MUNCHENER
THEOLOGISCHE ZEITSCHRIFT

21. Jahrgang 1970 Heft 4

Die Frage nach der Echtheit religiésen Erlebens

Stellungnahme zu Experiment und Drogeneinwirkung

Von Wilhelm K eilbach, Miinchen

Experiment und Droge im Zusammenhang mit religiosem Erleben haben den
Sinn eines willkiirlichen, beabsichtigten, kiinstlichen, beliebig wiederholbaren Ein-
griffs und wecken den Eindruck von Planung und Manipulierung. Sie lassen be-
firchten, dafl Experimentierstuhl und Drogeneinwirkung das religiose Erleben in
seiner Wirklichkeit entstellen und verzerren, und stoflen deshalb vielleicht vor-
schnell auf schlechthinnige Ablehnung. Sie lassen Begriffe aufkommen wie »kiinst-
liche Frommigkeit«, »simulierte Frommigkeit«, »vorgetduschte Frommigkeitc,
»Ersatzfrommigkeit«, »Religion aus der Retorte« und andere mehr, Begriffe, diezu-
nichst schockieren, die aber gerade wegen ihres provokatorischen Charakters von
nicht wenigen gern aufgegriffen und in der Diskussion iiber Gebiihr verwendet
werden. Die Herausforderung foérdere den Dialog, so versichert man. Doch nur
zu leicht wird der provozierende Begriff zum Schlagwort und die mit ithm vorge-
nommene Aussage zum Axiom; und das ist vom Ubel.

Wegen der betrichtlichen Verwirrung, der wir uns gegeniibersehen, sei hier der
Versuch unternommen, zur Klirung der Frage nach der Echtbeit religitsen Erle-
bens Grundsitzliches beizutragen.

I. Experiment und Echtheit

Als vor genau 50 Jahren nach der Moglichkeit religionspsychologischer For-
schung auf experimenteller Grundlage gefragt worden war, hatte R. Miiller-Frei-
enfels folgendermaflen geantwortet: »Die in anderen Disziplinen der Psycholo-
gie libliche experimentelle Methodik diirfte sich fiir die Religionspsy-
chologie als unergiebig erweisen, da man religiose Erlebnisse nicht im Experi-
mentierstuhl erzeugen kann wie motorische Reaktionen oder Vorstellungsver-
kniipfungen!).« — Ein Jahr spiter lag als Widerlegung dieser Aussage das bahn-
brechende Werk Karl Girgensohns vor: Der seelische Aufbau des religiésen Erle-
bens. Eine religionspsychologische Untersuchung auf experimenteller Grundlage.
Leipzig 1921. — Drei Jahre darauf meldete sich Girgensohns Schiiler Werner
Gruehn mit seinem Werk Das Werterlebnis (Leipzig 1924), in welchem das expe-
rimentell-methodische Verfahren inzwischen noch verfeinert worden war, und
1930 konnte derselbe Verfasser der Neuauflage des Girgensohnschen Werkes (Gii-
tersloh 1930) einen etwa 200 Seiten umfassenden Nachtrag Forschungsmetboden

1y Psychologie der Religion. I. Berlin und Leipzig 1920, 16 f.
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?nd Ergebnisse der exakten empirischen Religionspsychologie seit 1921 hinzu-
ligen.

Was war geschehen? Man hatte in der Erkenntnis, dafl sich die Forschungs-
methode der Eigenart des zu erforschenden Gegenstandes anzupassen hat, den von
Oswald Kilpe in der Denkpsychologie angewandten Experimentbegriff iiber-
nommen und weiter abgewandelt. In Anwendung dieses sachgerecht erweiterten
Begriffes »Experiment« hatte man beim Erforschen religioser Erlebnisse jenen
Faktoren Rechnung getragen, deren Beriicksichtigung unerlafilich war; man hatte
vor allem die Selbstbeobachtung in den Experimentbegriff eingebaut. Gemeint
war eine im technisch einwandfrei durchgefithrten Experiment vollzogene me-
thodische Selbstbeobachtung, im Gegensatz zur natiirlichen und gelegentlichen
Selbstbeobachtung. »Fiir diese Selbstbeobachtung gilt«, so betonte Siegfried Behn,
»auch wenn noch soviele objektive Methoden anerkennenswert neben sie treten,
dafl erst durch sie die Psychologie zu einer eigenen Wissenschaft wird?).« Diesem
Gedanken verlieh auch Johannes Lindworsky Ausdruck, indem er sagte: »Die
Methoden der experimentellen Psychologie richten sich nach ihren Quellen.
Weil das Bewufltsein die primidre Quelle ist, ist folgerichtig die Selbstbe-
obachtung die primire Methode?).« Im chemischen Laboratorium kann
der Versuchsleiter das von ihm hervorgerufene Geschehen beobachten. Im denk-
psychologischen und religionspsychologischen Experiment ist das nicht der Fall;
hier muff die Versuchsperson das an ihr hervorgerufene Geschehen (Er-
leben) beobachten bzw. aus dem Gedichtnis dariiber »nachberichten«. Das durch
Selbstbeobachtung der Versuchsperson festgehaltene Material wird vom Ver-
suchsleiter zur Kenntnis genommen, geordnet und ausgewertet. So erkldrt sich
die Notwendigkeit einer »Schulung« der Versuchspersonen, womit eine Ein-
iibung in die Aufgabe der Selbstbeobachtung gemeint ist. Durch diese Erkenntnis
war bereits jene Krise iiberwunden, welcher Karl Biihlers Buch Die Krise der
Psychologie (Jena 1927) gewidmet ist; eine Problematik, die hauptsichlich als
Gegensatz von objektiver und subjektiver Psychologie verstanden worden war.
Man hatte eingesehen, dafl Reflexologie und Behaviorismus an das hShere Seelen-
leben nicht nur tatsichlich nicht herankamen, sondern auch grundsitzlich an es
gar nicht herankommen konnten. Wohl klingt Miidigkeit der Polemik und Re-
signation aus den Worten Georg Wunderles, wenn er in seiner Stellungnahme zu
Girgensohns Untersuchungen angesichts der begeisterten Zustimmungen und hef-
tigen Angriffe fragt: » Warum hingt man sich dann so krampfhaft an den Namen
experimentelle Methode? Liegt darin nicht eine allzu nachgiebige An-
gleichung an die Naturwissenschaft und ihre Methoden, deren Exaktheit in der
Religionspsychologie doch niemals erreichbar ist!)?« Indes, E. Raitz von Frentz
aus der denkpsychologischen Schule unternahm es, Berechtigung und Ergebnisse
der experimentellen Religionspsychologie niher zu untersuchen und bekannte
sich zu der Ansicht, die durch Girgensohn im psychologischen Laboratorium her-
vorgerufenen religidsen Erlebnisse seien echte religigse Erlebnisse, denn sie
seien spontan und nicht auf Kommando entstanden®). Man achte auf das hier zu-
grundegelegte Kriterium fiir die Feststellung sogenannter Echtheit: echt ist, was

*y Von methodischer Selbstbeobachtung in der Religionspsychologie. In: Archiv fiir Religions-
psychologie. 2/3, 1921, 160-189, hier 172.

8y Experimentelle Psychologie. Miinchen 51931, 9 f.

4) Der seelische Aufbau des religissen Erlebens. In: Philosophisches Jahrbuch. 35, 1922, 267.

8) Das religiose Erlebnis im psychologischen Laboratorium. Berechtigung und Ergebnisse der
experimentellen Religionspsychologie. In: Stimmen der Zeit 109, 1925, 200-214, hier 204.
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spontan eintritt, unecht, was sich auf Kommando einstellt. Berechtigt ist freilich
die weitere Frage, ob ein durch willkiirlich gesetzte Reizzeichen hervorgerufenes:
Geschehen unter »spontan« oder unter »auf Kommando« zu subsumieren ist. Eine
Ungenauigkeit, der man wird Rechnung tragen miissen. — Um den Begriff der
Echtheit, der uns niher beschiftigen wird, etwas anzuleuchten, sei hier noch eine
kritische Stimme erwdhnt. G. Niemeier urteilte: »Das Hauptargument gegen
Girgensohns Methode ist, daf} den hervorgerufenen Erlebnissen jene Unmittel-
barkeit und quellfrische Natiirlichkeit der echten religiosen Erlebnisse nur in
sehr wenigen Fillen eignet, dafl aber doch aus ihnen die gleichen Folgerungen
gezogen werden sollen, als wenn wirkliche religitse Erlebnisse vorligen®).« '
Unter der Riicksicht des Experimentierens im psychologischen Laboratorium’
diirfen wir zusammenfassend folgendes sagen: Als e c ht wire zunichst jenes re-
ligitse Erlebnis zu bezeichnen, welches sich im gegebenen Lebenszusammenhang
spontan (natiirlicherweise) einstellt; demgegeniiber miifite jedes durch willkiir--
liche Einwirkung des Beobachters (Versuchsleiters) hervorgerufene Erlebnis als
unecht (als kiinstliches Gebilde) gelten. — Man wird aber trotzdem umgekehrt so
formulieren diirfen: Wenn sich feststellen 1iflt, daff durch willkiirliche, wieder-
holbare, kiinstliche Einwirkung des Beobachters (Versuchsleiters) die Entstehung
und der Verlauf gleichen Erlebensaufbaues wie im spontan gelebten Leben her-
beigefiihrt werden kann, dann ist das so hervorgerufene Erlebnis echt. Mit
»Echtheit« ist in diesem Falle die sowohl im Aufbau als auch im Verlauf gege-
bene Ubereinstimmung des Erlebens gemeint. Nennen wir das »psycholo-
gische Echtheit, im Gegensatz zu »ethischer Echtheit«. Erstere sieht
nur auf das, was als Wirklichkeit vorliegt oder vor sich geht, meint also den.
Aktvollzug des Erlebens. Letztere sieht auf die Motivation (die Griinde, aus de-.
nen heraus), die Hinordnung (das Ziel, auf welches hin), die Bereicherung (das
innere seelische Wachstum, die innere Reifung) im sich ereignenden Erleben.
So wire denn durch das Fragen nach der Echtheit der im Experiment oder psy-
chologischen Laboratorium herbeigefithrten religiosen Erlebnisse gerade nur ge-
fragt, ob ich im Experiment dieselbe Erlebnis-Wirklichkeit herbeifiithren bzw..
erreichen kann, die sich sonst im Leben einstellt bzw. ereignet, eine Erlebnis-.
Wirklichkeit von gleichem seelischem Aufbau und nach gleichem innerem Ver-
lauf, wenn auch aus anderem Anla entstanden (durch willkiirlich, kiinstlich ge-
setzte Reize) und auf ein anderes Ziel ausgerichtet (zum Zwecke wissenschaft-
licher Beobachtung). Dann auch, sollte die Nuance »quellfrischer Natiirlichkeit«
grundsitzlich oder nur hin und wieder fehlen, ob daraus besondere Folgerungen
zu ziehen sind. :

IL Drogeneinwirkung und Echtheit

1. Die Halluzinogenwirkung im allgemeinen

Komplizierter wird die Frage nach der Echtheit religiosen Erlebens, wenn wir
das Erleben auf dem Hintergrund von Drogeneinwirkung zu beurtei-
len suchen. Es wird gefragt werden diirfen, ob sich etwa »Religion aus der Re-
torte« herstellen 148t, ob ein durch Drogeneinwirkung herbeigefiihrtes religitses:
Erleben nicht etwa als Ersatz fiir die sonst gelebte Frommigkeit gewértet werden

% Die Methoden und Grundauffassungen der Religionspbilosopbie der Gegcn@art. Smttgan;
1930, 50. e
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darf, ja, ob sie unter Umstinden nicht sogar von hoherem Rang (weil vielleicht
bewufgter erstrebt und radikaler vollzogen) sein konnte.

Denken wir zunichst an religidse Erlebnisse, sofern sie unter Halluzinogen-
wirkung stehen, und zwar in jenen Fillen, in welchen das dem Erlebenden
unter Drogenwirkung widerfahrene Erlebnis ein echtes religioses Erlebnis
bedeutet. Gemeint sind Erlebnisse von Personen, die nicht erst durch Auswahl
als geeignete Versuchspersonen oder verwendungsfihige Medien angesprochen
werden, und Erlebnissituationen, die ebenfalls nicht erst eigens ausgesucht wer-
den; das Besondere des Erlebens wire demnach der Drogenwirkung zuzuschrei-
ben. Was als »Besonderes« zutrifft, kann freilich erst durch viele vergleichende
Untersuchungen mit Sicherheit festgestellt werden. Sollte sich ergeben, daf} etwas
Eigenartiges vorliegt, so darf wieder gefragt werden, ob es sich nur um eine ge-
steigerte Erlebnisfahigkeit in der Verlingerung des Normalen handelt, so dafl
man sich des sonst Erreichbaren nur noch intensiver inne wird, oder ob durch das
drogen-induzierte Erleben ein religioser Erfahrungsbereich erschlossen wird, der
sonst schlechthin unzugdnglich ist.

Ich beziehe mich hier vor allem auf die Manuskripte von sechs Vortrigen, die
auf der Vierten Arbeitstagung der Internationalen Gesellschaft fiir Religions-
psychologie (in Wiirzburg vom 8.-12. September 1969) gehalten wurden und
1971, zum Teil mit kleinen Anderungen und Erginzungen, in Band 10 des Archiv
féir Religionspsychologie (herausgegeben von Wilhelm Keilbach, Verlag
Vandenhoeck & Ruprecht in Gottingen) erscheinen werden?). Die Diskussion
iiber Fragen zu den genannten Vortrigen tiber Ekstasetechnik und Halluzinogen-
wirkung hat ergeben, dafl der Begriff der »Echtheit« religidsen Erlebens im Ver-
stindnis der Teilnehmer schillert, dafl also eine grundsitzliche Behandlung die-
ses Problems dringend notwendig erscheint. — Ich habe seinerzeit in Wiirzburg
in Aussicht gestellt, diesem Anliegen zu entsprechen. Inzwischen hatte ich Gele-
genheit, die von mir entworfenen einschligigen Gedanken auf dem XII. Interna-
tionalen Kongref} fiir Religionswissenschaft in Stockholm (vom 16.-22. August
1970) und auf der Internationalen Konferenz fiir »Humanistische Psychologie«
in Amsterdam (vom 26.-29. August 1970) vorzutragen und in fruchtbaren Dis-
kussionen zu vertiefen. Private Gespriche mit Psychiatern, Psychologen und
Pidagogen lieflen erkennen, dafl einige Erkenntnisse in den Vordergrund geriickt
werden miissen, die bei einem theologisch orientierten Teilnehmerkreis voraus-
gesetzt werden diirfen.

Beachten wir, was nach Hanscarl Leuner, einem der zustindigsten wissenschaft-
lichen Sachverstindigen auf diesem Gebiet, von der Halluzinogenwirkung im
allgemeinen gesagt werden darf. — 1. Die wichtigsten halluzinogenen Stoffe
sind: Haschisch, Meskalin, LSD-25 (Lysergsduredidthylamid) und Psilocybin. -
2. Die Wirkungen der Halluzinogen-Drogen unterscheiden sich nur wenig von-
einander. — 3. Hingegen ist das Erlebnisbild von Mensch zu Mensch und selbst
bei der gleichen Versuchsperson von einer zur anderen Sitzung reich variiert. —
4. Schon die jeweils gewahlte Dosis des Priparates ist geeignet, unterschiedliche

7) Diese Vortrige sind: Hanscarl Leuner, Die psydhiatrischen Grundlagen der Halluzino-
genwirkung; technische und phinomenologische Acsfe/ete. — Fritz Gnirss, Zur Motivation
des Mifbrauchs balluzinogener Drogen durch Jugendliche. — Giinter Hole, Kulturgeschichtliche
Hintergriinde der Halluzinogene und ibre Bedeutung fiir die Religionspsychologie. — Klaus
Thomas, Die Bedeutung der balluzinogenen Drogen fiir die Religionspsychologie. — Anton
A r’lu}v ander, Archaische Ekstasetechnik. — Klaus Klostermaier, Zu Ekstasepraktiken im
Hinduismus.
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Effekte hervorzurufen. — 5. »Die innere psychologische Situation der Versuchs-
person, die in der einen oder anderen Richtung stimuliert und gelenkt werden
kann, ist eine weitere Komponente.« — 6. »Ebenso bedeutungsvoll erweist sich
die jeweilige Umgebung, in der die Droge eingenommen und ihre produktiven
Erlebnisse wahrgenommen werden®).«

Unser besonderes Interesse gilt jenen Halluzinogenen, fiir welche der Name
»Mystico-Mimetica« geprigt worden ist. Man will festgestellt haben, »daf} der
Intoxikierte unter ganz bestimmten Bedingungen tatsichlich tiefgriindige (my-
stische, von W. Keilbach eingeklammert) Erfahrungen haben kann, die zumindest
phinomenologisch den Zeugnissen der christlichen oder auflerchristlichen Mystik
ahnlich sind?).«

So darf also die Frage in ihrer letzten Zuspitzung lauten: Sind die durch Hal-
luzinogene hervorgerufenen ekstatischen Erlebnisse echte mystische Erleb-
nisse?

Es muf} vorerst bedacht werden, daf} Religion, wie immer sie auch niher spezi-
fiziert werden mag, im Grunde eine Beziehun gstatsache ist. Sie ist nicht
wie eine Sache, die ich als solche ohne weiteres ins Auge fassen, naher beschreiben
und von allen anderen Dingen abheben kann. Sie ist vielmehr erst von anderen
Faktoren her zu beschreiben und zu verstehen, von den sogenannten Beziehungs-
trigern her. Die Beziehungstriger im gegebenen Fall sind »Mensch« und »Gott«
(auch als das »Hohere«, das »Uberweltliche«, das » Absolute«, das »Notwendig-
Seiende« u. 4. gedacht). Es gibt also hier eine »Schau von unten« (vom Menschen
her) und eine »Schau von oben« (von Gott her). Erfahrungsmifig oder empirisch
kann ich immer nur erforschen und feststellen, was die Schau von unten ergibt.
Die Sinnstruktur »Religion« gebietet mir aber, immer auch offen zu bleiben fiir
das, was sich aus der Schau von oben ergibt. Das besagt: Wir miissen offen sein
fiur die Moglichkeit der Offenbarung Gottes. Ist durch die Offenbarung Gottes
Wort an den Menschen ergangen, so ist der in der Selbstmitteilung Gottes ge-
duflerte Wille fiir uns Menschen verbindlich. Dal der Mensch durch die Gnade
zu einer neuen Seinsweise bestimmt, in die Ubernatur erhoben ist, kann nicht
mit Instrumenten festgestellt und technisch gemessen, sondern nur im Glauben,
das heif}t im Vertrauen auf das von Gott ergangene Wort und die in diesem Wort
enthaltene Versicherung hin angenommen werden.

Es wire also eine Einseitigkeit, wollte man zur Bestimmung der Echtheit
der Religion nur auf das achten, was in der Reichweite der Schau von unten liegt.
Was sich aus der Schau von unten ergibt, das darf weder tibersehen noch vernach-
lissigt werden; das stimmt. Aber dieses muf} selbst noch in Beziehung gebracht
werden zu dem, was sich der Schau von oben erschliefit. Hat sich Gott nicht frei
mitgeteilt, so gilt verbindlich nur, was der Mensch von sich aus erkennt; es bleibt
dannthm iiberlassen, sich nach bestem Wissen und Gewissen auf Gott auszurichten.
Hat sch aber Gott offenbart, so ist Gottes offenbarter Wille wesentlich mitzube-
riicksichtigen. Echtheit kann dann nur von der Offenbarung her bestimmt
werden.

8) Formulierungen nach Leuners Manuskript. Vgl. dazu auch Hanscarl Leuner, Die expe-
riment:lle Psycbose. Ihre Psychopharmakologie, Phinomenologie und Dynamik in Beziechung zur
Person Berlin-Géttingen-Heidelberg 1962, 7-15. Frank A rnau, Rausdhgiff. Triume auf dem
Regentogen. Luzern und Frankfurt/M 1967. Hans Leuenberger, Zauberdrogen. Reisen ins
Weltal der Seele. Stuttgart 1969, 13-60, 83-111 und 141-175. Klaus T h o m a s, Die kinstlich ge-
steuert: Seele. Brainwashing, Haschisch und LSD ~ chemische und hypnotische Einfliisse auf Gehirn
und Setlenleben. Stuttgart 1970, 139-228.

%) S Hanscarl Leuner.
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2. »Gottgewirktheit« und » Drogengewirktheit«

- Echtheit im Sinne christlicher Mystik meint »Gottgewirktheit«. Es wire
grundsitzlich denkbar, dafl wir bei aller Parallelitit oder Ubereinstimmung der
psychischen Faktoren in Wirklichkeit, das heifit ontologisch oder seinsmiflig,
immer noch eine wesentliche Verschiedenheit der Gewirktheit zu bejahen hitten:
hier -Gottgewirktheit, dort Drogengewirktheit. Des weiteren, dafl deshalb auch
die Erlebnisbereiche im wesentlichen in verschiedenen Bedeutungsdimensionen
verliefen: hier wahres Transzendieren, oder richtiger, wahres Hineingenommen-
werden in Gottes transzendente Wirklichkeit, bewirkt von Gott selbst unter Re-
spektierung der jeweiligen Verfafitheit und Gestimmtheit der begnadeten Per-
son, dort die durch die Dosierung halluzinogener Substanzen vermittelte eigen-
timliche, bizarre Erlebnisweise, in welcher sich optische Trugwahrnehmungen,
phantastische Verzerrungen und Uberhdhungen in mit Worten nur andeutungs-
weise darstellbaren Formen mischen.

.- Es kann hier nicht darum gehen, im einzelnen aufzuzihlen, was bei aller Gott-
gewirktheit des Erlebens unabhingig vom gottlichen Einwirken von seiten des
Erlebenden selbst miteinfliefit: Nuancen des personlichen geistigen Niveaus, Mo-
tive der eigenen religiosen Bildung, Apperzeptions- und Referenzschemata,
Wertschemata der Zeitsituation, Vorstellungselemente und Geschmadksurteile
u. 4. Es sollen auch nicht die vielen Irrtiimer und Schiefheiten genannt werden,
die infolge der subjektiven Bedingtheit des gottgewirkten Erlebens mit im Spiel
sein konnen. Dariiber gibt es aufschlufireiche theologische und psychologische Li-
teratur®®).

.- Worum es hier geht, ist der umgekehrte Weg, nimlich aufzuzeigen, inwiefern
den drogen-induzierten religiosen Erlebnissen der Charakter religioser Echtheit
abzuspredhen ist.

Als Grundregel gilt folgendes: Nicht der technische psycho-physische Ablauf
dessen, was wir »religioses Erleben« oder »mystisches Erleben« nennen, ist an
sich schon alles, sondern erst der frei in den Willen genommene und aus Uberzeu-
gung bejahte Vollzug dieses Geschehens gibt ihm seine spezifische Note. Echtes
religidses Erleben ist somit stets sittliche Forderung der Person. Mit Recht sagt
Karl Rahner, es »kénnte auch eine >natiirlich erklirbare Vision«, sofern sie in-
nerhalb des echt Christlichen, des Glaubens und der wahren Sitte verliuft, die see-
lische Gesundheit des Visionirs nicht schidigt, sondern ihn sittlich und religios
fordert, als >gottgewirkt< und als >Gnade« gelten, auch wenn diese Vision ihren
unmittelbaren >natiirlichen< Grund in psychischen Mechanismen hitte, die im
Alltag gewdhnlich nicht oder nicht in derselben Intensitit vorkommen, da auch
ein solches Auftreten nicht ohne weiteres als krankhaft oder in einem abwertenden
Sinn als >anomalc gewertet werden darf'!).« Dazu die Anmerkung: »Warum

10y Man vergleiche jene Teile der Werke vom Bereiche der Aszese und Mystik, in welchen
iiber die auflergewdhnlichen religitsen Erfahrungen und die kdrperlichen Begleiterscheinungen
mystischen Erlebens im Lichte der Psychologie gehandelt wird. Zum Grundsitzlichen besonders
-die spiter zu nennenden Werke von A, Mager und H. Thurston (Anm. 22) wie das ein-
-schligige Werk von Karl Rahner (Anm. 11). Auflerdem J. Maréchal, Etudes sur la
nst'déo%ogie des Mystigues. 2 Bde. Bruges-Paris 1924 und Bruxelles-Paris 1937. H. Thu r n, Axfer-
:géwdhnliche Erfabrungen im Lichte der Psychologie. In: Zeitschrift fiir Aszese und Mystik. 21,
1948, 170-173, C. Feckes, Die Lebre vom christlichen Vollkommenbeitsstreben. Freiburg 1949,
440453, Vgl. auch Anm. 45.

4y Karl Rahner, Visionen und Prophezeiungen. Zweite, unter Mitarbeit von P. Th. Bau-
man SJ. erginzte Auflage. Freiburg 1958, 43.
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sollten z.B. (wenn es solche Phinomene gibt) parapsychologische natiirliche Fi-
higkeiten der Telepathie, des Hellsehens, der Psychometrie usw. in einem reli-
giosen Menschen nicht ebensogut wie >normalec Fihigkeiten sich auf reli-
g10 s e Gegenstinde beziehen diirfen und so Anlafl zu religios wertvollen Akten
geben, und warum sollten solche Akte (der religidsen Beschaulichkeit, der Her-
zenskunde, des Reliquienerkennens usw.) nicht als >gottgewirkt, als >Gnades
gewertet werden dirfen? — Umgekehrt: Physische und psychische (natiirlich
normale und natiirlich aulergewohnliche) Vorkommnisse, die mindestens fak-
tisch oder ihrer Natur nach das religios-sittliche Leben des Menschen hemmen,
gefahrden oder zerstdren, konnen parallel zu dem eben dargelegten Sprachge-
brauch als steuflisch« qualifiziert werden, auch wenn es in ihnen >mit rechten
Dingen zugeht?).«

Ich habe diese Ausfithrungen, die lingst vor dem heute krassierenden Drogen-
miflbrauch niedergeschrieben wurden, absichtlich wortlich zitiert, weil sie uns
einen Anhaltspunkt fiir eine zulissige, sachgerechte Unterscheidung geben; fiir
eine Unterscheidung also, die nicht erst jetzt eingefiihrt wurde, um das Drogen-
problem nach vorgefafiter Meinung zu deuten, sondern bereits in anderem Zu-
sammenhang als berechtigt ausgewiesen erschien. Was ich meine, kleide ich sofort
in eine an die im Drogenbereich erfahrenen Psychiater gerichtete Frage: Lassen
sich Dosierungen der halluzinogenen Drogen in dem Sinn herstellen und hand-
haben, dafl ihre Wirkung gerade nur das und nur soviel leisten wiirde, was und
wieviel sonst durch Askese in Freilegung der geistigen Krifte angestrebt und er-
reicht wurde? Lifit sich die Gefahr des Siichtigwerdens ausschlieflen, die Gefahr
der sittlichen Zerriittung, die Gefahr der phantastischen Verzerrung des religis-
sen Gegenstandes?

Nur im Falle der Bejahung dieser Frage wire ein Spielraum fir die Anwend-
barkeit gewisser halluzinogener Drogen angedeutet, freilich — wie man sieht —
nicht als Ersatz fiir das natiirlicherweise gegebene, vernunftgemif} begriindete oder
vernunftgemifl begriindbare religiose Erleben, sondern bestenfalls als Mittel zur
Herbeifithrung von Situationen, die das religidse Erleben begiinstigen. Es diirfte
allerdings aufierordentlich schwer sein, hier das richtige Mafl zu bestimmen und
die gebotenen Grenzen einzuhalten. Auch erscheint es fraglich, ob unter dem Ge-
sichtspunket sittlich-religiser Reifung der sich als »leichter« erweisende Weg der
Drogen iiberhaupt noch zu rechtfertigen ist, so dafl gerade nur theoretisch-grund-
sitzlich gesagt werden diirfte, die Anwendung halluzinogener Drogen sei nicht
schlechthin, nicht unter allen denkbaren Umstinden abzulehnen.

Religitses Erleben als pharmakologischen Effekt einer bestimmten Droge be-
trachten ist etwas ganz anderes als einen medizinisch und sittlich vertret-
baren Drogenkonsum in die religissen Ubungen miteinbauen. Letzteres ist zwar
grundsitzlich eine noch offene Frage, doch diirfte durch den bisher bekanntge-
wordenen Drogenmifibrauch die Warnung vor dem praktischen Versuch, es mit
der Droge zu halten, uniiberhorbar sein. Durch die von T. Leary und R. Alpert
an der Harvard Universitidt durchgefithrten Experimente mit Psilocybin und
LSD wurde nachgewiesen, dafl die drogen-induzierten Erlebnisse eine bestimmte
religidse Tradition, das heifit eine bestimmte religidse Inhaltlichkeit beim Erle-
benden voraussetzen. »Transzendente Erfahrung« wird von den Drogen nicht
eigentlich erzeugt, sondern blof in ihrem Hervortreten und »Gestaltannehmen«

1) Ebd., 43 f.
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begiinstigt oder auch gelenkt!®). Die Wirkung ist »psychodelisch« oder »psycho-
lytisch«, sie liegt in der Richtung des »consciousness-expanding«, der Bewufit-
seins- oder Erlebens e r w eiter un g. Insofern handelt es sich, wie G. Hole aus-
fithrt, »um die Erstrebung derselben Wirkungsqualititen, die schon die friihere,
kultur- und religionsgeschichtlich so interessante Verwendung dieser Rauschdro-
gen bei den Azteken und Mayas bestimmt hatten, nimlich um die Moglichkeit
ganzheitlicher, alle optischen, haptischen und emotionalen Rauscherscheinungen
zu einer Einheit integrierender Erlebnisweisen von kosmisch-mystisch-sakralem

Charakter!).«

3. Die Peyotl-Erfabrung: pharmakologischer Effekt in religiéser Tradition

Um die Mitte des 19. Jahrhunderts wurde der Peyotl-Kult in christlichen In-
dianerstimmen Nordamerikas erneuert, woraus sich eine Religionsgemeinschaft
unter dem Namen »Church of the First-Born« entwickelte. Sie trigt heute den
Namen »Native American Church« (dem Sinne nach: »Indianisch-amerikani-
sche Kirche«) und z#hlt schitzungsweise 200 000 bis 250 000 Anhinger (vorwie-
gend Oklahoma- und Winnebago-Indianer). »Peyotl« ist der aztekische Name des
in Mexiko gefundenen kleinen Kaktus (der botanische Name: Lophophora Wil-
liamsii, Anhalonium Lewinii). Das wirksame Prinzip von Peyotl ist Meskalin,

13 T, Leary — R. Metzner — R. Alpert, The Psydedelic Experience. A manual
based on the Tibetan book of the dead. New York 51969 (1. Aufl.: 1964). S. 11: »Of course, the
drog does not produce the transcendent experience. It merely acts as a chemical key — it opens
the mind, frees the nervous system of its ordinary patterns and structures. The nature of the
experience depends almost entirely on set and setting. Set denotes the preparation of the indivi-
dual, including his personality structure and his mood at the time. Setting is physical — the
weather, the room’s atmosphere; social — feelings of persons present towards one another; and
cultural - prevailling views as to what is real.« Deshalb seien Biicher als Instruktion notwendig. —
»Drogen konnen, wie Baudelaire richtig bemerkt hat, einem Menschen nichts Neues hinzufiigen,
sic kdnnen nur das, was in ihm schon da ist, steigern und michtiger machen.« So R.C. Zaeh-
ner, Mysticism, Sacred and Profane. Oxford 1957. Deutsch: Mystik religios und profan. Eine
Untersuchung iiber verschiedene Arten von auflernatiirlicher Erfahrung. Stuttgart o. J., 21. Mit
Berufung auf: Le Poéme du Haschisch, 111, in Oeuvres, Bibliothtque de la Pléiade, Paris,
Gallimard, 1954, S. 445. Vgl. dazu Charles Baudelaire, Die kinstlichen Paradiese. (Ro-
wohlts Klassiker der Literatur und der Wissenschaft. Franzésische Literatur, Bd. 17.) Nach der
Ubersetzung von Max B runs, bearbeitet von Walter Hess. Mit einem Essay »Zum Verstind-
nis des Werkes« von Maurice N adeau. Miinchen 1964, 16 f., 26, 27, 31. S.16 f.: »Mdchten
die Laien und die Unerfahrenen, die auf die Bekanntschaft mit unerhdrten Freuden begierig sind,
es sich doch eindringlich gesagt sein lassen, dafl sie im Haschisch durchaus nichts Wunderbares
finden werden, durchaus nichts anderes als die gesteigerte eigene Natur! Das Gehirn und der
Organismus, auf die das Haschisch wirkt, werden nichts ergeben als ihre gewdhnlichen indivi-
duellen Auflerungen, vermehrt allerdings wie an Zahl so an Stirke, stets aber ihrem Ursprung
getreu. Der Mensch wird der Bestimmung seines physischen und moralischen Temperaments
nicht entwischen; das Haschisch wird fiir die Eindriicke und die vertraulichen Gedanken des Men-
schen ein Vergroflerungsspiegel sein — aber ein k larer Spiegel.«

Der Psychologe Timothy Leary von der Harvard Universitit machte 1960 auf einer Mexikoreise
persdnliche Erfahrungen mit Psilocybin-Wirkungen. Die von ihm zusammen mit Richard Alpert
durchgefithrten Versuche erwedsten Bedenken durch ihren unkonventionellen Rahmen: Party-
Form, dann (1962) Griindung einer privaten Organisation IF-IF (International Federation for
Internal Freedom) mit entsprechenden HZusern. Hinzu kam der zunehmende unkontrollierte Ge-
brauch der Drogen unter der Studentenschaft wie auch ungeahnte Rauschreaktionen. Leary und
Alpert wurden 1963 von der Universitit ausgeschlossen, Leary im Jahre 1966 sogar verhaftet.
}\Ta? einer LSD-Party bei Leary wurde ein junges Midchen in seinem Swimmingpool tot aufge-
unden.

1) G, Hole, LSD und verwandte Halluzinogene. In: Miinchener Medizinische Wochen-
schrift. 109, 1967, 1389-1397. Sonderdrudk, S. 18.
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das heute auch synthetisch hergestellt wird. »Aus dem Peyotl-Kaktus extrahiert,
ist es verantwortlich fiir die Erzeugung visueller Halluzinationen von duflerst
brillanter Farbgebung®).«

Zunichst das Phinomen. Ernst Benz gibt folgende Zusammenfassung: »Das
Charakteristische der Peyote-Religion ist, dafl das Peyote-Essen inmitten kom-
plizierter sakramentaler Zeremonien der Kultgemeinden stattfindet, wobei die
Gruppe der Gemeindeglieder, die im Rahmen dieser langwierigen Liturgie zu-
sammen den Peyote-Kaktus essen, geschlossen in Trance gerit und Kollektiv-Vi-
sionen erlebt, die oft die ganze Nacht hindurch andauern. Die Visionen tragen also
nicht, wie man annehmen koénnte, individualistische, sondern kollektive Ziige
und sind in ihrem Bilder- und Vorstellungsgehalt stark traditionsgebunden. In
thnen mischen sich Bildelemente, die den alten vorchristlichen indianischen Kul-
ten entstammen, mit Bildern, Figuren und Szenen, die offensichtlich der christ-
lichen Tradition entnommen sind. So erscheinen in den Gesichten die tierformi-
gen Ungeheuer der alten Indianer-Mythologie, aber auch die Geister der Toten
in strahlendem himmlischen Glanze. Die Visionen verlaufen in einem leuchten-
den kaleidoskopartigen Farbenspiel, in einer faszinierenden Abfolge unbe-
schreiblicher Formen, in Gestalt von Erscheinungen prachtiger himmlischer We-
sen oder Frauen von iibernatiirlicher Schonheit, im Erklingen von himmlischem
Saitenspiel oder Gesang. Oft erscheint auch die Gestalt Christi, der von den In-
dianern als die sichtbare Erscheinung des Geistes Gottes betrachtet wird. Durch
ihre Visionen lernen die Gliubigen >den Weg des Peyote¢, der ihre besondere
Form des christlichen Weges ist!®).« — Das stimmt mit dem vorhin Gesagten
iiberein: das drogen-induzierte Erlebnis setzt eine bestimmte religiose Tradi-
tion, eine bestimmte Inhaltlichkeit beim Erlebenden voraus.

Die Bemiihung um die nihere Erhellung dieser Inhaltlichkeit wirft freilich
neue Fragen auf. Vielleicht miissen wir uns dabei zuriicktasten zu jenen Anfin-

15) H, Leuner, Die toxische Ekstase. In: Beitrige zur Ekstase, ed. Th. Spoerri. Bibl. psychiat.
neurol., Nr. 134, 73-114 (Basel/New York 1968). Vgl. auch G.Hole, Uber die Kulturge-
schichte der balluzinogenen Drogen. In: Medizinische Monatsschrift. 21, 1967, 550-555. Werner
Miiller, Die Religionen der Waldlandindianer Nordamerikas. Berlin 1956, 65-67. ].S.
Slotkin, The Peyote Religion. A Study in Indian-White Relations. Glencoe-Illinois 1956, 22~-27
und 75-77. Paul Radin, The Religious Experiences of an American Indian. In: Eranos-Jahr-
buch, Band XVIIIL. Ziirich 1950, 249-290. Im Englischen gilt die Schreibweise: Peyote, Peyote
Cult, Peyote Religion, Peyote Way, Indian Peyotist, Modern Peyotism. Vgl. J.S. Slotkin,
2.2.0., 28. Man beachte den Hinweis: »The Peyote rite itself became an high?y esthetic ceremony
comparable to a Roman Catholic high mass« (8. 42). Nach H. Leuenberger (a.a.0., 270,
Anm. 6) hitten die spanischen Eroberer das aztekische Wort Peyotl auf Peyote abgeindert, da sie
letzteres leichter aussprechen konnten. Leuenberger verwendet wahllos Peyotl und Peyote, was
aber eher stérend als ausgleichend wirkt. Man vergleiche z. B. die Ausfilhrungen auf S. 19-21.

Der berithmte Vlkerkundler und Missionar Bernhardin von Sahagdn (f 1590 in
Mexiko) weifl iiber die Pflanze Peyot! und ihre ungewshnlichen Wirkungen folgendes zu berichten:
»Hay otra hierba, como tunas de tierra que se llama péyotl; es blanca, hicese hacia la parte del
norte. Los que la comen o beben ven visiones espantosas, o de risas; dura esta borrachera dos o
tres dfas, y después se quita. Es como un manjar de los chichimecas, que los mantiene y da
dnimo para pelear y no tener miedo, ni sed, ni hambre, y dicen que los guarda de todo peligro.«
Fr. Bernardino de Sahagln, Franciscano, Historia general de las cosas de Nueva
IE)spaﬁ'a. In der von Angel Maria Garibay K. besorgten Ausgabe: Band III, 292. Mexico,

. F. 1956.

Neuere Einzelforschungsergebnisse in der Frage der Peyote-Religion bietet David F. Aberle,
The Peyote Religion among the Navabo. Chicago 1966.

1) Ernst B en z, Die Vision. Erfahrungsformen und Bilderwerk. Stuttgart 1969, 73. Vgl. dazu
das griindliche Werk mit reicher Bibliographie von Weston La Barre, The Peyote Cult. New
enlarged edition. Hamden, Connecticut 1964. Bibl, 175-188 und 239-250.
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gen, wo das von C. G. Jung gemeinte kollektive Unbewufite seine Urbilder ent-
laft, Urbilder oder Archetypen, die ohne Gegenstindlichkeit zwar nicht aus-
kommen, im Grunde aber doch nur das sind, was man als Funktionsspuren und
Strukturen kennzeichnen kdnnte'’). So gesehen ergibe sich immerhin ein hoch-
interessantes seelisches Phinomen vom Rang einer religiosen Erfahrung. Allein,
die Wahrheitsfrage von Gott und Religion bliebe nach wie vor in Schwebe und
daher ohne jede Verbindlichkeit. So ist es denn auch nicht verwunderlich, wenn
C. G. Jung selbst betont: »Es wire ein bedauerlicher Irrtum, wenn jemand meine
Beobachtungen als eine Art Beweis fiir die Existenz Gottes auffassen wollte!®).«

Nach der Wiedergabe einiger von Paul Radin und ]J. S. Slotkin erforschter Do-
kumente (Paul Radin: Aufzeichnungen des Winnebago-Indianers John Rave;
J. S. Slotkin: Gespriche mit Menomini-Indianern) nimmt Ernst Benz folgender-
maflen Stellung: »Was hier beschrieben wird, ist eine Heilserfahrung auf einer
einfachen Stufe des Lebens und des religivsen Bewufltseins. Aber gerade hier
wird deutlich, dafl die religiose Erfahrung nicht einfach der pharmakologische
Effekt des Peyote-Kaktus ist, sondern dafl das Peyote-Essen selbst in einen Ge-
samtkomplex von religidser Anschauung, religiosem Gemeinschaftsleben, sittli-
chen Vorstellungen und liturgischen Ubungen hineingehért und aus diesem Ge-
samtkomplex nicht isoliert werden kann. Auch die typischen »>psychodelischen«
Wirkungen des Peyote aktivieren sich innerhalb des vorgegebenen Bereiches der
religiosen Bilder, Anschauungen und Kultpraktiken. Sie dienen vielleicht dazu,
manche religiésen Erkenntnisse zu intensivieren und zu akzelerieren, aber sie be-
wirken sie nicht, und vor allem, sie bringen nicht die geistigen und sittlichen
Wirkungen der religidsen Erfahrung, das >neue Lebenc, hervor.

Gerade hierin aber besteht der Hauptirrtum von Autoren wie Aldous und Ju-
lian Huxley, die glauben, man kénne die geistige und sittliche Gesamtbemiithung
einer religiosen Lebenshaltung durch eine Droge ersetzen, und die die gefahrliche
Vorstellung verbreiten, der altmodische anstrengende Umweg der Mystiker tiber
die geistige Anstrengung der Bufle, der Askese, der Meditation liefle sich durch
eine Pille ersparen. Der Irrtum besteht in der Annahme, dafl mit Hilfe der Droge
eine wirkliche geistige und sittliche Wendung erzielt werden konne.

Tatsichlich kann aber mit der Pille nie mehr als eine fliichtige Euphorie erzielt
werden, die keinerlei dauernde Folgen fiir die geistige und sittliche Prigung der
Personlichkeit bewirkt. Der Vorzug der Meskalin-Droge soll nach Huxley darin
bestehen, dafl sie keinen unmittelbar spiirbaren Katzenjammer hinterldfit, aber
diese Behauptung eines >Genusses ohne Reue« ist ganz und gar unzutreffend, da
einige medizinische Forscher inzwischen iiberzeugend nachgewiesen haben, dafl
die langfristigen Dauerschidigungen, die der Genufl von Meskalin hervorruft,
viel schlimmer sind als die unmittelbar als Katzenjammer empfundenen schid-
lichen Nachwirkungen, wie sie beim Opium und beim Haschisch auftreten.

So ist das heutige Verlangen nach >Instant Mysticism« hochstens als Index da-
fiir zu bewerten, dafl auch die heutige Welt ein Verlangen an der Stelle empfindet,
wo die fritheren herkdmmlichen Religionen eine unmittelbare Heilserfahrung
vermittelt hatten, daf} sie sich aber die geistliche Anstrengung ersparen will, die

171y Vgl. dazu Wilhelm Keilbach, Transzendenz, Archetypus, Mysterium. In: Pro mundi
vita. Festschrift zum Eucharistischen Weltkongrefl 1960. Hrsg. von der Theologischen Fakultit der
Universitit Miinchen. Miinchen 1960, 147-164. Ders., Tiefenpsychologie und religivses Erle-
ben. In: Ardiv fiir Religionspsychologie. Hrsg. von Wilhelm K eilbach, Band 9, 1967, 9-28.

18) C. G. Jung, Psydhologie und Religion. Die Terry Lectures 1937, gehalten an der Yale
University. 6.~8. Td. Ziirich 1947, 108.
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mit dem Ringen um eine wirkliche Heilserfahrung nun einmal verbunden ist'?).«
Es ist zu bedauern, daff Benz weder die Namen noch die Arbeiten jener medizi-
nischen Forscher anfiihrt, die iiberzeugend nachgewiesen haben sollen, »daf} die
langfristigen Dauerschadigungen, die der Genuf3 von Meskalin hervorruft, viel
schlimmer sind als die unmittelbar als Katzenjammer empfundenen schidlichen
Nachwirkungen, wie sie beim Opium und beim Haschisch auftreten?).« Fiir die
Bekimpfung des Drogenmifibrauchs wiren diese Schriften von grofler Wichtigkeit.

4. Theologie der Mystik

Von hier aus darf ich nun zuriickkommen auf den Begriff der »Gotigewirkt-
heit« des religitsen Erlebens. Dieser Ausdruck setzt die Unterscheidung von Na-
tur und Gnade, von Natur und Ubernatur voraus und ist dem christlichen Theolo-
gen insofern geldufig, als alle Frommigkeit nach dem Willen Gottes, wie wir aus
dquOffenbarung erfahren, von der Gnade getragen und in diesem Sinn »gottge-
wirkt« ist,

In meiner Abhandlung iiber Das gottgewollte und gottgeborgene Lebens-
ganze®') habe ich dargetan, mit welchem Vorbehalt der Begriff einer »natiir-
lichen« Religion auf dem Hintergrund der tatsichlich gegebenen Offenbarung zu
sehen ist. Durch die Offenbarung ist verbiirgt, dafl die frei geschenkte Gnade in
Wirklichkeit iiberall dort am Werk ist, wo der Mensch in aufrichtigem Suchen
nach Gott die Bereitschaft mitbringt, das zu tun, was Gott von ihm verlangt. Daf}
er Gott noch nicht gefunden oder den Willen des gefundenen Gottes noch nicht
hinreichend erkannt hat, besagt noch nicht, dafl Gott im gegebenen Fall mit sei-
ner angebotenen Gnade zunichst noch abwartet oder diese vorerst versagt. Das
Gegenteil ist der Fall; aber das wissen wir nur aufgrund der freien Selbster-
schliefung Gottes. Wenn sinnvollerweise von »anonymen Christen« gesprochen
werden darf, dann ist hier der logische Ort fiir ein solches Gesprich.

Bei den katholischen Theologen ist es eine umstrittene Frage, ob die Gnade,
die za mystischem Erleben fiihrt, als eine von der Taufgnade verschiedene zu ver-
stehea ist oder ob man sie in der naturgemiflen Verlingerung der Taufgnade
selbst zu sehen hat. Im ersteren Fall konnte es die voll entfaltete Taufgnade ge-
ben, ohne dafl je von mystischem Erleben gesprochen werden miifite. Im letzteren
Fall wiirde jeder Christ bei entsprechend hoher Entfaltung der Taufgnade, was
sein eifriges Mitwirken mit der Gnade voraussetzt, zu mystischen Erfahrungen
gelangen.

7 Dr;% wiirde zu weiteren Folgerungen berechtigen. Im ersteren Fall konnte der
gliubige Christ den Grad der Heiligkeit (Vollkommenheit) erreichen, ohne da-
bei zu mystischer Erfahrung zu gelangen. Im letzteren Fall miifite es dagegen hei-
fen, dafl jeder Heilige immer auch, und zwar wesensmiflig, ein Mystiker ist.
— Aulerdem: Im ersteren Fall wire die mystische Gnade immer ein zusitzliches,

1) Ernst Benz, aa.0., 80f.

20) Ernst Benz, 2.a.0, 81.

#1) In: Stimmen der Zeit. 136, 1939, 203-213. Vgl. auch W. Keilbach, Religionsphiloso-
phie md snatiirliche« Religion. In: Theol.-prakt. Quartalschrift (Linz/Donau). 103, 1955, 285
bis 2%. Ders., Die Religionen als philosophische Frage. In: Wahrheit und Verkiindigung.
Schmais-Festschrift. Hrsg. von L. Scheffczyk, W. Dettloff, R. Heinzmann. Miin-
chen-Paderborn-Wien 1967, 113-122. Ders., Religion und Religionen als philosophbische Fra-
ge. In: Akten des XIV. Internationalen Kongresses fiir Philosophie. Wien 2.-9. Sept. 1968. Band
V, 34:-350. Wien 1970.
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auflerordentliches Geschenk, jede Mystik wire »charismatisch«; im letzteren Fall
wire neben der auf besonderer Hohe des Gnadenlebens eintretenden mystischen
Gnade auch noch die in einem besonderen Sinn, nimlich als »charismatisch« zu
bezeichnende mystische Erfahrung moglich.

So hitte also »Gottgewirktheit« auch noch im Falle des mystischen Erlebens
einen differenzierbaren Sinn, und zwar stets so, dafl einerseits an eine gottliche
Wirkweise zu denken wire und andererseits beim Menschen selbst Voraussetzun-
gen von geistlich-sittlicher Relevanz mitberiicksichtigt werden miifiten. Wie soll-
te sonst der Wiirde der Person Rechnung getragen werden konnen? Fiir den Echt-
heitscharakter ist es unerheblich, ob regulire Gnade oder auflerordentliche Gnade,
ob charismatische Beschenkung im Modus der besonderen Auserwihlung der Per-
son oder zeichenhaftes auflergewohnliches Eingreifen Gottes im technischen Sinn
des Wunderbaren gemeint sind. Entscheidend ist die Erkenntnis, dafl der von
Gott zu setzende Einfluf nicht als durch kiinstliche Drogeneinwirkung e r -setzt
gedacht werden kann; und dariiber hinaus, dafl es nicht gleichgiiltig erscheinen
kann, in welcher Haltung sich der Mensch fiir das im religiosen Erlebnis zu Er-
reichende offen hilt und auf den Gegenstand solchen Erlebens einlafit.

5. Zum Vergleich: der psychogene Charakter der Stigmatisation

Um den Begriff der Echtheit noch weiter zu verdeutlichen, sei an das
Phinomen der Stigmatisation erinnert®). Es handelt sich um eine Begleit-
erscheinung mystischen Lebens. Bei stigmatisierten Personen wird nach der Echt-
heit der Wundmale gefragt. Wann sind die Wundmale echt? Es geniigt nicht
festzustellen, dafl wirkliche Wunden vorhanden sind. Wunden gelten sogar als
unecht, wenn gezeigt werden kann, daf sie durch Anwendung physischer Instru-
mente hervorgerufen worden sind. Die Seitenwunde des Herrn wurde durch
einen Lanzenstich bewirkt; die Seitenwunde des Stigmatisierten aber ist un-
echt, wenn sie von einem Lanzenstich herriihrt. Die durch technische Mittel her-
vorgerufene Wunde gilt als »kiinstlich« bewirktes Merkmal und kann nicht als
Auszeichnung und Eigentiimlichkeit mystisch begnadeter Personen angesehen
werden, denn solche Wunden kann sich jeder beibringen, zumindest was das Ent-
stehen der Wunden betrifft. Die Wundmale des Stigmatisierten sind echt, wenn
sie »psychogen« sind.

Fiir die Weitererrterung des Problems ist zunichst der medizinisch-psycholo-

22) A, Imbert-Gourbeyre, La stigmatisation, Pextase divine et les miracles de
Lourdes. 2 Bde. Paris 1894. — J. Bremm, Zur Psychologie der Stigmatisation. In: Hochland
18 (II), 1921, 80-88. — B. Grabinski, Wunder. Sugmatisation und Besessenheit in der Gegen-
wart. Eine kritische Untersuchung. Hildesheim 1923, - W. Jaco b1, Die Stigmatisierten. Beitrige
zur Psychologie der Mystik. Miinchen 1923. — A. Gemell1, Le stimate di S. Francesco nel giudizio
della scienza. In: Vita e pensiero. 15, 1924. — J. Lind worsky, »Gnadenkrafic. Versuch einer
Theorie der Autosuggestion. In: Stimmen der Zeit. 115, 1928, 29-43. — J. Pascher, Die plasti-
sche Krafl im religiosen Gestaltungsvorgang nach Joseph won Gérres. Eine Studie zur Religions-
psychologie. Wiirzburg 1928. — Der ausgezeichnete Sammelband mit 15 einschligigen Beitrigen:
Etudes Carmélitaines »Douleur et Stigmatisation«. Paris 1936 [II]. - G. Wunderle, Zur Psy-
chologie der Stigmatisation. Der erste Versuch einer zusammenhingenden Darstellung im Lichte
der neuen Religionspsychologie. Paderborn 1938. — W. Keilbach, Religiéses Erleben. Zagreb
1944, 85-107 (kroatisch). — A. Mager, Mystik als seelische Wirklichkeit. Eine Psychologie der
Mystik. Graz 1946. — J. M. H6 cht, Triger der Wundmale Christi. Eine Geschichte der bedeu-
tensten Stigmatisierten von Franziskus bis zur Gegenwart. 2 Bde. Wiesbaden 1951/52. H. Thur-
ston, Die korperlichen Begleiterscheinungen der Mystik. Hrsg. von J. H. Crehan. Luzern
1956.
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gischen Frage nachzugehen, ob seelische Krifte des Menschen auf dem Weg von
Suggestibilitit eigene Vorgiange im Modus korperlicher Storungen zum Ausdruck
bringen kdnnen. Von hier aus erscheint es geboten, zwischen natiirlicher und
ibernatiirlicher Stigmatisation zu unterscheiden. Die Frage ist dann so gemeint:
Hat die Seele an und fiir sich jene Michtigkeit, die sie befdhigt, tief Erlebtes in
der Weise korperlicher Stdrung auszudriicken, in unserem Fall, im Modus von
Wundmalen? Und weiter: Vorausgesetzt, dafl die Seele selbst nicht von solcher
Michtigkeit ist, kann sie von der Gnade zu solcher Michtigkeit erhoben wer-
den? Und schliefllich: Ist ihre gnadengewirkte Michtigkeit im Hervorbringen
der Stigmen vom Rang der Hauptursache und hauptursichlichen Wirkens oder
erschopft sich ihre Rolle in instrumentalursichlicher Beteiligung?

Weder der Psychologe noch der Psychiater ist berufen, hier eine letzte Antwort
zu geben. Psychologie und Psychiatrie konnen lediglich aufmerksam machen auf
die Bedingungen, unter denen eine natiirliche Stigmatisation denkbar wire; sie
konnen auch hinweisen auf die seelischen Faktoren, die bei der durch Gnaden-
kraft bewirkten Stigmatisation mitwirken oder auch nur irgendwie mitschwin-
gen. — Von auflen beigebrachte Wunden werden nicht als echte Stigmen betrach-
tet. Sie entstehen also entweder auf seelischer Grundlage (psychogen) oder sie sind
ausschlieflich ein Werk unmittelbarer gottlicher Einwirkung. Die »psychogene«
Stigmatisation wiederum kann so aufgefaflt werden, dafl man annimmt, die
Seele sei aus eigener Kraft fihig, unter bestimmten Voraussetzungen, die viel-
leicht pathologischer Natur sind, dem Leib die » Wundmale Christi« zu vermit-
teln. Es wire aber auch denkbar und erscheint wahrscheinlicher, dafl erst die iiber-
natiirliche Gnadenkraft die Seele unter bestimmten Voraussetzungen, die dann
auch noch pathologischer Natur sein konnen, dazu befihigt, Stigmen am Leib
hervorzurufen. Daf! Gott auch unmittelbar, ohne »Zutun« der Seele, das heifit
ohne an psychophysische Voraussetzungen gebunden zu sein, Stigmen bewirken
kann, ist aufler Frage.

Worauf es hier ankommt, ist der Hinweis, dafl der psychogene Charak-
ter der Stigmen Voraussetzung der Echtheit der Stigmatisation ist, daf} aber da-
mit die Echtheit (die Gottgerichtetheit oder die seinsmifige Gottbezogenheit) der
Stigmatisation selbst noch nicht entschieden ist. Gibe es Drogen zur kiinstlichen
Steigerung der vorhin genannten »Michtigkeit« der Seele, so kdme eine solche
Einwirkung auf ihre Weise dem physischen Eingriff gleich und diese Analogie
der Wirkweise spriche gegen die Echtheit der Stigmen.

Es kann nicht geleugnet werden, dafl ziemlich ausgewogene Dosierungen von
Halluzinogenen denkbar sind, die gewisse innere Krifte frei machen, also von
jener Wirkung sein kdnnen, zu welchen normalerweise die mit Bedacht und Aus-
dauer geiibte Askese fithrt. Man wird also ihre Anwendung nicht ohne weiteres
und unter jeder Bedingung ausschliefen konnen. Das stimmt aber nur, solange
man sich auf die rein psychologische Beurteilung des Geschehens beschrinkt. An-
ders erscheint der Fall im Lichte seiner ethisch-religidsen Relevanz. Hier gilt
nur, was richtig in den Willen genommen wurde und soweit es vom Willen getra-
gen wird.

6. Das Beispiel von der echten Trine

Wer meint, in der Annahme sogenannten natérlichen mystischen Erlebens li-
gen die Dinge wesentlich anders, mit dem mdchte ich das Beispiel von der echten
Trine bedenken. Wann ist eine Trine echt? Ich denke an die Schmerzens-
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trinen einer Mutter, die ihr todgeweihtes oder totes Kind beweint, oder auch an
die Freudentrinen einer Mutter, die thren totgeglaubten Sohn nach Jahren der
Kriegsgefangenschaft wieder in ihre Arme schliefen darf. — Die so geweinte
Trine lafit sich durch chemische Analyse in einfachere Bestandteile auflosen und
in ihrer Zusammensetzung durch eine verstindliche Formel darstellen. Dadurch
ist es moglich, gegebenenfalls ein Gebilde gleicher Zusammensetzung auch kiinst-
lich herzustellen. Trotzdem ist die synthetisch hergestellte Trine etwas ganz an-
deres als die in einer konkreten Lebenssituation motivbedingt geweinte Trine;
sie ist keine echte Trine. —~ Man kann freilich durch sogenanntes Trinengas das
unter Trine verstandene salzig-bittere fliissige Gebilde auf die Weise herbeifiih-
ren, dafl physiologische Prozesse in Titigkeit gesetzt werden, die technisch ge-
messen unter Umstinden denselben Energieverbrauch und dasselbe Kurvenbild
aufweisen wie der natiirlich-spontane Vorgang aufrichtigen Weinens. Und trotz-
dem wird man auch hier nicht von echten Trinen sprechen diirfen, denn was sich
hier abspielt, hat einen ganz anderen Ausgangspunkt, einen ganz anderen Erle-
bens-Hintergrund wie auch einen ganz anderen erlebnis-immanenten Zielpunkt.

Das Phinomen der psychodelischen Erfahrung und seiner Pflege ist im Grunde
nur ein Beweis dafiir, daf} drogen-induzierte Erlebnisweisen iiber den privaten
Gebrauch hinaus institutionalisiert werden, vielleicht im guten Glauben vieler.
Das mag eindrucksvoll erscheinen und manchen Wandel in den Erscheinungsfor-
men des religisen Kultes stiften. Auf die Frage der Echtheit bezogen, wird
man aber vor Augen haben miissen, was in sauberer Differenzierung von der
»Drogengewirktheit« im Gegensatz zur »Gottgewirktheit« gilt, was nur in An-
niherung Ersatz, nicht aber Ubereinstimmung und Echtheit bedeutet. Damit ist
aber auch das Entscheidende gesagt.

7. »Natiirliche« Mystik?

Seine Erfahrungen mit Meskalin teilte Aldous Huxley 1954 der Offent-
lichkeit mit?®®). Sie erregten Aufsehen, vor allem wegen der Begeisterung, mit der
Huxley liber seine Erfahrungen sprach. Er versichert, es immer schon fiir méglich
gehalten zu haben, durch Hypnose oder Autosuggestion oder mittels systemati-
schen Meditierens oder auch durch das Einnehmen eines geeigneten chemischen
Priparats seinen gewohnlichen Bewufltseinszustand so verindern zu kénnen, dafl
er fahig wire, »von innen her zu wissen, wovon der Visiondr, das Medium, ja
sogar der Mystiker reden«?!). Hohepunkt eines seiner Meskalin-Erlebnisse: »Es
war unaussprechlich wundervoll, fast in erschreckendem Grad wundervoll. Und
plétzlich hatte ich eine Ahnung davon, was fiir ein Gefiihl es sein muf}, wahnsin-
nig zu sein. Die Schizophrenie hat ebenso ihre Himmel wie ihre Héllen und
Fegfeuer®).« »Die meisten Meskalinnehmenden erleben blof8 den himmlischen
Teil der Schizophrenie®).« Es sei ein Hauptverlangen der Seele, »die Grenzen
ichbewuflter Selbstheit zu tiberschreiten«: »Wenn es aus irgendeinem Grund
Menschen nicht gelingt, durch Andacht, gute Werke und geistliche Ubungen iiber
sich selbst hinauszugelangen, sind sie bereit und geneigt, auf die chemischen Sur-

23y The doors of perception. London 1954. Deutsche Ubersetzung von Herberth E. Her -
litschka unter dem Titel: Die Pforten der Wabrnebmung. Meine Erfahrung mit Meskalin.
Miinchen 1966 (7.~12. Tausend). Ich zitiere nach der deutschen Ausgabe.

24) Aldous Huxley, ebd, 12.

2) Aldous Huxley, ebd., 47.

26) Aldous Huxley, ebd,, 48.



Die Frage nach der Echtheit religicsen Erlebens 291

rogate fiir Religion zu verfallen .. .*").« Was die Bewertung drogen-induzierter
Erlebnisse betrifft, will sie Huxley zwar nicht als Religionsersatz verstanden
wissen, doch empfiehlt er sie als brauchbare Hilfe auf dem Weg heilsamer Selbst-
transzendenz und im Grunde als seelenbefriedigende Erfiillung elementarer
menschlicher Triebe?®). »Ich sage nicht mehr, als dafl das Meskalinerlebnis etwas
fist, das katholische Theologen >eine unverdiente Gnade< nennen: nicht zum
Seelenheil notig, aber potentiell hilfreich und, wenn zuginglich gemacht, dank-
bar anzunehmen®).« Diese Formulierung ist miffverstindlich, wenn nicht ein-
deutig falsch. Die Heilsgnade ist nimlich im Verstindnis der katholischen Theo-
logie sowohl »unverdiente Gnade« als auch »zum Seelenheil notig«. Aber das
sel nur nebenbei bemerkt! :

R. C. Zaehner lehnt die Schlufifolgerungen, zu denen Aldous Huxley kommt,
entschieden ab; vor allem vom Standpunkt vergleichender Mystik, dann auch
aufgrund seiner eigenen Erfahrungen mit Meskalin®). Zum richtigen Verstind-
nis dieser Stellungnahme sei an Zaehners Unterscheidung zwischen christlicher
Mystik, Naturmystik (natiirlicher mystischer Erfahrung) und Erfahrung durch
Meskalin erinnert. Nicht mit dem Anspruch vergleichender Theologie, sondern
»lediglich« in Beschiftigung »mit dem vergleichenden Studium der Mystik und
mystischer Erfahrung und mit der Frage, ob alle solche Erfahrungen sich auf ein
Muster zuriickfithren lassen®)«, glaubt Zaehner zunichst einen allgemeinen Rah-
men abstecken zu konnen, in welchem Huxleys meskalin-induzierte Erfahrung
noch als »mystisch« bezeichnet werden konnte. Aber diese Rede klingt grotesk:
»In der christlichen Terminologie bedeutet Mystik Vereinigung mit Gott. In
nicht-theistischen Zusammenhingen kann es auch Vereinigung mit einem Prin-
zip bedeuten. Mystik ist also die Erfahrung eines Vereinigtwerdens mit jemand
oder etwas aufler einem selbst. In Huxleys Fall war es die Vereinigung mit und
das unmittelbare Erfahren von drei Stuhlbeinen, grauen Flanellhosen und, im
Wege der Extension, mit allen natiirlichen Objekten innerhalb seines Gesichts-
kreises. Falls wir also mystische Erfahrung definieren als das Gefithl der Ver-
einigung oder sogar der Identitit mit etwas auflerhalb von einem selbst, so kann
Huxley den Anspruch erheben, er habe eine mystische Erfahrung gehabt, und eine
solche Erfahrung kann durch Meskalin herbeigefithrt werden, wie es in diesem
Fall geschehen ist?).«

Das christliche mystische Erleben ist eine »cognitio Dei experimen-
talis«, ein erfahrungsmifliges Erfassen der Gegenwart Gottes und seines Wirkens
in der Seele; dieses kognitive Moment gehdrt jedenfalls wesentlich mit dazu.
Mit Berufung auf Thomas von Aquin bezeichnet Garrigou-Lagrange diese Er-
kenntnis als »simplex intuitus veritatis«, als eine wie in einfachem Zugriff ge-
nommene und gehaltene Gewiflheit von der Gegenwart Gottes und seinem Wir-
ken in der Seele. In dem Sinne Kontemplation, nicht Meditation. An diesen Be-
griff scheint sich Zaehner stets zu halten, wenngleich seine Beschreibungen mehr
das Merkmal von »Vereinigung« hervortreten lassen. — Was aber meint Zaeh-
ners »Naturmystik« oder »natiirliche mystische Erfahrung«? Es ist ein an reli-

27y Aldous Huxley, ebd., 59; vgl. auch 57.

2) Aldous Huxley, ebd,, 61, 63.

) Aldous Huxley, ebd., 65. ] .

%) R.C. Zaehner, Mystik religiss und profan. Eine Untersuchung iiber verschiedene Ar-
ten von auflernatiirlicher Erfahrung. Stuttgart o. J. (vgl. Anm. 13).
$) R.C.Zaehner, ebd., 56 {.
#) R.C.Zachner, ebd, 57 f.
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gionsgeschichtlichem Material erarbeiteter Begriff, der eine Erfahrung im Sinne
der Ausweitung des gewdhnlichen Bereiches des Bewufitseins durch eine Vision
meint, eine Erfahrung, in welcher sich die Natur schner und einheitlicher zeigt
als sie dem normalen Bewufltsein erscheint®®). Die Naturmystiker »glauben fest
und hartnickig, sie hitten Raum und Zeit transzendiert, und da gerade dies Gott
als dauerndes Attribut zugeschrieben wird, neigen sie dazu, sich selbst mit Gott
zu identifizieren. Ihr Problem kompliziert sich noch dadurch, dafl es fiir sie alle
auflerordentlich schwierig ist, dem von ihnen Gefiihlten Ausdruck zu verleihen;
sie greifen also notgedrungen zu Metaphern, werden dadurch schwer verstindlich
und nehmen damit ihrem eigenen Fall die Glaubwiirdigkeit*).« Die einzige
Methode, die wir besitzen, um zwischen gottlicher (man denke an den Begriff der
»Gottgewirktheit«) und »natiirlicher« Mystik zu unterscheiden, besteht nach
Zaehner in der grundsitzlichen Andersartigkeit der gottlichen (christlichen) My-
stik. Gemeint ist die Tatsache, dafl die gottliche Mystik eine vollstandige Ver-
wandlung und Heiligung des Charakters bewirkt, eine Wirkung, die keine blof8
auflernatiirliche Kraft zustande bringen konnte®).

Eine im vorhin geschilderten Sinn verstandene Naturmystik besagt beziiglich
des Zustandekommens der Erfahrung, dafl »die normalerweise auf einen sehr en-
gen Bereich beschrinkte menschliche Psyche aus unerklarlichen Anlissen oder durch
eine besondere, wohliiberlegte Technik, oder durch die Einnahme von Drogen?®®)«
zu auflergewOhnlichen Erlebnissen gelangt. Was aber die Wahrheitsfrage des so
Erlebten betrifft, bleibt alles offen.

Es sei nur noch kurz vermerkt, was R. C. Zaehner von seinen Erfahrungen mit
Meskalin berichtet. Zaehner hatte sich am 3. Dezember 1955 auf eigenen Wunsch
im Psychologischen Laboratorium der Universitit Cambridge einem Experiment
mit Meskalin unterzogen. Der Bericht dariiber ist sehr ausfithrlich®’). Daraus
geniige folgendes:

»Eine Art »Selbsttranszendenz< nach der Terminologie Huxleys fand statt,
aber es war das Transzendieren in eine Welt possenhafter Bedeutungslosigkeit.
Alle Dinge waren eins in dem Sinne, dafl im Hohepunkt meines manischen Zu-
standes alle gleich komisch waren . . .

Ich mdchte die Droge nicht noch einmal einnehmen, aber lediglich aus morali-
schen Griinden. Es wiirde mich auflerordentlich interessieren, ob die Droge andere
Wirkungen hervorrufen wiirde, wenn sie anderswo, in einer anderen und weniger
freundlichen Umgebung eingenommen wird. Aber je mehr die Erfahrung in die
Vergangenheit zuriicksinkt und blasser wird, desto deutlicher scheint es mir, dafl
im Prinzip die kiinstliche Beeinflussung des Bewufltseins, es sei denn aus trifti-
gen irztlichen Griinden, Unrecht ist.

Was mich angeht, so war Meskalin vollig auflerstande, die >natiirliche mysti-
sche Erfahrung< hervorzubringen, die ich an anderer Stelle beschrieben habe.
Halb hatte ich gehofft, es wire anders. Sobald jedoch die Wirkung der Droge ein-
setzte und ich in ein Possen-Universum gestiirzt wurde, erkannte ich, daf} dies
nicht sein sollte . . .3%).«

3) R.C.Zaehner, ebd., 140.

#4) R.C.Zaehner, ebd, 141 f.

) R. C. Zaehner, ebd, 147. - Zachner verweist auf die mystische Erfahrung der heili-
en Theresia.

) R.C.Zaehner, ebd., 141.

) R.C.Zaehner, ebd,, 280-301.

%) R.C.Zaehner, ebd., 300 und 301.
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Ich mufl es mir versagen, hier auf den Begriff einer »natiirlichen My-
stik« ndher einzugehen. Meine Auffassung dariiber habe ich vor mehreren Jahren
in folgendem Beitrag entwickelt: Das Erleuchtungserlebnis im Zen-Buddhismus
als »natiirliche Mystik«*). In einem neueren Werk ist H. Dumoulin bemiiht,
die glaubwiirdig bezeugten alten Erleuchtungserfahrungen des Zen »gerade auch
wegen des ausgesprochen religiosen Charakters, den diese Erfahrungen zeigenc,
als »natiirliche Mystik« zu rechtfertigen und vermerkt: »Weil mystische Erfah-
rung nicht notwendig eine inhaltliche Erkenntnis bedeutet, fithrt die Annahme
natirlicher Mystik nicht in die Nihe des Ontologismus, wie Keilbach fiirch-
tet®).« Aus Texten verschiedener Autoren soll klar hervorgehen, »dafl der Be-
griff >natiirliche Mystik< kein theologischer Begriff ist, sondern sich auf einer
anderen Stufe der Deutung befindet, wo die Erfahrung psychologisch oder phi-
nomenologisch angegangen wird«*). Indes, spater wird Dumoulin bekennen:
»Allerdings 1dfit sich die Religiositat einer Erfahrung nicht mit Sicherheit auf
Grund ihrer psychologischen Eigenschaften ermitteln®®).« Was also? So bleibt
uns im Grunde doch nichts anderes iibrig als den Begriff der »natiirlichen My-
stik« im Gegensatz zur »iibernatiirlichen Mystik« (oder als Korrelat zu dieser)
aufzufassen und zu beurteilen. Dann aber sehe ich keinen Grund, von meinen
1959 dargelegten Gedanken abzuriicken.

Wenn Karl Rahners zitierte Worte von einer natiirlichen Mystik als »rein ge-
genstandsloser Transzendenzerfahrung bildloser Art«, die sich als natiirliche
Transzendenzerfahrung ausdriicklich von der intuitiven Schau Gottes im Sinne
des Ontologismus abhebe, hier Losung sein sollen, so beachte man doch, wie P.
Descogs die von den Ontologisten gemeinte unklare Intuition einordnet, namlich
als Prisenz von Geist und Geist oder von Geist zu Geist, ohne dafl die Prisenz
im Modus von »Erkenntnissubjekt« und »zu erkennendem Objekt« gegeben sei
oder gegeben sein miisse®). Abgesehen davon, daf} eine solche »Erfahrung« nicht
vom Rang einer »Erkenntnis« sein kdnnte, was aber der Grundkonzeption des
Ontologismus widerspricht, wire die so pradikatlos gedachte ontologische Erfah-
rung wohl kaum zu unterscheiden von einer »rein gegenstandslosen Transzen-
denzerfahrung bildloser Art« — wenn im Ernstnehmen von Gegenstandslosigkeit
die so vorgetragene Rede tiberhaupt noch einen faflbaren Sinn haben soll. Aus
einem dhnlichen Grund gehen wir im Verstehen auch mit dem Hinweis auf die
von J. B. Lotz versuchte Schilderung leer aus, wonach der Vorgang oder Zustand
der Versenkung bzw. Erleuchtung die gew6hnliche Art unseres Erkennens durch-
breche, »indem er sich iiber die Sinnenwelt erhebt; er besteht in einem iiberra-
tionalen und deshalb unmittelbaren Erfahren der iibersinnlichen Seelentiefe,
durch deren Vermittlung er das Absolute beriihrt...«**). Wonach richtet sich
hier mein Wahrheitskriterium? Wie finde ich mich mit einer so erfahrenen
Wirklichkeit zurecht? Wie vergewissere ich mich iiber ihren religiosen Charak-

) In: Miinchener Theologische Zeitschrift. 10, 1959, 140-149. Aus Anlafl des Buches von
Heinridh Dumoulin, Zen. Geschichte und Gestalt. (Sammlung Dalp. Bd. 87.) Bern 1959.

) Heinrich Dumoulin, Ostliche Meditation und christliche Mystik. Freiburg/Miinchen
1966, 228 f.

4) Heinridh Dumoulin, ebd., 134, Anm. 10.

4) Heinrich Dumoulin, ebd., 228.

43) »...quae causatur simplici praesentia ontologica spiritus ad spiritum, quin requiratur prae-
sentia objecti sicut objectum neque intentio intellectus, sed sufficit praesentia quolibet modo. . .«
Pedro Descoqs, Praelectiones theologiae naturalis. Cours de Théodicée. 1. Paris 1932, 539.

#4) Heinrich Dumoulin, Ostliche Meditation und christliche Mystik,133. Joh. B. Lotz,
Meditation, in: Handbuch theologischer Grundbegriffe. Hrsg. von H.F r i e 5. I1. Miinchen 1963, 124,
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ter? Solche und shnliche Fragen, auf die nicht verzichtet werden kann, bleiben
offen. Ich gebe deshalb von neuem zu bedenken, was A. Stolz in diesem Zusam-
menhang ausfithrt: »Das besondere psychologische Verhalten, mit dem die mysti-
sche Erfahrung verbunden sein kann, ist auch in auflerchristlichen Religionen bei
gewissen Steigerungen religiosen Lebens und sogar philosophischer Spekulation
moglich. Es kann mit dem Verhalten eines christlichen Mystikers verglichen und
Gleichheit oder Ahnlichkeit in der psychologischen Struktur aufgezeigt werden.
Der Wesenskern der mystischen Erfahrung kann aber nur, wie der iibernatiirliche
Glaube selbst, im Christentum vorhanden sein. Es ist also ein Fehlschluf}, wenn
man aus der Gleichheit psychologischer Phinomene in christlicher und aufler-
christlicher Frommigkeit auf das Vorhandensein wahrer Mystik auflerhalb des
Christentums schliefit. Weil das Wesen der mystischen Erfahrung jenseits der
psychologischen Linie liegt, kann sie auch nicht mit rein natiirlichen Ausdrucks-
mitteln und durch die Beschreibung psychologischer Zustinde erkldrt und darge-
stellt werden. Das Wesentliche im mystischen Erleben bleibt unaussprechlich und
unerklarbar®®).«

Wenn es uns also nach dieser Ansicht versagt bleibt, das » Wesentliche im my-
stischen Erleben« in einer vertretbaren Begrifflichkeit darzustellen, und wenn
wir — wie wir vorhin vernahmen — die »Religiositat einer Erfahrung nicht
mit Sicherheit auf Grund ihrer psychologischen Eigenschaften ermitteln« kén-
nen, wie soll dann »natiirliche Mystik« (oder: Naturmystik) in einen faflbaren
und fruchtbar verwendbaren Begriff eingehen? Wir begegnen zwar in den aufler-
christlichen Religionen vielem, was den Eindruck »natiirlicher Mystik« erweckt
und wofiir sich dieser Name anbietet, doch ist zu bezweifeln, ob wir mit dieser
Benennung der sich ereignenden Wirklichkeit gerecht werden.

8. Religion aus der Retorte?

Es mag theoretisch denkbar sein, daf} es unter besonderen Umstinden gelingen
konnte, durch Drogeneinwirkung eine volle »Freilegung« der Willensbahn und
Willensfunktion herbeizufiihren, so daf} alles niedergehalten oder véllig ausge-
schaltet erschiene, was imstande wire, den Willen zu blenden, zu behindern oder
auf eine wie immer geartete Weise von dem zu erstrebenden Wert abzulenken.
Es wire dies gleichsam die Moglichkeit, durch Einnahme eines genau dosierten
Rauschgiftes jene Anstrengung zu umgehen, die normalerweise erst in harter Ent-
sagung und butterer Selbstverleugnung den Willen sowohl von verschiedenen Fes-
seln befreit als auch zu groflen Entschliissen beschwingt. Indes, mehr als eine
kiinstlich herbeigefithrte Euphorie von kurzer Dauer und zweifelhafter Wirkung

5) Anselm Stolz, Theologie der Mystik, Regensburg 1936, 191. — Zur Beurteilung des
Transpsychologischen im mystischen Erleben beriicksichtige man u. a.: Evelyn Underhill, My-
stik. Eine Studie tiber die Natur und Entwicklung des religiosen Bewufltseins im Menschen. Miin-
chen 1928, 58-92. Carl Albrecht, Psychologie des mystischen Bewuftseins. Bremen 1951.
Ders., Das mystische Erkennen. Gnoseologie und philosophische Relevanz der mystischen Rela-
tion. Bremen 1958. Jean Lhermittve, Echte und falsche Mystiker. Luzern 1953. Gerda Wal-
ther, Phinomenologie der Mystik. Olten/Freiburg 1955. Dieselbe, Zum Problem der Vi-
sionen. In: Philosophisches Jahrbuch. 66, 1958, 347-354. Giinter Schiittler, Das mystisch-
ekstatische Erlebnis. Systematische Darstellung der Phinomenologie und des psychopathologischen
Aufbaues. (Diss.) Bonn 1968. Gebhard Frei, Ekstase. In: Gebhard Frei, Probleme der Para-
psychologie. Gesammelte Aufsitze. Hrsg. von Andreas R esch. Miinchen-Paderborn-Wien 1969,
186-203. (Imago mundi, Band II, hrsg. von Andreas Resch.) Vinzenz Riifner, Psychologie.
Grundlagen und Hauptgebiete. Paderborn 1969, 1006-1009. (Erschienen als Band IV von:
Hans M e y er, Systematische Philosophie.)



Die Frage nadh der Echtheit religidsen Erlebens 295

wire ein solches Erleben nicht. Obwohl »hell-wach« erlebt, aber im Grund doch
nur getraumt, wiren die »kiinstlichen Paradiese« im letzten doch nur Betiubungs-
zustande. Das Erwachen aus ihnen und die Riickkehr in den Alltag miifiten dem
Erlebenden eine erschiitternde Erniichterung bedeuten, eine Enttiuschung, die
entmutigt und erkennen lafit, wie arm man ist, wenn man sich in Verachtung der
naturgegebenen Bedingungen zu »kiinstlicher Erndhrung« (hier im Bereich des
Geistigen) entschliefit.

Der Wille hat seine eigenen Gesetze. Zum Wichtigsten gehort, wie ich hier for-
mulieren mochte, die Strukturmichtigkeit, um nicht zu sagen »die Strukturgewalt«
der sogenannten Motivation. Gemeint ist jenes Gesamt von Beweggriinden und
Veranlassungen im Zusammenspiel mit angeborenen Bereitschaften, Erregbarkei-
ten und Begabungen, von denen her verstindlich wird, warum die Wahl im Wol-
len so und nicht anders ausfiel. Siegfried Behn spricht von der »zentripetalen«
Wirkung aller Motivation, die zur Person als dem Mittelpunkt hinstrebe. Aber die
Person selbst kann sich »Erlebnissen derart verschlieflen, dafi sie nicht zu motivie-
ren vermbgen. Dem steht die Fihigkeit gegeniiber, sich Motiven zu erschlieflen,
offener und empfinglicher dafiir zu sein. Ist man einem Erlebnis erschlossen, so
motiviert es mit ganz anderer Wucht#).«

Das ist das Kraftfeld, in welches der Mensch mit seinem Wollen und K&nnen
hineingestellt ist und in dem er sich zu bewihren hat. In der so gemeinten Bewih-
rung liegt seine Reifung. Nach der »Willensschule« von J. Lindworsky kommt es
wesentlich auf die Danerbaftigkeit des Motivs an. Der Motivgedanke, das heifit
das Motiv im Modus des gedanklichen Erfassens seines Hinweisens auf den Wert-
gegenstand, sei am wirksamsten, wenn er in ein weites Gedankensystem eingefiigt
ist. Die Gedichtnisforschung lehre ndmlich, daf die isolierte Einheit weit weniger
dauerhaft ist als die in komplexe Gedankenzusammenhinge eingebaute’). Lo-
gisch zusammenhingende Motive, in ein System ausgebaut, haben die grofite Wi-
derstandsfihigkeit: »Bei entsprechender Geldufigkeit dieses Systems wird alsdann
zugleich mit dem einen Motiv die Gesamtheit des Systems wirksam. Wo immer es
darum gelingt, einen Motivgedanken in das Ganze einer Weltanschauung einzufii-
gen, so zwar, dafl mit der Beachtung oder Nichtbeachtung jenes Motivs zugleich
eine Stellungnahme zur ganzen Weltanschauung gegeben ist, da hat man ihm die
grofitmoglichen Verstirkungen beigesellt®®).« Der Wille ist also nicht sosehr in
dem Sinne stark, wie ich etwa einen physischen Gegenstand nach seiner inneren
Konstitution als stark und widerstan£fﬁhig bezeichne als im Sinne der Struktur-
michtigkeit der Motive.

Das sind rein psychologische Einsichten. Im Einklang mit ihnen steht die her-
kommliche christliche Aszese, abgesehen von den Fillen unverstindlicher Uber-
treibungen, von denen jedoch anzunehmen ist, dafl sie in der Regel in gutem
Glauben erfolgten. Wir begreifen deshalb, wie wichtig »Winke fiir eine psycholo-
gisch richtige Aszese«*®) und »Gedanken zu einer Psychologie der Aszese«®)
sind. — Nun, allem dem méchte man mit bequemem Drogenkonsum ausweichen.

4) Siegfried B e h n, Einleitung in die Metaphysik. Freiburg i. Br. 1933, 249 und 263.

) J.Lind worsky, Willensschule. 9~12. Tausend. Paderborn 1927, 50.
#) . Lindworsky, Der Wille. Seine Erscheinung und seine Beherrschung. Leipzig 31923,
238.

#) J.Lindworsky, Psydologie der Aszese. Winke fiir eine psychologisch richtige Aszese.
Freiburg i.Br. %1936,

5 A, Willwoll, Gedanken zu einer Psychologie der Aszese. In: Zeitschrift fiir Aszese
und Mystik. 11, 1936, 1-21. Vgl. auch E. Raitz von Frentz, Selbstverleugnung. Ein Kern-
stlick christlicher Frémmigkeit. Einsiedeln/K&in 21938.
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Selbst wenn dies zum Ziele fithrte, es brichte Verkiimmerungen und Zerriittun-
gen mit sich, Entstellungen und Verzerrungen von unvorstellbaren Ausmafen.
Und darin soll noch »Echtheit« liegen?

Diese Abhandlung erscheint gleichzeitig — mit nur wenigen, situationsbedingten Anderungen -
im Ardhiv fiir Religionspsydbologie, Band 10 (1971), hrsg. von Wilhelm Keilbach, im Verlag
‘Vandenhoeck & Ruprecht in Gottingen.



