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Margit Eckholt

Indes wird bei Griin zu wenig deutlich, dass zur Erfahrung des Dog-
mas die vielfaltigen und nicht abgeschlossenen Deuteprozesse in der
Gemeinschaft gehoren. Auch die geistliche Begleitung eines Men-
schen ist ein solcher offener Deuteprozess, der innere Wahrheit ent-
decken hilft und sie zugleich relativiert: indem er sie namlich je neu
auf die Unverfiigbarkeit der Wahrheit 6ffnet.

Geistliche Lehrer wie Pater Anselm sind wichtig, um Menschen den
Schatz christlicher Tradition auf attraktive Weise nahezubringen,
sie zum Glauben zu befihigen und ihnen Erfahrungsraume zu er-
schliefen, in denen sie zu Subjekten ihres Glaubens werden kon-
nen: miindige Christen und Christinnen. Die geistlichen Schriften
von Pater Anselm, aus héchster theologischer Schulung erwachsen,
sind dabei auf eine kritische und hermeneutische Theologie verwie-
sen. Diese bezieht die — mit Ricceur gesprochen — langen Wege der
Deutung ein: im Dienste des je grofleren Gottes, der Unverfiigbar-
keit und letzten Nicht-Erfahrbarkeit Gottes. Das entlastet die geist-
liche Begleitung. Denn es gibt das Ausbleiben oder sich verzogernde
Einstellen einer inneren Wahrheit. Und es gibt das Vertrauen, von
anderen — von einem Anderen — begleitet zu werden, der noch der
Fremde ist, ohne den ich nicht leben kann und der sich auf den vie-
len Emmaus-Wegen erschlief3t.
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Esoterische Elemente im Menschenbild
Anselm Griins?

Wurzeln seiner Anthropologie zwischen Karlfried
Graf Diirckheim und der katholischen Mariologie

von Helmut Zander

Bei Anselm Griin finden sich Auferungen zur theologischen An-
thropologie, die einen katholischen Dogmatiker die Luft anhalten
lassen kénnen:

Dort wo das Reich Gottes in uns ist, [..] kommen [wir] in Beriihrung mit

dem einmaligen unverfélschten und unversehrten Bild [..], das Gott sich

von jedem von uns gemacht hat. [..] Unterhalb der Schuld ist in uns ein

Raum, der ohne Schuld ist, der nicht von der Schuld infiziert und getriibt

ist.!
Konzipiert Griin hier eine hiretische Anthropologie, insofern
Schuldlosigkeit ein Gottespradikat ist und es den Menschen dem-
gegeniiber auszeichnet, schuldfahig (klassisch gesagt: mit der Erb-
stinde) zu leben? Liuft Griins Anthropologie auf einen géttlichen
Menschen hinaus, auf die Authebung des Unterschiedes zwischen
Gott und Mensch, die man als Kennzeichen einer sogenannten eso-
terischen Anthropologie lesen kann und die sozusagen die Erzhire-
sie fast aller Traditionen des Christentums ist, weil sie die Freiheit
Gottes wie des Menschen in Frage stellt? Damit steht auch die Frage
im Raum: Woher hat ein friankischer Benediktiner aus dem Kloster
Miinsterschwarzach diese Vorstellung?

Freundlicherweise hat er zugestimmt, mit mir ein Gespréch iiber
Fragen zu fiihren, die sich nicht mit Hilfe seines autobiografischen
Vortrags auf der in diesem Band dokumentierten Tagung an der

! Anselm Griin: Wegstationen meiner theologischen Sprache, in diesem Band, 33.
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Universitit Freiburg (Schweiz) oder aus seinen veréffentlichten
Schriften kldren lassen. Dafiir danke ich herzlich.?

1. Anselm Griins Begegnung mit esoterischen Traditionen

Anselm Griin verweist in seinem autobiografischen Vortrag offen auf
die hohe Bedeutung, die Karlfried Graf Diirckheim (1896-1988) fiir
ihn besa}, und unterstreicht dies im persénlichen Gesprich (»ich ver-
danke Diirckheim viel«). Bei Diirckheim st6f3t man unmittelbar auf
Traditionen, die gemeinhin mit esoterischen Vorstellungen® in Ver-
bindung gebracht werden: etwa auf Carl Gustav Jungs (1875-1961)
Lehre von den Archetypen und auf seine Anthropologie, die oft nahe
bei der Vorstellung eines gottlichen Kerns im Menschen ist; auf Julius
Evolas (1898—1974) initiatische Philosophie (unter der dieser eine
Einweihung in héhere Erkenntnis verstand) oder auf Jean Gebsers
(1905-1973) ganzheitliche Konzeption des Verhiltnisses von Mikro-

2 Das Gesprich fand am 18. Juni 2013 in Miinsterschwarzach statt. Zitate, deren Her-
kunft nicht nachgewiesen ist, stammen aus diesen Gesprich. Der Gesprichstext ist
nicht normalisiert.

3 Die Definition einer westlichen »Esoterik« ist ein Gegenstand kontroverser Debat-
ten. Einer inhaltlichen Definition Antoine Faivres (vgl. Esoterik im Uberblick. Ge-
heime Geschichte des abendlindischen Denkens, Freiburg i. Br. 2001 [Frz. Orig.
L’Esotérisme, Paris 1992], 24-33) hat Kocku von Stuckrad mit einem diskurstheoreti-
schen Ansatz widersprochen (vgl. Locations of Knowledge in Medieval and Early Mo-
dern Europe. Esoteric Discourse and Western Identities, Leiden — Boston 2010). Wou-
ter Hanegraaff nutzt einen wissenssoziologischen Ansatz, in dem er Esoterik als
»rejected knowledge« versteht (vgl. Esotericism and the Academy. Rejected Knowledge
in Western Culture, Cambridge u. a. 2012). Ich selbst meine, dass es sinnvoll ist, In-
halte zwar als diskursiv konstituiert, aber nicht als beliebig, sondern als kontingent
zu verstehen, wobei das identititsphilosophische Denken einschliefllich der Vorstel-
lung des gottlichen Menschen ein Element ist (vgl. Helmut Zander: Das Konzept der
»Esoterik« im Bermudadreieck von Gegenstandsorientierung, Diskurstheorie und
Wissenschaftspolitik. Mit Uberlegungen zur konstitutiven Bedeutung des identitits-
philosophischen Denkens, in: Monika Neugebauer-Wélk — Renko Geffarth — Markus
Meumann (Hg.): Aufklirung und Esoterik: Wege in die Moderne (Hallesche Beitriige
zur Europdischen Aufklarung 50), Berlin u. a. 2013, 113-135.
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und Makrokosmos. In dieser Perspektive liegt es nahe, in Diirckheim
einen Angelpunkt fiir Griins esoterische Anthropologie zu sehen.

1.1 Diirckheim und die esoterische Tradition

Der 1896 in Miinchen in eine katholische Familie geborene Karl-
fried Graf Diirckheim wurde in Deutschland nach dem Zweiten
Weltkrieg zu einer wichtigen Person fiir eine erneuerte Praxis der
Meditation in der Verbindung von, wie er es nannte, ostlichem
und westlichem Denken. Seine Biografie und seine Rezeptions-
geschichte sind nur unzureichend erforscht;* zudem fehlen Studien
zu seinem (alternativ-)religiosen Umfeld. Dazu gehdren mit ver-
gleichbaren Interessen etwa die Nachfolger der »Schule der Weis-
heit« von Hermann Graf Keyserling (1880-1946) oder die Medita-
tionspraxis Hugo-Makibi Enomiya-Lassalles SJ (1898-1990) und
von dessen Anhinger P. Willigis Jager (geb. 1925), ebenfalls Miins-
terschwarzacher Monch, sowie katholische Esoteriker, deren Ge-
schichte aber noch ungeschrieben ist.?

Diirckheims Lebensbild ist momentan stark von seinen eigenen
Deutungen geprigt, insbesondere von einem autobiografischen Be-
richt unter dem Titel Mein Weg zur initiatischen Therapie (um
1978). Hier schildert er seine Kindheit und die ersten Lebensjahr-
zehnte als eine Abfolge von »Erfahrung[en] des Numinosen«®: als

4 Grundlegend Gerhard Wehr: Karlfried Graf Diirckheim. Ein Leben im Zeichen der
Wandlung, Miinchen 1988, der auf Gespriche mit Diirckheim und Personen in sei-
nem Umfeld sowie auf unversffentlichtes Material zuriickgreifen konnte. Erginzend
und teilweise kritisch Dirk Klaas: Pastoralpsychologie und Transzendenzerfahrung.
Impulse fiir eine diakonische Seelsorge im Werk von Karlfried Graf Diirckheim (Pas-
toralpsychologie und Spiritualitit 14), Frankfurt a. M. 2011.

5 Exemplarisch zu Valentin Tomberg vgl. Liesel Heckmann [Bd. 2 zus. mit Michael
French]: Valentin Tomberg. Leben — Werk — Wirkung, 2 Bde., Schaffhausen
2001/2005; oder zu Johannes Maria Verweyen vgl. Jessica Klein: Wanderer zwischen
den Weltanschauungen. Johannes Maria Verweyen (1883-1945). Ein Philosoph in
der »Ara der Apostel«, Miinster 2009; Helmut Zander: Johannes Maria Verweyen
(1883-1945) als Theosoph, in: Gaesdoncker Blitter, N. E 7 (2005), 37-70.

6 Karlfried Graf Diirckheim: Mein Weg zur initiatischen Therapie [1978], in: ders.:
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Kind, als Jugendlicher und als Soldat im Krieg. Schliellich sei es
1920 mit 24 Jahren nach dem Lesen des elften Spruches von Laotses
Daodejing zu einem »Erlebnis« gekommen, das er »Seinserfahrung«
oder »entscheidende Grofle Erfahrung«’ nannte:

Und da geschah es: »Beim Héren des elften Spruches schlug der Blitz in
mich ein. Der Vorhang zerriR, und ich war erwacht. Ich hatte Es erfahren. Al-
les war und war doch nicht, war diese Welt und zugleich durchscheinend auf
eine andere. Auch ich selbst war und war zugleich nicht. War erfiillt, verzau-
bert, >jenseitigc und doch ganz hier, gliicklich und wie ohne Gefiihl, ganz fern
und zugleich tief in den Dingen drin. Ich hatte es erfahren, vernehmlich wie
ein Donnerschlag, lichtklar wie ein Sonnentag und das, was war, war génzlich
unfassbar. Das Leben ging weiter, das alte Leben, und doch war es das alte
nicht mehr. Schmerzliches Warten auf mehr >Seinc, auf Erfiillung tief empfun-
dener Verheiung. Zugleich unendlicher Kraftgewinn und die Sehnsucht zur
Verpflichtung — auf was hin —?«®

Beim aktuellen Forschungsstand ist es schwer, die religiose Biografie
Diirckheims angemessen zu beschreiben. Dieser Bericht ist aus der
Perspektive des arrivierten Lehrers geschrieben, der 1949 das viel
gelesene Buch Japan und die Kultur der Stille publiziert hatte, in
dem er kulturkritisch »dem Westen« japanische Meditationsprakti-
ken anempfahl. Diese hatte er wihrend des Krieges, als er dort zeit-
weilig im Auftrag des Dritten Reiches gewesen war, kennengelernt.
Der Aufstieg zu einem renommierten geistlichen Begleiter hing eng
mit dem Erfolg der »Existentialpsychologischen Bildungs- und Be-
gegnungsstitte« in Riitte (bei Todtmoos im Schwarzwald) zusam-
men, die er 1951 mit seiner spiteren Frau Maria Hippius gegriindet
hatte und in der er unter anderem kérperbetonte Meditationsprak-
tiken lehrte. Mit diesem Programm stand er in den 1970er Jahren,
als auch Anselm Griin in Riitte war, im Zenit seiner Ausstrahlung.

Erlebnis und Wandlung. Grundfragen der Selbstfindung, Frankfurt a. M. 1992,
10-59, hier: 17 (dieser Aufsatz ist in der Erstausgabe des Buches aus dem Jahr 1956
noch nicht enthalten).

7 Ebd., 35.

8 Ebd., 36.
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Diirckheims autobiografischer Text blendet viele Dimensionen
ab. Seine akademische Karriere kommt kaum zur Sprache, die er
1930 mit der Habilitation in einer ganzheitspsychologisch aus-
gerichteten Schule bei Felix Krueger in Leipzig abschloss. Auch
iiber seine Nahe zu paranormalen Phinomenen »wie etwa Hell-
sehen, Fernfiihlen, Fernwirken und Voraussehen«, die er »ohne
Zweifel< fiir gegeben hielt, lief er sich in diesem Text nicht weiter
aus. Des Weiteren kommen sein Aufenthalt in Japan und damit
seine Verstrickungen in den Nationalsozialismus nicht zur Sprache.
Nach heutigem Kenntnisstand war er dessen tiberzeugter Parteigan-
ger', der nach dem Krieg seine Aktivitdten nicht offenlegte. Als
Griin in den siebziger Jahren engen Kontakt mit Diirckheim hatte,
war die NS-Zeit »kein Themax.

Auch seine religiose Biografie ist nur ansatzweise sichtbar. Jeden-
falls sprach er nicht iiber die Revision seines Gottesbildes Ende der
sechziger Jahre, als er das apersonale Gottliche stirker mit persona-
len Ziigen ausstattete.'’ Auch iiber die Entwicklung seines Konzep-
tes einer »initiatischen Therapie«, die eines seiner Markenzeichen in
der Verbindung von psychologischer Therapie und religioser Erfah-
rung wurde und unter der er eine meditative Hinfithrung zum gott-
lichen »Sein« im Menschen verstand, berichtet Diirckheim nichts.
Wahrscheinlich hat er dieses Konzept ebenfalls in den sechziger Jah-
ren bei dem Esoteriker Julius Evola kennengelernt," der dem italie-

9 Karlfried Graf Diirckheim: Erlebnis und Wandlung, Ziirich 1956, 40.

10 ‘Wehr: Diirckheim (s. Anm. 4), 113-165, hat diese Dimension erstmals in gréfRe-
rem Umfang aufgedeckt. Die Verstrickungen diirften allerdings noch weiter reichen:
vgl. das Material bei Herbert und Mariana Rottgen [unter dem Pseudonym Victor
und Victoria Trimondi]: Hitler, Buddha, Krishna. Eine unheilige Allianz vom Dritten
Reich bis heute, Wien 2002, 203-213. Forschungen von Karl Baier und Brian Victoria
diirften Diirckheims nationalsozialistische Uberzeugungen noch deutlicher hervor-
treten lassen.

11 Vgl. Klaas: Pastoralpsychologie (s. Anm. 4), 131.

12 Vgl. Manfred Bergler: Die Anthropologie des Grafen Karlfried von Diirckheim im
Rahmen der Rezeptionsgeschichte des Zen-Buddhismus in Deutschland. Ein Beitrag
zur Begegnung von Christentum und Buddhismus (Erlangen Univ. Diss. 1981),
147.151.
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nischen Faschismus nahestand und ein elitidres Initiationsmodell
vertrat. Verleugnet hat Diirckheim den Bezug auf Evolas Vorstellun-
gen allerdings nicht.”” Zudem tiibte die Psychologie Jungs einen ent-
scheidenden Einfluss auf ihn aus. Jung gehérte fiir Diirckheim zu
den spirituellen Meistern;'* seine Archetypenlehre war fester Be-
standteil seiner spirituellen Therapie.”

Versucht man Diirckheim ein Vierteljahrhundert nach seinem
Tod in die Religionsgeschichte der zweiten Hilfte des 20. Jahrhun-
derts einzuordnen, scheinen drei Dimensionen wichtig: Zum Ersten
gehort er in die Tradition der Einfithrung meditativer Techniken.'®
Uber seine Bedeutung fiir die seit den sechziger und siebziger Jah-
ren aufblithende Esoterik- und New Age-Bewegung wissen wir al-
lerdings noch kaum etwas. Zum Zweiten ist seine Attraktivitat fiir
religids orientierte Europder kaum zu iiberschitzen, namentlich
fiir Christen. Im Hintergrund stand die Prigung seines religiosen
Denkens durch das Christentum, vielen galt er als »glaubiger Ka-
tholik«', fiir Griin hatte er »einen Sinn gehabt fiirs Katholische«.
Vermutlich nahm diese Orientierung am Christentum gegen Le-
bensende zu, war aber mit dem Anspruch versehen, sich vom Supe-
rioritdtsanspruch Europas zu verabschieden:

Wir haben unseren Weg wie der Osten den seinen. [...] Was immer der Osten
an Grundhaltungen zum Leben, deren Vorwalten sein kulturelles Antlitz be-
stimmt, seit Jahrtausenden pflegt — wenn auch in anderer Form und zum an-
deren Ende -, sie finden sich auch bei uns, als Leitmotiv in einzelnen Zeiten
und Menschen, als Kontrapunkt im Ganzen unseres Werdens.™

13 Vgl. etwa Karlfried Graf Diirckheim: Der Ruf nach dem Meister. Die Bedeutung
geistiger Fiihrung auf dem Weg zum Selbst, Miinchen 1986, 14; dazu Wehr: Diirck-
heim (s. Anm. 4), 237-239.

14 Diirckheim: Ruf (s. Anm. 13), 17.

15 Vgl. etwa Diirckheim: Erlebnis (s. Anm. 9), 39.

16 Zu deren Geschichte im 20. Jahrhundert vgl. Karl Baier: Meditation und Moderne.
Zur Genese eines Kernbereichs moderner Spiritualitit in der Wechselwirkung zwi-
schen Westeuropa, Nordamerika und Asien. 2 Bde., Wiirzburg 2009.

17 Klaas: Pastoralpsychologie (s. Anm. 4), 130.

18 Karlfried Graf Diirckheim: Japan und die Kultur der Stille [1949], Miinchen-Pla-
negg >1949, 741,
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Drittens schlieflich gehort er in eine Tradition der Wahrnehmung
religiéser Phdnomene, die Patina angesetzt hat, insofern sie mit
Kollektivsingularen arbeitet, die die Komplexitit von Kulturen un-
terschlagt. Seine Rede von »dem Westen« und »dem Osten«, von
»abendldndischer Geisteshaltung« und »dem abendldndischen
Menschen«" ebenso wie seine bestindige Rede von »Wesen« und
»Sein« konstruieren Entititen, die es nur auf einer sehr abstrakten
Ebene gibt; die aktuellen Perspektiven auf eine Austausch- und Ver-
kniipfungsgeschichte und auf die konstruktiven Dimensionen unse-
rer Religionshistoriographie waren ihm fremd.

1.2 Anselm Griin, Diirckheim und das katholische Milieu

Anselm Griin ist »Anfang der siebziger Jahre, wie einige von uns
[Benediktinern],« nach Riitte gegangen. Als erster sei P. Fidelis Rup-
pert dort gewesen, ebenfalls Ménch in Miinsterschwarzach, von
1982 bis 2006 Abt des Klosters. Er engagierte sich fiir die Etablie-
rung einer Meditationspraxis in Miinsterschwarzach und richtete
das »Recollectio-Haus« fiir Priester und Ordensleute, die psycho-
logischer Hilfe bediirfen, ein. Auch P. Meinrad Dufner, der als
Kiinstler und Ménch in Miinsterschwarzach lebt, ging noch vor
Griin nach Riitte. Diese Prisenz war umstritten. »Unser Abt damals
[Bonifaz Vogel], der war ja skeptisch, aber er hat uns gelassen, [...]
und es hat uns sicher gerettet, dass wir nicht abgewandert [also aus-
getreten] sind«. Anselm Griin weilte dreimal in Riitte: einmal drei,
zweimal zwei Wochen.?® Er war »dann bei ihm [Diirckheim] zu Ge-
sprachen, er hat da mit Rollen gearbeitet, und dann hat er eigent-
lich auch verteilt, so an die Hippius, die hat dann mehr mit Rollen
gearbeitet, andere [haben mit] Aikido, Fingerfarben [gearbeitet], al-
les Mégliche, da hat man dann so ein Programm bekommen, oder
Eutonie«, wihrend man »zwei oder drei Wochen in Riitte« war.

13 Ebd., 22f.

20 Anselm Griin: Stationen meines Lebens. Was mich beriihrt — was mich bewegt,
Freiburg i. Br. 2009, 25.
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Schlielich seien »ganze Scharen von Ménchen und Nonnen« bei
Diirckheim gewesen. Die personlichen Kontakte mit ihm blieben
beschrinkt. »Man hat dann am Anfang und am Ende ein Gesprich
bei Diirckheim gehabt.« Zudem war »jeden Morgen [...] Medita-
tion im Zen-Do. [...] Viel gesagt hat er da nicht, er hat mit geses-
sen, er hat kurz eingefiihrt, und er hat einmal in der Woche einen
Vortrag gehalten«. Griin habe Diirckheim »als weisen, auch als ver-
standnisvollen Menschen erlebt, nicht als Guru«. Dieser war spater
auch in Miinsterschwarzach. »Diirckheim war [...] zweimal hier,
hat hier einen Kurs gegeben, war auch ein paar Tage hier, hat das
[Klosterleben] miterlebt«.

Die Griinde der Attraktivitidt Diirckheims waren fiir Griin mit
der Krise des Ordenslebens nach den 1968er Jahren verbunden, in
denen monastisches Leben und die Konzentration auf Spiritualitét
als unpolitische Weltflucht gelten konnten und die Koérperdistanz
christlicher Traditionen auch innerkirchlich kritisch gesehen wurde.
Diirckheim jedoch habe »Verstindnis fiir das Ordensleben« gehabt,
das »nach dem Konzil infrage gestellt, teilweise als »Auslaufmo-
dell« betrachtet worden sei. »Diirckheim hat uns einfach Mut ge-
macht«, auch hinsichtlich kérperbezogener Zen-Praktiken: »Wir
miissen«, habe Diirckheim gesagt, »auch auf den eigenen Leib, auf
die eigene Seele héren. [...] Im Leib zu sein war wichtig: [...] ich
bin mein Leib, nicht: ich habe einen Leib«. Per saldo habe man da-
mals durch Diirckheim »auch wieder eine Begriindung unseres
Monchtums erlebt«. Bei Diirckheim lernte Griin den Zen und seine
Mediationspraktiken kennen, ehe er sie bei Lassalle vertiefte.?! In
dieser Rolle habe er ihn »erlebt als einen nicht-dogmatischen Men-
schen, sondern der ehrlich war auf der Suche, Mut gemacht hat,
nichts Manipulierendes, was Verstindnisvolles, [...] der offen war
fiir Zen, aber auch fiir das Christliche«. Hingegen war Diirckheims
Programm einer initiatischen Therapie kein Thema fiir Griin, der
sich dezidiert das Recht auf Rezeption der ihm angemessen erschei-
nenden Dimensionen vorbehilt: »Ich bin nie ein Schiiler von je-

21 Anselm Griin: Wegstationen meiner theologischen Sprache, in diesem Band, 30.
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mand gewesen, weder von Jung noch von Diirckheim, [...] ich habe
das wahrgenommen, die Begegnungen haben mir gutgetan fiir mei-
nen eigenen Wegk.

In Riitte traf er auf ein breites Spektrum alternativreligios inte-
ressierter Christen, nicht zuletzt auf Katholiken, darunter viele
Mbnche. Fidelis Ruppert hatte bei Diirckheim Jungs Traumanalyse
kennengelernt und setzte sich fiir die manchmal umstrittene Pra-
senz seiner Mitbriider bei Diirckheim ein. In Riitte waren auch der
Jesuit Josef Sudbrack (1925-2010), der 1986 die Gesellschaft
»Freunde christlicher Mystik« griindete und iiber neue Religionen
und Esoterik publizierte, oder der Miinsteraner Spiritual Johannes
Bours (1913-1988). Fern blieb Riitte Griins Mitbruder Willigis Ja-
ger, der psychologischen Methoden distanziert gegeniiberstand und
sich auf Zen-Praktiken konzentrierte. Die in diesen Biografien auf-
scheinende hohe Bedeutung Diirckheims hat eindriicklich der ka-
tholische Theologe Aloys Goergen (1911-2005) beschrieben. Er
lehrte Liturgiewissenschaft in Bamberg und war zwischen 1969
und 1975 Président der Akademie der Bildenden Kiinste in Miin-
chen. Fiir ihn war seine »Entdeckung der Meditation durch die Be-
gegnung mit dem soeben aus Japan zuriickgekehrten Karlfried Graf
Diirkheim«* verursacht. In einem autobiografischen Text macht
Goergen deutlich, welch dramatische Folgen die Begegnung mit
Diirckheim haben konnte:

[In einem Gesprach] sagte Graf Diirkheim unvermittelt: »Setzen Sie sich auf
diesen Stuhl«. Offenbar hielt er den Augenblick fiir gekommen, das theoreti-
sche Gesprich zu beenden und mich einer Situation auszusetzen, die damals
nur als Schock empfunden werden konnte. Er begann meine Kérperhaltung
zu korrigieren, wandte sich dann dem Atem zu, was mir seit der fast gleich-
zeitigen Begegnung mit der Celler Atemschule und dem Atemtraining bei
Margarete Langen weniger neu war. Dann sagte er: »Legen Sie die rechte
Hand auf das Knie. Legen Sie die Spitzen des Daumens und des Zeigefingers

22 Aloys Goergen: Glaubensisthetik. Aufsitze zu Glaube, Liturgie und Kunst, hg. v.
Albert Gerhards und Heinz Robert Schlette, Miinster 2005, 36. Die Kenntnis des
Werks von Goergen verdanke ich Gespriichen mit Heinz Robert Schlette.
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zusammen, schlieRen Sie die Augen. Jetzt héren Sie nur auf das, was ich Ih-
nen sage; ohne etwas zu wollen oder etwas zu tun.« Er sagte ruhig und ein-
dringlich: »Fingerspitzen werden warm.« In der Tat — sie wurden warm. Er
wiederholte den Satz noch zweimal oder dreimal. Die Fingerspitzen waren
wie heiR geworden. Damit begann die Entdeckung der Kraft der Imagination.
Es war ein Schliisselerlebnis.”

Die meditativen Praktiken waren allerdings nur eine Dimension, mit
der Diirckheim nachhaltige Wirkungen ausiibte. Von ihm gingen fiir
Griin zudem entscheidende Impulse aus, Psychologie und Seelsorge
miteinander zu verbinden. Die zentrale Figur dafiir war Jung,** der
von Diirckheim hoch geschitzt wurde® und fiir das (alternativ-)re-
ligiose Denken im 20. Jahrhundert eine immense Bedeutung besitzt.
Er hatte Medizin studiert, spiritistische Séancen besucht, aus denen
seine Dissertation iiber okkulte Phanomene entstand, und am Burg-
holzli, der psychiatrischen Klinik der Universitat Ziirich, mit Hyp-
nose-Techniken gearbeitet. Frith engagierte er sich fiir die Psycho-
analyse Freuds, mit dem er sich aber 1912 iiberwarf, auch, weil er
Religion nicht als Projektion betrachtete. Als Spiritus Rector des
Eranos-Kreises wurde er eine wichtige Referenz fiir Religionsintel-
lektuelle seit den 1930er Jahren.” Auch Jung zeigte zu Beginn der
nationalsozialistischen Herrschaft Verstindnis fiir dieses Regime, re-
vidierte die Position jedoch Mitte der dreiiger Jahre. Mit seinen
Vorstellungen von einem gegen Freud gerichteten »kollektiven Un-
bewussten« und der damit verbundenen Suche nach kulturiibergrei-
fend auffindbaren »Archetypen« wurde er zu einer wichtigen Refe-
renz religios ausgerichteter psychologischer Verfahren.

Jungs Werk lernte Griin iiber Diirckheim um 1973/74 intensiver
kennen. »Diirckheim und C. G. Jung« hitten ihn angeregt, »in der

23 Ebd., 49.

24 Vgl. Deirdre Bair: C. G. Jung. Eine Biographie, Miinchen 2005.

25 Vgl. Wehr: Jung (s. Anm. 4), 201-203 passim.

26 Vgl. Steven Wasserstrom: Religion after Religion. Gershom Scholem, Mircea Elia-
de, and Henry Corbin at Eranos, Princeton 1999; Hans Thomas Hakl: Der verborgene
Geist von Eranos: Unbekannte Begegnungen von Wissenschaft und Esoterik. Eine al-
ternative Geistesgeschichte des 20. Jahrhunderts, Bretten 2001.
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Bibel, in der Dogmatik zu fragen, was heiflt das, welche Erfahrung
steckt dahinter«, und zu verstehen, dass »alle Bilder [...] eine thera-
peutische Bedeutung [haben], nur eine informative Bedeutung, das
wire zu wenig. Und das ist sicher von C. G. Jung auch geprigt, [a-
ber das] weif8 ich nicht genau, ich bin da eher so ein Eklektiker und
keiner, der da systematisch dran arbeitet«. Griins Interesse betraf
néiherhin sowohl die Verbindung von Seelsorge und Psychologie
im Allgemeinen als auch zentrale Vorstellungen Jungs im Besonde-
ren, etwa die Nutzung von Bildern und deren symbolische Interpre-
tation, die Vorstellung vom gottlichen Menschen oder eines Gott-
lichen im Menschen und nicht zuletzt die Konzeption der
Archetypen. Letzteres wird exemplarisch sichtbar in Griins iiber
Karl Rahner verfasster Dissertation, in der er christliche Erlosung
mit Hilfe von Jung deutete. Griins theologia crucis kumuliert in ei-
ner Lésung, die er Jung verdanke: »das Kreuz als Weg zur Selbstwer-
dung des Menschen«”. Demzufolge solle der Mensch seine »Ganz-
heit« erreichen, »indem er die Gegensitze, die er in sich vorfindet,
vereinigt«; »indem er an seinen Gegensitzen leidet, wird er der gott-
lichen Gegensitzlichkeit inne«*, Voraussetzung dabei sei, dass Gott
nicht vom Leiden gereinigt werde, dass man Gott nicht nur (mit
Jung) als das summum bonum betrachte, sondern auch »das Dunkle
und Bose in Gott«? hineinnehme. In dieser Perspektive deutet
Griin das Kreuz als »die Einheit der Gegensitze« im Feld von Erlo-
sung und Leiden.*® Das Kreuz sei nicht nur »Zeichen der Erlésungx,
sondern auch »Archetyp des Selbst«*, wobei »Symbole und Arche-
typen [...] Energietransformatoren [sind], sie aktivieren die see-
lischen Krifte des Menschen.«*

27 Anselm Griin: Erlésung durch das Kreuz. Karl Rahners Beitrag zu einem heutigen

Erlésungsverstindnis, Miinsterschwarzach 1975, 246.248.
28 Ebd., 248.
29 Ebd., 259.
30 Ebd., 249.
31 Ebd., 250.

32 Ebd,, 251.
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In solchen Auflerungen wird deutlich, dass man ein Feld von he-
gemonialen, also kulturell dominierenden, und nichthegemonialen
Praktiken betritt, dessen Umfang und dessen Konsequenzen fiir
grofkirchliche Theologien noch kaum erforscht sind. Dieser Be-
fund bestirkt die Vermutung, dass Griins siindloser und damit
strukturell gottlicher Bereich im Menschen einer esoterischen Tra-
dition verdankt ist — was nun zu priifen ist.

2. Maria und die menschliche (Un-)Schuld

Angesprochen auf diese Moglichkeit, meinte Anselm Griin nach kur-
zem Nachdenken: »Meine Anthropologie: Ich bin mir selber da nicht
Klar, ob ich die C. G. Jung oder Diirckheim verdanke, eigentlich frag
ich dann gar nicht so danach, eigentlich denk ich, dass meine An-
thropologie von der katholischen Dogmatik her ist«. Dann blattert
er ein Kapitel seiner Beschiftigung mit der Mariologie auf. Im Hin-
tergrund steht das Mariendogma der Immaculata Conceptio, der
Unbefleckten Empfiangnis Mariens, die Pius IX. 1854 definiert hatte
und derzufolge Gott Maria als Gottesmutter vor der Erbsiinde be-
wahrt habe. Karl Rahner hatte im Rahmen der Hundertjahrfeier die-
ses Lehrsatzes dessen Interpretation aus einer marianischen Sonder-
dogmatik gelost und die Immaculata Conceptio als typologische
Aussage fiir jeden erlosten Menschen verstanden:

Karl Rahner sagt, und das ist eigentlich auch meine katholische Theologie,
Maria ist immer Typos fiir den erlosten Menschen, also die Aussagen tber
Maria sind keine Aussagen iiber die Sonderrolle, iiber die wir irgendetwas
wissen aus der Offenbarung. [...] Wenn diese Aussage der Dogmatik, dass
Maria im Blick auf Jesus Christus ohne Siinde empfangen wurde, wenn das
irgendeinen Sinn haben soll, dann kann es nur diesen Sinn haben, dass in
uns ein Bereich ist, dort wo Christus in uns ist, hat die Siinde keinen Zutritt.
Das entspricht auch dem Paulus,” da sehe ich mich eigentlich biblisch.

33 Vgl. die paulinische Rede vom »Christus in uns« (Gal 2,20).
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Bei Rahner findet man diese Vorstellung in Texten aus dem Jahr
1954.> Er begriindete dabei die »Demokratisierung« der Mariologie
mit einem letztlich fiir alle Menschen geltenden asymmetrischen
Verhiltnis von Gnade und Schuld, einem »undialektischen Vorrang
der Gnade vor der Schuld«*.

Wenn es aber keine Sonderrolle Mariens gibt, muss konsequen-
terweise die dogmatische Aussage von der Unbefleckten Empfing-
nis fiir alle Menschen gelten. Wenn es bei Maria einen von der Erb-
siinde freien Bereich gibt, muss es ihn auch in jedem anderen
Menschen geben. Dann aber ist man unmittelbar bei Griins Aussage
von einem siindenfreien Kern. Neben dieser Diskussion gebe es aber
noch eine

zweite Quelle, aus der ich schdpfe, [das] ist mir die Anthropologie von [dem
spitantiken Ménch] Evagrius Ponticus [..]. Der spricht vom Wort Gottes in
uns, von Jerusalem, Schau des Friedens, von dem inneren Licht, der spricht jetzt
nicht [von] ohne Siinde, der spricht eigentlich auch von diesem inneren Ort.

Schliellich legt Anselm Griin immer wieder Wert auf die praktische
Bedeutung derartiger Theologumena. »Und dann ist mir einfach so
aufgegangen, im Umgang mit Menschen, wie auch das heilsam ist«.

Nun wire Gfiin kein guter Dogmatiker, wiisste er nicht um das
Problempotenzial einer solchen Aussage. Er weif3, dass man sie pan-
entheistisch oder pantheistisch auslegen kann, dass man Mensch
und Gott letztlich mit einem solchen Ansatz in eins setzen kann,
womit, wie gesagt, die Freiheit Gottes und die Freiheit des Men-
schen zur Disposition stiinden. Er kennt die Debatten um Meister
Eckhart, bei denen der Vorwurf eine Rolle spielte, die Rede vom
»Grund« oder »Abgrund Gottes« in der Seele des Menschen fiihre
zum gottlichen Menschen. Deshalb, und das habe ich beim Ein-

34 Karl Rahner: Das Dogma von der Unbefleckten Empfingnis Mariens, in: ders.:
Schriften zur Theologie, Bd. 3, Einsiedeln — Ziirich — Kéln 1956, 155-167, hier:
158f£.166f.; nicht jedoch in dem im gleichen Jahr publizierten Aufsatz: Die Unbe-
fleckte Empfingnis, in: ders.: Schriften zur Theologie, Bd. 1, Einsiedeln — Ziirich —
Kéln 1954, 223-237.

35 Rahner: Dogma (s. Anm. 34), 167.
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gangszitat aus rhetorischen Griinden unterschlagen, fiigte er schon
auf der Tagung im schweizerischen Freiburg an die Rede vom
»Raum, der ohne Schuld ist« an, dass dies »fiir mich ein hochst the-
rapeutisches Bild [ist], allerdings ist es ein Bild und keine ontologi-
sche Aussage«®. Die Sache »mit dem gottlichen Menschen«, so
Griin,
klar, das ist immer eine Gratwanderung. Augustinus sagt ja auch, Gott ist
Mensch geworden, damit der Mensch vergéttlicht wird, aber der Unterschied
zur Esoterik ist eben, dass [dort] das Géttliche wie ein Besitz ist im Men-
schen, und Gott in uns — wie Augustinus sagt: Gott ist mir innerlicher, als
ich mir selber bin — ist eben auch der unverfiigbare Gott [...]. Uber diese in-
nere Wirklichkeit kénnen wir nur in Bildern sprechen.

Auf die Frage, ob er nie Angst gehabt habe, als Haretiker zu gelten,
schiittelt er lachend den Kopf: »Ich habe in Rom in Dogmatik pro-
moviert und ich weif3, was Dogmatik ist«. Dem Grundsatz, dass alle
Dogmen auf Christus bezogen und Bilder seien, kdnne niemand wi-
dersprechen. Eher werde er »von evangelischen Theologen angegrif-
fen«, sofern sie die Uberzeugung vertriten, dass »der Mensch [...]
total verdorben« sei.

Anselm Griins Anthropologie ist damit ein Paradebeispiel fiir
die Komplexitit der Interferenzen zwischen hegemonialen und
nichthegemonialen Strémungen in der katholischen Tradition. Auf
der einen Seite ist er mit alternativreligisen Vorstellungen und Tra-
ditionen iiber die Begegnung mit Diirckheim und die Rezeption
von Jung eng verbunden. Auf der anderen Seite aber erhielt seine
Anthropologie des homo immaculatus conceptus die entscheidenden
Anstofe gerade nicht aus dieser Tradition, sondern aus der dogma-
tischen Reflexion in der deutschsprachigen katholischen Theologie,
wie sie sich im Umfeld Karl Rahners zum Mariendogma der Unbe-
fleckten Empfingnis um die Mitte des 20. Jahrhunderts finden.
Esoterische Wurzeln im Menschenbild Anselm Griins, wie sie im
Untertitel zur Diskussion gestellt werden, gibt es insoweit also

36 Anselm Griin: Wegstationen meiner theologischen Sprache, in diesem Band, 33.
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nicht. Anselm Griin hat seine Theologie und seelsorgerliche Praxis
als eine eigenstindige Synthese aus traditionell katholischen Vor-
stellungen entwickelt, in deren Kontext es gleichwohl alternativreli-
giose Vorstellungen gibt. Seine Theologie ist ein Beispiel dafiir, dass
phidnomenale Gemeinsamkeiten nicht auf eine gemeinsame Genese
zuriickgehen miissen. Es handelt sich um strukturell dhnliche
Denkmuster, die aber aus unterschiedlichen Begriindungslinien
herkommen und damit, das ist fiir eine theologische Argumenta-
tion zentral, andere Konsequenzen hinsichtlich der Bestimmung
des Verhaltnisses von Gott und Mensch besitzen, wie sich bei An-
selm Griin zeigt, der aus seiner dogmatischen Tradition heraus der
Moglichkeit eines Freiheitsverlustes in Anthropologien der totalen
Vergottlichung des Menschen wehrt.

Aber natiirlich sind die Dinge komplexer, weil eine solche Unter-
scheidung getrennte Gréflen postuliert, die es in der Realitit nicht
gibt. Die strukturellen Gemeinsamkeiten zwischen den Anthropolo-
gien Jungs und Diirckheims hier und der universalisierten maria-
nischen Anthropologie dort stehen in einem Feld gemeinsamer Fra-
gen. Bei Anselm Griin und seinen Mitbriidern, die sich um Hilfe fiir
psychisch angeschlagene Priester, Ménche und Nonnen kiimmern,
und bei Diirckheim, der ein Konzept der spirituellen Psychologie
fiir religios musikalische Menschen entwickelt, steht die Suche
nach einer Psychologie im Hintergrund, fiir die Religion auch eine
existenzielle Grofle war. Hier sollten religiése Erfahrung und Kér-
perlichkeit zu Angelpunkten einer Revision ihrer jeweiligen Spiri-
tualitit werden. Aber sie teilen auch eine strukturell hnliche Ant-
wort. Die Anthropologie, in der der Mensch mit gottlichen
Pradikaten versehen wird, reflektiert die christlichen Traditionen,
seit sie in der Antike mit der Idee vom gottlichen Kern des Men-
schen in Kontakt kamen. Diese Anthropologie wurde insbesondere
in der Rezeption der neuplatonischen Philosophie ein zentrales Ele-
ment dessen, was man seit den 1790er Jahren Esoterik nennt. Inso-
weit partizipieren beide an einer anthropologischen Option, die im
westlichen Christentum die hegemoniale Dogmatik zumindest als
strukturelle Alternative seit ihrem Bestehen begleitet.
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