zeigt einen Weg solchen Einiibens.

Ich komme zu einem dritten Beispiel.

Mantra-Rezitation

Ein Mantra ist ein Satz, eine Formel, ein Wort oder auch nur eine Silbe, von de-
nen angenommen wird, dass ihnen eine besondere Kraft innewohnt, so dass
schon das Aussprechen diese Kraft aktiviert und den Sprechenden in den Genuss
der Wirkung bringt. Es gab angeblich Yogis, die allein durch das Aussprechen ei-
nes Mantra ein Feuer anziinden konnten.?* Das Mantra muss nicht unbedingt ei-
nen erkennbaren Sinn haben, und man muss beim Aussprechen auch nicht unbe-
dingt ganz bei der Sache sein. Das wiederholte Aussprechen — japa — ist das Ent-
scheidende. Ist das Mantra der Name eines Gottes, so spricht man von nama-
japa. Kein geringerer als Mahatma Gandhi war ein groBer Anhadnger des Ausspre-
chens des Namens des Gottes Rama, wovon er erwartete, dass in den verschie-
densten Situationen Hilfe komme.

In Europa wurde mantra-japa durch das Mantra der Hare Krishna-Bewegung be-
kannt, das man auch heute manchmal noch auf der Stralke horen kann.

Man hat immer darauf hingewiesen, dass es in der ostkirchlichen Tradition eine
erstaunliche Parallele zur Mantra-Rezitation gibt, nimlich das Jesus-Gebet oder
auch Herzens-Gebet. Allerdings scheint mir ein Unterschied doch darin zu lie-
gen, dass es beim Jesus-Gebet nicht der macht-haltige Klang ist, der eine Wirkung
herbeiftihrt. Es ist vielmehr ein sinnvoller Satz, der wiederholt wird (Herr Jesus
Christus, du Sohn Gottes, erbarme dich meiner). Der Inhalt dieses Satzes und die
in ihm ausgesprochene Haltung werden vergegenwdrtigt und verinnerlicht.

2 Vgl. B. Walker, Hindu World. An Encyclopedic Survey of Hinduism, Bd.Il, Delhi 1983, 25-26
(s.v. Mantra).
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Fir eine Einbeziehung von mantra- und nama-japa in die christliche Spiritualitat
haben sich vor allem der Benediktiner-Monch Abhishiktananda (Henri Le Saux
1910-1973) und die Nonne Vandana (vom Orden Sacré Coeur) eingesetzt. Sehr
eindriicklich beschreibt Abhishiktananda, wie das Gebet immer mehr verinner-
licht wird. Am Anfang steht das laute oder leise Aussprechen des Namens oder
der Formel. Dann werden die Worte nicht mehr ausgesprochen, sondern nur im
Geist wiederholt. Die hochste Stufe beschreibt Abhishiktananda folgendermalen:

Der hochste Grad dieses Gebets ist dann erreicht, wenn der Name im Herzen sei-
nen Ort findet. Dabei findet weder eine Bewegung der Lippen noch der Stimm-
bander statt, und am Hohepunkt nicht einmal die geringste Bewegung der Ge-
danken. Das Gebet ist jetzt in der Mitte des Seins gegriindet. Von dort strahlt es
aus und erleuchtet alles. Dies ist wirklich die Erfahrung des Heiligen Geistes, wie
es die russischen Heiligen gerne ausdriicken.?*

In dhnlicher Weise gibt Schwester Vandana Hinweise, wie der Name oder das
Mantra ins innerste Wesen aufgenommen und von dort her ihre Wirkung entfal-
ten kdnnen. Sie schreibt etwa:

Die Macht des Namens zeigt sich auch im Schlaf. Am spdten Abend neigen wir
dazu, die Probleme des vergangenen Tages und die Angste vor dem nichsten Tag
zu bedenken. Anstatt mit diesen Problemen im Kopf einzuschlafen, sollten wir
das Licht ausmachen, die Augen schlielen und anfangen, den Namen so lange
zu wiederholen, bis wir einschlafen. Es wird einige Zeit und Mihe brauchen,
doch das ist es wert, denn der (sic!) Mantra wird seine heilende Wirkung die
ganze Nacht hindurch fortsetzen.

Es ist wichtig, bis zum letzten Augenblick des Wachseins am Mantra festzuhalten.
Wenn wir im Zwischenbereich von Wachsein und Schlaf sind, dann kénnen wir
den Namen tief in unserem Bewulitsein verankern; wie ein Pfeil dringt er in die
Tiefe des BewuBtseins ein.?

Ich kénnte mir vorstellen, dass die Mantra- und Namens-Rezitation nicht die spiritu-
elle Praxis vieler werden wird. Daflir ist sie zu fremdartig. Obwohl uns die Wirkkraft
des Wortes bewusst ist, scheint mir die hier beschriebene Methode doch stark an
Wortmagie zu grenzen und hat — trotz des rein verbalen Charakters — fiir meine Be-
griffe etwas Gewaltsames an sich, gleicht einem Uberschwemmen mit dem Wort.

24 H. Le Saux, Die Gegenwart Gottes erfahren, Mainz 1980, 86/87.
%5 Vandana, nama japa. Das Gebet des Namens in Hinduismus und Christentum. Praktische An-
leitung. Urspriinge und Traditionen, Mainz 1992, 111/112.
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Eine Anregung flir unsere geistliche Praxis konnte aber von der Mantra-Rezitation
doch ausgehen. Ich denke etwa daran, dass man einen kurzen Satz eines Psalms
mehrmals am Tag bewusst einige Male wiederholt. Unsere unruhigen Gedanken
brauchen vielleicht etwas, zu dem sie zurtickkehren und bei dem sie ruhen kon-
nen. Ein einziger Satz oder auch nur ein Wort gibt uns genug zu denken fiir einen
oder mehrere Tage. Und in der angedeuteten Weise immer wieder in die Realitét
des Lebens hineinerinnert und hineingesprochen, kann das Wort eine ungeahnte
Aussagekraft und Wirkkraft bekommen.

Das ist weit entfernt von dem, was Abhishiktananda und Schwester Vandana im
Sinn haben. Bei ihnen geht es fast um die Aneignung eines Habitus. Vielleicht
macht sich da auch ihre katholische Tradition bemerkbar. Aber auch fiir uns
scheint mir das wiederholende Erinnern eines Wortes eine gute Ubung zu sein,
die dazu helfen kann, dass Wirklichkeit wird, was Paulus sagt:

Nahe ist dir das Wort, in deinem Mund und in deinem Herzen. (Rém 10,8)

Ich komme zu einem vierten Beispiel, vielleicht dem bekanntesten.

Christlicher Yoga

Ich will mich hier kurz fassen und nur an einer Stelle andeuten, in welcher Weise
eine bedachte Ubernahme des Yoga in die christliche Spiritualitit eine Neuinter-
pretation bedeutet.?

Man kann natiirlich den Yoga als gymnastische Ubung verwenden, und ich bin si-
cher, dass er in dieser Weise verwendbar ist. Allerdings sollte man ber(cksichti-
gen, dass man sich durch falsch praktizierten Yoga auch erhebliche gesundheitli-
che Schdden zuziehen kann. Wichtig ist auch, dass man keine Wunderwirkungen
erwartet, wie manche Yoga-Blcher sie versprechen. Als Beispiel sei auf das Buch
,Selbsterziehung durch Yoga” von Selvarajan Yesudian, dem Begriinder der ersten
yoga-Schule in Zirich, hingewiesen. Nach Yesudian erlangt der Yogi die Fihig-
keit, Schwefelsdure zu schlucken, das Herz fiinf Minuten lang stillstehen zu las-
sen, Uber 300 Jahre alt zu werden, tiber das Wasser zu gehen und zu fliegen.?”
Wie fremdartig fiir uns ein Yoga ist, der starker in der indischen Tradition wurzelt,

26 Vgl. zum Folgenden ausfihrlicher F. Huber, Christlicher Yoga? Uberlegungen zur Verwendung
des Yoga im Rahmen christlicher Spiritualitdt, in: Geist und Leben 1991, 346-364.
27 S. Yesudian, Selbsterziehung durch Yoga, Engelberg (Schweiz) / Miinchen 31980, 150/151.
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das kann man sehen, wenn man z.B. die Anweisung von Swami Vishnudeva-
nanda liest, die er fiir die Reinigung der Speiseréhre gibt:

Nimm ein feines Stiick Musselin-Stoff, drei inches breit und 15 Fuf$ lang... Tauche
es in lauwarmes Salzwasser. Presse das Wasser aus und schlucke ein Ende [des
Stoffes] Stiick fiir Stiick. Am ersten Tag schlucke nur ein Fuf3, lall den Stoff ein
paar Sekunden lang dort und zieh” ihn dann langsam wieder heraus. Am néach-
sten Tag verschlucke ein biBchen mehr, la8 den Stoff ein paar Minuten [in der
Speiserdhre] und zieh’ ihn dann langsam wieder heraus. So kannst du nach und
nach die gesamte Lange verschlucken; halte aber das Ende gut mit der Hand fest.
Lal den Stoff ungefdhr 2 Minuten; dann entferne ihn wieder. Sei nicht hastig. Ver-
letze deine Kehle nicht durch grobe Behandlung. Nach der Ubung trinke eine
Tasse Milch.?®

Ich lasse die Vielfalt der indischen Auspragungen von Yoga unberiicksichtigt und
beschranke mich auf die beriihmte Definition von Yoga, die sich in den Yoga-Su-
tren des Patanjali, und zwar in YS 1,2, findet. Dort wird Yoga folgendermalien de-
finiert:

,2 Yoga ist das Zum-Stillstand-Bringen (nirodha) der Bewegungen des Geistes.

Meist wird in den Ubersetzungen dieses Satzes nicht vom ,Zum-Stillstand-Brin-
gen” geredet, sondern von einem ,Zur-Ruhe-Bringen“?, ,Zur-Ruhe-Kommen*3°
oder dhnlich. Dies erweckt den Eindruck, als solle der Geist aus Hektik und Zer-
streutheit heraus zur Ruhe und Konzentriertheit klaren und gesammelten Denkens
gefiihrt werden. Nicht wenige Menschen, die bei uns Yoga betreiben, mogen die-
ses schone Ziel anstreben und moglicherweise auch erreichen — das soll in keiner
Weise bestritten werden. Nur — auf die klassische Yoga-Definition in YS 1,2.3 kann
man sich dabei nicht berufen. Der Yoga von YS I ist viel radikaler. Ruhiges und ge-
sammeltes Denken, das subjektiv wohltuend ist und der Meisterung des Lebens in
der Welt dient, ist fiir den Yoga von YS | hochstens ein vorldufiges Ziel. hm geht es
nicht um Meisterung des Lebens in der Welt, sondern um Erlésung. Und zu dieser
fuhrt nur radikales Zum-Stillstand-Bringen der Bewegungen des Geistes.

28 Swami Vishnudevananda, The Complete Illustrated Book of Yoga, New York 1972 (1. Aufl.
1960), 16 (Ubersetzung von mir).

29 So z.B. M. von Briick, Einheit der Wirklichkeit (vgl. Anm. 13), 281: ,Yoga ist das Zur-Ruhe-
Bringen des Flusses des Geistes (citta).”

30 So z.B. B. Bdaumer, Die Wurzeln des Yoga. Die klassischen Lehrspriiche des Patanjali, die
Grundlage aller Yoga-Systeme, Bern / Miinchen / Wien 31979, 21: ,Yoga ist jener Zustand, in
dem die seelisch-geistigen Vorgdnge zur Ruhe kommen.”
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Wozu ist das notig? Erst wenn die unruhigen Bewegungen des Geistes zum Still-
stand gekommen sind, kann das Selbst des Menschen in seiner Klarheit aufleuch-
ten und der Mensch die erlésende Erkenntnis erlangen. Fiir eine solche unver-
falschte Wahrnehmung verwenden die Yoga-Sutren einen eindriicklichen Ver-
gleich: Wenn man einen Kristall auf eine farbige Unterlage legt, dann nimmt der
Kristall die Farbe der Unterlage an. Genau genommen kann man freilich gar nicht
sagen, er ,nimmt die Farbe an”. Das klingt noch zu aktiv. Wer etwas annimmt, der
tut etwas: er greift nach etwas und nimmt es, auch wenn es sich um ein geistiges
Greifen und Nehmen handelt. Aber der Kristall bleibt vollig passiv. Er tut gar
nichts. Er greift nicht nach der Farbe und ,nimmt sie an”, sondern: er |&sst sich von
der Farbe durchdringen. Er ldsst die Farbe in sich einstromen. Gerade die reine,
passive Reglosigkeit macht ihn aufnahmefahig. So auch der Geist des Menschen:
Wenn er ganz still geworden ist, wenn die Unruhe der stindigen Bewegungen
zum Stillstand gekommen ist, dann ist er wirklich aufnahmeféhig geworden.

Hier liegt meines Erachtens die Bedeutung, die der Yoga in der christlichen Spiri-
tualitdt haben konnte. Ich denke, wir missen und diirfen den Yoga aus seinem
philosophischen Kontext herauslésen und ihn in unseren eigenen, christlichen
Kontext einfligen. Damit wird ihm zwar seine soteriologische Spitze — wenn man
so sagen will — abgebrochen, die er im Hinduismus hat. Aber er erhdlt zugleich
fur die christliche religiose Praxis eine doppelte Bedeutung:

> Im hinduistischen Kontext sollen die Yoga-Ubungen die Ubenden dazu bereit
machen, dass in ihnen mit Klarheit hervortritt, wer sie selber sind, namlich das
ewige, unverdnderliche Selbst. Auch fiir uns ist es eine Frage, wer wir selber
sind. Unser Geist steht einer Kldrung dieser Frage oft mehr im Wege, als dass er
ihr dient, weil er eine instinktive Angst vor dem Ergebnis hat. Selbsterkenntnis
kann bitter sein. Wenn der Yoga die Bewegungen des Geistes zu einem zeit-
weiligen Stillesein fiihren kénnte, in dem dann hervortreten kénnte, wer wir
selber sind, dann hitte er damit auch fiir unser religioses Sein eine Bedeutung.
Yoga — so kdnnte man pointiert sagen — ldsst uns sehen, wer wir selber sind.

> Die zweite Bedeutung ist die oben im Bild vom Kristall angedeutete: Es fallt
uns schwer zu horen. Nicht nur deshalb, weil manches schwer verstandlich
ist. Das wére das kleinere Problem. Das Héren féllt uns vor allem deshalb
schwer, weil wir manches — aus den verschiedensten Griinden — partout nicht
horen wollen. Das gilt auch vom Hoéren dessen, was Gott zu uns sagt. Der
Yoga aber verspricht, das Storfeuer unseres Geistes zum Stillstand zu bringen,
damit in uns eindringen kann, was zu uns gesagt wird. Yoga — so kdnnte man
wieder pointiert sagen — lasst uns horen, was ein anderer zu uns sagt.
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Das ist gewiss nicht mehr der hinduistische Yoga. Die Radikalitit eines volligen
Zum-Stillstand-Bringens des Geistes ldsst sich nicht Gbernehmen. Sehen und
Horen und Wahrnehmen sind schliellich selbst — wenn man so will — Bewegun-
gen und Aktivititen des Geistes. Es besteht kein Grund fiir uns und vielleicht
auch nicht die Moglichkeit, sie auszuschliellen. Statt dessen wird im christlichen
Kontext gerade das Miteinander der Selbsterkenntnis und des Horens auf das,
was uns gesagt wird, wichtig. Wir erkennen als Christen nicht dadurch uns selbst,
dass wir uns in uns selbst vertiefen — so nitzlich auch das sein kann —, sondern
dadurch, dass wir uns dem Wort Gottes aussetzen, also dem, was ein anderer zu
uns sagt. Wenn der Yoga uns bei diesem Miteinander helfen kann, bei dem Mit-
und Ineinander von sehen, wer wir selber sind und héren, was ein anderer zu uns
sagt, dann kénnte man meines Erachtens durchaus mit Recht von einem ,christli-
chen Yoga” sprechen.

Wir haben vier Beispiele einer bedachten Ubernahme nichtchristlicher spirituel-
ler Praxis betrachtet. Was gewinnen wir dadurch?

1l. Empfangene Bereicherung durch spirituelle
Praktiken aus anderen Religionen

Man kann natdrlich immer sagen, dass das meiste, das wir bei anderen Religio-
nen kennen lernen und von ihnen in bewusster Neuinterpretation ibernehmen,
wenigstens ansatzweise auch in unserer eigenen Tradition vorhanden ist. Aber
vielleicht muss manches auf dem Umweg (ber andere zu uns kommen, damit
wir es wieder entdecken. Ich nenne drei Aspekte.

Religiose Erfahrung

Heute ist viel vom ,Erfahrungsdefizit” die Rede.>' Darunter kann man natirlich
sehr Verschiedenes verstehen. Manche wiinschen sich vielleicht visiondre oder
mystische Erlebnisse. Wichtiger scheint mir eine andere Erfahrung, die man viel-
leicht ,Erfahrung der Gewissheit” nennen konnte. Ich meine damit das, dass wir

3 G. Ebeling, Die Klage tiber das Erfahrungsdefizit in der Theologie als Frage nach ihrer Sache,
in: G. Ebeling, Wort und Glaube, Bd. IlI, Tibingen 1975, 3-28.
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die Wahrheit und Verlasslichkeit unseres Glaubens als eine innere Gewissheit er-
fahren. Als Vivekananda im letzten Jahrhundert dem Hindu-Heiligen Ramakrish-
na gegeniiberstand, da soll er ihn gefragt haben: Hast du Gott gesehen. Und Ra-
makrishna gab zur Antwort:

Ich habe ihn gesehen, so wie ich dich sehe, nur viel deutlicher!

Das ist vielleicht mehr, als wir erhoffen. Aber Gewissheit wiinschen wir uns
wahrscheinlich auch, eine Gewissheit, die sagen kann: ,Ich weil8, woran ich
glaube.” Ich weil} es nicht nur mit dem Verstand und in vorformulierten Wendun-
gen ausdriickbar, sondern ich weils es mit innerer Gewissheit.

Dass man das nicht erzwingen kann, ist sicher richtig. Das kann aber nicht
heiflen, dass wir gar nichts dazu tun kénnen. Gottes Handeln und unser Handeln
lasst sich nicht auf einer Ebene gegeneinander verrechnen. Heinrich Dumoulin
und Hugo Enomiya-Lassalle waren der Ansicht, dass in der christlichen Zen-Me-
ditation die Wahrheit des christlichen Glaubens in neuer Weise erfahren wird.
Man erfahrt vielleicht nichts Neues. Aber man erfihrt etwas, das man langst ge-
wusst hat, in neuer Weise, so dass es doch eine neue Einsicht ist. Das ist dann
wirklich eine Erfahrung des ganzen Menschen, mit Leib und Seele. Ich erinnere
nochmals an die Formulierung von Enomiya-Lassalle:

Das Zazen ... ist dafiir da, sich die Lehre ,einzuverleiben”.?

Was Enomiya-Lassalle ausdriicken will, das ist meines Erachtens diese den Men-
schen als ganzen erfassende, gewiss-machende Erfahrung. Wenn die meditativen
Praktiken des Zen-Buddhismus oder vielleicht auch der Yoga des Hinduismus zu
solcher Erfahrung verhelfen kdnnen, dann ist das ein wichtiger Beitrag.

Man sollte freilich nicht vergessen, dass die eigentliche christliche Erfahrung
nicht auf dem Meditationskissen gemacht wird, sondern im téglichen Leben. Da-
von sprechen — soweit ich sehe fast ausschlielich — die Psalmen:

Wir kamen in Feuer und Wasser;
aber du hast uns herausgefiihrt ins Weite*?. (Ps 66,12)

Aber es ist wohl nicht angebracht, die meditativ gewonnene Erfahrung und die
Glaubenserfahrung im Leben gegeneinander auszuspielen. Sie ergdnzen sich eher.

32 Vgl. oben Anm. 7. )
3 So mit LXX und anderen alten Ubersetzungen; MT: ,in die Fiille”.
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Ubung

Die spirituellen Praktiken der &stlichen Religionen erinnern uns daran, dass Reli-
gion auch Ubung ist. Schon das Horen, das fiir den christlichen Glauben beson-
ders wichtig ist, ist eine komplizierte Sache. Darauf wurde oben schon hingewie-
sen. Das hat das Alte Testament durchaus gewusst. Der Prophet sagt:

Jeden Morgen weckt er [Gott] mir das Ohr. (Jes 50,4)

Das Horen ist also so schwer, dass es eines taglich neuen gottlichen Eingriffs be-
darf, um es zu erméglichen. Und der Psalmist sagt es noch drastischer:

Ohren hast du mir gegraben. (Ps 40,7)

Wieder gilt: Wenn Gott etwas tut, dann schlieft das unsere eigene Ubung nicht
aus. Und jedenfalls verspricht der Yoga eine Ubung zu sein, die zu unverstellter
Wahrnehmung verhilft. Allerdings: Das erfordert Ubung.

Ubung stand auch bei der Metta-Meditation im Vordergrund, wie sie Horst Georg
Pohlmann beschrieben hatte. Das besonders Anregende besteht meines Erach-
tens hier darin, dass es sich um eine Einlibung einer inneren Haltung handelt, die
dann auch die Quelle fiir duBeres Handeln sein kann.

Auch hier gilt, dass die christliche Tradition natiirlich auch weil3, dass der Glaube
eingeiibt sein will. Exerzitien sind bekanntlich nichts anderes als Ubungen. In der
Praxis aber hat sich — wenn ich recht sehe — eine Haltung durchgesetzt, der die
Eintbung des Glaubens eher suspekt ist. Die einfachen Formen des Einiibens
missen wir erst wieder zurlickgewinnen.

In dieser Hinsicht geben die 6stlichen spirituellen Methoden nicht nur einen Ge-
dankenanstof, sondern sie zeigen auch durchaus iiberlegenswerte Wege auf.

Ordnung

Dieser Aspekt gehort mit dem vorherigen eng zusammen. Vor einigen Jahren ver-
brachte ein Berliner — Eckart Kroneberg — ein Jahr in einem buddhistischen Klos-
ter in Sri Lanka. Seine Erfahrungen hat er in einem amiisanten Biichlein niederge-
schrieben, das vor kurzem in 2. Auflage mit einem Nachtrag erschienen ist.**

3 Eckart Kroneberg, Buddha in der City. Achtsam leben im Alltag, Freiburg i. Br. 1997.
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An einer Stelle beschreibt Kroneberg den Tagesablauf im Kloster. Er ist bis in Ein-
zelheiten hinein geordnet.

Ich habe zwar den Verdacht, dass Kroneberg hier tbertreibt. Wie dem auch sei —
als er schildert, wie schwer ihm ein paar Monate spater der Abschied vom Kloster
gefallen ist, da sagt er im Riickblick auf die Lebensordnung im Kloster:

Eine Ordnung hinter sich zu lassen, die einer als Freiheit erlebte, das wahrhaftig
ist Leiden.?®

Der festgelegte Tagesablauf war also fiir ihn kein Zwang, oder jedenfalls nicht nur
Zwang, sondern ein Rahmen fiir das Erleben von Freiheit.

Zum spirituellen Leben gehort Ordnung der Zeit und Ordnung des Raumes. Die
Ordnung der Zeit begegnet uns vielleicht im Islam am eindriicklichsten. Sie bil-
det zugleich eine Strukturierung des Tages und hat vielleicht sogar eine gesund-
heitlich relevante Bedeutung.

Noch weniger bewusst ist uns vielleicht, dass Spiritualitit auch eine Ordnung des
Raumes braucht. Vor einiger Zeit ist die deutsche Ubersetzung einer Anleitung
zur Meditation erschienen, die ein hoher Wiirdentrager des tibetischen Buddhis-
mus, der sogenannte Vierte Panchen Lama, verfasst hatte, der von 1781-1852
lebte.® In allen Einzelheiten wird beschrieben, wie eine Meditation ablaufen
soll. Das ist nicht immer eine fesselnde Lektiire. Die allererste Anweisung zur
Meditation lautet folgendermafien:

Man reinigt den Ort, an dem man meditiert, damit man den Besuch des
Buddha empfangen kann ...

Am Anfang steht also eine Anweisung zur Ordnung des Raumes fiir den spirituel-
len Vollzug. Auch Buddhisten wiirden natiirlich sagen, dass man uberall meditie-
ren kann. Denn vom Buddha gilt ja, was man auch vom Gott der Juden und der
Christen gesagt hat: Es gibt keinen Ort, wo er nicht ist.* Trotzdem ist nicht jeder
Ort in gleicher Weise geeignet. Und wenn man die Moglichkeit hat, dann soll

35 Ebd., 111.

% Geshe Lhiindub Sopa / Jeffrey Hopkins, Der Tibetanische Buddhismus, Diisseldorf/KéIn 1977.

7 Ebd., 16.

% Vgl. M. Buber, Die Erzdhlungen der Chassidim, Zirich 1949, 821: ,Als Rabbi Jizchak Meir
ein kleiner Junge war, brachte ihn seine Mutter einmal zum Maggid von Kosnitz. Da frage ihn
jemand: Jizchak Meir, ich gebe dir einen Gulden, wenn du mir sagst, wo Gott wohnt.” Er ant-
wortete: ,Und ich gebe dir zwei Gulden, wenn du mir sagen kannst, wo er nicht wohnt."”
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man den Raum so gestalten, dass er die Meditation fordert. Wie sollen im Innern
des Menschen Reinheit und Klarheit entstehen, wenn um ihn herum Schmutz
und Chaos herrschen?

Eine Frage wurde im bisherigen Aufsatz noch gar nicht gestellt: Ist dieses Uber-
nehmen aus anderen Religionen denn tiberhaupt legitim? Es wurde jedenfalls seit
den Zeiten des Alten Testaments geiibt. Und fiir das Neue Testament wiirde ich
mich an Paulus halten: ,Alles ist euer, ihr aber seid Christi“ (1. Kor 3,23).
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Hans Waldenfels

Mystik in Christentum und Buddhismus

Wer heute von Religion spricht, spricht damit zugleich ein breites Erfahrungsfeld
an, das weniger von kritischer Rationalitdt als von Emotionen und oftmals unaus-
sprechlichen Erfahrungen geprégt ist. ,Mystik” ist dabei ein inzwischen infla-
tiondr gebrauchtes Codewort. Dabei kdnnen viele Zeitgenossen kaum sagen, was
sie unter Mystik verstehen. Wenn man die Situation in groben Umrissen be-
schreibt, verweist das Wort auf den Innenraum des Menschen, hat es in diesem
Sinne mit ,Esoterik” zu tun. Hier zdhlen weniger dullere Anstole als innere An-
triebe und Motivationen.

Wenn nicht alles tduscht, wird im Begriff ,Mystik” heute zudem auf die Religion
iibertragen, was in der allgemeinen neuzeitlichen Offentlichkeit an Geltung ge-
wonnen hat: Der emanzipierte Mensch wehrt sich auch im Bereich der Religion
gegen alle Weisen von Fremdbestimmung und mochte statt dessen selbst bestim-
men; in diesem Sinne sucht er ,Selbstverwirklichung”. ,Selbst’ — eine urspriing-
lich reflexiv gebrauchtes Pronomen — ist seit langem zum Ersatz fiir ,Ich” und zur
Bezeichnung des Subjekts geworden. Theologisch ist der seit dem Mittelalter er-
kennbare Prozess zumeist als Wende von der Theozentrik zur Anthropozentrik
beschrieben worden.

sInnen” und ,Selbst” sind aber dann mehr als Ortsbeschreibungen. Wer von My-
stik spricht, stot recht bald auf ,innere Sinne”, auf die ,innere Stimme*, das ,in-
nere Wort”, den ,inneren Meister”. Dabei tritt die Religion als duferlich greifbare
Organisation und Institution zugunsten von Religiositdt und subjektiver Selbstver-
wirklichung des Menschen in den Hintergrund. Dass die Geringschétzung der
objektiven Momente wie Kirche, kirchliche Lehren, kirchliche Moralvorschriften
usw. gerade in den etablierten christlichen Kirchen eher skeptisch angesehen
wird, ist verstandlich. In der Tat fragt es sich, ob nicht in der starken Versubjekti-
vierung des Religiosen die Gefahr einer Auf- bzw. Ablésung von kirchlicher Ge-
meinschaft liegt.

Fehlen nicht angesichts der in subjektiven Erfahrungen griindenden Zeugnisse oft
genug die Beurteilungskriterien? Wenn im spirituellen Bereich heute etwas erfor-
derlich ist, ist es die Anleitung zur discretio spirituum, der Unterscheidung der
Geister, wie wir sie aus der Geschichte des frithen Ménchtums und in der begin-
nenden Neuzeit von Ignatius von Loyola und seinen Anleitungen zu den Geistli-
chen Ubungen kennen.
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Die Stunde der Mystik

Ein viel, oft freilich verkiirzt zitiertes Wort von Karl Rahner ist bis heute wegwei-
send geblieben:

Der Fromme von morgen wird ein ,Mystiker” sein, einer, der etwas ,erfahren”
hat, oder er wird nicht mehr sein, weil die Frommigkeit von morgen nicht mehr
durch die im voraus zu einer personalen Erfahrung und Entscheidung einstim-
mige, selbstverstindliche &ffentliche Uberzeugung und religiose Sitte aller mitge-
tragen wird, die bisher tbliche religitse Erziehung also nur noch eine sehr sekun-
dére Dressur furr das religiose Institutionelle sein kann. (Schriften zur Theologie
VII, 22f)

Damit ist Folgendes gesagt:

(1) Wir sprechen heute keineswegs mehr von Christen allein, sondern von den
,Frommen” der Zukunft.

(2) ,Mystik” hat es hier mit personlicher Erfahrung zu tun und nennt keinen Son-
derweg im Rahmen des christlichen Lebens, auch wenn dann freilich genauer zu
bestimmen ist, was hier ,Erfahrung” besagt.

(3) Auf jeden Fall steht sie der milieuhaft anerzogenen und somit unabhangig von
personlicher Entscheidung gewonnenen ,Religion” gegeniiber.

(4) Gerade weil aber die ,Anerziehung” bis in die nahe Vergangenheit vorherr-
schend war und der Ubergang in eine ,mystagogische” Einweisung, d.h., eine
personlich bestimmte Einfihrung in das letzte Geheimnis von allem sich in unse-
ren Breiten nach wie vor eher zogerlich vollzieht, kommt der Betonung des ,in-
neren Menschen” ein ganz neuer Rang zu.

(5) Folglich ist dem Verhdltnis von Innen und Aufen im menschlichen Leben be-
sondere Aufmerksamkeit zu schenken.

I. Grundsitzliche Erwdgungen zum Thema

Mystik und Ekstase

Bevor von Mystik im Buddhismus und Christentum gesprochen wird, ist aber
daran zu erinnern, dass die Rede von der Mystik keiner der beiden genannten Be-
wegungen erwachsen ist. Angesichts des heute relativ freiziigigen Umgangs mit
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dem Begriff, ist es daher angebracht, den Ursprung des Wortes in Erinnerung zu
rufen. Es geht auf das griechische Verbum myein = sich schliellen, zusammenge-
hen zurlck. In diesem Sinne spricht ,Mystik” von der Erfahrung der geschlosse-
nen Augen, der Dunkelheit, der Wahrnehmung des Verborgenen und Geheimnis-
vollen. Wer die Augen schlieft, 6ffnet sich aber dann in der Tat fiir das Innen.
Wer nach innen schaut, wendet sich zunichst einmal vom Aullen ab. Dieser Akt
der Abwendung darf aber nicht missverstanden werden. Es geht bei der Abwen-
dung vom Aullen und der Hinwendung zum Innen keineswegs um einen Riick-
zug des Individuums auf und in sich selbst. Das Ergebnis dieser Wendung darf —
in der Sprache der Reformatoren gesagt — nicht der homo incurvatus in seipsum,
also der in sich selbst verkriimmte oder zuriickgekriimmte Mensch sein. Wer so
denken wiirde, missversteht die Mystik von Anfang an.

Man tut deshalb gut daran, die Fortbildung des Verstdndnisses von Mystik nach
dem Areopagiten ins Mittelalter hinein, bei den Viktorinern, bei Bernhard von
Clairvaux, bei Bonaventura, Nikolaus von Kues bis in die jingere Neuzeit, etwa zu
Martin Heidegger hin zu verfolgen. Hier st6f3t man dann neben der Rede von Mys-
tik auch auf das Phanomen der Ekstase, die auf den ersten Blick genau das Gegen-
teil der mit geschlossenen Augen vollzogenen Wende nach innen betont.
,Ekstase” heilst wortlich ,aus sich heraustreten”, gleichsam ,neben sich stehen”.
Bei Platon wirkt Ekstase deshalb auch zundchst wie eine geistige Verwirrung;
tatsdchlich aber ist sie Ausdruck des Enthusiasmus angesichts der erfahrenen
vollen Wirklichkeit der Ideen. Das geschieht in einem raptus, einem Hingerissen-
sein, in einem excessus, einem ,Exzess”, also in hingerissener Begeisterung.
,Ekstase” ist ganz offensichtlich nicht der Normalzustand des Lebens. Ohne hier
die Geschichte der verschiedenen Begriffsfelder ausfiihrlicher zu erldutern, ist
aber Folgendes zu beachten:

Wenn Mystik = ,Einkehr nach innen” und Ekstase = ,AulRer-sich-sein” zusam-
mengedacht werden, ergibt das nur dann einen Sinn, wenn das Innen keine Sack-
gasse kennt, sondern in eine Offenheit fiihrt, in der das personale Ich keine Be-
grenzung mehr erfihrt, sondern fir das ,wahre Selbst”, die ,wahre Wirklichkeit”,
das Nicht-mehr-Definierbare, damit fiir die uneinholbare Fiille offen steht. Hier
kann man dann dariiber streiten, ob das Gemeinte noch aussagbar ist oder ob
sich nicht eher Schweigen und Verstummen empfehlen, so dass sich in der Tat nur
noch diejenigen, die solche Erfahrungen machen, einander erkennen und wahr-
nehmen.

Ekstase und Mystik zusammen fiihren zu einem volleren Verstandnis dessen, was
Mystik meint. Doch auch die Ekstase muss ihrerseits als etwas grundsitzlich
Menschliches erkannt werden, das sich fundamental von allem Abstrusen und
Extraordindren unterscheidet. Zugleich muss deutlich werden, dass da, wo Men-
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schen sich heute im Abendland mit Mystik beschaftigen, sich verschiedene
Grundeinstellungen zum Teil Giberschneiden. Dazu gehoren (1) die aus der christ-
lichen Spiritualitdtsgeschichte liberkommene Sicht der Mystik, in der es wesent-
lich um eine — wie immer zu beschreibende — Erfahrung Gottes geht, (2) die
Ubertragung des Begriffs auf Phinomene anderer, zumal asiatischer Religionen
wie des Buddhismus, schlieBlich (3) die Tatsache, dass in der neuzeitlich-sakula-
risierten Gesellschaft ein Mystikverstdndnis um sich greift, das nicht von Gott,
sondern wesentlich vom Menschen und der Welt, der Natur und dem Kosmos
spricht. Diese drei Facetten sind schon deshalb zusammenzufiihren, weil der
Buddhismus in der modernen westlichen Welt heute gerade in seiner ,Gott-Lo-
sigkeit”, besser vielleicht: in seiner ,Gott-Unabhéngigkeit” eine so starke Heraus-
forderung darstellt.

Mystik und Religion

Wenn wir nun von Mystik im Buddhismus und Christentum sprechen, verbinden
wir die mystische Erfahrung zugleich mit einem bestimmten religiosen Rahmen.
Dieser wiederum entreif8t die Erfahrung der reinen Innerlichkeit und schafft sei-
nerseits ein Spannungsfeld zwischen Innen und Aulen, Individualitdt und Ge-
meinschaft, Schweigen und Sprache. Zu diesem Spannungsfeld gehért dann auch
die Spannung von Esoterik und Exoterik. Auch wenn sich aus der Nennung von
formalen Bestimmungen auf der einen Seite ein Koordinatensystem fiir parallele
Beobachtungen in den genannten Religionen erstellen ldsst, bedeutet das freilich
auf der anderen Seite nicht, dass die mystischen Erfahrungen in den verschiede-
nen Religionen einfachhin, auch nicht in ihrem Kern identisch sind.

Was wir formal genannt haben — innen und aulen, individuell und gemeinsam,
Sprachverweigerung und Sprechen —, fiihrt deshalb da, wo es inhaltlich gefillt
wird, zunichst nicht einfach zur Ubereinstimmung, sondern zu Unterschieden.
Diskutiert wird dann, ob es sich bei diesen Unterschieden um vordergriindige,
prozesshafte Phanomene handelt, die sich bei stirkerer Anndherung an das Ziel
verlieren, oder nicht. Wir haben eingangs gesagt, dass Religionen heute immer
mehr von ihren Grunderfahrungen her zu bestimmen sind; wir kdnnen auch sa-
gen: Religionen sind deutlicher von ihrem Wegcharakter her zu bestimmen; dem-
gegeniiber treten theoretische Lehrgebdude zuriick. Die Lehre ist gegeniiber dem
Weg nur insoweit bedeutsam, als sie Menschen zur Praxis eines Lebensweges be-
fahigt. Das zeigt sich nicht zuletzt im Raum des Christentums. Die Krise der
christlichen Kirchen im Westen hat es denn auch gerade damit zu tun, dass Men-
schen sich in zunehmendem Male von zentralen Punkten des Glaubensbekennt-
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nisses und damit der lehrhaft gewachsenen Uberzeugungen entfernen und umge-
kehrt in den Kirchen keine Orte geistlicher, das aber heifit innerer Fihrung und
damit des geistlichen Weggeleites mehr entdecken.

Ich betone: Kirchen des Westens, weil es in den Ostlichen Kirchen neben dem
vielfach erstarrten hierarchischen System doch auch historisch deutlich erkenn-
bar die Menschen der geistlichen Fithrung gegeben hat, etwa in Russland die
Starzen. Demgegentiber ist das rémische System deutlich vom Lehrprimat be-
herrscht, dem im Bereich geistlicher Fiihrung — auch wenn man das Klosterleben
und die durchaus vorhandenen geistlichen Laienkreise nicht vollig tibersehen
darf — dennoch nichts Gleichwertiges zur Seite steht. Wie sich die Situation in
den reformatorischen Kirchen geschichtlich darstellt und wie sie heute zu beur-
teilen ist, ist ein eigenes Thema, das sich hier nicht entfalten Idsst. Wichtig ist nur,
dass einmal der Uberhang des Lehrhaften die persénliche Frommigkeit in hohem
Malie an den Rand abgedréngt hat, sodann aber auch zu einer starken Sprachlo-
sigkeit beigetragen hat, bzw. dass dort, wo es dennoch zu Sprachprozessen
kommt, die Sprache oft hilflos, banal und belanglos wirkt. Hier ist nur auf das
kirchliche Liedgut zu achten, das dort stark ist und zeitlos erscheint, wo es sich
an klassischen Texten orientiert, und andererseits sich dort eher schnell abnutzt,
wo es melodisch und textlich zu sehr vom Augenblick lebt.

Zwei Fragen stellen sich aber dann:

(1) Welche Rolle spielt Religion gegeniiber der mystischen Erfahrung der Glau-
benden? Oder im Hinblick auf das friiher zitierte Rahner-Wort gefragt: Wodurch
wird das, was Menschen friiher milieuhaft zugewachsen ist, heute ersetzt? Geht
es im Leben wirklich um einen radikalen Neuanfang? Oder hat das scheinbar
Neue am Ende nicht doch noch immer mit dem zu tun, was Menschen in ihrem
Lebensumkreis, in Familie und Erziehungsorten, Schulen, Freundeskreisen, aber
dann immer noch in Religionen und Weltanschauungen vorfinden und was ihnen
von dorther zuwdchst? Wieweit ist der Mensch wirklich urspriinglich kreativ,
fangt er wirklich neu an? Daraus folgt:

(2) Wie verbindet sich am Ende doch das Innen mit dem Aufien, der Mensch mit
seiner Geschichte, damit mit der Gesellschaft, mit Zeitgenossenschaft und Tradi-
tion, mit der Kultur, der Sprach- und Vorstellungswelt, der er von seinem begrenz-
ten, fest umrissenen, in diesem Sinne ,definierbaren” Anfangspunkt her — ob er
will oder nicht —, verhaftet ist und bleibt? Was besagt es fiir den Menschen in sei-
ner Erfahrung, dass er auf der einen Seite vorgeprégt ist und sich dann doch im
Bereich der Vorpragung auf eigentiimliche Weise als frei und verfligungsfahig er-
fahrt? Freiheit und Bindung, Freiheit und Orientierung bzw. Verbindlichkeit, die
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Erfahrung des Unbedingten im Netz der Bedingtheiten — all das erhdlt im religio-
sen Zusammenhang heute eine ganz neue Brisanz und findet im Umgang mit der
Mystik seine Bewdhrung.

Hier bietet es sich nun an, die verschiedenen Uberlegungen im Hinblick auf die
beiden ausgewdhlten Religionen zu konkretisieren, zumal beide Religionen sich
in ihrer Weghaftigkeit und ihren Zielvorstellungen beschreiben lassen und die bis
hierher immer wieder angesprochenen Spannungsfelder in beiden Groftraditio-
nen ihre Rolle spielen. Insofern als beide Religionen in einer historischen Men-
schengestalt — in Jesus dem Christus und in Shakyamuni dem Buddha — ihren
zentralen Orientierungspunkt besitzen, stoBen wir zugleich auf malgebliche
Ahnlichkeiten und Unterschiede.

Il. Mystik im Christentum
Jesus: der Weg, die Wahrheit und das Leben

Das Neue Testament bietet vor allem zwei Wege zur jesuanischen Mystik: einmal
den Weg des Johannesevangeliums, sodann das paulinische Verstandnis. Bei aller
theologischen Dichte, die das Johannesevangelium umgibt, ist Jesus bleibend
,Fleisch”, Mensch, genauer: Jude, der in und mit seinem Volke lebt. Die Radika-
litdt judischer Existenz aber ist begriindet im Glauben an Gott, den Schépfer des
Himmels und der Erde, im Bewusstsein der Nahe Gottes in der Geschichte des
Volkes, das er sich wie ein liebender Gatte in einem unaufloslichen Bund anver-
traut hat und das er folglich auch durch alle Tiefen und Héhen des Lebens beglei-
tet, das er immer wieder aus allen Noten errettet und erlost: aus Agypten und Ba-
bylon, aus der Wiiste und bei der Zerstérung des Tempels.

Fir das jesuanische Leben ist denn auch seine Verbundenheit mit Gott zentral,
den er ,Vater” nennt. Die Verkiindigung der Herrschaft dieses Gottes ist so stark,
dass sie die Jiinger antreibt, nach diesem Gott und seinem Wo zu fragen. Zwei
Satze stehen in den Abschiedsreden Jesu dicht beieinander:

Ich bin der Weg und die Wahrheit und das Leben. (Joh 14,6)

Und:

Wer mich gesehen hat, hat den Vater gesehen. (Joh 14,9)
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Wo es aber dann um die jesuanische Mystik geht, ist ein dritter Satz anzufiigen:

Ich und der Vater sind eins. (Joh 10,30)

Weniges sei zu den Satzen angemerkt. In Joh 14,6 stehen die lebenstrachtigen Er-
fahrungsworte ,Weg — Wahrheit — Leben” nebeneinander. Jesus ist hier nicht wie
Johannes der Taufer ein groler Wegweiser, an dem vorbei Menschen ihren Weg
suchen und finden konnen. Jesus ist dadurch, dass er mit der Ex 3,14-Formel
sIch-bin-da” sich selbst ,Weg, Wahrheit und Leben” nennt, in seiner Existenz der
Emmanuel, der ,Gott-mit-und-fir-uns” ist.

Dieser Gedanke findet seine Vertiefung, wo in der Frage nach dem Wo Gottes die
Antwort lautet: Das Sehen Jesu ist das Sehen Gottes. Wiederum ist es seine Per-
son, die fiir den, der Jesus begegnet und ihm nachfolgt, fiir Gott transparent ist,
wie der Bibelkenner es aus Szenen wie der Taufe Jesu, dem Taborgang und dem
Olgarten kennt. Freilich kommt mehr als die Szene, in der Jesus auftritt, nicht in
den Blick.

Joh 10,30 wird in Asien immer wieder zitiert, weil sich die Einheit von Jesus und
seinem Vater im Sinne etwa des hinduistischen Einheitsverstindnisses interpretie-
ren ldsst. Das geht freilich nur, wenn Joh 1,14 — das Bekenntnis zur Fleischwer-
dung des Logos — tberspielt wird.

Es gibt aber dann noch eine andere Formel im Johannesevangelium, die zugleich
zu Paulus hintiberweist: das wechselseitige ,in”: ,im Vater”/ ,in mir”. Das ,in” ist
nichts Anderes als die dynamische Formel der Einheit von Vater und Sohn. Frei-
lich ist hier zu beachten: ,In” meint eine existentiell-dialogische Einheit. Die
Identitatsformel hebt weder die Identitiat des Vaters noch die des Sohnes auf; die
je eigene Identitdt kommt im wechselseitigen ,in” vielmehr erst zur vollen Entfal-
tung. Erst in der Beziehung zum Sohn ist der Vater wirklich und voll Vater, und
umgekehrt erst in der Beziehung zum Vater ist der Sohn wirklich und voll Sohn.

Zur christlichen Mystik des ,,in

Schon in den johanneischen Abschiedsreden wird aber dann das Wechselverhalt-
nis von Vater und Sohn auf die Jiinger hin fortgeschrieben und fiihrt es zur Teil-
nahme am Wechselspiel zwischen Vater und Sohn im Geist. Dieses Wechselspiel
zwischen Christus und den Christen beherrscht dann ganz besonders das paulini-
sche Denken, so dass zu Recht von paulinischer Mystik gesprochen wird. In Gal
2,20 findet sich ein eigenartiger Satz, den der japanische Religionsphilosoph
Keiji Nishitani wiederholt wie ein Zen-Koan benutzt und in das Gesprach mit
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evangelischen Theologen wie Karl Barth und Rudolf Bultmann eingebracht hat:

Nicht mehr ich lebe, sondern Christus lebt in mir.

Die Frage, die sich fiir Nishitani stellt, lautet: Wenn ,nicht mehr ich”, wer spricht
denn dann in mir; wer ist das sprechende Subjekt?

Mit der Aufhebung der Identitdt im ,eins” und der Verneinung des ,Ich” finden
wir jene Berlhrungspunkte, die uns gerade aus der asiatischen, zumal der
buddhistischen Erfahrungswelt entgegengebracht werden. Zuvor sei aber wieder-
holt, dass die christlichen Séatze zwar auf den ersten Blick recht positiver Art zu
sein scheinen, doch bei genauerem Hinhoren auller dem Faktum des Sehens und
Begegnens nichts ausgesagt wird. Es gibt, selbst wenn es zu erzihlerischen Aus-
gestaltungen kommt, keine wesentliche Aussage Uber das, was sich in der Erfah-
rung ereignet. Streng genommen ist die Aussage des Sehens selbst schon wieder
Ausdruck eines gleichzeitigen Entzugs. Die erfahrene Nahe sagt Ferne, die be-
glickende Erfahrung gleichzeitiges Nicht-Wissen und Unbegreiflichkeit an. Das
gesprochene Wort erkldrt nichts, beschreibt nichts, es wird in bestimmten Situa-
tionen wie etwa im Tode Jesu zu einem Schrei, der das groBe Schweigen mar-
kiert. In diesem Sinne heif’t es schon im Buch der Weisheit 18,14f:

Als tiefes Schweigen das All umfing und die Nacht bis zur Mitte gelangt war,
da sprang dein allméchtiges Wort vom Himmel, vom kéniglichen Thron herab
als harter Krieger mitten in das dem Verderben geweihte Land.

In Finsternis und Schweigen erstrahlt Licht und wird das Wort auf neue Weise
gehort. In der Liturgie der Kirche heilst es am Ende der Lesungen oft: ,Wort Got-
tes” oder ,Wort des lebendigen Gottes”. Wenn es nicht einfachhin dahingesagt
und wirklich bejaht wird, ist dieses eine ungeheuerliche Aussage.

Wissendes Nicht-wissen

Gerade weil sowohl in der Schultheologie wie auch in der Verkiindigung des
christlichen Glaubens lange der Sinn fiir das Brechen der Augen und das Zerbre-
chen der Sprache verloren gegangen zu sein schien, ist daran zu erinnern, dass
bei den grollen abendlandischen Mystikern der Sinn fir die sogenannte Negative
Theologie ausgesprochen stark entwickelt war. Mit der Nennung des Stichworts
»Negative Theologie” sei zugleich auf einen Strang der Spiritualititsgeschichte
verwiesen, der in unserer Zeit der Gotteskrise schon deshalb erneut Aufmerksamkeit
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findet, weil nicht selten am Rande des religiosen Denkens anzusiedelnde Denker
die Erinnerung auf neue Weise wecken und die Diskussion erneut entfachen.

Hier mag es im Ubergang zu einem Blick in Richtung Buddhismus geniigen,
wenn wir exemplarisch aus dem Lied des spanischen Kirchenlehrers und Mysti-
kers Johannes vom Kreuz zitieren, das die Uberschrift trigt: ,Alles Wissen (iber-
steigend”. Wir zitieren vier Strophen des Liedes (Ubers. M. Delgado):

1. Nicht wuft’” ich, wo hingekommen,
als ich dort mich wahrgenommen
und nicht wuBte, wo ich weilte,
Grolies habe ich verstanden;
nicht erzdhl’ ich, was erfahren,
da nichts wissend ich verharrte,
alles Wissen libersteigend.

4. Wer dort wirklich hingekommen,
wird des ,ich” ganzlich verlustig;
was er frither sicher wul3te,
ihm sehr niedrig wird erscheinen;
doch sein Wissen wird so wachsen,
dass nichts wissend er wird harren,
alles Wissen (iberschreitend.

6. Dieses Wissen im Nichtwissen
ist von einer solchen GrolRe,
dass der Weisen Argumente
es nie konnen widerlegen;
denn ihr Wissen wird nie konnen
nicht-begrifflich doch verstehen,
alles Wissen (iberschreitend.

8. Und wenn ihr es nun wollt horen:
dieses hochste allen Wissens
ist erhabenes Erfahren
Gottes Wesenheit und GroRe;
es ist Werk seines Erbarmens
nicht-begrifflich zu verharren,
alles Wissen (iberschreitend.

In den zitierten vier Strophen kommen zentrale Momente der christlichen Mystik
zum Ausdruck, zugleich aber solche, die eine Briicke zu andersreligisen Formen
schlagen. Uber allem steht der Gedanke des Ekstatisch-Exzessiven: Der Mensch
gelangt im Uberschreiten des von ihm auslotbaren Wissensbereiches in den Be-
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reich des ,wissenden Nicht-wissens”. Er geht seines ,Ichs” verlustig. Hier fragt es
sich — wie im Ubrigen auch im asiatischen Raum —, was mit diesem ,Ich” ge-
meint ist. Zwei Konsequenzen werden am Ende deutlich: Menschliches Wissen,
menschliche Argumentation, menschliche Begrifflichkeit sind nicht in der Lage,
die Tiefen und Hohen der hier gemeinten Erfahrung auszuloten, zu erfassen und
zu beschreiben. Christlicherseits wird die Erfahrung als ,Werk géttlichen Erbar-
mens”, also als gnadenhaftes Geschenk, das am Menschen geschieht, vorgestellt.
Anders gesagt: Der Mensch, der hier ans Ziel gelangen will, muss sich ,lassen”,
er muss ,los-lassen”, an sich geschehen-lassen. Das freilich bedeutet nicht, dass
der Mensch in dieser Erfahrung gleichsam untergeht und versinkt. Im christlichen
Verstandnis der Dinge findet der Mensch da, wo er sich losldsst, im Anderen-sei-
ner-selbst sein eigentliches, wahres Selbst.

I11. Buddhistische Mystik
Gautama Shakyamuni: Buddha - der Erleuchtete

Dass im Mittelpunkt des Buddha-Weges die Erfahrung der Erleuchtung steht, be-
darf keiner Erlduterung. Wohl macht es einen Sinn, auf einige Unterschiede im
Weg- und Zielverstandnis der beiden Grolen der Menschheitsgeschichte hinzu-
weisen. Auch der Buddha ist in eine Kultur- und Religionsgeschichte eingebettet.
Er lebt in einer Zeit, in der im Hinduismus Reformkrafte aktiv werden. Auch hier
gibt es einen Gegensatz von dulerer Erfiillung des religiosen Rituals, bei dem
Spezialisten, die Brahmanen, als Kenner der Riten und der rituellen Sprache, be-
hilflich sind und auf die Dauer eine dominierende Rolle spielen und einem Riick-
zug auf den Weg des Innen, fiir den es gleichfalls Anregungen gibt, wehren. Der
Buddha geht den Weg der Loslosung, konkret: der Hauslosigkeit. Das heif3t: Er
[dsst Frau und Kind, seine hofische Umgebung hinter sich. Er 16st sich aber auch
von der Bindung an Veden und an das Kastenwesen. Sein Leben ist einmal ge-
pragt von der grundlegenden Einsicht, dass alles Leben der lebenden Wesen leid-
voll ist infolge der Bindungen und Anhénglichkeiten, in denen sich Leben voll-
zieht, und der Blindheit, die nicht wei$, das es Befreiung gibt. Dem steht die an-
dere Erfahrung gegeniiber, dass es einen Weg gibt, der aus der leidvollen Existenz
befreit und erlést. Der Durchbruch zu dieser Erkenntnis ist nichts Anderes als die
Erleuchtung bzw. die Buddha-Erfahrung. Wer sie erfahrt, kann auch die letzte
Frage beantworten, die Menschen stellen: Was miissen wir tun, um zur Erleuch-
tung zu gelangen?
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Was gerade dem westlichen Menschen aufféllt, ist die Tatsache, dass es flr den
Buddha - anders als im Falle Jesu — keine Bindung an einen Gott gibt. Gott, so
wie Juden und Christen, aber auch die Muslime von ihm sprechen, wird nicht
ausdriicklich geleugnet, ist aber existentiell nicht bedeutsam, kommt in diesem
Sinne nicht vor. Dieser Punkt ist zu beachten, weil gerade er fiir den modernen
Abendldnder eine ungeheure Attraktion darstellt. Denn auch das Andere ist nicht
zu Ubersehen: Der Buddhismus, bei dem westliche Menschen lange zogerten,
ihn wegen seiner ,Gott-Losigkeit” nicht unter die Religionen einzureihen, wird
spatestens seit dem 2. Vatikanischen Konzil problemlos zu den Religionen der
Welt gezahlt. Ausdriicklich hat das die Konzilserkldrung Nostra aetate Nr. 2 ge-
tan, wo es tiber den Buddhismus heif3t:

In den verschiedenen Formen des Buddhismus wird das radikale Ungentigen der
verdnderlichen Welt anerkannt und ein Weg gelehrt, auf dem die Menschen mit
frommem und vertrauendem Sinn entweder den Zustand vollkommener Befrei-
ung zu erreichen oder — sei es durch eigene Bemiihung, sei es vermittels hoherer
Hilfe — zur hochsten Erleuchtung zu gelangen vermogen.

Hier ist zu beachten, dass der Text das Ziel — in Anlehnung an die beiden Grund-
richtungen bzw. das Kleine und das Grolle Fahrzeug — einmal eher negativ als
Befreiung — gemeint ist: Befreiung von, nicht Befreiung fiir —, sodann eher positiv
als Erleuchtung anspricht. Das Gegenliber von ,eigener Bemiithung” und ,h&he-
rer Hilfe” bezieht sich vordergriindig auf die vor allem im mittelalterlichen japa-
nischen Buddhismus einsetzende Unterscheidung von jiriki = Eigenkraft und ta-
riki = Fremdkraft und damit auf die beiden Richtungen des meditativen Zen-
Buddhismus und des invokativen Amida-Buddhismus, in dem aus der endlosen
Anrufung des Amida-Namens dessen helfende Kraft zur Befreiung erhofft wird.
Hier [dsst sich fiir neuzeitliche Menschen vordergriindig schnell der Unterschied
von Autonomie und Heteronomie ablesen, wenngleich nachdriicklich vor
falschen Parallelisierungen gewarnt werden muss. Diese Warnung schliefst dann
die andere ein, voreilig die Frage nach Gott fiir abgeschlossen zu erkldren (vgl.
dazu H. Waldenfels, Gottes Wort in der Fremde, Bonn 1997, 265-281).

Beispiele
Wie zuvor schon angemerkt, ist ,Mystik” kein urspriinglich buddhistischer Be-

griff. Entsprechend ist zu fragen, ob der Begriff Gberhaupt auf den Buddhismus
anwendbar ist. Um die Unschérfe der Situation zu kennzeichnen, sei an folgen-
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des Begebnis erinnert: Von D. T. Suzuki, dem groRen Propagandisten des Zen-
Buddhismus in der westlichen Welt, erschien 1974 unter dem Titel ,Der westli-
che und der &stliche Weg. Essays Uber christliche und buddhistische Mystik” die
deutsche Ubersetzung seines Buches ,Mysticism Christian and Buddhist. The
Eastern and Western Way” aus dem Jahr 1957. Als das Buch auf den deutschen
Markt kam, hatte Suzuki selbst den Begriff ,Mystik” fiir die Zeniibung langst ab-
gelehnt. So schrieb er im Anschluss an ein Verstandnis, das in der Mystik etwas
Verborgenes, Dunkles erblickt:

Ungliicklicherweise habe ich selbst vor einigen Jahren auch den Begriff [d.h.
Mystik — H.W.] in Verbindung mit Zen gebraucht. Ich habe dies schon ldngst be-
dauert, da ich ihn heute bei der Erkldarung des Zen-Denkens fiir dulerst irre-
fihrend halte. Es mag gentigen, hier zu sagen, dass Zen nichts ,Mystisches” an
sich oder in sich hat. Es ist ganz einfach, klar wie Tageslicht, alles offen mit nichts
Verborgenem, Dunklen, Obskuren, Geheimen oder Mysteridsen in sich. (Zitiert
nach H. Waldenfels, Absolutes Nichts, Freiburg 31980, 161)

In dhnlicher Weise besteht auch Shizuteru Ueda auf der Unverhilltheit und Of-
fenheit der Zen-Erfahrung gegen einen Mystikbegriff, der die Dunkelheit betont:

Die Mystik versteht dies als etwas Verborgenes, Mysterigses. Das ist der Mangel
in der Mystik. In Wahrheit ist es etwas Offenbares in seiner vollen GroRe, etwas,
das sich in aller Klarheit gleich vor uns prasentiert. Es ist unverhillt, ganz offen.
(Ebd. 162)

Das Urteil Gber ,Mystik” beruht hier zweifellos auf einem Missverstandnis. Zu
unterscheiden ist zwischen der Erfahrung und ihrer sprachlichen Umsetzung. Es
muss aber das, was sich der klaren Sprache entzieht, keineswegs auch in sich un-
klar und dunkel sein. Wohl entzieht sich das Innerste einer individuell-personli-
chen Erfahrung dem addquaten sprachlichen Ausdruck. Derselbe D. T. Suzuki hat
zur sprachlichen Begrenztheit des Menschen angemerkt:

Die Sprache ist ein Produkt der Einsicht, und Einsicht ist das, was unser Intellekt
zur Wirklichkeit hinzufligt oder — besser gesagt — von der Wirklichkeit abzieht.
Die Wirklichkeit ist nicht so in der Sprache, wie sie in sich selbst ist. Um die
Wirklichkeit zu verstehen, mufs man sie in die eigenen Hande nehmen oder —
besser — sie sein. Sonst werden wir, wie die Buddhisten es in passender Weise il-
lustrieren, den Finger fiir den Mond halten; der Finger ist der Zeiger und nicht der
Mond selbst. Ebenso ist Geld ein dienliches Mittel, das wir gegen eine reale Sub-
stanz austauschen. Wenn eine Krise kommt, dann lassen wir das Geld fahren und
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halten uns an das Brot. Die Sprache ist das Geld und der Finger. Wir miissen un-
ser Gehirn davor bewahren, dass es sich verwirrt. (Ebd.166f)

Um diese terminologischen Schwierigkeiten in der Verwendung des Mystikbe-
griffs sollte man wissen; dann kann man — ungeachtet der Terminologien — der Sa-
che selbst die Aufmerksamkeit schenken.

Erleuchtung und Leere

Genauso wie in der jesuanischen Erfahrung sich trotz des Verweises auf das ,Se-
hen des Vaters” oder in der dem Mose geschenkten Kundgabe des Namens
JJahwe = Ich bin der Ich-bin-da” Sehen und Name den Gesehenen und den Be-
nannten zugleich entziehen, bleibt auch die Rede von der Erleuchtung inhaltlich
leer. Dabei ist ,Leere bzw. Leerheit” seit dem Inder Nagarjuna in seiner Negati-
vitdt bzw. in der negativen Dynamik seiner umfassenden Losldsung ein Schlissel-
wort der indischen Erfahrungswelt.

Bedeutsam ist nur, dass das, was absolut negativ klingt, in seiner Negativitdt den-
noch zugleich Ausdruck einer letzten, untberbietbaren Positivitdt ist. Der Frei-
burger Religionsphilosoph Bernhard Welte hat ein kleines Buch mit dem Titel
,Das Licht des Nichts” (Disseldorf 1980) verfasst. Der Titel ist einem vierzeiligen
Gedicht entlehnt, das Wilhelm Weischedel hinterlassen hat (vgl. ebd. 54; H. Wal-
denfels, An der Grenze des Denkbaren, Miinchen 1988):

Im dunklen Bechergrund
Erscheint das Nichts des Lichts.
Der Gottheit dunkler Schein

Ist so: Das Licht des Nichts.

Auf dem Weg zu seinem Ziel hat der Ubende alles hinter sich zu lassen, was ir-
gendeiner Form Anhanglichkeit bedeutet. Eine offene Frage ist es nach wie vor,
ob das Erreichen des Zieles wirklich Ergebnis menschlichen Bemihens ist oder es
sich nicht doch letztendlich ,verdankt”. Das Gegeneinander von jiriki = Eigen-
kraft und tariki = Anderkraft ist nicht nach den Regeln der abendldndischen for-
malen Logik aufldsbar; es bleibt vielmehr in seiner Paradoxitdt miteinander beste-
hen. In dieser Paradoxitdt wie auch im Anspruch, dass die Erleuchtung den Men-
schen befreit und heilt, ist heute auch die Einsicht begriindet, dass der Buddhis-
mus als Religion anzusprechen ist. Unbestreitbar begegnet er uns aber dann we-
sentlich als Erfahrungsreligion. Damit riickt der Buddhismus — ob wir den Begriff
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benutzen oder nicht — in die Nahe dessen, was bei uns als Mystik bezeichnet wird.
Das konkrete Weggeleite, somit auch die Phanomenologie der Erfahrung sind in
den verschiedenen Schulen des Buddhismus nochmals verschieden. Einen eige-
nen, faszinierenden Kosmos bildet der Tibetische Buddhismus, der selbst wie-
derum eine Mehrzahl von Schulen kennt. Fiir die erste Anndherung eines Eu-
ropders bietet sich aber schon angesichts der inzwischen unibersehbaren Litera-
tur die Zeniibung an. Die Frage, ob Zen in seiner Ubung selbstverstindlich
buddhistisch ist, so dass die Rede von Zen im Grunde ein verkiirzter Ausdruck fir
,Zen-Buddhismus” ist, wird freilich heute kontrovers diskutiert. Bekanntlich gibt
es eine Mehrzahl von Christen, die ohne Konversion zum Buddhismus von japa-
nischen Zen-Meistern bevollmichtigt sind, in die Ubung einzuweisen und
Ubende auf dem Weg zum Ziel der Erleuchtung zu begleiten. Demgegeniiber
gibt es aber auch Buddhisten, die die Verbindung von Christsein und Zeniibung
ablehnen.

Ob und wieweit die Uberwindung einer jeden Form von Dualismus, also die For-
derung nach einem radikalen Non-Dualismus, sich als inkompatibel mit dialogi-
schem Denken erweist, bedarf gleichfalls weiterer Priifung.

Dass die Identitdt des Einzelnen in einem positiv ausgesprochenen Monismus
nach der Weise des Aufgehens eines Wassertropfens im groflen Meer zu verste-
hen ist, wird inzwischen mit groRerer Zuriickhaltung behauptet. Dennoch blei-
ben im Buddhismus die Deutung der Pluralitdt, damit verbunden das Verstiandnis
der Geschichte, aber auch die Frage nach zu bejahenden und zu verneinenden
Unterschieden ein nach wie vor virulentes Problem, das dringend der Losung be-
darf. In diesem Zusammenhang ist erneut auf den Umgang mit der Sprache zu
achten.

Sprache

Ein grundlegender Akt der Teilung und Unterscheidung ist in der Sprache das , Ur-
Teil”. Wenn aber die Ursiinde des Menschen im Vollzug des ,Ur-teils” besteht,
bleibt im Hinblick auf die Sprache in der Begegnung mit der letzten Wirklichkeit
der Erleuchtung nichts als das schweigende Lacheln des Buddha, bzw. im Vollzug
der Sprache die Leerheit, also nochmals ihr Verstummen. Allerdings stellen wir
auch im Buddhismus fest, dass es neben der radikalen Verwirklichung des
Schweigens immer noch Sprache gibt, und sei es der sprachliche Aufruf zu
schweigen.

Zu den bekanntesten Weisen der Zen-Sprache gehort das sog. Koan. In der Regel
handelt es sich um kurze Geschichten oder auch Sitze, die den Ubenden mit
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Hilfe der Unaufloslichkeit des Problems — ,Hore den Laut der einen Hand!” — in
die Sprachlosigkeit bzw. in den Durchbruch in das neue Verstandnis treiben. Ent-
sprechend héren wir beim Eintritt der Erleuchtung von Schreien und Geldchter,
von Tranen und anderen Gefiihlsausbriichen bis hin zum Um-sich-schlagen u.a.
Hier zerbricht im wahrsten Sinne des Wortes die Sprache, ohne dass der Tod der
Sprache auch den Tod des Menschen bedeutet. Im Gegenteil: Das Sterben der
Sprache wird zur Erfahrung der Auferstehung und des Lebens in einer neuen
Qualitit.

Die Erfahrung hat sich in der chinesisch-japanischen Welt aulerdem in unzahli-
gen Bilddarstellungen, in Japan zudem in einer Vielzahl den Alltag begleitender
~Wege” (jap. do) Ausdruck verschafft. Wir kennen den ,Weg des Tee” (chado),
,des Blumensteckens” (ikebana), ,des Schreibens” (shodd), ,des Schwertes”
(kendo) u.a.m. Vielfach kommentiert und inzwischen auch in den um Zen wis-
senden abendldndischen Kreisen gut bekannt sind Bilder und Texte der zehn Sta-
tionen des sogenannten Ochsenpfades. In unserem Zusammenhang sind vor al-
lem die letzten drei Stationen zu beachten.

Die Station 8 erweist sich als der grofe Durchbruch: Es gibt keinen Ochsen und
keinen Hirten mehr. Das Bild zeigt einen leeren Kreis, der aber vielfach auch wie
eine leuchtende Sonne erscheint und somit das Licht des Nichts reprdsentiert.
Man moéchte meinen, die Endstation sei erreicht. Dieser Vorstellung entspricht
auch die Tatsache, dass da, wo christlicherseits das Kreuz steht, buddhistischer-
seits zumeist die Gestalt des in sich ruhenden, im Lotossitz sitzenden Buddha zu
finden ist. Doch machen die niachsten Stationen — wie (ibrigens auch die &ltesten
Buddhadarstellungen — deutlich: Die Erleuchtung ist nicht wie ein Endzustand zu
betrachten. Vielmehr beginnt die Geschichte neu; die Welt ist eine andere, die
Sprache entsteht neu. Die vergangliche Welt wird zur unendlichen Welt, in der
Sprache des Buddhismus gesagt: Samsara ist Nirvana, Nirvana Samsara.

So ist es denn konsequent, wenn in den Stationen 9 und 10 die Welt der Natur
und die Welt der Menschen neu ersteht. Im Bild der Station 9 sitzt der Hirte
gemiitlich vor seinem Haus, raucht das Pfeifchen und schaut in die weite Land-
schaft. Im Bild 10 tritt er mit groBem Lachen auf den Marktplatz der Stadt, tritt in
die Kneipe, und — pfingstlich — ereignet sich das Wunder: Er versteht alle Spra-
chen, teilt sich in allen Sprachen mit.

AbschlieBend méchte ich aus den Lobgesingen zitieren (Ubers. K. Tsujimura /
H. Buchner):
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Station 8:

1

Peitsche und Ziigel, Ochs und Hirt sind spurlos zu Nichts geworden.
In den weiten und blauen Himmel reicht niemals ein Wort, ihn zu ermessen.
Wie kénnte der Schnee auf der rétlichen Flamme des brennenden Herdes verweilen?
Erst wenn ein Mensch in diesen Ort gelangt ist, kann er den alten
Meistern entsprechen.

2

Schande! Alle Welt wollte ich bisher retten.

Erstaunen! Es gibt keine Welt mehr zu retten.

Kein Wort vermochte zu sagen. wie es dem Hirten in dieser Lage zumute.
Vorganger — Nachfolger: beides gibt es hier nicht.

Ratsel! Wer kann diese Wahrheit erben, wer sie vererben?

3

Mit einem Schlag bricht jah der grolle Himmel in Trimmer.
Heiliges, Weltliches spurlos verschwunden.

Im Unbegangenen endet der Weg.

Vor dem Tempel leuchtet der helle Mond und es rauscht der Wind.
Alle Wasser von allen Fliissen miinden im grofien Meer.

Station 10:

60

1

Mit entbl6Rter Brust und nackten Fiilen kommt er herein auf den Markt.

Das Gesicht mit Erde beschmiert, der Kopf mit Asche tiber und tiber bestreut.
Seine Wangen {iberstromt von machtigem Lachen.

Ohne Geheimnis und Wunder zu miihen, 146t er jéh die diirren Biume erblihen.

2

Freundschaftlich kommt dieser Kerl aus einem fremden Geschlecht.

Bald zeigt sein Gesicht deutlich die Ziige des Pferdes, bald die eines Esels.
Schwingt er einmal den eisernen Stab schnell wie der Wind —

offnen sich jah gerdumig und weit Tiir und Tor.
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3

Gerad ins Gesicht springt aus dem Armel heraus der eiserne Stab.

Bald spricht er hunnisch, bald chinesisch, mit machtigem Lachen auf seinen Wangen.

Wenn es ein Mensch versteht, einem Selbst zu begegnen und unbekannt ihm zu
bleiben -

Wird sich weit das Tor zum Palaste 6ffnen.

Mit der Exegese dieser Verse konnten wir den Gang vom Buddhismus zum Chris-
tentum und deren Mystik erneut beginnen. Denn selbst in der poetischen Spra-
che der Lobverse kehren Grundbegriffe des interreligidsen Diskurses wieder.
Trotzdem brechen wir hier ab. Denn es macht auch einen Sinn, Texte fir sich al-
lein sprechen zu lassen und dann im eigenen Vernehmen zu dem vorzustofSen,
was gemeint ist und im Text sich verbirgt. Wie nahe und fern sich dabei Christen-
tum und Buddhismus sind und bleiben, ist ein eigenes Thema, das gleichfalls hier
nicht abschlieRend besprochen werden soll. Offenheit aber ist ein Schlisselwort,
das tiberall da gelten muss, wo wahrhaftig Begegnung gesucht wird.
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Henning Schroer

Mystik und Nachfolge — Kriterien christlicher
Spiritualitat

I. Drei erste interrogative Sichtvermerke zur
Wahrnehmung der Problematik

Das mir gestellte und gern von mir akzeptierte Thema, weil es einen neuen
Aspekt in der Verbindung zweier bisher wenig zusammengedachter Leitbegriffe
christlicher Existenz zur Sprache bringt, enthdlt zumindest drei Probleme, die
sich durch entsprechende Grundsatzfragen erschliefSen.

Mystik und Nachfolge, wie verhilt sich das?
Passt das iiberhaupt zusammen?

Bei dem Stichwort Nachfolge denke vermutlich nicht nur ich an Dietrich Bon-
hoeffer und sein in der ganzen Welt verbreitetes wirksames Buch von 1937
»Nachfolge”!. Aber hat das etwas mit Mystik zu tun?

In jener Schrift kommt das Wort mystisch nur einmal vor, und zwar in Teil Il in
dem Kapitel ,Der Leib Christi. Es heilst da in der Beschreibung des Verhaltnisses
von Christus und seiner Kirche: ,Die heilsgeschichtliche Tatsache, die dieses Ge-
geniiber notwendig macht und eine mystische Verschmelzung von Gemeinde
und Christus niemals zulalt, ist die Himmelfahrt Christi und seine Wiederkunft“2.
Bonhoeffer will Einheit und Unterschied von Christus und seiner Kirche zusam-
mendenken. Mystik wird als Verschmelzung abgelehnt.

Also ein klares Nein?

Interessanterweise hat aber Gerhard Krause in seinem TRE-Artikel ,Bonhoeffer,
Dietrich“? in der ,Nachfolge” doch ,Ankldnge an Mystik” wahrgenommen.* Er
weist darauf hin, dass ,Nachfolge als ,Bindung an die Person Jesu Christi allein’

Dietrich Bonhoeffer Werke (DBW) 4, Giitersloh 1989.
DBW 4, 234.

TRE, Bd.8, 55-66.

TRE, a.a.0., 60.

P RN
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zur Gleichgestaltung mit seinem Leben und Sterben wird und nur in ihr Erkennt-
nis Christi wahr wird”.®

Ich erinnere unterstiitzend an jene Sitze aus dem Schluss der ,Nachfolge” in
dem viel zu wenig gewiirdigten letzten Kapitel ,Das Bild Christi, die mir immer
wieder nachgegangen sind:

Das Leben Jesu Christi ist auf dieser Erde noch nicht zu Ende gebracht. Christus
lebt es weiter in dem Leben seiner Nachfolger. Nicht von unserem christlichen
Leben, sondern von dem wahrhaftigen Leben Jesu Christi in uns ist nun zu reden.
,Nun aber lebe nicht ich, sondern Christus lebt in mir” (Gal 2,20).°

Das sind doch in der Tat Anklange an Mystik, allerdings in einer bestimmten bib-
lischen Fassung, die an die conformitas der Christen mit Christus erinnert, die so-
wohl in der Mystik wie in der Reformation von grofer Bedeutung war und ist. Im-
merhin hat sich Bonhoeffer intensiv mit Thomas von Kempen (vgl. die Ubungen
in seiner Dozentenzeit Berlin 1932/33) beschéftigt und ihn auch in seiner Haft
weiter studiert. Er erwdhnt dessen ,Imitatio Christi” im Zusammenhang mit sei-
nen Uberlegungen zu der 5. Strophe des Weihnachtsliedes von Paul Gerhardt
,Frohlich soll mein Herze springen”, wo es heif3t ,Lasset fahr’n, o liebe Brider,
was euch quilt, was euch fehlt, ich bring alles wieder”. Er teilt zugleich seine Er-
fahrungen mit dem Lied ,Ich steh an deiner Krippen hier” mit, das er in der Zelle
neu entdeckt habe: ,Ein klein wenig mdnchisch-mystisch ist es, aber doch gerade
nur so viel, wie es berechtigt ist, es gibt eben neben dem Wir doch auch ein Ich
und Christus, und was das bedeutet, kann gar nicht besser gesagt werden als in
diesem Lied.””

Kénnen wir also Nachfolge und Mystik, Bonhoeffer und Meister Eckhart oder Jo-
hannes Tauler doch zusammendenken, weil Nachfolge auch Anteilhabe bedeutet
oder weil beides den Zusammenhang von Gott und dem Menschen als sein
Ebenbild anspricht? Dann wire Bildung das Verbindungswort, wenn wir an das
Pauluswort denken, dass wir in des Herrn eigenes Bild verwandelt werden (2. Kor
3,18), was bekanntlich Meister Eckhart zur Schaffung des deutschen Worts Bil-
dung veranlasste. Ist Nachfolge mit mystischem Kontext also ein christliches Bil-
dungsgeschehen in der globalen Bildungskrise der Gegenwart?

5 Ebd.
¢ DBW 4, 303.
7 Widerstand und Ergebung, DBW 8, Giitersloh 1998, 246.
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Wie verhalten sich Mystik und Nachfolge zu der christlichen
Spiritualitiat? Sind beide Kriterien christlicher Spiritualitat?
Wenn ja, in gleicher Weise?

Nachfolge ist sicher ein genuin christlicher Handlungsbegriff, denn fiir Jesus war
der Ruf in die Nachfolge durchaus im Unterschied zum Institut des Rabbinats
und seiner Schiiler kennzeichnend. Ein Problem ergab sich allerdings mit der
nachosterlichen Situation des erhohten Christus. Jetzt war keine direkte Nach-
folge mehr moglich, und nicht zuféllig spricht Paulus von mimesis und transfor-
matio bzw. vom Glauben als dem Vollzug christlicher Existenz, aber nicht von
Nachfolge. Trotzdem ist in der Kirchengeschichte immer wieder, vor allem in und
aus monchischer Tradition, der Ruf in die Nachfolge erneuert worden. Reiner
Strunk hat in seinem bemerkenswerten Buch ,Nachfolge Christi. Erinnerung an
eine evangelische Provokation”® die Geschichte dieses Leitworts nachgezeichnet
und fir die Gegenwart ,Nachfolge als christliches Symbolhandeln” zu bestim-
men versucht.” Als aktuelles Beispiel nennt er die Aktion ,Ohne Ristung le-
ben”'°, warnt aber vor einer Institutionalisierung solchen Symbolhandelns, die als
allgemeine Forderung Gesetzlichkeit in sich schliefie. Seine Konzeption geht da-
hin, dass Nachfolge und Kirche nicht einfach gleichgesetzt werden kénnen. Viel-
mehr gilt es, Nachfolgegruppen und Grol3kirche zu unterscheiden. Nachfolge-
gruppen provozieren, und es sei ein lebendiges Spannungsverhiltnis von Nach-
folgegruppen und verfasster Kirche zu realisieren. Ich erinnere mich, wie bei ei-
ner Losungsfindung fiir den Deutschen Evangelischen Kirchentag der Satz vorge-
schlagen wurde: ,Folge mir nach!”, aber dann doch keine Mehrheit, wohl aus
Besorgnis lber Gesetzlichkeit, fand.

Wenn Spiritualitdt auf den Geist verweist, der Christi Gegenwart leibt und lebt,
dann ist Nachfolge ein Kriterium der christlichen Spiritualitat, steht aber in der Ge-
fahr, aus einer Weisung ein Gesetz zu machen. Bonhoeffer sah spater selbst die
Gefahren seines Buches, ,zu dem ich allerdings nach wie vor stehe”' deutlich,
dass glauben und ein heiliges Leben fiihren nicht eo ipso identisch sind. Vielleicht
ist gerade Mystik eine notwendige Zusatzbestimmung zur Nachfolge?

Christliche Spiritualitdt mit Mystik zusammenzudenken, ist traditionell eher um-
stritten oder bedenklich, aber fiir die Gegenwart ist es charakteristisch, dass Spiri-

8 Minchen 1981.
9 Ebd. 242.

10 Ebd., 252

" DBW 8, 542.
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tualitdt immer mehr durch den Leitbegriff Mystik interpretiert und konkretisiert
wird. Das ist nun naher zu untersuchen, indem die alte Frage nach dem Verhilt-
nis von Wort und Mystik, zuerst polemisch von Emil Brunner in seiner Schleier-
macher-Kritik ,Die Mystik und das Wort“'? entwickelt, in heutiger Theologie neu
bedacht wird. Dabei wird offensichtlich kein zwingendes Entweder Oder mehr
konstatiert wie seinerzeit bei der Dialektischen Theologie.

Wie lassen sich iiberhaupt Kriterien christlicher
Spiritualitat bestimmen?

Was bedeutet heute die biblische Forderung: ,Priifet die Geister”? Das heifst doch
kritisch nach Kriterien fragen, ,ob sie von Gott stammen”“? Das ist doch das
Grundthema aller evangelischen Weltanschauungsfragen. Was leisten hier Exe-
gese, Dogmatik, Ethik und Asthetik, aber auch Praktische Theologie? Wie verhal-
ten sich etwa, so hat Klaus-Peter Joerns gefragt, lex orandi, lex credendi und lex
convivendi, beten, glauben und zusammenleben?'

Spiritualitdt wird derzeit theologisch vielfach thematisiert.’* Der Begriff tragt wei-
ter als Frommigkeit. Ich leitete eine Arbeitsgruppe des Fakulttentages, die tiber
Spiritualitit im Theologiestudium nachzudenken hatte, weil die Reformiiberle-
gungen der Gemischten Kommission dazu tberhaupt nichts vermeldeten. Die
dabei auftretenden Spannungen waren fiir den Fakultitentag zu grof3. Sollte man
in Richtung Manfred Seitz und Gerhard Ruhbach auf ein besonderes Studium spi-
rituale zugehen? Oder gab es auch eine Spiritualitdt im theologischen Denkvoll-
zug Uberhaupt, etwa in dem Sinn der Verhiltnisbestimmung von pneuma und
nous bei Paulus mit der Forderung nach Hermeneutik wie bei der Glossolalie?
Und wie steht es mit der Spannung von Fundamentalismus und Pluralismus?
Sollte man von notwendig verschiedenen Gruppierungen der Spiritualitét ausge-
hen, insbesondere von einer kirchlich distanzierten Spiritualitdt, die anzuerken-
nen wadre (so vor allem Matthias Kroeger). Die Denkschrift der EKD , Evangelische
Spiritualitat”’® ist inzwischen vermutlich Gberholt, hat aber auch gar nicht recht

2 Tibingen 1924.

13 K.-P. Jérns, Lex orandi — lex credendi — lex convivendi. Paradigma fiir Kirche und Theologie,
in: ders., Der Lebensbezug des Gottesdienstes, Miinchen 1988, 12-22.

' Ich nenne hier nur als gute Hilfen fiir einen ersten Zugang Hans-Martin Barth, Spiritualitat,
Bensheimer Hefte 74, Gottingen 1993, und Karl-Friedrich Wiggermann, Was ist Spiritualitat?
Giitersloh 1997.

5 Gltersloh 1979.
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die Basis von Kirchen und Gemeinde erreicht. In ihr ist Gbrigens von ,Nachfolge
und Weltgestaltung” durchaus die Rede'®, allerdings nicht von Mystik. Es geht
dort um das Verhdltnis von Kampf und Kontemplation (Taizé), Glaube und Politik.
Das jedenfalls hat der Begriff der Spiritualitit dem der Frommigkeit voraus, dass
er besser vom dritten Glaubensartikel herzuleiten und nicht einfach nur mit In-
nerlichkeit abzugelten ist, sondern, dass Spiritualitit mit 6kumenischer Ethik und
Theologie der Befreiung verbunden ist.

Derzeit ist m.E. der Versuch vorherrschend, Spiritualitdt weniger direkt politisch,
als vielmehr kulturtheologisch lebensweltlich an Lebensform und Lebensstil zu
konkretisieren, wobei die Asthetik gegeniiber der Ethik zumindest gleichrangig
ist. Wahrnehmung geht allem Handeln voran. Die Nahe der Kunst des Lebens
wie der Kunst der Kinstler zu Glauben und Kirche ist neues Thema, so dass
Gemeindepddagogik aktuell als Gemeindekulturpadagogik zu betreiben ist."”
Das Impulspapier der EKD ,Kritik und Gestaltung. Zum Verhdltnis von Protes-
tantismus und Kultur im neuen Jahrhundert”'® passt in diesen zu begriilenden
Trend.

Die genannten drei Fragen verlangen zundchst nach einer Kldrung der alten Kon-
troversen um Theologie des Wortes und Mystik, d.h. auch der Verhiltnisbestim-
mung von Luthers Theologie der Rechtfertigung zur Mystik.

Il. Unterwegs zu einer spezifischen Mystik
des christlichen Glaubens

Die Mystik oder das Wort?

Vor kurzem ist gerade eine Abhandlung von Gerhard Miiller, dem Hauptheraus-
geber der TRE, Kirchengeschichtler sowie friiheren Bischof der Braunschweiger
Landeskirche, erschienen: ,Die Mystik oder das Wort? Zur Geschichte eines
Spannungsverhdltnisses”'.

Mdiller geht von der derzeitigen Hochschitzung der Mystik und der inzwischen
geringeren Bewertung des Worts aus, stellt aber fest: ,Dennoch bleibt das Chris-

¢ Evangelische Spiritualitat, 46-50.

7 Vgl. meinen Beitrag ,Unterwegs zu gemeinsamer Wahrheit von Theologie und Padagogik”,
epd-Dokumentation 1/2000, [11-18], 15.

% Hannover 1999.

? Gerhard Mdiller, Die Mystik oder das Wort? Mainz 2000.
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tentum eine Offenbarungsreligion, die mit dem Wort zu tun hat, ja dessen zen-
trale Gestalt, nach der es genannt wird, selbst als ,Wort’, als logos bezeichnet
wird (Johannes 1,1). Die Frage nach ,Mystik und Wort’ hat deswegen eine lange
Geschichte. Sie soll hier neu gestellt werden, um nicht dem, was Konjunktur hat,
unkritisch zu folgen. Ob es allerdings bei der Alternative bleiben muf: ,Mystik
oder Wort’, das mul$ sich zeigen.”?°

Miiller setzt bei Emil Brunners Schrift ,Die Mystik und das Wort” ein, jener
Kampfansage an Schleiermacher und die liberale Theologie und deren Kulturpro-
testantismus im Gegensatz zu einer Theologie des Worts. Brunner stellte die Al-
ternative auf: ,Entweder die Mystik, oder das Wort“?'. Miiller Giberprift diese Al-
ternative.

Er beschrankt sich auf die evangelische Christenheit, weist aber auf die reiche
»Mystik in der rémisch katholischen Kirche und in den orthodoxen Kirchen*?2
hin. Ich erinnere an Adolf von Harnacks beriihmten Satz, der uns auch in die
konfessionelle Thematik fiihrt: ,Ein Mystiker, der nicht Katholik wird, ist ein Di-
lettant”.?

Miiller erinnert dann unter der Uberschrift ,Keine Riickkehr zum Katholizismus!“
an Albrecht Ritschl, der die These entwickelte: ,Es kann die Reformation Luther’s,
welche die monchische Askese Uberhaupt fir ungiiltig erklart, in keiner Ver-
wandtschaft mit der Mystik stehen”.2*

Angesichts der starken Ablehnung der Mystik in der deutschen Aufkldrung — Kant
meinte Mystik sei ,schwdrmerei” und ,vernunfttétend” — untersucht Mdiller Lu-
thers Einstellung zur Mystik. Er kommt zu dem Ergebnis, das Bernhard Maurer so
formuliert hat: ,Die Christusmystik, das Verstandnis des Wortes und der vom Hei-
ligen Geist gewirkte Glaube sind bei Luther nicht zu trennen.”?> Mit Ebeling ge-
sprochen, gehe es bei Luther um die ,Wiederbelebung der unteilbaren Einheit
von Theologie und Frommigkeit”.

Ich erinnere hier auch an den klassischen Sinn der Formel theologia practica als
Theologie der vita christiana, der Spiritualitdt, erneuert von so verschiedenen
Theologen wie Rudolf Bohren und Manfred Seitz. Hier ergibt sich ein wichtiger
Tatbestand: Mystik konnte oft als Lésung des Theorie-Praxis-Problems aufgefasst
werden. E. Chr. Achelis nennt Aegidius von Rom (1243-1316) als ersten Beleg?®,

20 Ebd., 5.

21 E. Brunner, zit. bei Miller, 11.

22 G. Miiller, Die Mystik oder das Wort?, 11.

2 A.v. Harnack, Dogmengeschichte 11l 3. A., 392f, auch bei G. Midiller, 12.
24 A, Ritschl, Geschichte des Pietismus |, 28f, bei G. Miller, 15.

% G. Miiller, Die Mystik oder das Wort?, 29.

26 Vgl. den Art. ,,Agidius von Rom” von Adolar Zumkeller, TRE 1, 462-465.
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weil jener die Theologie weder als speculativa noch practica aufgefasst habe,
sondern affectiva vel dilectiva, womit die ,mystische Versenkung und Vergottung”
gemeint sei.”” Es wiirde sich lohnen, jenen in der Scholastik als tiefgriindigen
Lehrer (doctor fundatissimus) bezeichneten Theologen mit augustinischer und
thomistischer Tradition praktisch theologisch einmal nadher zu untersuchen. Fir
ihn ist die caritas das oberste Ziel der Theologie.

Miiller schildert die ,Rezeption der Mystik im Luthertum”, insbesondere bei Va-
lentin Weigel (1533-1588), und schliefSt mit einer Bilanz, die auch Karl Rahners
bekannte These, dass der Christ heute Mystiker oder nicht mehr Christ sein
werde, anfiihrt, aber auch den lutherischen Erzbischof von Uppsala Gustav Ham-
mar zitiert:

Ich bin der Meinung, dafs die Mystiker die Christen der Zukunft sind. Die Mystik
ist die Mdglichkeit der Kirche, dem Suchen des Menschen zu begegnen. Wir
missen es lernen, mehr unserm Herzen zu vertrauen und nicht nur unserm Ge-
hirn. Wenn ich von Mystik spreche, meine ich die inkludierende Mystik, was be-
deutet, dal® Gott nie der Schopfung entgegengestellt werden kann.?

Ist Mystik also, wenn ich es so salopp sagen darf, die rechte Mitte des Herzens
zwischen ,Verkopfung” und ,Verbauchung” des Glaubens?

Jedenfalls in seinem Interesse am ganzen Menschen kommt Miiller zu dem Er-
gebnis: ,Die Alternative Mystik oder ,Wort’ ist also falsch gestellt. Vielmehr
kommt es auf das Wort an, das bewegt, Neues schafft und weiterhilft. Daflr aber
vermag die Mystik offenbar hilfreicher zu sein, als von vielen lange Zeit ange-
nommen worden war.”?

Im Blick auf unsere Thematik méchte ich Miillers Abhandlung in drei Punkten er-
ganzen.

1. Man sollte Hans Emil Webers Studie ,Glaube und Mystik“3® nicht vergessen.
Er trat gegen Brunners Alternative flir die These ein: ,Die Glaubensmystik
steht tiber dem Gegensatz ,Mystik und Wort’.“*' Deshalb lautete Webers Leit-

27 E. Chr. Achelis, Lehrbuch der Praktischen Theologie, Leipzig 1911, Bd 1,3.
% G. Miiller, Die Mystik oder das Wort?, 42.

29 Ebd., 42f.

3% Hans Emil Weber, Glaube und Mystik, Giitersloh 1927.

31 Ebd., 52.
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satz: ,Darum ist nicht ,Mystik’ die Losung, sondern Glaubensmystik.”*? Glau-
ben versteht Weber als ,Gott gegenwartig haben, Ernst machen mit seiner Ge-
genwart”.3?

Hinzuweisen ist auch auf den Aufsatz von Athina Lexutt: ,Luthers Verhaltnis
zur Mystik. Ein kirchengeschichtlicher Losungsversuch zur Frage: Mystik und
Protestantismus — himmlisches Paar oder Duo infernale?”.3* Lexutt untersucht
auller Luther vor allem Johann Arndt und Philipp Jakob Spener und mochte
Luthers Sympathie fir die Mystik mit der Verankerung des Glaubens in der
Rechtfertigung gegen jede Selbsterldsung festhalten. Also kein Duo infernale,
aber auch keine Identifikation. A. Lexutt warnt ,Dem Wunsch nach Spiritua-
litdt darf nicht ein Wunsch nach einer wie auch immer gearteten Selbsterl6-
sung korrespondieren.”>

. Alle bisher genannten Untersuchungen beziehen nicht das Thema Nachfolge

ein. Das ist bei unserer Fragestellung anders. Damit wird auch die Frage nach
dem Verhdltnis von Mystik und Ethik dringend. Hier ist an Albert Schweitzer
zu erinnern. Erich Graler hat in einem Aufsatz: ,Mystik und Ethik. Ihr Zusam-
menhang im Denken Albert Schweitzers”3® herausgearbeitet, dass Schweitzer
die unio mystica-Zielvorstellung als unvollziehbar ablehnt und sein Interesse
auf eine ethische Mystik richtet. Er zitiert Schweitzers eindriickliches Bild: ,Die
Muystik ... ist nicht die Blume, sondern nur der Kelch einer Blume. Die Blume
ist die Ethik.”3” GralRer formuliert: ,Mit ganzer Seele etwas tun, das ist fur
Schweitzer Mystik.”3® Nebenbei gesagt, ein guter Kommentar zur Jahreslosung
2000: ,Wenn ihr mich von ganzen Herzen suchen werdet, so will ich mich
von euch finden lassen” (Jer 29,13f). Suchen wire demnach also auch Mystik.
Schweitzer hat hier auch den Dialog mit den anderen Religionen verankert.
+Alle tiefe Religion ist Mystik, das Christentum allein ethische Mystik.”3

Ebd., 61f.

Ebd., 55.

In: Der evangelische Erzieher 49/1997, 19-40.

A. Lexutt, 40. Zum Thema vgl. auch Karl Dienst, Eine Renaissance der Mystik?, in: Der evan-
gelische Erzieher 34/1982, 232-241.

Erich Gréler, Mystik und Ethik, in: Albert Schweitzer heute. Brennpunkte seines Denkens, hg.
von Claus Giinzler / Erich GraBer / Bodo Christ / Hans Heinrich Eggebrecht, Tiibingen 1990,
190-195.

A. Schweitzer, Kultur und Ethik (GW. Il, 370.1), bei Graler, 192.

E. Graler, Mystik und Ethik, a.a.O., 195.

Zit. nach E. Graler, ebd.
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Mir erscheint es allerdings nétig, auch die theologische Asthetik zu bemiihen, um
das ,Ergotzen gegen Gotzendienst” — so der Titel meines Beitrags zum Thema*?,
zu realisieren. Es gilt, gerade das Wort in seiner sprachmystischen Kraft zu wiirdi-
gen, das Wort als Gleichnis, ich erinnere an Franz Kafkas Erzdhlung ,Von den
Gleichnissen” (der Titel stammt von Max Brod) — als Metapher, als Ubergang —,
um dem Erstaunen im Sinne von Albrecht Goes den Weg zu bereiten.

»Die Mystik des Glaubens ist nicht der Glaube an die Mystik”

Das ist meine Grundthese, die ich 1997 in einem kurzen Aufsatz ,Mystik theolo-
gisch heute”*! formulierte. Mystik und Nachfolge gehéren also im Glaubensver-
standnis wechselkritisch zusammen.

Dabei bezeichnet Mystik die mit dem Glauben erméglichte Partizipation mit
Gottes Verheillung, Anteilhabe an der Gnade in den jeweiligen Gnadengaben,
den Charismen. Mystik ist prasentische Eschatologie, Gleichzeitigkeit im Augen-
blick der Unterbrechung der Tendenzen zur Selbstzerstérung. Glauben ist aber
nicht nur Anteilhabe, sondern auch Unterwegs-Sein. Damit sind Erfahrungen des
Suchens und Findens verbunden. Mystik enthélt die Gefahr der Weltverneinung
und der asthetischen Ontologie, Nachfolge die Gefahr der Moralisierung und der
ewigen Nomadenschaft, wahrend Landnahme, Bebauung und Bewahrung im
Wort angesagt sind. Demnach gilt: Die Mystik ist das dsthetische und die Nach-
folge das ethische Kriterium der Spiritualitét.

Beides kann nur in standiger Vergewisserung mit der Heiligen Schrift kritisch kon-
stant bleiben. Wort und Geist in ihrem Zusammenhang erwirken die Energie des
Evangeliums in der Heiligen Schrift, die als scriptura sacra stetig eminens practica
ist. Damit ergibt sich Aufmerksamkeit fiir den Nachfolgesinn des Wortes in den
metaphorischen Ubergingen von Bedeutung zu neuer Bedeutung. Am besten
[dsst sich das bei der Gleichnisauslegung zeigen, wo Franz Kafka zu Recht gefor-
dert hat, den Weg der Gleichnisse mitzugehen. Der Sprachgewinn ermdglicht
Auf- und Ausbau von Bedeutung. Das ist praktisch als Alltagsseelsorge zu reali-
sieren. Durch Mystik und Nachfolge wird der Glaube zweidimensional im ,noch
nicht” des Unterwegs und im ,jetzt schon” des Ubergangs der Erfahrung mit der
Erfahrung. Kithn gesagt, kénnte Glauben als Um-Bildungserfahrung beide Akzen-
tuierungen verbinden.

40" In: Konrad Stock / Michael Roth (Hg.), Glaube und Schénheit, Aachen 2000, 149-158.
#1In: Der evangelische Erzieher 49/1997, [41-44] 44.
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Hilfreich finde ich auch Essays von Albrecht Goes, die unter dem Titel ,Das Er-
staunen. Begegnung mit dem Wunderbaren” herausgegeben worden sind.** Die
Eintibung in das Erstaunen konnte Mystik und Nachfolge miteinander verbinden,
so wie Goes empfiehlt, Kunst zu begegnen und Lebenskunst zu entwickeln. Bei
Goes findet sich auch eine Betrachtung des Johannes Tauler zugeschriebenen Ad-
ventlieds ,Es kommt ein Schiff geladen”. Schifffahrt kdnnte eine Verbindung von
der Bewegung der Nachfolge und Getragensein in der Mystik sein, dort, wo gilt:
,Das Segel ist die Liebe, der Heilige Geist der Mast”. Ein Kalender mit mystischer
Losung fiir jeden Tag von 1994 trug den Titel: ,Das Segel ist die Liebe”. Ich
ndhere mich damit schon den Anregungen fiir die Praxis, mochte aber auch noch
auf Fulbert Steffenskys Beitrdge zum Thema hinweisen, wie ,Feier des Lebens.
Spiritualitat im Alltag”*, der auch die Verbindungslinien zwischen Katholizitat
und Protestantismus er6ffnet. Denn Mystik misste nicht nur katholisch sein, son-
dern 6kumenisch werden.

I11. Impulse zur Praxis
»Aufruf zu einem neuen Orden”

Der Informationswissenschaftler und Fachmann fir Publizistik Claus Eurich hat
1993 einen ,Aufruf zu einem neuen Orden“# verfasst und auch ein gewisses Echo
gefunden. ,Gemeinsam fiir die Schopfung — gegen Ohnmacht und Resignation”,
so der Untertitel, schlagt er eine Kirche vor, die bei ihm ,Sehnsuchts-, Paar-,
Schopfungs-, Kairos-, mystische, prophetische, Laien-, spirituelle, Beziehungs-,
offene und kreuzférmige Kirche” heifst. Auch er nimmt Karl Rahners Wort auf und
wendet es ekklesiologisch: ,Die neue Kirche wird mystische Kirche sein, oder sie
wird nicht sein.”* ,Mystisch und politisch” soll dieser Orden sein.*® Hier bringt
Eurich auch den Gedanken der Nachfolge ein:

42 A. Goes, Das Erstaunen, hg. v. Oliver Kohler, Eschbach 1998.
43 Stuttgart 1984, °1991.

# Claus Eurich, Aufruf zu einem neuen Orden, Stuttgart 1993.
4 Ebd., 60.

46 Ebd., 162.
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In der Einheit

von Kampf um die Bewahrung der Schopfung und Herstellung

von Verteilungsgerechtigkeit;

Einfachheit, Gewissensverpflichtung, dem Geist des Nichtverletzens

und der Geschwisterlichkeit;

innerer und gemeinschaftlicher Zentrierung durch die Spiritualitat

und der Vernetzung der Kommunitdten und der spirituellen Arbeit

an dem Projekt des Hindurch

erweist sich die mystisch-politische Doppelfunktion des Ordens. In dieser Einheit
kann Nachfolge ganzheitlich und nicht so oder so parzelliert erwachsen.*”

Es bleiben Fragen, weil die Projekte klare Konturen im Interesse auch zur Unter-
scheidung brauchen und wesentliche Fragen wie Geld und Umgang mit Medien
noch weiter zu klaren sind.

Meditation als Einiibung in biblische Mystik

Eurich hat Mystik und Meditation fast als Synonyme gebraucht. Immer wieder
taucht dieses Wort auf, um die Tiefendimension des Lebens erfahrbar zu machen.
Meditation verbindet bekanntlich ,Psyche und Wort” (Hans Joachim Thilo), ver-
langt allerdings als christliche Spiritualitdt biblische Ausrichtung. Das Verhdltnis
von contemplatio und tentatio ist zu kldren. Was sind die Augen des Glaubens?
Was bekommen sie zu sehen?

Wir gelangen wieder zu der Bildsprache der Gleichnisse, Sakramente und Visio-
nen. Die Verbindung mit anderen Religionen ist moglich. Ein Beispiel. Ein Pfarrer
meiner Generation, Heinz Fast, gleichzeitig Psychoanalytiker, auch schon im Ru-
hestand, veranstaltet jeden Donnerstagabend in der Ndhe von Hamburg in seiner
Gemeinde eine Schweige-Meditation mit buddhistischen Ubungselementen. Die
Bedeutung der Korpersprache ist auch im Bibliodrama neu entdeckt worden. In
der Tat ist Praktische Theologie als Handlungstheorie nur sinnvoll, wenn es um
die Handlung des Dramas und das Drama der Handlung geht. Unser Gottes-
dienst hat in der Regel zu wenig Dramatik, weil die Vergebung schon von vorn-
herein feststeht und bereits am Anfang zugesprochen wird.

Meditation ist aber auch besonderes Denken in der Ergriffenheit geistiger
Klarung. C. F. von Weizsdcker hat die Personalunion von harter wissenschaftli-

47 Ebd.
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cher Naturforschung und Erfahrung von Zugehdrigkeit zur Schépfung in Medita-
tion gefordert. Der ,Garten des Menschlichen”, so heifst bekanntlich seine An-
thropologie, ist geodffnet. Ich plddiere seit langem fiir eine hortensische Theologie.

Theologie als Para-Doxologie

Meine theologische Laufbahn begann mit einer Klarung des Paradoxbegriffs. In
ihm treffen sich die Grenze des Denkens und der Ubergang in eine neue Dimen-
sion zugleich. Das Wunderbare ist gegen die libliche Doxa, d. h. Erscheinung,
Meinung, Erwartung, gerichtet. Ganz anders wird so das Ahnliche. Doxologie ist
der Grundton jedes Gottesdienstes, Gott zu loben, auch wenn man ihm nicht im-
mer danken kann. Auf diesen Unterschied hat Claus Westermann schon in seiner
Studie ,Das Loben Gottes in den Psalmen“#® aufmerksam gemacht. Diese Doxo-
logie als geheimer Grund und Abgrund aller Dogmatik ist paradox. Mystik und
Nachfolge verbinden sich in der Para-Doxologie einer Theologie, die Ambivalen-
zen in auch enttduschbarer Hoffnung auf tatkraftige Veranderung auf sich nimmt.
Theologisch wird dabei ein poetisches Moment entwickelt werden miissen. Theo-
logie ist auch als Theopoesie*, sogar als Theophonie®® moglich und nétig.

Alltagsseelsorge als Theologie der Sehnsucht

Alltagsseelsorge ist ein besonders von Eberhard Hauschildt entwickelter Begriff.”!
Er hat sein Recht, wenn damit auf die Mitteilungsmoglichkeiten in der Lebens-
welt verwiesen wird. Jesu Gleichnisrede bleibt fiir mich das grofe Vorbild der All-
tagsseelsorge. Die Erfahrungen mit Suchen und Finden z. B. (Luk 15) erwecken
Aufmerksamkeit auf nérgelnden Hochmut der Gerechten, arbeiten den Vorrang
des Verlorenen heraus und animieren zur Freude am Finden und Wiedergefunden
werden als Vollzug von Evangelium, nicht nur als Bild dafir. Sie erlaubt uns sogar
»Vergnligungen” in unser Thema aufzunehmen, analog Bert Brechts bekanntem
Gedicht.

4 Berlin 1953, 16-20.

4 Vgl. H. Schréer, G. Fermor, H. Schroeter (Hg.), Theopoesie, Rheinbach 1998.

50" Diese Wortpragung stammt von mir, vgl. H. M. Gutmann, G. Fermor, H. Schroeter(Hg.), Theo-
phonie, Rheinbach 2000.

' E. Hauschildt, Alltagsseelsorge, Gottingen 1996.

w
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VERGNUGUNGEN

Der erste Blick aus dem Fenster am Morgen
Das wiedergefundene alte Buch
Begeisterte Gesichter

Schnee, der Wechsel der Jahreszeiten
Die Zeitung

Der Hund

Die Dialektik

Duschen, Schwimmen

Alte Musik

Bequeme Schuhe

Begreifen

Neue Musik

Schreiben, Pflanzen

Reisen

Singen

Freundlich sein.?

Sehnsucht ist wohl der Nenner der Theologie, die Nachfolge und Mystik in Pro-
zessionen, Kreuzwegen und Wallfahrt verbindet. Hier gibt es viele sinnvolle
Empfehlungen. Der Schritt der Nachfolge und das Innehalten der Mystik, das
Selbstsein des eigenen Wegs und der Begegnungsraum der Mystik bilden zusam-
men das erstaunliche Wunder, mitten in der Welt Gottzugehérigkeit als Heiligkeit
zu empfinden, so dass wie in der Préfation der Eucharistie Wahrhaftigkeit, Wiirde
und Gerechtigkeit ihr Fest feiern, gegenwdrtig im Gegenwort, dem Gegengltick
dienend, dem Geist, um an G. Benns Gedicht ,Einsamer nie”> zu erinnern, das
eine Briicke bildet zwischen der Kunst der Sprache und der Gunst des Wortes.

Passagen des Lebens

Die Kriterien christlicher Spiritualitdt, d.h. vom Geist bewegt und zur Begegnung
geleitet zu werden, sind in Mystik und Nachfolge erfiillt, als gegenwirtiger Uber-
gang, als Passage des Lebens. Mir wurde das deutlich bei einer Veranstaltung der
Evangelischen Erwachsenenbildung in Braunschweig in der Welfenhof-Passage

52 Die Gedichte von Bertolt Brecht in einem Band, Frankfurt a.M. 31984, 1022.

5 G. Benn, Gesammelte Werke in 2 Bde., Wiesbaden 1968, Bd. I., 140. Eine theologische Inter-
pretation dazu habe ich in dem von H. Krétke hgg. Band ,Ein Wort — ein Glanz, ein Flug, ein
Feuer”, Stuttgart 1998, versucht.
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am 16.9.1999. Sie hatte das Thema: ,Da missen wir durch? — Passagen des Le-
bens”. In Form einer Talkshow verschiedener Berufe (Hebamme, Bestattungsun-
ternehmer, Tanzregisseur, Journalistin von Ost nach West, Hospizarzt und Theo-
loge) wurde der von Walter Benjamin so tiefgriindig schon anvisierte Begriff der
Passage lebendig. Ich habe ein Gedicht dazu verfasst und verstehe es als theo-
poetischen Ausklang fir unser Thema. Mystik und Nachfolge zusammen suchen
einander und finden sich in den Motiven und Quietiven® der Passage des Lebens,
mit Claus Eurich gesprochen, im Projekt des Hindurch. Mein Gedicht lautet:

Passagen des Lebens
Eine poetische Ambulanz

Was fallt Dir ein,

wenn ich PASSAGE sage?

PASSAGE, das ist mehr als nur ein Abschnitt oder eine Stralle,

ist Ubergang und Uberfahrt, denk an die Ost-West-Passage,

ist Durchgang und Transit,

hier und heute nun: gerdumig tiberdachte glitzerfrohe Ladenstrafe,

ist Einkauf und Cafe, buntes Leben, reges Treiben,

Geschiftigkeit, auch Einsamkeit, vielleicht gerade mitten in der Menge.

Da miissen wir nun durch? Da wollen wir hinein!

Auch wenn das Ende erst am Ende sichtbar wird.

Was fallt Dir ein, wenn ich vom LEBEN rede?

Doch eben dieses auch: PASSAGE.

Wir sind im Lebenslauf Passanten oder Passagiere,

flanieren, shoppen oder kommen in die Enge. Immer sind wir unterwegs.
Schaufenster gibt es viele, doch mancher driickt sich nur die Nase platt.

Auf jeden Fall ist Unfall inbegriffen.

Es gibt den Ubergang vom Tod zum Leben,

vom Waffen-Fluch zum Friedens-Segen.

Die ndchste Stufe kommt bestimmt und auch die Angst vor Schwellen oder Fallen,
die Tunnel und die engen Stellen an der Grenze.

Kommt nun der Untergang? Vielleicht sogar der Untergang des Abend-

und des Morgenlandes?

Es kommt der Ubergang mit Wandel. Transformation und Transzendenz. Und
ausgebaut, ganz kapital, kommt die PASSAGE, die bunte Laden-Lebenswelt,
der Katalog als StraRe, der Warenhimmel auf der wahren Erde schoner
Warenhduser.

@
b

Friedrich Niebergalls Nutzung dieses Wortpaars religioser Psychologie in Homiletik und Ge-
meindepddagogik hat immer noch aktuelle Bedeutung
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Ich will hier durch.

Ich muf da durch.

Hier konnen Sie aber nicht durch!

Wieso? Eben sowieso!

Armer durchgebrochener Mittelstiirmer!

In der Passage, wenn wir sie passieren, konnte etwas da passieren?

Was denn?

Einsicht in den Gang des Lebens, mit Stufen, Schwellen, Spriingen und Spalier.
MuRe statt dem Freizeitrummel nur. Das dreimal Eilig der Angina temporis wird
zum dreimal Heilig im gesunden Innehalten. Unterbrechung, Wahrnehmung
schopferisch, Fest nicht ohne Trauer, Passage-Riten, Segenshandlung gegen
Fluch. Segnet, die euch fluchen. Mit dem Griillen fangt es an.

Nicht Wiinsche nur, Gebete auch. Nicht Schauen nur, auch Tunnelgang im Glau-
ben und nicht nur Opfergang, sondern Freude an der Strecke. Ginge nicht alles
besser, wenn wir mehr gingen, wenn wir auf die Suche gingen? Denn Gott und
Trott, das reimt sich nur zur Warnung.

Bewegung braucht Besinnung. Besinnung braucht Bewegung. Es gibt ein Leben
und viel Sterben vor dem Tod, dem Ende aller Rhythmen in Beziehungslosigkeit.
Doch gibt es auch Gebrduche, Symbole, Riten, Zeichenhandlung, Lichterketten,
Sinneswandlung , z. B. weg vom Gétzenglotzen hin zum Glauben, Vertrauen als
Kultur.

PASSAGE: grolRes Gleichnis,

das Ubergingliche hier wirds Ereignis — nicht nur im Goethejahr —

aber leider werden wir auch oftmals tibergangen.

Doch Hoffnung bleibt auch etwas hangen,

dal® wir dennoch hindurch gelangen.

Passant, du bist ein Passagier,

es gibt das Driiben und das Hier,

und beides hdngt schon jetzt zusammen.

Es gibt den Segen und den Fluch,

und Liebe steht nicht nur im Buch.

Es braucht nicht nur den Weg,

wir brauchen auch den Steg,

Gelander und Passage,

wie Jordantaufe, Segensleiter, Jakobsbitte,

nicht nur das Aber und das Wenn,

stattdessen dies: Ich lasse dich nicht, du segnest mich denn.
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