Sola Experientia

It Okumenische Anniherungen an
die mystische Gotteserfahrung im
Sinne von Karl Rahner

VON DOROTHEA SATTLER*

,.50la autem experientia facit theologum.*! Mit diesen Worten beendete
Martin Luther eine seiner frithen Tischreden aus der ersten Hilfte der
dreifliger Jahre des 16. Jahrhunderts. Luther sprach sich darin fiir die Aus-
legung jeder Schriftstelle im Gesamt des Evangeliums aus und warb fiir
eine Gestalt der theologischen Lehre, bei der die Schiiler eine Verbindung
zwischen der philologisch prizisen Schriftauslegung und der existentiellen
Glaubenserfahrung wahrnehmen konnen, um daran Beispiel zu nehmen.

Diese Gedanken Luthers, bei deren Formulierung die evangelischen
Exklusivpartikel in iiberraschender Weise erweitert erscheinen, werden in
einem Beitrag von Gerhard Miiller? erinnert, der das Spannungsverhéltnis
zwischen Mystik und Wort Gottes darstellt und deren Kompatibilitit
erschlieBen mochte: ,,Die Alternative ,Mystik oder Wort?* ist (...) falsch
gestellt. Vielmehr kommt es auf das Wort an, das bewegt, Neues schafft
und weiterhilft. Dafiir aber mag die Mystik offenbar hilfreicher sein, als
von vielen lange Zeit angenommen worden war.*3

Bei seinen Bemiithungen um eine evangelische Rezeption der Mystik
steht Gerhard Miiller in einer groBen Gemeinschaft von Autorinnen und
Autoren. Ich mochte in einem ersten Schritt versuchen, die Grundlinien der
gegenwdrtigen Mystikforschung darzustellen, sofern diese in einem oku-
menischen Kontext geschieht (1.). Der spezifische Sinn von Mystik, fiir den
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Karl Rahner eintritt, ist eng verbunden mit seiner Rede von der Erfahrung
des Geistes Gottes im alltiglichen christlichen Leben. Rahners auch in
evangelischen Schriften oft zitiertes Wort, ,,der Fromme von morgen wird
ein ,Mystiker sein, einer, der etwas ,erfahren® hat, oder er wird nicht mehr
sein“*#, kann gerade dann dkumenische Bedeutung gewinnen, wenn es in
seinem urspriinglichen Entstehungs- und Begriindungszusammenhang auf-
gesucht wird (IL.). Ich schlieBe mit einigen Gedanken zur Verortung des
theologischen Gesprichs iiber die Mystik im gegenwirtigen Skumenischen
Gesamtkontext, in dem ich ein Ringen um eine erfahrungs-bezogene
Bestimmung christlicher Existenz in ekklesialer Gemeinschaft zu erkennen
vermag (IIL.).

L. Okumenisch orientierte Mystikforschung

1. Umgrenzung des Themenfeldes

Die Stichworte ,Mystikrenaissance* oder gar ,Mystikboom* werden
sehr hiufig in groBeren oder kleineren Ubersichten iiber Tendenzen in der
neueren Mystikforschung zur Kennzeichnung der Gegenwart verwendet.’
Die von vielen eingestandene Schwierigkeit, den Begriff ,Mystik™ prizise
zu bestimmen, korrespondiert mit der Problematik, den auf ihn bezogenen
Forschungsbereich exakt zu begrenzen. Nach Saskia Wendel kommen die
meisten Definitionsversuche der Mystik darin tiberein, ,,dass es sich um ein
zwar in verschiedene Traditionen und Kulturen eingebettetes, dennoch
aber universales Phiinomen handelt: die menschliche Erfahrung der Begeg-
nung und der Einung (unio mystica), sei es mit der Natur, mit einem abso-
luten Weltgrund, mit Gott, sei es die Erfahrung des Eingehens ins Nichts.
Diese unio kann sich als ekstatischer Ausgang aus sich heraus und Auf-
beziehungsweise Uberstieg, aber auch als Weg und Einkehr nach innen
vollziehen*.¢ Im spezifisch christlichen Sinn ist die Mystik als Gestalt der
menschlichen Gotteserfahrung zu verstehen, bei der die Differenz zwi-
schen Schopfer und Geschopf auch in der affektiv erlebten oder spekulativ
bedachten Einung bestehen bleibt, die als ein Erlebnis im Augenblick nicht
fiir immer zu bewahren ist und daher in der Erwartung der vollendeten
Schau Gottes verbleibt.

Mit der Identifizierung der mystischen Erfahrung als Gotteserfahrung ist
die Schwierigkeit noch kaum gemindert, das Themenfeld zu umgrenzen.’”
Die von der Etymologie her naheliegende, die Grundbedeutung des grie-



chischen Verbs ,myein* (im Sinne von ,verschlieBen der Lippen und
Augen®) anerkennende Beschrinkung des Bereichs der Mystik auf die im
Innern des Menschen selbst vorzufindenden Gotteserfahrungen wird heute
gerade in Okumenischer Riicksicht problematisiert: gesucht wird nach
einer iiberzeugenden Beschreibung der Verbindung zwischen dem #uBeren
Wort Gottes an den Menschen und der inneren Empfinglichkeit des Men-
schen zur Wahrnehmung der bereits bestehenden Nihe Gottes.

Die Tendenz, in der neueren Mystikforschung sowohl die bewihrten
Pfade einer weiteren ErschlieBung des Gedankenguts mittelalterlicher und
neuzeitlicher Mystiker/innen zu begehen als auch moderne und postmo-
derne Zugiinge zur religisen Erfahrung zu besprechen, hat auch Auswir-
kungen auf die Okumene: Tm Gespriich mit den Religionen, der Philosophie,
den Naturwissenschaften und esoterischen Stromungen sind christliche
Theologen und Theologinnen gemeinsam gefordert, von ihrer spezifischen
Gotteserfahrung Zeugnis zu geben. Mit der postmodernen Preisgabe des
einzelnen menschlichen Subjektes als einem Ort religioser Erfahrung,
deren Kunde von intersubjektiver Bedeutung ist, schwindet der Sinn
sowohl der Wortverkiindigung als auch der gemeinschaftlichen Feiern der
Mysterien des Glaubens. Vor dieser Herausforderung stehen die Kirchen
heute gemeinsam.

2. Okumenisch relevante Fragestellungen

Ich vermag vier 6kumenisch bedeutsame Themenkreise zu erkennen, die
in der neueren Mystikforschung eingehender behandelt werden: die Erfor-
schung der Wurzeln der reformatorischen Theologie — insbesondere jener
von Martin Luther — in der mittelalterlichen Mystik®, die Darstellung von
Person und Werk evangelischer Mystiker/innen vom 16. Jahrhundert bis zur
Gegenwart®, die kritische Diskussion der These einer bestehenden Opposi-
tion zwischen Wort und Mystik, als deren erster Verfechter Emil Brunner
gilt'’, und schlieBlich eine Sichtung der zukunftsweisenden Perspektiven
der Mystik in gemeinchristlicher Rezeption!!. Auffillig ist, dass die Initia-
tive zu einem 6kumenischen Gespriich iiber die Mystik stirker von evange-
lischer Seite ergriffen wird.”? Die Erwartung, auf diese Weise einen lange
Zeit in der eigenen Tradition eher verborgenen Schatz heben zu konnen,
motiviert zur Mystikforschung in der evangelischen Theologie. Die
Erkenntnis, unter den mittelalterlichen und neuzeitlichen rémisch-katholi-
schen Mystikern und Mystikerinnen Menschen zu finden, die ihrer Kirche



in kritischer Solidaritit verbunden waren und ihre individuelle Gotteserfah-
rung nicht zugunsten eines bloBen Mitsprechens kirchlicher Vorgaben preis-
gaben'?, weckt das evangelische Interesse und vermittelt den Eindruck einer
geistlichen Verwandtschaft. So betont Hermann Diiringer, dass ,.in der dog-
matischen Offenheit mystischen Denkens und Glaubens ein weiter Raum
fiir Begegnung und Gemeinsamkeiten [liegt]. Beides scheint geeignet, den
okumenischen Dialog der Kirchen untereinander zu befruchten®!*.

Evangelische Autoren und Autorinnen, die sich zu Fragen der Mystik
duBern, haben die Neigung, die Eigenarten herauszuarbeiten, die diese in
reformatorischer Prigung aufweist. Beispielhaft sei etwa auf eine Darstel-
lung der Mystik im Werk von Gerhard Tersteegen von Hansgiinter Lude-
wig!s hingewiesen, der mit einem Hinweis auf die Wende in der evangeli-
schen Tersteegen-Rezeption beginnt, nach deren Vollzug die Schriften die-
ses evangelischen Mystikers hohere Wertschitzung erfahren haben. Im
Anschluss an die Beschreibung der mystischen Erfahrung Tersteegens for-
muliert Ludewig abschlieBend einen Abschnitt iiber ,.das Evangelische an
Tersteegens Mystik*1°. Bei aller Offenheit Tersteegens fiir die Uberzeu-
gung, dass ,,,wahre Gottseligkeit® zu allen Zeiten und in allen Konfessio-
nen zu finden ist*“!” — eine Uberzeugung, die Ludewig bereits als ,dezidiert
evangelische*!® kennzeichnet — verbleibe, so Ludewig, Tersteegen in den
Spuren seiner Prigung durch die reformierte Glaubensgestalt: Die mysti-
sche Erfahrung werde dem kritischen Korrektiv des Wortes Gottes ausge-
setzt, die Diastase zwischen Gesetz und Evangelium kennzeichne seine
Predigt, das christologisch ausgerichtete ,,pro nobis* im Erlosungsgesche-
hen komme vorab zu Fragen der Heiligung des Gerechtfertigten zur Gel-
tung, die fiir die evangelische Mystik charakteristische Verbindung zur
Poesie und zum Choral finde sich bei ihm, die Gotteserfahrung sei jedem
Glaubenden ohne kirchliche und amtliche Vermittlung unmittelbar méglich
und Tersteegen stelle sich bewusst nicht in eine durch menschliche Perso-
nen vorgeformte Tradition: ,,Er hat keinen Spiritual fiir Fragen des inneren
Gebetes. Er hat auch in spiteren Jahren offensichtlich keinen, der ihn
begleitet. Er lebt aus Biichern und erprobt autodidaktisch, was er dort vor-
findet.“!? Das Vorverstindnis der Charakteristika reformatorischer Tradi-
tion konnte diese Interpretation der Schriften Tersteegens mitbestimmt
haben. Eine Kennzeichnung der eigen evangelischen Gestalt einer mysti-
schen Gotteserfahrung unterliegt wohl immer der Gefahr der Stilisierung.
Von der tiefen Einsamkeit in der dunklen Nacht des Glaubens legen viele
Mystiker/innen Zeugnis ab.



Zu den in der Literatur am stirksten betonten Besonderheiten reforma-
torischer Mystik gehort der Aspekt, infolge der siindigen Natur des Men-
schen konne ,das Vereinigungsmoment nur in der gebrochenen Form
erlebt werden*“2. Die ,,Andersheit Gottes gegeniiber der Welt“, die ,,Erl6-
sungsbediirftigkeit ,von auflen*** und die Absage an eine ,,Diesseitsharmo-
nie, die den Tag des Gerichts und der Gnade Gottes um des schon geschau-
ten vollkommenen Lichts ausspart?! gelten als Kriterien wahrer mysti-
scher Gotteserfahrung, die — in reformatorischer Sensibilitidt formuliert — in
das gemeinchristliche Gesprich iiber die Mystik eingebracht werden. Ich
vermag nicht zu erkennen, dass diese Aspekte im Widerspruch stehen zur
romisch-katholischen mystischen Tradition.

1. Mystik und Geisterfahrung bei Karl Rahner

1. Mystik als Geisterfahrung

Karl Rahner wusste um ,,die Belastung des Begriffes ,Mystik‘“?2. Dieser
meint, so Rahner, dasselbe wie die Rede vom ,Glauben im Heiligen
Pneuma®“?, Wer eingelesen ist in die Redeweisen der Theologie Karl
Rahners, wird bald erkennen, dass bei ihm die Beispiele wahrer Geist-
erfahrung nahe verwandt sind mit denen, die er an anderer Stelle als mysti-
sche Gotteserfahrung bezeichnet. Immer handelt es sich dabei um
Geschehnisse, die Verbindung behalten zum ,alltdglichen® existentiellen
Lebensvollzug. Letztlich konnen alle Glaubenden Mystiker/innen sein.
Mystische Erfahrungen sind keine Sonderwege der Gottesoffenbarung,
vielmehr Gestalten der Deutung des Lebens im Handeln des Menschen, da
er sich hoffend und wagend dem unerbittlich kontingenten Dasein aussetzt
und darin dem begegnenden Du liebend zugewandt bleibt. Rahner formu-
liert die ,,These, dass sich mystische (also von der Gnade getragene, eigent-
liche Erfahrung des Geistes Gottes beinhaltende) Erfahrungen von den
Erfahrungen der normalen christlichen Existenz, die aus der Gnade und
Geisterfahrung lebt, nicht dadurch unterscheiden, dass sie als mystische
Geisterfahrung eine hohere Wesensart hitten, sondern dadurch, dass ihr
naturales Substrat (Versenkungserfahrungen usw.) als solches sich von den
psychologischen Gegebenheiten des Alltags unterscheidet 4. Die Antwort
Gottes auf die Fragen der Menschen ist in der mystischen Erfahrung keine
andere als sie in jeder wahren Glaubensexistenz gehért wird. Die Situation
der Wahrnehmung des einen Wortes Gottes ist jedoch eine besondere, die



als Gabe Gottes erkannt sein mochte und fiir die Glaubensgemeinschaft
wertvoll werden kann.

Mehrfach kam Karl Rahner in spéteren Beitrégen auf sein erstmals Mitte
der sechziger Jahre formuliertes Wort vom Mystiker als dem Christen der
Zukunft zuriick.” Er erlduterte seine Rede von mystischer Erfahrung als
Rede von der ,Erfahrung Gottes, seines Geistes, seiner Freiheit, die aus
dem Innersten der menschlichen Existenz aufbricht und da wirklich erfah-
ren werden kann, auch wenn diese Erfahrung nicht addquat reflektiert und
verbal objektiviert werden kann. Geistbesitz ist nicht bloB eine Sache,
deren Gegebenheit uns von auflen lehrhaft indoktriniert wird, sondern die
von innen erfahren wird. Der einsame Christ im schweigenden Gebet in der
letzten, von niemandem mehr belohnten Gewissensentscheidung, in der
unbegrenzten Hoffnung, die sich an keine einzelne, kalkulierbare Versi-
cherung mehr halten muss, in der radikalen Enttduschung des Lebens und
der Ohnmacht des Todes, die willig vorgelassen und angenommen werden,
in der Nacht der Sinne und des Geistes (wie die Mystiker sagen) usw.
macht die Erfahrung Gottes und seiner befreienden Gnade, vorausgesetzt
nur, dass er diese (eben nur angedeuteten) Erfahrungen annimmt und ihnen
nicht in einer letztlich schuldhaften Angst davonliuft, selbst wenn er diese
Erfahrungen Gottes und seiner Gnade in seiner Transzendenz iiber alles
Einzelne hinaus nicht noch einmal interpretieren und theologisch etikettie-
ren konnte. Aus solcher Einsamkeit urspriinglicher religioser Erfahrung
muss heute der Christ leben*?.

2. Der Begriindungszusammenhang:
Rahners transzendentaler Gotteserweis

Karl Rahners Rede von der mystischen Geisterfahrung steht im groffen
Zusammenhang seiner transzendentalen Theologie, deren Grundansatz an
dieser Stelle nur angedeutet werden kann. Demnach wird dem Menschen
in der Geisterfahrung inne, dass sein religioser Lebensvollzug nicht in der
eigenen Entschiedenheit griindet, sondern gliubige Annahme der Sinnhat-
tigkeit der Liebe zum begegnenden Du ist. Karl Rahners transzendentaler
Gotteserweis geht der Frage nach, was als die Bedingung der Moglichkeit
des erlebbaren, erfahrbaren menschlichen Verhaltens bestimmt werden
kann. Welche impliziten, unthematisierten, unbewussten Voraussetzungen
hat das Handeln eines Menschen, wenn dieser etwa zugunsten eines Ande-
ren auf etwas verzichtet, was ihm zumindest im Augenblick einen Lust-



gewinn bereiten konnte? Was motiviert uns zum Verzicht? Warum erfiillen
wir unsere Pflicht? Warum sind wir einander treu? Warum lassen wir uns
unsere Lebensmoglichkeiten beschneiden, damit Andere leben konnen —
warum, da wir doch wissen, dass unsere Tage gezihlt sind und keine
Stunde, kein versdumter Genuss sich uns in derselben Weise wieder bietet?

Rahner beantwortet diese Frage so: ,Der Akt personaler Liebe zum
menschlichen Du ist (...) der umfassende, allem anderen Sinn, Richtung
und MaB gebende Grundakt des Menschen.“?” In der Liebe, in der Offen-
heit fiir das Du begegnet der Mensch sich selbst in seiner ganzen Fraglich-
keit. Des Menschen ,,Leiblichkeit, seine Zeitlichkeit und Geschichtlichkeit,
seine letzte Uneinholbarkeit durch Reflexion, der Charakter der Uner-
griindlichkeit und des Wagnisses in seinem Dasein, die Antizipation seiner
Zukunft in Hoffnung oder Verzweiflung (...), seine dauernde Konfrontiert-
heit mit dem namenlosen, schweigenden, absoluten Geheimnis, das sein
Dasein umfasst, seine Bereitschaft zum Tod (...): all das zusammen sind
notwendig auch Wesensziige der Liebe zum Du."?® Rahner macht darauf
aufmerksam, dass jede wahre Tat der Liebe, die den Nichsten in seinem
Daseinsrecht und in seinem Streben nach Gliick und Vollendung gelten
ldsst, ein Erweis der Moglichkeit von Menschen ist, sich darauf zu verlas-
sen, dass diese Liebe Sinn macht, dass sie nicht ins Leere geht, dass jeder
und jede nochmals umfangen ist von einer Liebe (einer Zusage des Dasein-
sollens), die auch vor dem Tod, vor der immer bedrohlichen, immer gegen-
wirtigen Endlichkeit alles Seienden, nicht zuriickschreckt, vielmehr uner-
schrocken das Gute erstrebt, wenn sie dabei auch willentlich oder unwil-
lentlich oft das Bose ergreift. Selbst die Siinde lockt uns noch mit dem Ruf,
ein vermeintliches Gut zu ergreifen.

In der schopfungstheologischen Begriindung seiner These setzte Rahner
erneut bei den Fragen an, die Menschen in ihrem Leben bewegen. Er for-
mulierte den Gedanken, Gott habe den Menschen als ein Wesen erschaffen,
das sein eigenes Dasein angesichts seiner Endlichkeit und seiner zugleich
gegebenen Offenheit auf das Du hin als fraglich erféihrt, als in sich nicht
losbar, als Ritsel, das todlich ist, und als solches eine Suchbewegung aus-
lost. Gott ist es, der den Menschen als ein solches Wesen erschafft, das auf
der Suche ist nach dem Sinn von allem, was ist. Gott legt in den Menschen
die Frage nach dem Sinn der Liebe hinein. Gott gibt sich selbst als Antwort
auf diese Frage. Gott selbst ist die Liebe: Er selbst ist offen fiir das Andere.
Gott will das Dasein der Geschopfe. Er geniigt zwar sich selbst, will aber
das Andere teilhaben lassen an seinem Leben. Menschen vollziehen in



ihrem liebenden Dasein die Bewegung Gottes mit, das heile Dasein des
Du, des Anderen, zu ersehnen.

3. Der Entstehungszusammenhang: Rahners Wahrnehmung der
Verkiindigungssituation

Selten bedacht wird nach meiner Wahrnehmung, in welchem Entste-
hungszusammenhang das Wort Rahners iiber den Mystiker als Christen
von morgen steht: Es findet sich in Beitridgen, die sich mit der von ihm
erwarteten Verinderung der kirchlichen Verkiindigungssituation auseinan-
dersetzen, fiir die die Stichworte Sikularitit und Pluralismus kennzeich-
nend sind.?® Diesen Bedingungen ausgesetzt, wird der christliche Verkiin-
diger geistliche Einsamkeit erfahren und zugleich gefordert sein, vom
Grund seines Glaubens Zeugnis zu geben. Dieser besteht in der mystischen
Gotteserfahrung, die in der Lebenshaltung, im konkreten Handeln und im
Wort der Christen ausdriicklich wird.

Urspriinglich hat Rahner seine Rede von der Notwendigkeit mystischer
Erfahrung im zukiinftigen Christentum in einem Vortrag iiber Formen
fritherer und gegenwiirtiger Frommigkeit formuliert, den er bald nach dem
II. Vatikanischen Konzil an mehreren Orten hielt’* Sein Anliegen war es
dabei, auf die von ihm vorausgesehene Situation aufmerksam zu machen,
die bei aller Anerkenntnis der Reformbemiihungen des Konzils als Deside-
rat bestehen blieb: die Wahrnahme der Gottesfrage in der Bedringnis des
Zweifels, der insbesondere durch die Begegnung mit dem Leiden und dem
Tod geniihrt wird. Rahner sah die Zeit kommen, in der die Verkiindigungs-
situation erneut von der Theodizeefrage erschiittert wiirde. Das worthafte
Zeugnis der Christen erschien ihm nicht hinreichend, um den Zweiflern zu
begegnen. ,,Weltliches Leben und Dienst an der Welt*3! forderte er als
LStiick echter Frommigkeit*3? ein und konkretisierte diese als ,,Frohlichkeit,
Tapferkeit, Pflichttreue und Liebe™*. Rahner sah nach dem Konzil eine Zeit
herannahen, in der die Verkiindiger gefordert sind, sich ,,den fundamentalen
Wirklichkeiten und Wahrheiten des christlichen Glaubens zu[zu]wenden**
und den schweigenden, in Finsternis verborgenen Gott in existentieller
Tiefe, personaler Entschiedenheit und letzter Einsamkeit zu bezeugen.

Es verwundert zunichst, dass Rahner im Zusammenhang eines Vortrags
bei einer Pastoraltagung zum Thema ,,Pfarrseelsorge* Mitte der siebziger
Jahre wieder auf seine These zuriickkam, der Christ der Zukunft sei ein
Mystiker.* Sein Anliegen bei dieser ihm aufgegebenen Themenstellung ist
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es, die territoriale Dimension in der Glaubensverkiindigung begriindet zu
verteidigen. Das ,,urmenschliche Phanomen*?* der Bildung von Gemein-
schaft und Gesellschaft in der Nihe zu den Wohnorten bleibt fiir die kirch-
liche Gemeinschaft auch in jenen Zeiten von Bedeutung, in denen der
volkskirchliche Charakter glaubiger Existenz schwindet. Die eucharistie-
feiernde Gemeinde lebt unter dem Imperativ, ,,nicht bloB3 das duBerliche
Zusammenlaufen von Einzelnen™’ zu sein, vielmehr eine Versammlung
von Glaubenden, die um die Griinde ihres Handelns wissen und ihnen
zustimmen konnen. Anders als zu der Zeit, in der die Glaubenden ,,in
einem homogen christlichen Milieu*?* lebten, ist ,,die einsame Verantwor-
tung des Einzelnen in seiner Glaubensentscheidung in viel radikalerer
Weise notwendig und gefordert, als dies frither der Fall war*.

Vor dem Hintergrund dieser Beschreibung der Verkiindigungssituation
beschreibt Rahner die Uberzeugungskraft der mystischen Gotteserfahrung
in der hier bereits skizzierten Gestalt eines in tiefster existentieller Ein-
samkeit gewagten Vertrauens in die verborgene Nihe Gottes im Gewahr-
werden der Schuldverstrickung und des Todes. Rahner schlieft sodann
Uberlegungen an, die die Moglichkeiten einer kommunitir gelebten mysti-
schen Geisterfahrung in der konkreten Situation der Pfarrseelsorge aus-
leuchten. Es bleibt an dieser Stelle bei einer Suchbewegung Rahners, die
von dem langjdhrigen eigenen Erleben — von der Ordensexistenz erniich-
tert — mitgeprigt ist, sich dennoch aber neuen Bewegungen zu einer
gemeinschaftlich mystischen Geisterfahrung nicht verschliefen mochte:
. Wir Alteren waren doch von unserer Herkunft und Erziehung her auch
spirituell Individualisten, auch wenn wir die gemeinsame Liturgie als
unsere selbstverstindliche, objektive Aufgabe und Pflicht gerne vollzogen
haben. Man muss ja nur in die Vergangenheit der Kirche und ihres Lebens
zuriickblicken. Man sieht dann, dass Erfahrung des Geistes, dass ,Mystik"
wie selbstverstindlich als rein individuelles Vorkommnis des Einzelnen fiir
sich allein verstanden und gelebt wurde. Wo wurde an eine gemeinsame
Geisterfahrung gedacht, sie ersehnt und erfahren, wie sie ja offenbar am
ersten Pfingstfest der Kirche erfahren wurde, das doch vermutlich nicht das
zufillige lokale Beisammensein einer Summe von individualistischen
Mystikern war, sondern Geisterfahrung einer Gemeinschaft als solcher.
Eine solche Erfahrung kann und will natiirlich dem einzelnen Christen jene
Einsamkeit radikaler Glaubensentscheidung nicht abnehmen und ersparen,
weil menschliche Individualitit und Gemeinschaftlichkeit keine miteinan-
der verrechenbare und sich gegenseitig ersetzen konnende Grofien sind.*40
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Rahners Reflexion mystischer Erfahrung fiihrt hin zu der Grundfrage des
Verhéltnisses zwischen dem unvertretbar personalen Gottesglauben und
seiner Formung und Bewahrung in der Gemeinschaft der Glaubenden. Die
okumenische Frage schlief3t sich an dieser Stelle unmittelbar an.

111 Thesen zum gegenwdrtigen dkumenischen Kontext der Thematik

Sowohl die Mystik als auch die Theologie Karl Rahners sind uner-
schopflich erscheinende Quellen der religiosen Erkenntnis. In drei Gedan-
ken mochte ich abschlieBend andeuten, welche Chancen zur Deutung der
gegenwiirtigen Okumenischen Gesprichssituation ich durch die nihere
Beschiftigung mit beiden Themenkreisen zu erkennen vermag.

1. Okumene nach der Wende ins Existentielle

Gemeinsam stehen die christlichen Verkiindiger/innen heute neu vor der
Aufgabe, die existentielle Dimension des christlichen Glaubens zu er-
schlieBen. Im Alltag der Menschen, in den vielfiltigen Gestalten der Ver-
strickung in Schuldzusammenhiinge und der Angst vor dem nahenden Ster-
ben, kann die Bedeutung des Wortes Gottes aufscheinen. Die mystische
Gotteserfahrung, von der Karl Rahner spricht, ist kein Sonderwissen ein-
zelner Ausgewiihlter, sondern die gldubige Anerkenntnis der Zusage
Gottes, inmitten der aus menschlicher Sicht bestehenden Verlorenheit an
Siinde und Tod letzte Geborgenheit als Gabe des lebendigen Gottes zu
empfangen.

Das Ringen um das gemeinsame Okumenische Verstindnis der bibli-
schen Rechtfertigungsbotschatt, das mit der ,,Gemeinsamen Erkldrung™!
vom Reformationstag 1999 zwischen dem Lutherischen Weltbund und der
Romisch-katholischen Kirche eine wichtige Etappe erreicht hat, leistet
einen wesentlichen Beitrag zur Existentialisierung des Glaubenslebens in
den christlichen Gemeinden. Eine solche Existentialisierung des Glau-
benslebens tut not — heute wie auch im 16. Jahrhundert. Warum haben so
viele Menschen das Interesse an jenem Gott verloren, der Leben bereiten
kann auch im Tod und auch die Unverséhnten nicht aus seiner Gemein-
schaft ausschlieRt? Warum ist dieser Gott heute nicht mehr vertrauenswiir-
dig? Wir leben in einer Zeit, in der der Gottesglaube in einer tiefen Krise
steckt. Vor dieser Herausforderung stehen die Christen gemeinsam.
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2. Okumene vor den Leidensgestalten der Schépfung

Keine Frage bewegt gerade junge Menschen derzeit stirker in ihrer reli-
giosen Suche als die Erschiitterung angesichts des Leidens der Geschdpfe.
Die mystische Tradition birgt einen reichen Schatz gemeinsamer Klage vor
dem verborgenen Gott.** Die Besinnung auf diesen Bereich religioser
Erfahrung fiihrt die Glaubenden als Zweifelnde und Hoffende in 6kumeni-
scher Gemeinschaft zueinander. Es braucht Mystiker/innen in den Kirchen,
die nach dem gottlichen Licht in dem Dunkel der Fragen Ausschau halten,
und diese Wache auch nach endlos erscheinender Zeit nicht aufgeben.

Der von den christlichen Kirchen verkiindigte Gott erscheint vielen wie
einer, der die Lust verbietet, und der ein strenges, ein enthaltsames, ein
freudeloses Leben als wertvoller betrachtet, als ein erfiilltes, frohes und
lustvolles. Nach der biblischen Sicht freut sich Gott jedoch an jeder wah-
ren Freude, und er steht zugleich an der Seite derer, die getotet werden,
noch bevor sie geboren sind. Gott kimpft um das Leben aller Geschopfe.
Er verbietet keine Lust, keine wahre Freude. Er verbietet es jedoch, die
Lebensmoglichkeit anderer Geschopfe zu beschneiden.

Die Anklage des unversohnten Lebens der Menschen ist kein Riickzug
unter die Malgabe des Gesetzes, dessen Erfiillung nie vollkommen gelin-
gen wird.* Gesetzespredigt ist nicht einfach Vertrauen auf die menschliche
Werkgerechtigkeit. Angesichts der heutigen Dringnis der Theodizeefrage
ist eine Unterscheidung zwischen dem von Menschen bewirkten Bosen
und Gestalten des Unheils, bei denen eine freiheitliche Einflussnahme
kaum zu erahnen ist, sehr wichtig. Wir bediirfen in der Okumene einer
neuen Wertschitzung der Weisung Gottes zu einem geschopflichen Mit-
einander, in dem das Leben aller Geschopfe unbedingte Achtung erfahrt.

3. Okumene an den Lebensorten der Glaubenden

Karl Rahner hat in romisch-katholischer Tradition im Zusammenhang
seiner Rede von der mystischen Gotteserfahrung an die Bedeutung der in
Raum und Zeit lebenden Gemeinschaft der Glaubenden erinnert. Die mit
der Pfarrseelsorge verbundene Wertschitzung der Bildung von Glaubens-
gemeinschaften an den Lebensorten der Getauften weckt die Frage nach
der Zielgestalt 6kumenischer Gemeinschaft.

Das Stichwort ,,.Beziehungskirche*# fasst zusammen, was als ein Kenn-
zeichen der Gemeinschaftsform gilt, die von vielen Christen in unserem
Erfahrungsraum gegenwirtig primir gelebt wird: Menschen suchen zu
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bestimmten Gelegenheiten, in ausgewihlten, als bedeutsam erscheinenden
Lebenssituationen eine Beziehung zur christlichen Gemeinde oder zu ein-
zelnen Christen, um eine Stiitze bei der Bewiltigung ihrer Lebensfragen zu
erfahren. Die kleiner und kleiner werdenden Kreise der Glaubenden ver-
sammeln sich etwa in den Stiadten, betrauern die friih verstorbenen Kinder
und beklagen den Unfrieden weltweit. Die Wende hin zu einem existen-
tiellen Glaubensleben hat vielfach bereits sichtbare dkumenische Dimen-
sionen. Bedienstete in Beerdigungsinstituten wissen davon zu erzihlen, wie
grof} der Wunsch von Hinterbliebenen oft ist, dem unerwartet Geschehenen
eine Deutung zu geben. Die Zusammenarbeit zwischen diesen Einrichtun-
gen und den Kirchengemeinden ist intensiver geworden. Bei kirchlichen
GroBveranstaltungen wie den Kirchentagen sind die geistlichen Zentren
gut besucht. Gesprache iiber belastende Lebenssituationen werden ge-
wiinscht. Die Bitte um Versohnung in erlittener Entzweiung liegt vielen
Menschen am Herzen. Gottesdienstliche Segensfeiern werden gut ange-
nommen. In ithnen kommt die Hoffnung auf Gottes Schutz und Weggeleit
in Worten, Gesten und Symbolen zum Ausdruck. Begegnung und Gemein-
schaft ereignen sich sichtbar in Raum und Zeit.

Die aufrichtige personale Begegnung und das glaubwiirdige Zeugnis von
Menschen haben in der heutigen Verkiindigungssituation einen sehr hohen
Stellenwert. Welcher Konfessionsgemeinschaft die Menschen angehdren,
die Licht im Lebensdunkel zu entziinden vermogen, erscheint kaum wich-
tig. Mystik und Okumene suchen einander.
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