Carlo Carozzo

Mystik und die Krise der
religidsen Institutionen

Dieser Reflexion liegt folgende Hypothese zu-
grunde: Die mystischen Tendenzen, die sich in
den fortschrittlichen industriellen Gesellschaf-
ten ausbreiten, sind Ausdruck einer kulturel-
len Verinderung. Den historischen Religionen
wiederum gelingt es nicht, diese zu erfassen,
oder sie sind dazu nicht in der Lage. Uberdies
beschleunigt ihre eigene Krise die Suche nach
dem Absoluten auflerhalb ihres institutionel-
len Rahmens.

Die Tragfihigkeit dieser Hypothese, anhand
derer ich versuchen werde, einige Konsequen-
zen im pastoralen Bereich zu ziehen, soll in
den folgenden Ausfithrungen aufgezeigt wer-
den.

L. Der Kontext und die Bediirfnisse
1. Die Postmoderne als kulturelles Klima

Das Ende der dem Fortschritt verfallenen
Ideologien, die unter marxistischen, liberalen
und auch unter christlichen Vorzeichen stan-
den, brachte im kulturellen Bereich den Ein-
sturz der beiden Siulen, auf denen sich das
Vertrauen in die Moderne stiitzte: die Ge-
wilheit eines immerwihrenden Fortschritts und
der «Glaube» an die Wissenschaft, die als die
Dimension der Rationalitit betrachtet wurde,
die dazu befihigt sei, alle auftretenden Proble-
me immer wieder zu ldsen. Vielmehr sind
heute gerade der Fortschritt sowie Entwick-
lung und Wissenschaft problematisch gewor-
den und werfen bedriickende Fragen auf. Die
Zukunft steht sogar unter dem Zeichen der
Unsicherheit und Sorge.

Mit diesem «Ende» und «Einsturz» wird die

Epoche eroffnet, in die wir eben eintreten: die
Postmoderne. Sie ist das Zeitalter der Erniich-
terung angesichts der fritheren Ambitionen,
geprigt durch das Paradigma, das die Gesell-
schaft durchdringt und der psychologischen
und intuitiven Dimension mehr Bedeutung
beimifit als der rationalen und materiellen.
Wir stehen in der Ara der Fragmente, eines
unbestimmten Pluralismus, der die anhaltend
einheitlichen Kulturen abgelost hat, im Zeital-
ter der «schwachen Ratio»!: Das Rationale
erscheint schwach, manchmal unfihig, ge-
schichtliche Prozesse zu steuern und die
Grundlagen der Wirklichkeit und des Lebens
zu erfassen. Die «starken» Werte der Moderne
lésen sich auf, es entstehen andere, die jedoch
flieRend sind. Oft handelt es sich mehr um
vage Anschauungen als um gut ausgearbeitete
und tief verwurzelte Uberzeugungen.

Es o6ffnet sich ein kulturelles Vakuum, das
man mit einer pragmatischen Philosophie
auszufiillen versucht, in der Problemlésungen
in dem Mafle gewihlt werden, in dem sie
funktionieren, um die eigenen Zwecke zu
erfiillen. Dazu gehort eine Konsum-Menta-
litdt, in der die Giiter das wert sind, was sie im
Moment bieten. Diese geht einher mit einem
Denken, das von der «Verschmelzung» von
Ideen verschiedener Herkunft (bald im Sinne
von Dialog, bald als Synkretismus)? gekenn-
zeichnet ist, und mit einer «prisentischen Kul-
tur», in der das Heute, bisweilen nur der
Augenblick, zihlt, was besonders bei den Ju-
gendlichen zu beobachten ist.

Mit dem Ende der «groflen Erzihlungen»
(Lyotard) strebt der einzelne zuriick in die
Privatsphire, taucht noch mehr unter in die
Einsamkeit, Anonymitit und emotionelle
Schalheit der technologischen Gesellschaft
und ist oft beingstigt von einer Zukunft, die
ein bedrohliches Antlitz hat. Das Gefiihl der
Unzufriedenheit greift um sich und wichst an
bis zu einem Unbehagen, das das Leben als
ausschlieflich belastende Miihsal begreift. Im
Zeitalter der «schwachen Ratio» entpuppt sich
der einzelne als zerbrechlich, begierig nach
Gliick durch den stindigen Ansporn der Me-
dien und deshalb auf der Suche nach dem
augenblicklichen Wohlbefinden und der Ent-
deckung eines gangbaren Weges aus der Ent-
fremdung. Einer Entfremdung, die ihn ergrif-
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fen hat in der grofen Verwirrung einer Welt,
die thm zerstiickelt, zerstreut und unkontrol-
lierbar erscheint. Nicht aus reinem Zufall ver-
suchen viele Zeitgenossen, existentielles «Wohl-
befinden» durch zahlreiche Disziplinen und
Praktiken zu erreichen, mit denen sie auf die
Katastrophenstimmung im Sinne von Cioran
reagieren.

In diesem mobilen, segmentiren, individua-
listischen, hedonistischen und evolutiven Kli-
ma, das auf einer «Ontologie des Schwachen»
beruht, gibt es verschiedene existentielle Mog-
lichkeiten, der Unzufriedenheit oder dem Un-
behagen am Leben zu begegnen und einen
Sinn des Daseins zu entdecken3. Darunter
befindet sich das Wiederaufleben der Reli-
giositit in der Komplexitit und Vielfalt ihrer
Gesichter. Sie reichen von der Riickkehr der
Traditionen, die zur religiosen Folklore geho-
ren (Feste, Prozessionen, Besuch von Hei-
ligtimern usw.), bis zur Wiederentdeckung des
Heiligen, zum Fundamentalismus und zum
Wiederauffinden der Mystik, die einer der
Wege zu sein scheint, um sich mit sich selbst,
den anderen und der Natur zu verséhnen und
die Welt als einen auf «poetische» Art bewohn-
baren Ort wiederzufinden.

2. Ziige dieses Mystizismus

1. Der tiefere Drang und das Bediirfnis nach
Freiheit in der Suche nach dem Absoluten:
Jeder einzelne beabsichtigt, seinen eigenen
Weg zu verfolgen, nach seiner Art vorzugehen,
ohne vorgegebene Bahnen zu akzeptieren.

2. Eine Suche, die zu einer Erfabrung fihrt,
in der das Individuum selbst zum direkten
Hauptakteur wird: Dies geschieht beispielswei-
se im Yoga oder in der Meditation. Der Vor-
gang soll nicht zum passiven Empfinger einer
Lehre machen, sondern ein Wissen iiber das
Leben mit sich bringen.

3. Ebenso, gerade aufgrund der Bedeutung
des Erlebten, das Fiiuwlen, die Emotion: Es geht
um die schwingende, intensive und befrieden-
de Wahrnehmung des eigenen Eintauchens in
efnen Strom des Lebens, der den Korper und
die Sinne wieder als Organe fiir die Begeg-
nung mit dem Absoluten rehabilitiert.

4. Dies bedeutet nicht den Ausschlufs der

Intelligenz und den Riickfall in einen totalen
Irrationalismus, selbst wenn dieser nicht fehlt.
Dennoch ist das menschliche Organ fiir das
Empfangen des Gottlichen weder die Vernunft
noch die theologische Rationalitit, wohl aber
die [ntuition, die als einzige Méoglichkeit be-
trachtet wird, das Géttliche in unmittelbarem
Kontakt zu erreichen.

5. Der Zweck, der erfiillt werden soll, st die
Uberwindung der Grenzen menschlichen Da-
seins, insbesondere in der praktischen Be-
schrinkung durch den Grofistadt-Alltag, der
sich stindig wiederholt und entleerend wirkt.
Das Ziel ist die gleichzeitige Einbeit mit dem
Kosmos, der als ein Ganzes, als ein lebendiger
Organismus und nicht als kalter Mechanismus
im Sinne Newtons wahrgenommen wird, und
die Einbeit mit der Tiefe seiner Selbst, dem
«hochsten Selbst», in dem Gott gegenwirtig
ist, wenn es nicht selbst von Gott ausgeht.

Diese beiden Zuge - das Empfinden der
Welt als ein Ganzes und der Abstieg in die
Tiefe der eigenen Subjektivitait® - charakteri-
sieren die Tendenz sowie das Experiment einer
freien Erfahrung kosmisch-mystischer Einheit,
die durch die Intuition des Gottlichen erreicht
wird, das an der Wurzel des «Selbst» liegt,
welches Klarheit, Frieden, Vers6hnung, Wohl-
befinden und Befreiung von der Angst oder
der Realitit, vom Unbehagen des Daseins in
Einsamkeit und Entfremdung bietet. Es
scheint korrektet zu sein, von «Panentheis-
mus»> als von «Pantheismus» zu sprechen:
Die Welt ist in Gott und Gott ist in der Welt
in einer Art von «Perichorese» (gegenseitiger
Durchdringung).

IL. Der nene Mystizismus und die Institution
1. Mit der Institution als solcher...

Wie wir aus geschichtlicher Erfahrung wissen,
waren die Beziehungen zwischen Mystik und
Institution, Charisma und Amt niemals ein-
fach. Meistens wurden Mystiker mit Argwohn
bedugt und als potentiell Irrgliubige betrach-
tet, die nicht zu kontrollieren sind und die
institutionelle Ordnung durcheinanderbrin-
gen. Das Leben innerhalb der kirchlichen In-
stitution war gerade fir Christen, die spiter
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bemerkenswerterweise als Heilige betrachtet
wurden, bekanntermaflen schwierig.

Denn die mystische Erfahrung trigt von
Natur aus den Drang zum Uberspringen der
Institution in sich. Diese tendiert ihrerseits
dazu, sich als Vermittlerin in der Beziehung
mit dem Absoluten zu gebirden oder zumin-
dest in minutidser Weise die Wahrhaftigkeit,
Glaubwiirdigkeit und Vereinbarkeit einer Er-
fahrung mit der offiziellen Doktrin zu kon-
trollieren. Der Mystiker hingegen erlebt eine
Bewegung, die auf eine direkte und unmittel-
bare Begegnung mit der Gottheit ausgerichtet
ist.

Ein Klassiker der Phinomenologie der Reli-
gionen wie G. van der Loeuw schreibt sogar:
«Flir die Mystik sind jegliche Details, alle

- Besonderheiten, simtliche historischen Ele-
mente der Religionen letztlich gleichgiiltig (...).
Die Mystik spricht die Sprache aller Religio-
nen, aber keine Religion ist ihr wesentlich (...).
Die Menschwerdung Gottes, die tief im Her-
zen des Christentums pocht, kann fiir den
Mystiker letztendlich nicht mehr als eine Para-
bel sein, die das eigene Schicksal, eine generatio
aeterna 1m Herzen der Menschen, widerspie-
gelt»6.

2. ..und der Institution in der aktuellen Krise

Die Spannung, die tendenziell bereits besteht,
geht tber in Ablehnung und vor allem in
Entfremdung, wenn sich eine krisener-
schiitterte Institution und dieser neu auftau-
chende Mystizismus gegentiberstehen. Er ist
nicht mehr nur die Erfahrung von einzelnen,
die es immer gab, sondern findet sich heutzu-
tage quantitativ in hoher Dichte verbreitet
und ist daher durchaus von sozialer Relevanz.

In der heutigen Situation erzeugt die Wahr-
nehmung der eigenen Krise in den religiésen
Institutionen Alarmstimmung und Angst, wel-
che wiederum Abwebrmechanismen auslosen, die
verhindern sollen, im Fluf der Geschichte
marginalisiert und schlieflich irrelevant zu
werden. Dabei handelt es sich im Wesentli-
chen um zwei Erscheinungen: einerseits die
Erstarrung im  Inneren, andererseits die Ver-
dichtigung des AufSeren - die Welt erscheint in
einem feindseligen und dekadenten Antlitz,
und dies provoziert Reaktionen: Man sieht

sich in der Rolle des armen Opfers, das sich
iiber die echten oder vermuteten Hindernisse,
die von der Gesellschaft oder deren Gleich-
gliltigkeit aufgebaut werden, beklagt. Aufler-
dem wird die Furcht deutlich, daR sich weltli-
che Ideen in die kirchliche Gemeinschaft ein-
schleichen und dabei die Lehre verunreinigen
und Verhaltensweisen, die den Respekt vor der
Kirche verlieren lassen, hervorrufen konnten.

Folglich erhoht diese Abwehrhaltung die
Tendenz, auf das Prinzip der Autoritit zu-
rickzugreifen, um die Angehérigen der Insti-
tution straffer zu kontrollieren. Dies geschieht
durch die Verstirkung der Uberwachung und
den Verweis auf drohende und bereits vorhan-
dene irrglaubige Ideen und Anschauungen, die
der rechten Lehre entgegenstehen. Durch die
vorherrschende Verknécherung und Starrheit
wird man daher im allgemeinen unfihig, sich
auf die kulturelle Sensibilitit der Postmoderne
einzustellen, um deren Erfordernisse festzustel-
len, herauszufiltern und zu versuchen, eine
Antwort anzubieten. Vielmehr werden «schwa-
che» Subjekte mit «starken» Idealen konfron-
tiert, endgiiltige Formulierungen werden den
ohnehin bereits beunruhigten und problembe-
ladenen Individuen aufgebiirdet, was letztlich
zu einer paradoxen und totalen Kommunika-
tionsblockade fiihrt. Hierzu gehért eine Kon-
zentration auf die Moral, die vornehmlich in
Vorschriften geduflert wird, wihrend dagegen
Gott gerade dann im Hintergrund bleibt,
wenn die spirituelle Suche - sei sie auch noch
im embryonalen Stadium, vage und sogar kon-
fus - herausragendes Interesse findet.

Zudem tendiert eine Institution in der Krise
dazu, mit kraftvollem Einsatz eine «starke»
Identitit zu finden, die sich in der Konfronta-
tion diesem Mystizismus entweder entgegen-
stellt oder aber einen Mechanismus zu seiner
Absorbierung in Gang setzt: Man lift ithm
zunidchst einen gewissen Freiraum, um ihn
schlieffllich zu annektieren und zu besetzen,
indem argumentativ auf die eigene mystische
Tradition verwiesen wird, die reiner und hoch-
stehender sei. Auf diese Weise wird das MiR-
trauen derjenigen, die auf der Suche nach
Gott sind, nochmals erhéht.

Ferner ist zu bedenken: Wenn die Instituti-
on bereits tendenziell ein Problem fiir den
Mystiker darstellt, so gilt dies umso mehr fiir
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die aktuelle Konjunktur des Mystizismus, von
dem hier die Rede ist. Das scheint mir auf der
Hand zu liegen, wenn man die wesentlichen
Ziige seines Auftritts mit der gingigen Realitit
der religiosen Institutionen, sei sie auch nicht
vollig einheitlich, vergleicht.

Derjenige, der das Absolute in freiheitlicher
Manier sucht, stofit in den meisten Fillen auf
eine umfassende, komplizierte und starre Or-
thodoxie, deren Autoritarismus er als Bedro-
hung wahrnimmt. Anstelle einer spirituellen
Erfahrung wird er mit dem Primat vorgegebe-
ner Glaubenssitze konfrontiert. Statt dem
«Fiihlen» und der Schonheit begegnet er nor-
malerweise kalten und passiv machenden Li-
turgien. Ebenso stofit sich die Intuition, die
einen zentralen Platz einnimmt, am Rationa-
lismus der Theologie.

Deshalb sieht dieser Mystiker, sei es zu
Recht oder zu Unrecht, in der religiésen Insti-
tution ein Hindernis fiir seine eigene Suche.
Mitunter erkennt er in ihr sogar das unver-
meidbare Risiko, in dem Mafe entstellt zu
werden, wie er sich versklavt sieht durch die
Bediirfnisse der Institution: Sie will sich selbst
erhalten und Herrschaft ausiiben durch Ein-
ordnung, Vereinheitlichung und Vereinnah-
mung zum Zweck der eigenen Fortdauer und,
soweit moglich, der Ausdehnung. Aber wahr-
scheinlich ist die Ursache nur ein anderes

Motiv, welches das Gottesbild selbst betrifft.
3. Kontrast der Gottesbilder

Der offensichtlichste Aspekt im Rahmen die-
ser Sensibilitit ist meiner Ansicht nach die
Suche nach einem gegenwirtigen Gott, einem
Gott jenseits des Begriffes, eher ein Anruf in
Richtung des Geheimnisses: Dieses liegt in
einem Gott, der innerlich, jenseits des Rin-
kespiels der Realitit in der Tiefe des Selbst,
dessen Seele Er ist, wahrgenommen wird, und
in der Intensitit der aktuellen Empfindung.
Es handelt sich um «eine verdeckte Riickkehr
zum Neuplatonismus»’, die im Zeichen ozea-
nischer und kosmischer Gefiihle erlebt wird,
die Rehabilitierung des Heiligen und des
Religidsen «in einer alles umschliefenden my-
stischen Vision»8. Dieser Gott ist eine Heraus-
forderung an «den apollischen Gott, den Gott
des Mafles, des Gleichgewichts, der Vernunft,

und ebenso, in einer etwas verdeckteren Form,
den Gott der rationalistischen Theologie der
letzten zwanzig Jahre, um einen niheren und
menschlicheren Gott zu erlangen, der sensibler
fiir unsere Leiden und leichter in Uberein-
stimmung mit unserem Herzenskummer zu
bringen ist»?. Der Gott der Institution er-
scheint dagegen weit weg und abgetrennt, ein-
geschlossen in starren Begriffen und daher
ohne Lebensbezug.

Die Suche richtet sich nach innen, an einen
«miitterlichen» und hilfsbereiten Gott, der
sich den Schmerz seiner Geschépfe zu Herzen
nimmt, einen Gott, der die Seelen, die in
unserer Grofistadtatmosphire immer krinker
werden, heilt, einen Gott mit weiblichen
Ziigen, dessen schitzende Zirtlichkeit von
angstvoller Unruhe, wenn nicht gar von Le-
bensangst befreit. Der ‘Gott der Institutionen
wird hingegen als eine autoritire Gestalt ver-
standen, die in eisige Transzendenz einge-
taucht ist, als ein strenger Vatergott, der nicht
von grenzenloser Liebe geleitet wird, sondern
die Dinge von oben mit einer Gerechtigkeit
im Sinne der doppelten Buchfiihrung steuert
und eine Quelle zusitzlicher Angst wird, da er
in seiner beschuldigenden Grundhaltung nie-
mals aufatmen lifit. Unter diesem Gesichts-
punkt mufl man sich fragen, ob angesichts der
Ablehnung einer Pastoral der Angst, deren
Existenz fiir Jahrhunderte von Delumeau breit
dokumentiert wurde, diese «zu diistere Pasto-
ral nicht selbst einen der Griinde fiir die
Entchristianisierung: des Okzidents dar-
stellt» 10,

Schliefflich ist man in der mystischen Visi-
on, so wie es dieser religiosen Stromung eigen
ist, darauf ausgerichtet, die Spannung zwi-
schen Subjekt und Objekt in einer Perspektive
der Einheit von Gott, Mensch und Natur zu
tiberwinden. Zwischen ihnen tritt ein Aus-
tausch kosmischer Energie ein, der grofiziigig
ausfillt und nicht nach Gegenleistung fragt:
eine Art von «billiger Gnade» 11, dispensierend
von der Anstrengung der Bekehrung. Der
Gott der christlichen Kirchen aber wird dazu
entgegengesetzt eingestuft: Er erhebt sich aus
dem fortwahrenden Dualismus, der auf dem
Gegensatz zwischen Gott und Welt, Korper
und Geist, Natiirlichem und Ubernatiirlichem
sowie Subjekt und Objekt beruht. So wird das
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Christentum gemeinsam mit der Wissenschaft,
die nicht zufillig in einem christlichen kultu-

rellen Klima entstanden ist, fiir seinen histori--

schen Beitrag zur Zersetzung, Zertrimmerung
und Parzellierung sowie die damit verbundene
Zunahme des menschlichen Leids verantwort-
lich gemacht. Ein Kontrast der Gottesbilder
scheint hier grundlegend zu sein: Der Gott der
Institution interessiert nicht. Deshalb neigt
eine krisengeschiittelte Institution dazu, das
Gottesbild erstarren zu lassen und die Strenge
der Kriterien fiir die Zugehorigkeit zu beto-
nen, indem diese im doktrinalen und morali-
schen Bereich minutios festgelegt werden. Dies
liefert paradoxerweise nochmals einen zusitz-
lichen Anlaff, um verstirkt auf die Suche nach
dem Absoluten auflerhalb des institutionellen
Rahmens zu gehen.

Il Heransforderung oder Infragestellung?

1. Die Angste der Institution

Die Probleme, die durch diese auftauchende
Sensibilitit aufgeworfen werden, sind sicher-
lich zahlreich und erfordern eine klare Unter-
suchung, wie sie andere Autoren dieser Ausga-
be von CONCILIUM vornehmen. In der Tat
liegen wohl zwei wertvolle, jedoch nicht miteinan-
der identifizierbare mystische Erfabrungen vor, wie
der Jesuit Sudbrack!? hervorhebt, indem er
sich auf eine Unterscheidung von Rahner be-
ruft. Die Kirchen, die immerhin zum groflen
Teil die Bedeutung der Wiederentdeckung des
Spirituellen anerkennen, sind allerdings alar-
miert durch die Verbreitung dieser mystischen
Tendenz, deren Ansteckung sie fiirchten und
die sie als eine Gefahr betrachten. Sie verwei-
sen deshalb auf ihren synkretistischen Charak-
ter, den religiosen Relativismus, aufgrund des-
sen jegliche Religion akzeptabel wird, solange
sie ermoglicht, sich «besser zu fiihlen», den
Verlust des Wahrheitssinnes im Namen einer
Freiheit, die ebenso vage wie willkiirlich ist,
und die Herabsetzung der entscheidenden Be-
deutung der Bekehrung. Kardinal Poupard be-
trachtet sie sogar als eine «Riickkehr zum
Heidentum», wie er in einem Vortrag, den er

am 27. November 1992 in Genua hielt, sag-
te, 13

Ist dieser Mystizismus also als eine Heraus-
forderung zu verstehen? Ist er der Rivale der
Kirchen, mit denen er in Konkurrenz tritt?
Muf das christliche Volk dringend von der
Ansteckung dieser Gefahr durch eine stirkere
doktrinale und ethische Unterweisung bewahrt
werden?

2. «Herausforderung» oder eher «Zeichen» ¢

Meiner Ansicht nach ist die Interpretation, die
Terrin von dieser religiosen Sensibilitat, deren
deutlichste Ausprigung das New Age ist, lie-
fert, fiir den pastoralen Bereich angebrachter
und fruchtbarer: Er lehnt es ab, es als eine
Herausforderung zu betrachten, da es lediglich
die Frucht der postmodernen Kultur in ihren
religidsen Reflexen darstellt14. New Age ist in der
Tat, wie er bemerkt, nicht aus einem Konflikt
zwischen den Religionen entstanden. Es stellt
sich zu keiner der vorgegebenen Religionen in
Gegenposition. Vielmehr driickt es den Geist
einer Epoche aus, der «einen radikalen Unter-
schied zwischen der traditionellen religiosen Lebens-
art und dem verinderten kulturellen Kontext be-
inbaltet»15. Wenn man in Bahnen der Heraus-
forderung denkt, so fiihrt dies in der Tat zu
einer abwehrenden Haltung im Sinne der Pa-
role: «die Reihen geschlossen». Der andere
wird dadurch mehr oder weniger zum Gegner,
vor dem man sich zu verteidigen hat, anstatt
sich zunachst in die Rolle des Zuhorers zu
begeben, um zu versuchen, den Sinn seiner
Gegenwart und der von ithm unter Umstinden
aufgeworfenen Infragestellung herauszufinden.

Die Herausforderung existiert in der Tat,
aber mir scheint, dafl sie gerade fiir die
religiosen Institutionen einen Anstof8 liefert,
sich zu fragen, welche Neuheit diese neue
religiose Sensibilitit iberhaupt zum Ausdruck
bringt, ob sie tberhaupt existiert, und worin
die Botschaft besteht, mit der sie Anfragen an
unseren Glauben stellt. Dies ist gleichwohl
notwendig, um sich dem postmodernen Men-
schen, der, selbst wenn er nicht dominiert, in
unseren Reihen in Zukunft nicht fehlen wird,
verstindlich zu machen. Und wenn sie ein
«Zeichen» wire, durch das der Geist Jesu sich
an die Kirchen wendet?
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3. Die Wiederentdeckung der mystischen
Grunddimension des Glaubens

Ein Ereignis zu interpretieren ist stets ein
schwieriges Unterfangen, und je mehr man
dariiber spekuliert, desto mehr gleitet man ab
in die Beliebigkeit. Dies vorausgesetzt, scheint
mir aber doch, daff, wenn die vorausgehende
Analyse weitgehend korrekt ist, die postmoder-
ne Mystik eine Mahnung zum Umdenken in
der Pidagogik darstellt. Konkret bedeutet sie
die Aufforderung, nicht mebr Lebrsitze, sondern
die Erfabrung des Gottes Jesu in das Zentrum der
religiosen Erziebung zu stellen. Nicht um einem
Angriff zu begegnen oder sich zu wappnen,
wohl aber, um dem urspriinglichen Kern des
christlichen Glaubens, in dem Gott sich uns
bekanntlich seit den Anfingen in der Kraft
des Geistes mitteilt, auf positive Art treu zu
sein.

Wenn heute, und erst recht morgen in der
«plurikulturellen» Welt, die sich abzeichnet,
ein Christ nicht in der Lage ist, «ich glaube»
auf der Grundlage eines personlich Erlebten,
einer Gotteserfahrung, sei sie auch begrenzt
und wenig thematisierbar, zu sagen, dann sehe
ich keine Maoglichkeit, wie er auf lebendige
Weise die Auseinandersetzung mit der Gesell-
schaft, in die wir in immer grofleren Schritten
eintreten, fithren soll. Ein Glaube, der nicht
tief in sich verwurzelt und trotz aller Schwie-
rigkeiten ein personlicher Glaube ist, lduft
stindig Gefahr, auf ein religioses Wissen redu-
ziert zu werden, das wohl gut organisiert ist,
aber von keiner spirituellen Erfahrung unter-
stiitzt und genihrt wird. Baut er nicht letzt-
lich auf Sand?

Ein Glaube, der seine mystische Verfassung
wiederfindet, stellt keineswegs eine Alternative
zur doktrinalen Dimension auf. Ebensowenig
fallt er in den so sehr geflirchteten Subjektivis-
mus ab. Aber die niedergeschriebenen Wahr-
heiten leuchten ausschliefflich von innen her
auf, dank eines spirituellen Lebens und durch
die Gnade. Nur auf diesem Weg erhalten sie
Geschmack, werden bedeutsam, vital und
fruchtbar. Im entgegengesetzten Fall bleiben
sie letztendlich, paulinisch gesprochen, «Buch-
stabe, der totet».

4. Begleitung und Dialog

Ich hoffe, mit dieser Methode das Richtige
getroffen zu haben: Es bedarf zur Auseinan-
dersetzung dringend der Einfiihrung einer spi-
rituellen Begleitung der Menschenl® - im
Bewuftsein, dafl jede Biographie fiir sich eine
einzigartige Glaubenserfahrung birgt und Frei-
heit und Personalisierung des Lebensweges
kein Luxus, sondern entscheidende Vorausset-
zung fir das Wachsen im Glauben des
miindigen Christen sind. Gewifl benotigt man
Fiihrergestalten - diese diirfen aber nicht nor-
mierend, oberflichlich und angstvoll auftre-
ten, sondern sollten erprobt und weise die
Geschichte jedes einzelnen achten und infolge-
dessen dazu bereit sein, sich zuriickzunehmen,
wenn der Christ unmittelbar seinem Gott
gegentibersteht. Wie fiir jeden guten Meister
besteht seine Kunst darin, sich nach und nach
tiberfliissig zu machen, weil niemand in den
einzigartigen und unwiederholbaren Dialog
des Menschen mit dem Gott Jesu, seinem
Meister, wie es geschrieben steht, eingreifen
kann.

Das bedeutet natiirlich nicht, den Nichsten
sich selbst zu iiberlassen und thm nicht etwa
in der schwierigen Aufarbeitung seiner inne-
ren Erfahrung der Entdeckung der Gegenwart
Gottes zu helfen. Ebensowenig ist damit eine
Anleitung zum «do it yourself> im Glaubens-
bereich gemeint. Der Dialog mit den anderen
Christen ist unerlifllich, da wir Kirche sind.
Ebenso steht es mit dem interreligiosen Dia-
log: Die Mystiker der verschiedenen Religio-
nen haben sich viel zu sagen, da sie ja in den
selben tiefen Gewissern schwimmen, wenn-
gleich sie das gottliche Geheimnis verschieden
interpretieren.

Gleichwohl ist es eine Aufgabe, besser umzu-
gehen mit einem religidsen Wissen, das auf
Interpretationen beruht, die sich als einzige
und endgiiltige betrachten. Davon deutlich zu
unterscheiden ist der Dialog zwischen Suchen-
den auf dem Weg zu Gott, die sich aufrichtig
gegenseitig zuhoren, indem sie zunichst un-
voreingenommen von ihrer spirituellen Erfah-
rung ausgehen. Denn in diesem Fall wird man
bescheiden und niichtern im Sprechen tber
Gott. Und wenn man gewahr wird, dafl die
Worte in seinem Angesicht die eigene Erfah-
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rung, die man mit ihnen aufzuweisen hat,
tberfliigeln, ist man wiederum dazu bereit,
zum Schweigen Uberzugehen, um geduldig
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