E. Cornélis

Christliche Spiritualitéit
und nichtchristliche Spiritualititen

Die erste Bliite der «vergleichenden Mystiko» fiel in
die Zeit des Modernistenstreites. Aus diesem Grun-
de blieb sie den Vertretern der Orthodoxie sowohl
auf protestantischer wie auf romisch-katholischer
Seite verdichtig. Hingegen versetzte sie viele «Li-
berale» in eine Begeisterung, die sich bisweilen zu
den abstrusen Ideen verstieg, wie die Theosophie
aller Zeiten sie vertritt.

Ubrigens ist es eine unbestreitbare Tatsache, dal3
mystische Phinomene verschiedener «metaphy-
sischer Traditionen» des Ostens und des Westens
manche auffallende Ahnlichkeiten aufweisen kén-
nen (vgl. die traditionalistische Lehre von René
Guénon). Die Erklirung dafiir liegt zum Teil darin,
daB die reprisentativsten Zweige der groBen my-
stischen Ubetlieferungen aus gemeinsamen Wur-
zeln hervorgingen. Zudem kann, was sich nicht
auf historische Affinitdten zuriickfithren liBt, zum
Teil durch sogenannte «Anthropismen» erklirt
werden, das heilt durch das Spiel von Anlagefak-
toren, die allen Menschen aller Zeiten und Zonen
gemeinsam sind.

Was den ersten Erklirungsgrund betrifft, so hat
die Erforschung der Urspriinge der hellenistischen
und der antiken indischen Mystik mehrere Fach-
minner zu der Annahme gefiihrt, dal3 sie einen ge-
meinsamen Ursprung aufweisen in einem gewissen
Typus von Schamanismus (Dodd, M. Eliade), des-
sen archaische Formen in den kulturellen Uberlie-
ferungen Nord- und Zentralasiens als eine Art «le-
bendigen Fossils» relativ gut erhalten geblieben
seien. Aus dieser gemeinsamen Wurzel sei nach
Osten hin die Form von Aszese hervorgegangen,
die wir unter dem Namen Yoga kennen, wahrend
von ihrem nach Westen ausgehenden Zweig die or-
phisch-pythagoreische Bewegung ausgeldst wurde,

die sich im Lauf ihrer Entwicklung in den Neu-
pythagoreismus, die Gnosis, den Neuplatonismus
und die christliche &stliche Mystik verzweigt habe.

Sowohl im Orient wie im Okzident bestehen en-
ge Bezichungen zwischen einer metaphysisch-reli-
giésen Mystik, einer dialektischen Opposition
zwischen Monismus und Dualismus und der Uber-
mittlung «experimenteller» Praktiken in einer Art
psychosomatischer <hohen Schule» mit dem Ziele,
innere Zustinde herbeizufithren, die von den ge-
wohnlichen Eindriicken der Sinneserkenntnisse
«befreit» sind. Diese Bezichungen lassen sich aber
auch noch anders erkliren als durch historische Zu-
sammenhinge, Es lieBe sich darin ein «Anthropis-
mus» erblicken, das heiB3t die zwangsliufig sich er-
gebende Folgerung aus einer spekulativen Refle-
xion, die von einem «unitiven» Erlebnis ausgeht.

Hine bessere historische und phidnomenologi-
sche Kenntnis der Erscheinungsformen der orien-
talischen Mystik einerseits, eine Vertiefung der
westlichen philosophischen Anthropologie im Sin-
ne des «Existentiellen» anderseits wiirden es er-
moglichen, die verschiedenen Typen von Mystik
besser voneinander zu unterscheiden. Doch wird
die Methode noch weiterhin aufs stirkste von der
Entwicklung der nachkantianischen Problematik
und ihrer Auswirkung auf das Glaubens- und Of-
fenbarungsproblem bestimmt.

In dieser Sicht leuchtet es chne weiteres ein, was
fiir ein Gewicht das Studium der mystischen Pha-
nomene bei den Apologeten des Spiritualismus er-
hilt. Wir stehen in einer Epoche, die das Wort
«Metaphysik», dessen sich die Vertreter einer zwei-
deutigen Theosophie bemichtigt haben, in einem
chimirischen Sinn als all das auffal3t, was sich einer
empirischen Untersuchung entzieht. Der Vergleich
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zwischen den Spiritualititen erhilt also seine Be-
deutung aus der heute brennendsten philosophi-
schen Frage: «Erfahrung und Metaphysik».

Die Erforschung dieser Zusammenhinge zwi-
schen mystischen Phinomenen hat mehrere katho-
lische Autoren (O. Lacombe, L. Gardet) im Gefol-
ge des Thomismus Maritains dazu gefiihrt, die von
den vergleichenden Forschern der ersten Stunde
gestellte Frage von neuem zur Sprache zu bringen.
Sie haben versucht, die offensichtlichen Ahnlich-
keiten zu erkliren, aber dabei zu vermeiden, den
konfusen Auffassungen der Pioniere zu verfallen,

Da sie tiber keine sicheren Kriterien verfiigen,
um «natiitliche Mystik» und «iibernatiirliche My-
stik» voneinander zu unterscheiden, und aus Angst,
durch die Tiire der «natiirlichen Theologie» kénn-
te der Modernismus Einzug halten, setzen viele
protestantische Theologen mit Karl Barth und sei-
nen Schiilern allen, sowohl den christlichen wie den
nichtchristlichen Formen geistlicher «Methode»
ein radikales Nein entgegen. Schon im Begriff eines
geistlichen «ltinerars» scheint ihnen irgendwie ein
notwendiger —und darum dem Gott der Bibel Hohn
sprechender — Zusammenhang zwischen dem Ziel
und den Mitteln, zwischen dem Schépfer und seiner
aus dem Nichts hervorgerufenen Schépfung zu
liegen.

Vor diesem polemischen Hintergrund treten die
geheimen oder offen zugegebenen Absichten der
meisten abendlindischen Autoren, die sich mit der
ostlichen Spiritualitit befassen, am klarsten zutage.
Thre apologetische Zielsetzung beeintrichtigt im
allgemeinen ihr Bemithen um Verstindnis, und das
Problem, das ihr Interesse geweckt hat, bleibt trotz
ihres Forschungseifers ungeldst, Die Hiufung der
Arbeiten itber dieses Gebiet trug hingegen viel zut
Kenntnis der Tatsachen bei, was dazu zwingen
witd, manche einseitigen, weil voreingenomme-
nen Urteile (R. Otto, West-6stliche Mystik) besser
abzuwigen.

Der Theologe kann das dotnenvolle Problem des
mystischen Phinomensauf bequeme Artloswerden,
indem er es als Ergebnis einer psychosomatischen
Technik auffaBt, die auf empirischem Wege die
Kontrolle iiber gewisse Strukturen des Nerven-
systems etlangt hat. In manchen Fillen hat diese
Auflassung weitgehend recht, wie dies Experimen-
te gezeigt haben, bei denen von indischen Jogis im
Zustande des samddhi zugleich ein Elektrokardio-
gramm und ein Elektroenzephalogramm aufge-
nommen wurden.

Die Anwendung dieser Techniken wiirden dann

den Theologen nur vom Standpunkt der Moral aus
angehen, gleich wie die Erotik, auf die eine An-
thropologie Freudscher Richtung das mystische
Phinomen zuriickfiihren will, den klassischen Theo-
logen nur insoweit interessiert, als sie sich im
Licht der Offenbarung moralisch beurteilen liBt.
Wenn aber auch gewisse Formen der Mystik gut in
dieses Schema hineinpassen, so ist dies bei den ech-
testen Formen der buddhistischen Aszese und My-
stik und auch bei weiteren Formen nicht der Fall.

Eine Tatsache insbesondere kann der Aufmerk-
samlkeit des Theologen nicht entgehen. Manche der
von der Mystik, insbesondere von der orientali-
schen Mystik vorgeschlagenen Itinerare propagie-
ren die eine oder andere Form des Ubersteigens der
irdischen Welt und ihrer Gesetze. Sie bringen dabei
ihre Jiinger selbst so weit, daB sie den sittlichen
Pflichten entfliechen oder sie miBachten. Wie es
scheint, liegt gerade in diesem « Jenseits von Gut
und Bose» ein groBer Anreiz fiir Eingeweihte, die
im tibrigen bereit sind, sich in langen, harten asze-
tischen Ubungen auf die ekstatischen Zustinde zu
bereiten. Manchmal scheinen diese Ubungen gera-
de dazu ausgedacht zu sein, daB sie einen Zustand
der «Gleichgiltigkeit» hetbeifithren, der das sitt-
liche Gewissen lihmt. Nach der weiter oben ge-
duBerten Vermutung koénnten die Lehren des
abendlindischen philosophischen Monismus nur
die in rationale Begriffe gefaBte systematische Dar-
stellung von Erlebnissen dieser Art sein. Bei der
Zweideutigkeit der apopathischen Ausdriicke liBt
sich jedoch auch ein Erlebnis ganz anderer Att an-
nehmen, und in gewissen Fillen bringen kaum mil3-
deutbare Anzeichen auf den Gedanken, daB es ge-
rade in der Absicht des mystischen Philosophen
liegt, das Denken dahin zu orientieren, daB es kei-
nesfalls mehr einer immanentistischen Auffassung
des Absoluten (Shankara) verfalle.

Ubrigens fiihrt im Orient in der Regel das my-
stische Itinerar obligatotisch durch eine tiefe sitt-
liche Reinigung hindurch. Die Frage ist dann, ob
diese Votbeteitung nur eine rein propideutische
Rolle spielt, oder ob sie in einem Sinnzusammen-
hang mit dem héchsten mystischen Erlebnis steht,
auf das sie vorbereitet. Viele Meister der 6stlichen
Spiritualitit bestehen zwar sehr auf der unerla3-
lichen methodischen Anstrengung des Aszeten, be-
schreiben aber dennoch den Einbruch des mysti-
schen Erlebnisses als «Gnade», als unverdientes
Geschenk,

Aus all diesen Griinden hilt es sehr schwer, ein
Kriterium herauszufinden, das zwischen der natiir-
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lichen und der tibernatiirlichen Mystik unterschei-
den IaBt. Ist es nur mdglich, eine Parallele zu ziehen
zwischen «natiirlichem Erleben» und «itbernatiir-
lichem Erleben»? Oder ist nicht vielmeht anzuneh-
men, dafl die Worte «Etlebnis»und «iibernatiirlich»
sich zum vornherein gegenseitig ausschlieBen? In
diesem zweiten Fall wiirde das Urteil iiber die my-
stischen Phinomene auf die Auffassung R. Bult-
manns und derer hinauslaufen, die in seinem Ge-
folge den Ruf nach Entmythologisierung der Be-
zeichnungen fiir das Ubernatiitliche erhoben. Die
christliche Taufmystik, die den Neophyten Christus
in seinem Sterben und Auferstehen «angeglichen»
werden liBt, erscheint im Urteil dieser Schule (die
von den Arbeiten der religionsgeschichtlichen
Schuleinspiriertist) als eines der Beispiele einer my-
stisch-mythischen Struktur, die sich ebensogut in
det Initiation der Schamanen wiein der «sakramen-
talen» Teilnahme des Gliubigen am Schicksal sei-
nes Erlosergottes in den Mystetienreligionen vor-
findet.

Gewisse christliche Theologen weisen die Ost-
lichen Formen der Mystik auch noch aus anderen
EBrwigungen zuriick, die denen dhnlich, aber nicht
gleich sind, die sich aus der Dialektik «Immanenz —
Transzendenzy ergeben. Da sie im Primat der Aga-
pe und in der Spiritualitit der Bergpredigt das «Ei-
gentliche» des Christentums sehen, so verwerfen sie
als diesem Geist fremd jegliche Spiritualitit, der es
nicht um das sittliche Engagement von Person zu
Person geht. Der streng kalvinistische Glaube, der
dieses christliche «Meht» radikal ernst zu nehmen
sucht, trennt unter Berufung auf den Gegensatz
zwischen Eros und Agape den Glauben von jeg-
licher Art Mystizismus (A.Nygren). In der Tat las-
sen sich vom evangelischen, christlichen Geist in-
spirierte Phinomene relativ leicht von solchen un-
terscheiden, die in der Linie einer gnostischen T'ra-
dition neuplatonischer oder wedischer Art liegen.
In diese mystizierenden Strémungen missen der
nods oder det A¢mdn in ihre wesensgemiBe Reinheit
zuriickversetzt und dahin gebracht werden, wo sie
mit dem Einen oder mit Sakkidinanda, dem unaus-
sprechlichen Grund alles Daseins und aller Glick-
seligkeit, zusammenfallen. Die Unterscheidung ist
jedoch nicht so leicht zu treffen, wenn es sich um
Spititualititsformen handelt, die auf dem ungestii-
men, liebenden Verlangen nach Veteinigung mit
einem absoluten Wesen griinden, das in der sinn-
filligen Form eines Avatars (Krischnaismus) seinen
Liebhabern begegnet und es im Namen des Prima-
tes der Liebe bewult ablehnt, mit ihnen im Sinne

der monistischen Schulen einfachhin zu verschmel-
zen. Oft14Bt sich eine frappierende Ahnlichkeit fest-
stellen zwischen diesen Formen «erotischer» My-
stik und denen, die sich im christlichen Abendland
in einer vom Hohenliedkommentar des Origenes
ausgehenden Uberlieferungslinie gebildet haben.
Und doch ist ein deutlicher Unterschied zu beob-
achten: die otientalischen Liebesmystiken betonen
die unzertrennliche Einheit von Gerechtigkeit und
Liebe selten so stark wie ihre christlichen Parallelen.
Die groBen religitsen Spiritualititen gipfeln zu-
meistin einem nicht mit Worten wiederzugebenden
mystischen Erlebnis, was nicht unbedingt heifen
will, dafi sie miteinander ideatisch seien. Jede von
ihnen muf in ihrem je eigenen religiésen und kul-
turellen Rahmen erforscht werden. Es ist fiir die in-
nere Struktur eines nicht in Begriffe zu fassenden
Erlebnisses nicht belanglos, dafBl es in der Vetlin-
gerung einer Linie liegt, die auf diesen oder jenen
mythischen Stiitzen der Vorstellungskraft aufruht.
Wie alle Kenner der mystischen Lehre des Johan-
nes vom Kreuz betonen, steht das von iht voraus-
gesetzte Erleben in engem Zusammenhang mit der
Sprache der vom mystischen Dichter ausgewiihlten
Bilder. Auch ist es nicht bedeutungslos, ob das my-
stische Erlebnis auf diese oder jene aszetische
Praxis folgt, denn die Natur der Vorbereitung wird
sehr wahrscheinlich auch die des mystischen Exrleb-
nisses, in dem sie gipfelt, qualifizieren; und umge-
kehrt wird jede «Schuler der Spiritualitit insbeson-
dere jene Mittel pflegen, von denen sie annimmt,
daB sie mit dem T'yp des von ihr angestrebten my-
stischen Erlebens iibereinstimmt. Auf dieser Ebene
wird also ein Dialog zwischen Spiritualititen még-
lich und sehr wahrscheinlich wiinschenswert und
vielversprechend sein. Man hat das vorteilhafte Er-
gebnis, das sich davon erhoffen liBt, mit dem gliick-
lichen Ausdruck cross-fertilization oder «gegensei-
tige Befruchtungnr (W.King) bezeichnet. Die
warchetypischen Bilder»lassen sich mit Nutzen ver-
wenden und miissen verwendet werden, wenn man
sich auf den Weg begibt, der durch das Unterlassen
jeglicher Aktivitit des Denkens und des «ego-
zentrischen» Willens zut Beherrschung der Leiden-
schaften, zur «Freisetzung» des Spiels der hoheren
Anlagen, kurz, zum integralen «Erwachsenwerden»
des Menschen fiihrt. In diesem Sinne decken sich
Mystik und «paideia», wie dies als einer der ersten
Philon von Alexandrien wahrgenommen hat.
Wenn man annimmt, daf3 jede Kultur nicht nur ihre
vertrauten «Dimoneny, sondern auch ihre « Schutz-
engel» hat, wird der Mensch, der sich véllig «re-

7L0)



BEITRAGE

alisieren», zu seinem innern «Pleroma» gelangen
will — nach einem mythischen Bild, das sowohl in
der Grofkirche wie in der Gnosis Geltung besall —
«universaly werden miissen, um alle mythischen
«Redeweisen» zu verwenden, ohne sich von einer
von ihnen beherrschen zu lassen. Die Lehre des Ju-
den Philon, in der sich ein mystizistischer Hellenis-
mus und ein pythagoreischer Judaismus kreuzen,
bildet einen Vorentwurf zur christlichen Spiritu-
alitit, insofern sie ein geistliches Itinerar vorlegt,
das nichts Legitimes «zerstorty, sondern alles «er-
fullt», und dabei doch nicht dem Synkretismus oder
dem undifferenzierten Mystizismus verfillt. Sie
verdankt diesen einzigartigen Vorzug dem Um-
stand, dal sie an den Primissen des monotheisti-
schen Kreationismus, ihrem israelitischen «Erb-
guty festhalt.

Der Gnostizismus hingegen, der die meisten phi-
lonischen Themen iibernimmt, hat diesen richtigen
traditionellen Faden verloren, indem er wihnt, in
der ekstatischen Gnosis den Glauben iiberbieten
und hinter sich lassen zu kénnen, und ihn auf eine
bloB propideutische, mit dem angestrebten Ziel in
keinem innern Zusammenhang stehende Funktion
reduziert, Mit Origenes findet das gnostische The-
ma des «Aufstiegs» durch die Sphiren der «Mich-
te» in der Lehre der Kirche den ihr zustehenden
Platz. Hier stellt der Glaube die einzige wirksame
Triebkraft zum «Uberstiegy dar. Dieser Glaube,
der die aszetisch-mystischen «Vollkommenheiteny»
ihres «Anspruchs» enthebt, ist allein imstande, im
«Gehorsamy zur endgiiltigen Befreiung jener zu
fithren, dieinihm die Ordnung der «Gerechtigkeit»
und des «Gesetzes» und damit die Ordnung der die
Weltbeherrschenden «Michte» iibersteigen, indem
sie sie erfiillen.

Zum SchluB dieses fliichtigen Uberblicks iiber
den Stand der Fragen wollen wit einen Augenblick
innehalten, um vom christlichen Standpunkt aus zu
erwagen, welche Gefahren zu befiirchten, aber auch
welche Vorteile zu erhoffen sind aus einem Dialog
zwischen christlichen und nichtchristlichen «Fach-
méinnern des geistlichen Lebens». Gewi3 besteht
die Gefahr, alle religitsen Uberlieferungen als in
gleicher Weise giiltig zu betrachten, insofern sie,
wie manannimmt,schlieBlich auf deneinen, gleichen
mystischen Hohepunkt hinauslaufen, der alles, was
an ihnen einen konfessionellen Charakter trigt, re-
lativiert. Wie es scheint, sind jedoch der rémische
Katholik und der orientalische Christ gegen diese
Krankheit des Synkretismus besser gefeit als die
Gldubigen gewisser protestantischer Bekenntnisse,

die infolge sowohl kultuteller wie religitser Griin-
de sich aus den engen Banden eines gewissen «Fun-
damentalismus» méglichst bald befreien méchten,
Diese protestantische Anfalligkeit fiir den Vitus
des Mystizismus tritt insbesondere im Zug zur in-
dischen Mystik zutage, die von Englindern, die in
Indien lebten, oder von Indern, die in England er-
zogen wurden (Aurobindo, Radhakrishnan) in den
englisch sprechenden Lindern verbreitet wurde. In
demBuch, worin derhollindische, kalvinische Apo-
loget H.Kraemer den christlichen «Glauben» den
nichtchristlichen «Religionen» gegeniiberstellt,
muf denn auch die Gestalt des jetzigen Priisidenten
der indischen Republik «den Kopf hinhalten». -

Wihrend diese modernen Reprisentanten des
gnostischen Geistes alle besonderen religidsen
Traditionen in Ubereinstimmung zu bringen, aber
auch zugunsten eines «metaphysischen» Mystizis-
mus zu relativieren suchen, zeichnet sich eine der
entmythologisierenden Kritik geistig verwandte
Bewegung ab, die W.King in Form einer Frage
glinzend formuliert hat: «Wird ein solcher Wandel
den strengen Sinn fur die gottmenschliche Jiinger-
schaft und Gemeinschaft, die in der Vergangenheit
der Brunnquell der christlichen Frommigkeit war,
bis zur Unkenntlichkeit auflésen und in einen theo-
sophisch-mystischen Typus unpersénlicher Wahr-
nehmung und Kontemplation aufweichen?»

Wir wollen zwar diese Gefahr langsamer Auf-
lésung des christlichen Personalismus nicht ver-
harmlosen, aber es scheint uns doch, daB die Vor-
teile, die von einem engen Kontakt mit den nicht-
christlichen Mystiken zu erhoffen sind, weit mehr
ins Gewicht fallen, wenigstens bei den Christen, de-
ren Glaube nicht mehr in den Kinderschuhen
steckt. Wir beschrinken uns auf zwei Zitate, die uns
genau die beiden Ebenen zu treffen scheinen, auf
denen die Begegnung zwischen verschiedenen Spi-
ritualititen jene «eross-fertilization» hervorbringt,
von der weiter oben die Rede war. Das erste Zitat
stammt von einem in Indien wirkenden Missionar,
P.Neuner, einem ausgezeichneten Kenner der in-
dischen Spiritualitit. Er schreibt in bezug auf den
Versuch von P. Déchanet, im Westen die Methoden
des Hatha-Yoga in den geistlichen Rahmen der
christlichen Aszese zu iibernehmen: «Diese Ver-
suche basieren auf der korrekten Annahme, dal ein
wahres christliches Leben die villige Weihe des
Menschen an Gott bedeutet und folglich auch die
Vervollstindigung aller Fihigkeiten des Kérpers
und der Seele im Dienste Gottes verlangt. Aszese
ist weder die Unterdriickung des Korpers, noch
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ein bloB negativer Kampf gegen ziigellose Leiden-
schaften, sondern der Versuch, die ganze Struktur
unseret psycho-physischen Natur zu beherrschen
und sie Gott zum Dienst anzubieten... Der Yoga
mit seiner reichen Erfahrung und seiner durch-
dachten Technik kann hiet viel helfenz.» Das zweite
Zitat ist dem Werk von W.King iibernommen. Es
betrifft die Begegnung zwischen der buddhisti-
schen Weise, die intersubjektiven Beziehungen im
Licht des Prinzips des ana#fa oder des Nicht-ich zu
besehen, und der personalistischen Weise, in der
das westliche Christentum die Vorschrift der Aga-
pelebt: «Wenn das Christentum seine eigene, wenn
wit so sagen wollen, Liebesklugheit im Licht der
buddhistischen Weisheit von neuem besehen wiit-
de, so bedeutete dies fiir es eine Uberpriifung seines
so agressiven Personalismus, der nach Kriften
selbstlos zu sein versucht und dabei doch so sehr
befiirchtet, seine Eigenpersonlichkeit zu verlieren...
Indem es den Kontakt mit seinen eigenen mysti-
schen Tiefen verlor, lieB das Christentum seine Lie-
be einseitig werden (und darum ist diese nicht mehr
richtige Liebe) und biiite den lebendigen Sinn fiir
die gottliche Gegenwart ein, von dem die wahre
Tiefe und der wahre Wert auch der christlichen
Liebe zum Menschen kommt3.»

Wenn es stimmt — und wir zweifeln nicht daran —,
daB der Christ von der Begegnung mit den nicht-
christlichen Spiritualititen bis in die Qualitit seiner
Liebe hinein betroffen wird, braucht es keinen wei-
tern Beweis mehr: dannistihm diese Begegnung so
notwendig wie das tagliche Brot.

I V. King, Buddhism and Christianity, G. Allen & Unwin, Lon-
don 1962, 173.

2 Hinduismus und Christentum, Ed. ]J.Neuner, Herder, Wien 1962,
81,

3 W. King, 2.2.0., 101.
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