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KANN DIE HIRNFORSCHUNG RELIGIOSE
ERFAHRUNGEN ERKLAREN?

Dr. Hans Goller, Prof. em. fiir Christliche Philosophie an der Theologi-
schen Fakultdt der Universitdt Innsbruck, ist Mitglied des Jesuitenordens.
Sein Arbeitsschwerpunkt sind philosophische Grenzfragen der Psychologie.
Monographien: Emotionspsychologie und Leib-Seele-Problem (1992); Psycholo-
gie. Emotion, Motivation, Verhalten (1995),; Das Rdtsel von Kérper und Geist.
Eine philosophische Deutung (2003); Erleben, Erinnern, Handeln. Eine Einfiih-
rung in die Psychologie und ihre philosophischen Grenzfragen (2009); Wohnt Gott
im Gehirn. Warum die Neurowissenschaften die Religion nicht erkldren (2015).

Die Hirnforschung will religiése Erfahrungen und spirituelle Erlebnisse rein
von ihrer neurobiologischen Grundlage her erkldren und fragt: Was geschieht
im Gehirn, wenn Menschen beten, meditieren, religiose Rituale vollziehen
oder eine Nahtoderfahrung machen? Die meisten Neurowissenschaftler ge-
hen davon aus, dass das Gehirn das Bewusstsein erzeugt und dass der Hirntod
auch der Tod des Bewusstseins ist. Demzufolge sind auch Nahtoderfahrungen
nichts anderes als eine Art Abschiedsvorstellung sterbender Gehirne.

I. NEUROBIOLOGISCHE GRUNDLAGEN RELIGIOSER ERFAHRUNGEN

Der GroBteil der vorliegenden Studien iiber die neurobiologischen Grundla-
gen religidoser Erfahrungen versucht folgende Fragen zu beantworten: Wel-
che Gehirnprozesse gehen mit meditativen und mystischen Zustédnden einher?
Sind religidse Visionen und Bekehrungserlebnisse die Folge epileptischer An-
falle? Verdndert langjdhriges, regelmifBiges Meditieren das Gehirn? Koénnen
religidse Erlebnisse durch Magnetstimulation kiinstlich erzeugt werden?

1. Meditation und Hirntitigkeit

ANDREW NEWBERG und seine Mitarbeiter fragten sich: Was geschieht im Ge-
hirn im Moment eines intensiven meditativen Erlebnisses?' Solche Erlebnisse

''Vgl. A.B. NewBerG/E. 0’ AGuiLt/ V. Rause: Der gedachte Gott (2003).
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gehen mit einer verdnderten Wahrnehmung der eigenen Person, des Raumes
und der Zeit einher. Die Forscher untersuchten acht Personen, vier Frauen und
vier Ménner, die eine Form tibetisch-buddhistischer Meditation praktizierten.
Alle hatten mehr als 15 Jahre Meditationserfahrung. Sie meditierten téglich
ca. eine Stunde, und das mindestens an fiinf Tagen der Woche. Spiter un-
tersuchten sie auch Nonnen beim Gebet.? Folgendes Beispiel beschreibt den
Ablauf der Untersuchung:

Robert, ein gldubiger Buddhist und Praktiker der tibetischen Meditation,
meditiert im Labor der Universitétsklinik in einem kleinen dunklen Raum.
Nébhert sich sein meditativer Zustand dem Hohepunkt, zieht Robert an einer
Schnur. Fiir NEwBERG im Nebenraum, wo diese Schnur endet, ist dies das Si-
gnal, eine radioaktive Substanz in den intravendsen Schlauch zu spritzen, der
in eine Vene in Roberts linkem Arm fiihrt.

,»Wir warten noch einige Augenblicke, bis Robert seine Meditation beendet hat
und bringen ihn dann rasch in einen Raum in der Abteilung fiir Nuklearmedizin, in
dem eine wuchtige, hochmoderne SPECT-Kamera® bereitsteht. Kurz darauf streckt

Robert sich auf einem Metalltisch aus, und die drei groen Kristallkdpfe der Ka-
mera surren in prézisen, roboterhaften Kreisbewegungen um seinen Schédel.“

Die SPECT-Aufnahmen zeigten bei praktisch allen Teilnehmern einerseits
eine erhohte regionale Durchblutung im Stirnhirn (Préfrontalkortex und Or-
bitofrontalkortex) auf beiden Seiten und andererseits eine Abnahme der re-
gionalen Durchblutung im linken oberen Scheitellappen, dem sogenannten
Orientierungsareal. Die Untersuchung erfasste die regionale Hirndurchblu-
tung nur zu einem einzigen Zeitpunkt und nicht wihrend der Gesamtdauer
der Meditation. Die Aufnahmen der Hirnaktivitdt der beiden Gruppen zeigten
auch markante Unterschiede. Bei den Franziskanerinnen war ein Anstieg der
Durchblutung in ihren Sprachzentren zu beobachten. Das sei, so NEWBERG, auf
das Rezitieren von Gebetsversen zuriickzufiithren. Im Moment der mystischen
Erfahrung trat auch bei ihnen eine verminderte Durchblutung im Orientie-
rungsareal auf, genauso wie bei den Buddhisten. NEwBERG zufolge {iberschrei-
ten Augenblicke intensiver religioser Erfahrung, neurobiologisch gesehen, die
Unterschiede der Glaubensrichtungen.

2 Vgl. A.B. NEWBERG et al.: Cerebral blood flow during meditative prayer (2003).

3 SPECT steht fiir “Single Photon Emission Computed Tomography” und misst die zerebrale
Durchblutung; sie besitzt eine relativ gute rdumliche Auflosung, erfordert jedoch die Injektion
eines radioaktiven Markierungsstoffes.

*Vgl. A.B. NEwBerG/E. p’AcuiLi/ V. Rause: Der gedachte Gott, S. 11-12.
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Nach der Interpretation NEwBERGs korrelieren die Aufnahmen der regio-
nalen zerebralen Durchblutung bei den acht buddhistischen Meditierern und
den drei Nonnen mit den Spitzenmomenten ihrer Meditation und ihres Ge-
bets. Das ist allerdings sehr unwahrscheinlich. Alle Teilnehmer dieser Studie
hatte man gebeten, an der Schnur zu ziehen, wenn sie den Eindruck hatten,
sich dem Hohepunkt der Meditation zu nédhern. AnschlieBend erfolgte die In-
jektion des Markierungsstoffes und erst eine halbe Stunde spater wurden die
Gehirnaufnahmen durchgefiihrt. Das ist zu spdt, um genau jenes zerebrale
Durchblutungsmuster zu erfassen, das mit dem Erleben des Meditationsho-
hepunktes einherging. Wir wissen nicht, ob der Hohepunkt der Meditation
und des Gebets bei den Teilnehmern unvermindert in derselben Intensitét fort-
dauerte oder ob sie sich zurzeit der Aufnahmen nicht ldngst in einem anderen
Bewusstseinszustand befanden. Von einer sauberen Korrelation zwischen den
Spitzenmomenten der Meditation und den mit ihnen einhergehenden neurona-
len Aktivitdtsmustern kann deshalb keine Rede sein.

Meditierende und Betende, so NEWBERG, schalten ihre Sinne fiir die Aullen-
welt ab. Das hat drastische Auswirkungen sowohl auf das Orientierungsareal
im linken als auch im rechten Scheitellappen. Das linke Orientierungsareal
tragt wesentlich zur Entstehung des Selbsterlebens bei. Es erzeugt das raum-
liche Empfinden des eigenen Korpers und unterscheidet zwischen dem, was
innerhalb und was auflerhalb der eigenen Haut ist. Da es wihrend der Medita-
tion die ndtigen Informationen aus den Sinnesorganen nicht mehr erhilt, kann
es nicht langer feststellen, wo der eigene Korper endet und die duflere Welt
beginnt. Die Wahrnehmung des Selbst ist entgrenzt. Im Grunde gibt es kein
subjektives Selbst mehr, sondern nur ein absolutes Gefiihl der Einheit ohne
Gedanken und Worte. Das rechte Orientierungsareal schafft die rdumlichen
Koordinaten, die dem Korper ein Gefiihl fiir den Raum vermitteln, in dem das
Selbst existiert. Durch die fehlende Stimulation dieses Areals verschwindet
der Bezug zu Raum und Zeit und ein Gefiihl der Zeitlosigkeit und Grenzen-
losigkeit taucht auf. ,,Wenn es jeglicher sensorischer Daten beraubt ist, bleibt
ihm nichts anderes librig, als ein subjektives Gefiihl absoluter Raumlosigkeit
zu erzeugen, das der Geist als Gefiihl des unendlichen Raumes und der Ewig-
keit oder umgekehrt als raum- und zeitlose Leere deuten kann.*

NEWBERG betont die Realitét spiritueller Erfahrungen.

,»Wer spirituelle Erfahrung als ,blof3e neurologische Aktivitit abtun wollte, miiss-
te auch all den Wahrnehmungen der materiellen Welt durch das eigene Gehirn

> Ebd., S. 166.
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misstrauen. Wenn wir aber unseren Wahrnehmungen der dinglichen Welt trauen,
haben wir keinen triftigen Grund, spirituelle Erfahrung zu einer Fiktion zu erkla-
ren, die ,nur‘ im Kopf existiert.*

Aus den Ergebnissen ihrer Studie ziechen NEwBERG und seine Mitarbeiter den
Schluss, dass die neurobiologische Grundlage des Geistes vielleicht tatsdch-
lich ein Fenster bereithilt, durch das wir, wenn auch nur fliichtig, die absolute
Wirklichkeit von etwas wahrhaft Gottlichem ausmachen kénnen. Der Glaube
an Gott wird schon allein deshalb nicht verschwinden, weil das menschliche
Gehirn auf solche Erfahrungen ausgelegt ist. Es verfiigt {iber einen neurologi-
schen Mechanismus zur Selbsttranszendenz.

In seinen neueren Veroffentlichung befasst sich ANDREW NEWBERG mit der
Frage, inwiefern Meditation und Gebet das Gehirn verdndern und ob sich
Meditation auf Patienten mit Gedachtnisproblemen positiv auswirkt.” Dazu
untersuchte er zwolf Langzeitmeditierer und verglich die Grundaktivitit ihres
Gehirns mit jener von Menschen, die nicht meditieren. Bei den Meditierern
war der durchschnittliche Blutfluss im Gehirn hoher als bei den Nichtmeditie-
rern, und zwar im Stirnhirn, im Thalamus und in Regionen des Hirnstamms.
Dabei, so betont NEWBERG, spielt der religiose Hintergrund der jeweils ver-
wendeten Meditationsmethode keine Rolle. Je mehr man meditiert, desto stér-
ker verdndern sich die Hirnfunktionen. Bemerkenswert, so NEWBERG, sei, dass
die Langzeitmeditierer, die aus verschiedenen religidosen Traditionen stam-
men, dhnliche Durchblutungsmuster im Ruhezustand aufweisen. Das deute
darauf hin, dass die von den Einzelnen angewandten Methoden zu &dhnlichen
Hirnverédnderungen fiihren.

In seiner Gedachtnisstudie untersuchte er Menschen, die zuvor nie meditiert
und nur acht Wochen Zeit hatten, in denen sie tiglich zwolf Minuten meditier-
ten. Tests vor und nach dem Meditationstraining zeigten, dass die Teilnehmer
ihr Erinnerungs- und Konzentrationsvermdgen im Durchschnitt um zehn bis
zwanzig Prozent verbessern konnten. Diese Gedéchtnisstudie habe die Hypo-
these bestitigt, dass die positiven Eigenschaften des Gebets und der Medita-
tion vor allem auf die Atemtechnik, die Entspannung und die Konzentration
auf den Gegenstand der Meditation, weniger hingegen auf eine bestimmte
Theologie zuriickzufiihren sind. NEWBERG behauptet, man konne nahezu jede
religidse Ideologie von einer spirituellen Ubung auf eine andere iibertragen

¢ Ebd., S. 200-201.
7 Vgl. A. NEWBERG et al.: Cerebral blood flow differences between long-term meditators and
non-meditators (2010); A. B. NEwBerG/M. R. WaLpman: Der Fingerabdruck Gottes (2010).
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und trotzdem den gleichen neurologischen Nutzen daraus ziehen. Fazit: Medi-
tation verbessert die Gedachtnisleistung, erhoht die Konzentrationsfahigkeit,
wirkt Depressionen entgegen und verlangsamt Alterungsprozesse.

Fiir die These, dass Meditationspraxis Funktionen und Strukturen des
Gehirns auf Dauer verdndern kann, sprechen auch die Studien von RicCHARD
Davipson und Sara Lazar. Davipson untersuchte die Hirnstrome von acht
Monchen aus der Tradition des tibetischen Buddhismus.® Zehn Studierende
ohne Meditationspraxis dienten ihm als Vergleichsgruppe. Die Elektroenze-
phalogramm-Aufnahmen wéhrend der Meditation zeigten bei den acht Mdn-
chen, im Gegensatz zur Vergleichsgruppe, einen starken Anstieg der Gamma-
Wellen im Bereich des Stirnhirns und in Regionen der Scheitellappen und
Schlédfenlappen, und zwar in einem bisher noch nie registrierten Ausmaf.’
Die Tiefe und Klarheit ihres meditativen Zustandes ging mit dem synchronen
Schwingen verstreuter Neuronengruppen in den schnellen Frequenzen einher.
Diese Daten deuten darauf hin, dass jahrelange Meditationspraxis zu ladnger-
fristigen Veranderungen bestimmter Hirnfunktionen fiihrt. Die Monche hatten
bereits im Ruhezustand einen erhohten Bewusstseinszustand, der dann wah-
rend der Meditation an Intensitit noch zunahm. Das Bewusstsein und damit
die gesamte Personlichkeit konnen durch Meditation gezielt beeinflusst und
verdndert werden.

SArRA Lazar untersuchte die Dicke der Hirnrinde von zwanzig Praktizie-
renden der Achtsamkeitsmeditation mithilfe eines bildgebenden Verfahrens.!°
Ihre Daten zeigen, dass regelmifBige Meditation mit einer Zunahme der Dicke
der Hirnrinde in jenen Regionen einhergeht, die fiir sensorische, kognitive und
emotionale Informationsverarbeitung zusténdig sind. Meditation verhindere
zudem die altersbedingte Ausdiinnung der Hirnrinde. Die registrierte grof3e-
re Dicke bestimmter Hirnregionen konnte auf eine stidrkere Verdstelung der
einzelnen Neuronen, auf ein groferes Volumen der Gliazellen oder auf gro-
Bere Blutgefdfie in diesen Bereichen zuriickzufiihren sein. Die verwendeten
Messmethoden der Magnetresonanztomografie unterscheiden nicht zwischen
diesen verschiedenen Moglichkeiten. Lazar betont ausdriicklich, dass von der
Korrelation zwischen Meditationserfahrung und erhohter Dicke bestimmter
Hirnbereiche auf keine kausale Beziehung geschlossen werden kann.

8 Vgl. W. SINGER /M. Ricarp: Hirnforschung und Meditation (2008).

® Gamma-Wellen weisen darauf hin, dass die Person extrem wach, aufmerksam und konzen-
triert ist.

0Vgl. A. Lazar et al.: Meditation experience is associated with increased cortical thickness
(2005).
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Verandert Meditation auf lange Sicht tatsdchlich das Gehirn und die Per-
sonlichkeit der Praktizierenden? Diese Frage kann nur durch Langzeitstudien
beantwortet werden, die an einer groleren Anzahl von Praktizierenden unter-
suchen, inwiefern jahrelange Meditationspraxis zu nachweisbaren dauerhaf-
ten Verdnderungen im Erleben und Verhalten der betreffenden Personen fiihrt.

2. Neurobiologie mystischer Erfahrung

Eine intensive mystische Erfahrung ereignet sich hochstens ein- oder zweimal
im Leben eines kontemplativen Menschen. Sie bewirkt eine drastische Ande-
rung des Lebens und fiihrt zu dauerhaften Einstellungs- und Verhaltensénde-
rungen. Materialistisch orientierte Neurowissenschaftler betrachten derartige
Erfahrungen jedoch als Folge eines Unfalls in der Hirnchemie.

Mario BEAUREGARD wollte mystische Erfahrungen untersuchen und die Hy-
pothese testen, ob es im Gehirn tatsdchlich ein ,,Gottes-Modul“ gibt, wie man-
che Autoren behaupteten.! Fiinfzehn Nonnen eines Karmelitinnenklosters in
Quebec erklarten sich bereit, an seiner Studie teilzunehmen. Alle beteuerten,
dass sie zumindest einmal eine intensive mystische Erfahrung erlebt hatten.
BEAUREGARD bat die Nonnen, sich im Tomografen mit geschlossenen Augen
an die intensivste mystische Erfahrung zu erinnern, die sie jemals erlebt hat-
ten.

Die Ergebnisse der funktionellen Magnetresonanztomografie und der
EEG-Aufzeichnungen ergaben ein sehr komplexes Bild von Gehirnaktivi-
titen wiahrend des Wiedererlebens einer mystischen Erfahrung. Es handelt
sich um Regionen sowohl in der GroBhirnrinde als auch unterhalb davon, die
beim Wahrnehmen, Denken und Erinnern, bei Emotionen, Selbstbewusst-
sein, Korperbewusstsein, bildhafter Vorstellung und Bewegungsvorstellungen
eine wichtige Rolle spielen. Dieser Befund passt sehr gut zu den subjektiven
Beschreibungen der Betroffenen, denen zufolge mystische Erfahrungen sehr
komplex und vielfiltig sind. Eine Blockierung der Orientierungsareale in den
Scheitellappen, auf die ANDREW NEWBERG das verdnderte Selbsterleben in der
Meditation zuriickfiihrt, konnte BEAUREGARD nicht beobachten. Im Gehirn, so
seine Schlussfolgerung, gibt es keinen einzelnen ,,0rt Gottes* oder auch kein
,,Gottes-Modul*.

Die Frage, ob seine Befunde zeigen, dass Mystiker mit einer Macht au-
Berhalb ihrer selbst Kontakt aufnehmen, beantwortet BEAUREGARD mit einem

1'Vgl. M. BEAUREGARD/D. O’LEeARY: The Spiritual Brain (2007).
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eindeutigen Nein, denn es gibt keine Moglichkeit, das von auflen zu bewei-
sen oder zu widerlegen. Wiirde man, so BEAUREGARD, Gehirnaufnahmen von
einer Versuchsperson machen, wéhrend diese sich an ein Gespréach erinnert,
so konnte man allein aufgrund der Hirnscans auch nicht feststellen, ob es sich
um ein Gesprach mit einem Verkehrspolizisten, mit der ersten Liebe oder mit
einem Angehorigen, der im Sterben liegt, handelt, wenn die Person selbst sich
dazu nicht duflert und auch keine Informationen dariiber vorliegen, wie sie in
solchen Situationen gewohnlich reagiert. Die Feststellung neuronaler Korre-
late mystischer Erfahrungen ist kein Beweis fiir die Existenz Gottes oder fiir
einen spirituellen Bereich. Der Nachweis, dass bestimmte Gehirnzustéinde mit
mystischen Erfahrungen assoziiert sind, ist allerdings auch kein Beweis, dass
diese Erfahrungen ,,nichts anderes* als Gehirnzustinde sind. Genauso bedeu-
tet die Tatsache, dass mystische Erfahrungen eine neurobiologische Grund-
lage haben, nicht, dass sie deshalb reine Illusionen sind. Die materialistische
Neurowissenschaft kann Bewusstsein, Geist, Selbst und mystische Erfahrun-
gen nicht auf ,,reine Neurobiologie reduzieren.

BEAUREGARD vertritt die These, dass sich das Bewusstsein nicht auf neuro-
biologische Prozesse reduzieren ldsst. Man kann das Gehirn nicht ohne das
Bewusstsein und das Bewusstsein nicht ohne das Gehirn verstehen. Geist und
Korper sind zwei komplementédre Aspekte ein und derselben zugrunde lie-
genden Wirklichkeit, wobei keiner auf Kosten des anderen abgetan werden
kann.!?

3. Schlifenlappenepilepsie und religiose Erlebnisse

Sind auBergewohnliche religiose Erfahrungen wie Visionen und Bekehrungs-
erlebnisse die Folge epileptischer Anfélle? Litten die meisten Religionsstifter,
Propheten und Heiligen vermutlich an einer Schldfenlappenepilepsie? Jahr-
hundertelang glaubte man, Gotter oder Ddmonen verursachten epileptische
Anfille, denn gegen diese Krankheit waren alle menschlichen Heilkiinste
machtlos. HippokRrATES, der Vater der Medizin, wandte sich bereits zu Beginn
des vierten Jahrhunderts vor Christus in einer ihm zugeschriebenen Schrift
iiber Epilepsie mit dem Titel ,,Uber die heilige Krankheit“ entschieden gegen
diese Ansicht. Epilepsie sei nicht heiliger oder gottlicher als andere Krankhei-
ten. Wie alle Krankheiten habe auch sie eine ganz natiirliche Ursache. Schuld
an diesem Leiden sei, wie auch an den wichtigsten Krankheiten sonst, das
Gehirn.

12 Vgl. ebd., S. 292.
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Ahnlich argumentieren JEFFREY SAVER und JouN RABIN, zwei Neurologen an
der University of California."> Sie gehen davon aus, dass religiése Erfahrun-
gen wie alle menschlichen Erfahrungen eine neuronale Grundlage besitzen.
Hinweise darauf konnen uns Studien iiber Schlédfenlappenepilepsien, {iber
Nahtoderfahrungen und iiber den Konsum halluzinogener Substanzen wie
LSD, Psilocybin und Meskalin geben.

Die Schléfenlappenepilepsie oder Temporallappenepilepsie ist, im Gegen-
satz zu den Grand-Mal-Anfillen, eine partielle Form der Epilepsie, deren
Herd im Schlifenlappen liegt und auf eine kleine Region beschréankt bleibt.
Die Anfille dauern zwar nur wenige Sekunden, aber diese kurzen Schléfen-
lappenstiirme sollen in der Lage sein, die Personlichkeit der Betroffenen auf
Dauer zu verdndern. Religiose Erlebnisse konnen zwar im Rahmen eines epi-
leptischen Anfalls auftreten, die vorliegenden empirischen Befunde zur Schlé-
fenlappenepilepsie zeigen aber, dass diese Anfille keineswegs notgedrungen
besondere religiose Erlebnisse hervorrufen.

In Japan befragten die Arzte A. Ocara und T. Mivakawa 234 Epileptiker,
alles ambulante Patienten, nach religiosen Erfahrungen in Verbindung mit
ihren Anféllen.'"* Von den untersuchten 234 Patienten berichteten lediglich
drei (1,3 Prozent) von religiosen Erlebnissen, alle anderen dagegen nicht.
Die drei Patienten, zwei Frauen und ein Mann, gehorten zur Gruppe der 137
Patienten, die Symptome einer Schlafenlappenepilepsie zeigten. Der Anteil
der Patienten mit religiosen Erfahrungen in dieser Gruppe betrug 2,2 Prozent.
Die Autoren erwahnen eine dhnliche japanische Studie aus dem Jahr 1994, in
welcher nur sechs von 606 Patienten mit Schldfenlappenepilepsie von religi-
Osen Erfahrungen berichteten (1,0 Prozent). Vergleichbare Erhebungen und
Statistiken iiber die Auftrittshdufigkeit von speziellen religiosen Erlebnissen
bei Schldfenlappen-Epileptikern in Europa und Amerika liegen nicht vor. Die
meisten Menschen, die intensive religidse Erlebnisse haben, sind keine Epi-
leptiker. Wenn Epilepsie religiose und mystische Erlebnisse produzierte, dann
miissten die meisten Epileptiker solche Erlebnisse haben. Insgesamt spricht
kaum etwas dafiir, dass religiose und spirituelle Erfahrungen, Visionen und
Bekehrungserlebnisse in erster Linie auf neuronale Aktivitdten im Schlifen-
lappen zuriickzufiihren sind. Auch die umfangreichen Spekulationen dariiber,
dass das Bekehrungserlebnis des Apostels Paulus vor Damaskus auf einen

13 Vgl. J.L. Saver/J. RaBIN: The Neural Substrates of Religious Experience (1997).
4 Vgl. A. Ocata/T. Mivakawa: Religious experiences in epileptic patients (1998).
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epileptischen Anfall zuriickzufiihren sei, beruhen auf einem duflerst sparli-
chen Quellenmaterial.'s

4. Versuche, religiose Erlebnisse durch Magnetstimulation zu erzeugen

Der schillerndste Vertreter der Neurotheologie ist der Psychologe MicHAEL
PERSINGER von der Laurentian University in Sudbury, Kanada. In seinen Expe-
rimenten versuchte er, religiose Erlebnisse durch transkranielle Magnetstimu-
lation kiinstlich zu erzeugen.'® Um schwache komplexe Magnetfelder gezielt
auf die Hirnhélften seiner Versuchspersonen auszurichten, benutzte er einen
Motorradhelm, an dem er Magnetspulen montiert hatte. Die Vpn sal3en wih-
rend des Experiments in einem schalldichten Raum mit verbundenen Augen.
An seinen wichtigsten Experimenten, so PERSINGER, nahmen iiber vierhundert
Personen teil. Rund achtzig Prozent von ihnen berichteten in dieser Situation
von einem ,,Gefiihl der Anwesenheit™ eines empfindenden Wesens im Raum.
Sie beschrieben dieses Wesen als Gott, als Geister, als AuBlerirdische oder als
andere Wesen. PERSINGER betrachtet das Gefiihl der Anwesenheit als Proto-
typ der Gotteserfahrung. Durch magnetische Felder einer bestimmten Stérke,
die in den Schlifenlappen Ausbriiche elektrischer Aktivitdt verursachen, lasse
sich dieses Gefiihl kiinstlich erzeugen. Er selbst glaube natiirlich nicht an Gott
oder an eine transzendente Wirklichkeit. Religiose Erlebnisse und der Glaube
an Gott seien Artefakte von neuronalen Aktivititsmustern im Schléfenlappen.
Ihre primire Funktion bestehe darin, die Angst vor dem eigenen Tod zu ver-
mindern.

MicHAEL PERSINGER und FAYE HEALEY berichten von einem angeblich unter
Doppelblind-Bedingungen durchgefiihrten Experiment, an dem 48 Studieren-
de teilnahmen: 24 Ménner und 24 Frauen. Ihnen wurde gesagt, das Experiment
befasse sich mit Entspannung und sie wiirden eventuell einem Magnetfeld
ausgesetzt werden, das jedoch schwécher sei als das von einem Haartrockner
erzeugte. Die Versuchspersonen wurden einer der folgenden vier Gruppen zu-
geteilt: (1) Kontrollgruppe (Scheinbehandlung) keine Magnetstimulation, (2)
Stimulation der linken Gehirnhiélfte, (3) Stimulation der rechten Gehirnhélfte,
(4) Stimulation sowohl der linken als auch der rechten Gehirnhalfte.

15 Vgl. H. GoLLer: Wohnt Gott im Gehirn? (2015), S. 107-114.
16 Vgl. M. A. PERSINGER: Experimental Simulation of the God Experience (2002); M. A. PERSIN-
Ger/F. HEALEY: Experimental Facilitation of the Sensed Presence (2002).
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In der Kontrollgruppe berichteten 33 Prozent der Versuchspersonen von
einem Gefiihl der Anwesenheit, in der Gruppe mit der Stimulation der linken
Gehirnhiélfte null Prozent, in der Gruppe mit der Stimulation der rechten Ge-
hirnhélfte 42 Prozent und in der Gruppe mit der Stimulation beider Gehirn-
hélften 66 Prozent. Die Ergebnisse zeigen PERSINGER zufolge, dass zwei Drit-
tel der Teilnehmer, bei denen beide Gehirnhilften stimuliert worden waren,
von einem Gefiihl der Anwesenheit eines empfindenden Wesens berichteten.

PersSINGER folgerte aus diesem und anderen Experimenten 1) das Erleben
eines Gefiihls der Anwesenheit kann experimentell manipuliert werden und 2)
dieses Gefiihl sei die eigentliche Quelle religiéser und paranormaler Phéno-
mene. Die erste Schlussfolgerung ist ein Forschungsergebnis und sollte wie-
derholbar sein, wenn sie stimmt. Die zweite Schlussfolgerung ist eine Deu-
tung.

Eine schwedische Gruppe von Psychologen um PEHrR GrRANQVIST an der Uni-
versitdt von Uppsala machte sich 2005 die Miihe, das Experiment von PERSIN-
GeR und HEALEY aus dem Jahr 2002 in einer kontrollierten Doppelblindstudie
zu wiederholen.”” Am Experiment nahmen 89 Studierende der Universitét
Uppsala teil, 46 Studierende der Theologie und 43 Studierende der Psycholo-
gie. Die Zuteilung der Vpn zur experimentellen Gruppe (43 Mitglieder) und
zur Kontrollgruppe (46 Mitglieder) erfolgte streng nach dem Zufallsprinzip.
Weder die Versuchspersonen noch die Personen, die mit ihnen interagierten,
wussten, bei wem und wann die Magnetfelder eingeschaltet wurden und bei
wem nicht. Vor dem Experiment fiillte jede Vpn einen Fragebogen aus {iber
Personlichkeitsmerkmale wie zum Beispiel Suggestibilitdt, Offenheit fiir au-
Bergewohnliche Bewusstseinszustinde, Anzeichen abnormer Schléfenlappen-
Aktivitdt und Aufgeschlossenheit gegeniiber dem esoterischen Denken des
New Age.

Die Auswertung der Daten ergab keine signifikanten Unterschiede zwi-
schen den 43 Mitgliedern der experimentellen Gruppe, die Magnetstimulation
erhalten hatten und den 46 Mitgliedern der Kontrollgruppe, die keine Ma-
gnetstimulation erhalten hatten. Die Anwendung schwacher komplexer Ma-
gnetfelder, so die Schlussfolgerung der Autoren, hatte keinerlei erkennbare
Wirkungen. Drei Versuchspersonen berichteten von starken religiosen Erfah-
rungen. Eine davon hatte Magnetstimulation erhalten, die beiden anderen als

17 Vgl. P. GrRaNQVisT et al.: Sensed presence and mystical experiences are predicted by sug-
gestibility (2005).
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Mitglieder der Kontrollgruppe nicht. Von 22 Teilnehmern, die {iber ,,subtile*
Erfahrungen berichteten, waren elf Mitglieder der Kontrollgruppe.

Die Teilnehmer, die auf dem Fragebogen einen hohen Wert bei Suggestibi-
litét erzielten, berichteten von paranormalen Erfahrungen, unabhéngig davon,
ob bei ihnen, wihrend sie den Helm trugen, das Magnetfeld eingeschaltet war
oder nicht. Fiir die wenigen in der experimentellen Gruppe wie auch in der
Kontrollgruppe berichteten religiosen Erlebnisse war nicht die Stimulation
durch Magnetfelder verantwortlich, sondern Suggestibilitit, Offenheit fiir au-
Bergewohnliche Erfahrungen und Aufgeschlossenheit gegeniiber dem esoteri-
schen Denken des New Age.

GranqvisT und seine Kollegen meinen, die Ergebnisse ihres Experiments
zeigten schlicht und einfach, dass Individuen mit einem hohen Grad an Of-
fenheit fiir auBergewdhnliche Erfahrungen tatséchlich auch mehr auBerge-
wohnliche Erfahrungen machen, wenn man sie einer reizarmen Umgebung
aussetzt. Sie vermuten, Suggestibilitdt habe zu den von PERSINGER und seinen
Mitarbeitern berichteten Ergebnissen gefiihrt, und kritisieren vor allem, dass
PersiNGERs Experimente keine echten Doppelblindversuche waren.

II. WISSENSCHAFTLICHE PROBLEME DER NEUROTHEOLOGIE
1. Komplexitit des Gehirns

Die unvorstellbare Komplexitit des Gehirns konfrontiert die Forschung mit
den Grenzen des Verstehens. Fithrende Neurowissenschaftler aus Deutschland
und den USA konstatieren in ihrem Manifest, dass wir dariiber, wie Millionen
von Nervenzellen innerhalb eines Verbandes und wie zahlreiche Zellverbande
untereinander interagieren, noch erschreckend wenig wissen.!® Wie das Ge-
hirn die Welt abbildet, wie es das innere Tun als seine Tétigkeit erlebt, wie
es zukiinftige Aktionen plant, versteht die Neurowissenschaft nicht einmal in
Ansitzen. Es sei iiberhaupt nicht klar, wie man dies mit den heutigen Mitteln
erforschen konnte. Bildgebende Verfahren wie die Positronen-Emissionsto-
mografie (PET) und die funktionelle Magnetresonanztomografie (fMRT)
messen nur indirekt, wo im Gehirn mehr Energie verbraucht wird. ,,Das ist in
etwa so, als versuchte man die Funktionsweise eines Computers zu ergriinden,

18 Vgl. Das Manifest (2004).
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indem man seinen Stromverbrauch misst, wéhrend er verschiedene Aufgaben
abarbeitet.“!”

Welche Einblicke uns die Hirnforschung in die Funktionsweise des Gehirns
bietet, hdngt von der raumlichen und zeitlichen Auflésung der verwendeten
Untersuchungsmethoden ab. Die zurzeit gebrduchlichen bildgebenden Ver-
fahren messen nicht die Aktivitit der Hirnzellen an sich, sondern den Blutfluss
bzw. die Sauerstoffanreicherung des Blutes in verschiedenen Hirnregionen.
Ihre rdumliche und zeitliche Aufldsung ist zu grob, um die in Millisekunden
ablaufenden elektrischen und chemischen Prozesse der Neuronen direkt und
in Echtzeit erfassen zu kdnnen.

Hirn-Scans zeigen uns nicht den Geist bei der Arbeit, sondern reprédsen-
tieren Bewusstseinsphdnomene aus einer Drei-Stufen-Entfernung: Sie bilden
physische Grofen ab, die mit dem Blutfluss korrelieren; der Blutfluss seiner-
seits korreliert mit der Aktivitdt der Neuronen, und diese wiederum korreliert
mit einer mentalen Aktivitit.? Wenn alle diese Annahmen stimmen, dann las-
sen sich mit bildgebenden Verfahren wichtige Erkenntnisse iiber die Gehimn-
aktivitidt im Zusammenhang mit kognitiven Prozessen gewinnen. Die bunten
Hirnbilder beruhen auf indirekten Messungen und sind lediglich Indikatoren
fiir psychische Prozesse. Bildlich gesprochen: Man sieht zwar den Rauch,
aber nicht das Feuer.?’ Was die Bilder tatsdchlich zeigen, und was dabei im
Gehirn geschieht, bedarf deshalb einer sorgfiltigen Interpretation.

Wie sehr Sorgfalt bei der Interpretation von Messergebnissen mit bild-
gebenden Verfahren angebracht ist, zeigt eine eben veroffentlichte kritische
Durchsicht von rund 2.500 vorliegenden Studien iiber die Funktion der Amyg-
dala (Mandelkern).”?> Was in diesen Studien als Aktivitit der Mandelkerne
interpretiert wurde, war in Wahrheit wohl nur der Blutfluss einer Vene, be-
tont der Medizinphysiker EwaLD Mosgr. Samtliche registrierten Aktivitdten
stammten nicht primér von den Mandelkernen, sondern von einem Blutgefaf3
namens Rosenthal-Vene, das in unmittelbarer Nahe verlauft. Die bildgebenden
Verfahren hatten nicht die Reaktion der Mandelkerne auf vor Angst entstellte
Gesichter erfasst, sondern lediglich einen ablaufenden Blutfluss. Deshalb ist
die Aussagekraft von rund 2.500 Studien {iber die Funktion der Amygdala bei

9 Ebd., S. 33.

2 Vel. A. Nok: Out Of Our Heads (2009), S. 24.

2 Vgl. Tu. Fucns: Das Gehirn (2009), S. 74.

2 Vgl. R.N. BouseLa et al.: fMRI measurements of amygdala activation are confounded
(2015); vgl. A. ScHONBERGER: Denk-Fehler-Suche (2015).
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Angstreaktionen hochst fragwiirdig. Wie konnte es zu diesen Fehlinterpreta-
tionen kommen?

Die grofle Rosenthal-Vene windet sich um den Mandelkern herum, um-
schlingt quasi seine Position. Die Grenzen zwischen den beiden, so MOSER,
sind unter Umstédnden gar nicht leicht zu erkennen, weil in der Neurofor-
schung im Regelfall nicht das Bild eines einzelnen Gehirns verwendet wird.
,»Vielmehr legt man oft Dutzende Aufnahmen iibereinander und gelangt zu
einem Durchschnittswert. Diese Mittelungen aus vielen, aufgrund individu-
eller Anatomie in Details voneinander abweichenden Gehirnen kénnen dazu
fiihren, dass die Ubergiinge zwischen den Hirnkomponenten ,verschmieren‘*,
wie Moser sagt. ,,So blickt man dann auf eine Vene — und hélt sie fiir die
Amygdala.“*

2. Probleme bei der Suche nach neuronalen
Korrelaten des Bewusstseins

Kann religioses Erleben exakt jenem spezifischen Aktivitdtsmuster im Ge-
hirn zugeordnet werden, das mit ihm einhergeht? Die hochgradig dezentrali-
sierte und parallele Informationsverarbeitung im Gehirn sowie die Tatsache,
dass die erlebte Zeit und die messbare physikalische Zeit verschieden sind,
erschweren das Auffinden genauer Korrelationen zwischen Erlebniszustinden
und Gehirnzusténden.

Im Gehirn gibt es weder eine Stechuhr noch einen Taktgeber, an denen
sich alle Neuronen ausrichten konnten. Das bewusste Erleben und die damit
zusammenhingende neuronale Aktivitéit ereignen sich nicht notwendigerwei-
se gleichzeitig. Die zeitliche Beziehung zwischen Erlebnissen und Gehirnzu-
standen ist variabel. Subjektiv erlebte Gleichzeitigkeit und objektiv messbare
physikalische Gleichzeitigkeit sind nicht dasselbe. Was wir als gleichzeitig er-
leben, ist beim Horen, beim Beriihrtwerden und beim Sehen jeweils verschie-
den, wie die Experimente zeigen, von denen der Psychologe ErRNST POPPEL
berichtet.”* BENJAMIN LIBET zeigte mit seinen Untersuchungen zum Bewusst-
werden sensorischer Reize ebenfalls, dass subjektiv erlebte Gleichzeitigkeit
und objektiv messbare physische Gleichzeitigkeit nicht dasselbe sind.?* Die-
ser Umstand erschwert die eindeutige Zuordnung von bewussten Erfahrungen
zu den ihnen entsprechenden Gehirnaktivitaten. Die subjektiv erlebte Zeit und

2 Vel. A. ScHONBERGER: Denk-Fehler-Suche (2015), S. 91.

2 Vgl. E. PorpEL: Grenzen des Bewusstseins (2000), S. 19-27.
% Vegl. B. Liger: Mind Time (2007), S. 51-72.
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die objektiv messbare physikalische Zeit sind zwei gegensétzliche, aber sich
erginzende Zeitbegriffe, die nicht aufeinander reduziert werden konnen. Sie
spiegeln den Unterschied zwischen dem bewussten Erleben und den Hirnpro-
zessen wider.?

3. Begriffsverwirrung in den Neurowissenschaften
und in der Neurotheologie

Viele Neurowissenschaftler schreiben dem Gehirn oder Teilen des Gehirns
psychologische Eigenschaften zu, die nur dem Menschen als Ganzem zukom-
men. Menschen nehmen wahr, denken, glauben, beten, lesen und entscheiden,
jedoch nicht ihre Gehirne. Gehirne entscheiden nicht, sie sind nicht liberrascht
und sie griibeln auch nicht. Neuronenverbinde drgern sich nicht, langweilen
sich nicht und freuen sich auch nicht. Limbische Systeme verlieben sich nicht
und sind auch nicht eifersiichtig. Mandelkerne erschrecken nicht, édngstigen
sich nicht und werden auch nicht wie aus heiterem Himmel von einer Panikat-
tacke tiberfallen. Schldfenlappen sind weder religids noch areligios und gera-
ten auch nicht in visionére Verziickung. All das tun und erleben nur Menschen
als Ganze, natiirlich mithilfe ihres Korpers und ihres Gehirns.

Bei ANDREW NEWBERG finden sich Aussagen wie: Der Thalamus unterschei-
det nicht zwischen inneren und dulleren Realitéten; aus Sicht des Gehirns ist
es ein grofles Problem, wie die Dreifaltigkeit und Einheit Gottes zu begreifen
sind; man kann beobachten, wie das Gehirn darum kdmpft, die Dreifaltigkeit
und Einheit Gottes gleichzeitig zu verstehen; wenn das Gehirn es ist, das den
heiligen Text liest, die heiligen Geschichten hort und heilige Gebete spricht,
dann ist es das Gehirn, das den Menschen hilft, mit Gott zu interagieren.?’

Der Neurowissenschaftler MaxweLL BENNETT und der Philosoph PETER
HAacker kritisieren, dass viele Neurowissenschaftler dem Gehirn oder Teilen
davon psychologische Eigenschaften wie Denken, Fiihlen und Wollen zu-
schreiben.?® Sie tun das nicht aufgrund von Beobachtungen, aus denen her-
vorgeht, dass das Gehirn denkt, fiihlt oder etwas will. Nicht das Gehirn oder
seine Neuronenverbidnde denken, fithlen, glauben, wollen und entscheiden,
sondern der Mensch als Ganzer. Aktivitdten der Nervenzellen ermdglichen
es dem Menschen, jedoch nicht dem Gehirn, all dies zu tun. Vom Magen
konne man sagen, er verdaue Nahrung, vom Gehirn kénne man aber nicht
26 Vgl. B. FALKENBURG: Mythos Determinismus (2012), S. 260.

¥ Vgl. A.B. NEwBERG: Principles of Neurotheology (2010), S. 226, 241.
2 Vgl. M. R. BENNETT/P.M. S. HackEr: Philosophical Foundations of Neuroscience (2003).
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sagen, es denke. Viele Neurowissenschaftler und Philosophen wiirden zwar
den Zwei-Substanzen-Dualismus von RENE DESCARTES strikt ablehnen, aber
alle Eigenschaften, die DEscarTEs dem Geist zuschrieb, bedenkenlos auf das
Gehirn oder auf Teile davon iibertragen. Damit vertreten sie einen Gehirn-
Korper-Dualismus.

Ob es verstandlich ist, dem Gehirn psychologische Attribute zuzuschrei-
ben, ist nach BENNETT und HACKER keine naturwissenschaftliche, sondern eine
philosophische und daher eine begriffliche Frage. Begriffliche Fragen lassen
sich mit empirischen Untersuchungsmethoden ebenso wenig 16sen wie ma-
thematische Aufgaben mit physikalischen Methoden. Es sei nicht mdglich,
Experimente dariiber durchzufiihren, ob das Gehirn denkt oder nicht denkt, ob
es an etwas glaubt oder etwas entscheidet. Dem Gehirn psychologische Eigen-
schaften zuzuschreiben, sei sinnlos. Das Gehirn sei weder sehend noch blind,
genauso wie Stocke und Steine weder wach sind noch schlafen. Neurowissen-
schaftler, die dem Gehirn psychologische Eigenschaften zuschreiben, stiften
Verwirrung. Sie begehen einen ,,mereologischen* Fehlschluss, der darin be-
steht, dass sie Teilen (griechisch: méros) zuschreiben, was sinnvoll nur vom
Ganzen ausgesagt werden kann. ,,Das Gehirn kommt aus logischen Griinden
nicht als Trdger psychologischer Pridikate in Betracht.*”

Arva Nok, Philosoph und Kognitionswissenschaftler, ist davon iiberzeugt:
Neurowissenschaftler, Psychologen und Philosophen suchen das Bewusstsein
dort, wo es nicht ist. Sie suchen es in unseren Kopfen, in unseren Gehirnen.*
Fiir ihn ist das Gehirn der falsche Ort, um danach zu suchen. Bewusstsein ge-
schehe nicht im Gehirn, so wie Verdauung im Magen geschieht. Bewusstsein
sei etwas, was wir tun oder leisten. Er vergleicht die Situation, in der sich die
neurowissenschaftliche Erforschung des Bewusstseins zurzeit befindet, mit ei-
nem unerfahrenen Wanderer, der sich verlaufen hat, ohne sich dessen bewusst
zu sein. Die neurowissenschaftliche Sicht des Bewusstseins miisse von Grund
auf neu iiberdacht werden. Es sei irrefithrend, nach neuronalen Korrelaten des
Bewusstseins zu suchen, zumindest wenn man darunter Gehirnprozesse ver-
steht, die allein Bewusstsein hervorbringen kdnnen. Es gebe keine derartigen
Gehirnprozesse. Wenn wir bei der Erforschung des Bewusstseins vorankom-
men wollen, dann miissen wir Nok zufolge den einseitigen Blick auf das Ge-
hirn aufgeben und das aktive, dynamische Leben der ganzen Person und ihre
Auseinandersetzung mit der dinglichen und sozialen Umwelt in den Blick

2 M.R. BENNETT et al.: Neurowissenschaft und Philosophie (2010), S. 41.
30 A. Nok: Out Of Our Heads (2009); ders.: Du bist nicht dein Gehirn (2010).
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nehmen. Bewusstsein werde nicht ausschlielich vom Gehirn hervorgebracht,
sondern sei eine Leistung des ganzen Lebewesens im Kontext seiner Umwelt.
Wenn wir herausfinden wollen, welchen Beitrag das Gehirn zum Bewusstsein
tatsdchlich leistet, dann miissen wir untersuchen, wie es mit dem gesamten
Organismus und der dinglichen und sozialen Umwelt interagiert. ,, Wir kénnen
den Geist ebenso wenig mithilfe von Nervenzellen erklaren, wie wir das Tan-
zen mithilfe von Muskeln erkldren konnen.“*! Der orthodoxen Vorstellung,
Bewusstsein sei etwas, was in unserem Gehirn geschieht, gelte es den Riicken
zu kehren. Es gebe keinen soliden empirischen Beweis fiir die Annahme, dass
das Bewusstsein ein vollstindig neuronales Phidnomen ist.

III. NAHTODERFAHRUNGEN

Sind Nahtoderfahrungen ein Beweis fiir das personliche Fortleben nach dem
Tod oder lediglich die Abschiedsvorstellung eines sterbenden Gehirns? Die
meisten Hirnforscher sind davon iiberzeugt, dass der Tod des Gehirns auch der
Tod des Bewusstseins ist. Nahtoderfahrungen von Uberlebenden eines Herz-
stillstandes stellen diese allgemein akzeptierte These in Frage.

1. Was ist eine Nahtoderfahrung?

In seinem Bestseller Leben nach dem Tod beschreibt RAymonDp Moobpy, Medi-
ziner und Philosoph, eine umfassende Nahtoderfahrung, welche die meisten
Elemente derartiger Erlebnisse enthilt.

Ein Mensch liegt im Sterben. Als seine korperliche Bedringnis den Ho-
hepunkt erreicht, hort er, wie der Arzt ihn fiir tot erklart. Er beginnt, ein un-
angenechmes Gerdusch wahrzunehmen, ein lautes Lauten oder Summen, und
zugleich hat er das Gefiihl, sich sehr schnell durch einen langen, dunklen Tun-
nel zu bewegen. Danach befindet er sich plotzlich auflerhalb seines eigenen
physischen Korpers, jedoch noch immer in derselben Umgebung. Als ob er
ein Beobachter wire, blickt er nun aus einiger Entfernung auf seinen eigenen
Korper. Von diesem ungewdhnlichen Standpunkt aus beobachtet er die Wie-
derbelegungsversuche und ist in seinen Gefiihlen zutiefst aufgewiihlt.

Nach einiger Zeit fangt er sich und beginnt, sich immer mehr an seinen
eigenartigen Zustand zu gewohnen. Er entdeckt, dass er immer noch einen
,KoOrper hat, aber einen Kdrper vollig anderer Natur und mit vollig ande-

31 A. Nok: Du bist nicht dein Gehirn (2010), S. 66.
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ren Féhigkeiten als sein physischer Korper, den er zuriickgelassen hat. Bald
kommt es zu neuen Ereignissen. Andere Wesen begegnen ihm, um ihm zu
helfen. Er erblickt die Geister verstorbener Verwandter und Freunde, und ein
Liebe und Warme ausstrahlendes Lichtwesen, dem er noch nie begegnet ist,
erscheint vor ihm. Dieses Wesen richtet — ohne Worte zu gebrauchen — eine
Frage an ihn, die ihn dazu bewegt, sein Leben als Ganzes zu bewerten. Es hilft
ihm dabei, indem es das Panorama der wichtigsten Ereignisse seines Lebens
in einer augenblicklichen Riickschau an ihm voriiberziehen lésst. Irgendwann
scheint er sich einer Art Schranke oder Grenze zu ndhern, die offenbar die
Scheidelinie zwischen dem irdischen und dem folgenden Leben darstellt. [hm
wird jedoch klar, dass er zur Erde zuriickkehren muss, dass die Zeit seines
Todes noch nicht gekommen ist. In diesem Moment strdubt er sich dagegen,
denn mittlerweile ist er von seinen Erfahrungen im Jenseits so angetan, dass
er nicht mehr zuriickkehren will. Er ist von iiberwiltigenden Gefiihlen der
Freude, der Liebe und des Friedens erfiillt. Trotz seines inneren Widerstandes
vereinigt er sich dennoch irgendwie mit seinem physischen Korper und lebt.

Spéter versucht er, anderen Menschen von seinem Erlebnis zu berichten,
trifft aber auf groe Schwierigkeiten. Zunéchst einmal findet er keine passen-
den menschlichen Worte, um diese iiberirdischen Geschehnisse zu beschrei-
ben. Da er zudem erlebt, dass man ihm mit Spott begegnet, gibt er es ganz
auf, anderen davon zu erzdhlen. Dennoch hinterldsst das Erlebnis tiefe Spuren
in seinem Leben, vor allem was seine Sicht des Todes und dessen Beziehung
zum Leben betrifft.*

Zu den wichtigsten inhaltlichen Merkmalen, von denen Nahtoderfahrene
berichten, zdhlen die aullerkdrperliche Erfahrung (out-of-body-experience),
das Tunnelerlebnis, die Begegnung mit Verstorbenen, die Begegnung mit dem
Licht, der Lebensriickblick und die Wahrmehmung einer Grenze oder Schran-
ke.

Herzstillstandpatienten, die eine auBlerkorperliche Erfahrung hatten, schil-
dern, wie sie ithren Korper verlieBen und ihre eigene Reanimation durch die
Arzte in der Notaufnahme beobachteten. RaymoNDp Mooby berichtet den Fall
einer Frau, die den Raum verlieB3, in dem ihr Korper gerade reanimiert wurde.
In der Eingangshalle des Spitals sah sie ihren Schwager, als gerade ein be-
freundeter Geschéftspartner auf ihn zuging und ihn fragte, was er hier im Spital
mache. ,,Ja*, sagte der Schwager, ,,ich war gerade dabei, eine Geschiftsreise

32 Vgl. R. Mooby: Life after life (1988), S. 21-23; ders.: Leben nach dem Tod (2003), S.
38-39.
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aullerhalb der Stadt anzutreten. Aber wie es aussieht, ist Jane dabei, ins Gras
zu beillen. Es ist wohl besser, wenn ich hier bleibe und mich als Sargtrager
niitzlich mache.” Einige Tage spéter, als Jane sich erholt hatte, besuchte sie
der Schwager. Sie erzihlte ihm, dass sie in dem Raum war, als er mit seinem
Geschéftsfreund sprach, und beseitigte jeden Zweifel, indem sie sagte: ,,Das
nichste Mal, wenn ich sterbe, geh Du ruhig auf deine Geschiftsreise, denn mir
wird es gut gehen.* Er wurde so bleich, dass sie dachte, er macht gleich selbst
eine Nahtoderfahrung.*

Die Betroffenen haben wahrend der auBBerkorperlichen Erfahrung das Ge-
fiihl, ihren Korper zuriickgelassen zu haben. Viele berichten, den eigenen
Korper von aullen wie ein Zuschauer beobachtet zu haben. Erstaunlicherweise
blieben ihnen dabei jedoch ihre eigene Identitét, ihre Wahrnehmungsféhig-
keit, ihre Gefiihle und ein sehr klares Bewusstsein erhalten. Manche sprechen
davon, einen neuen Leib gehabt zu haben. Sie beschreiben diesen als Nebel,
als Wolke, als Rauch oder Dunst. Dieser Leib kann von den Lebenden nicht
wahrgenommen werden. Materielle Gegenstinde in der Umgebung gehen
ohne Schwierigkeiten durch ihn hindurch. In ihrem neuen Leib konnen sie
Dinge und Menschen, die sie berithren mdchten, jedoch nicht anfassen. Sie
konnen aber ungehindert sehen und horen, wihrend die Lebenden ihrerseits
sie weder sehen noch horen kénnen. Die Betroffenen sprechen von einem
verdnderten Zeiterleben wihrend des auBerkorperlichen Zustandes. Manche
beschreiben es als “Sein in der Ewigkeit”.

Den tiefsten Eindruck bei den Betroffenen hinterldsst die Begegnung mit
einem sehr hellen Licht. Dieses hat personalen Charakter, strahlt eine unbe-
schreibliche Liebe und Warme aus und iibt auf den Sterbenden eine unwider-
stehliche Anziehungskraft aus. Er wird unausweichlich zum Licht hingezo-
gen. Sich auf das Licht zuzubewegen, sei wie ein Nach-Hause-Kommen. Das
Licht sei unser Zuhause.

Manche Nahtoderfahrene berichten von einem Lebensriickblick, der mit
aulerordentlicher Geschwindigkeit ablief. Dabei sahen sie ihr Leben nicht
nur aus der eigenen Perspektive, sondern auch aus der Perspektive aller betei-
ligten Mitmenschen. Sie erlebten auch, wie ihr Verhalten und Handeln auf die
beteiligten Mitmenschen wirkte und wie diese es erlebten.

Viele Nahtoderfahrene schildern, wie sie im Laufe ihres Erlebnisses der To-
desnéhe sich einer Art Grenze oder Scheidelinie néherten. Dort wurde ihnen
klar, dass sie nicht mehr in ihren Korper zuriickkehren kdnnten, wenn sie die-

3 Vgl. R. Moopy: The Light Beyond (2005), S. 17.
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se iiberschritten. Die Grenze ist etwas Endgiiltiges, und jenseits von ihr gibt
es kein Zuriick mehr. Das Erleben der Grenze macht deutlich, dass Nahtod-
erfahrungen im Grunde Grenzerfahrungen sind und keine Todeserfahrungen.
Die Riickkehr in den Kdrper schildern die meisten als unangenehm. Jene, die
dem Lichtwesen begegneten, wollten nicht zuriick und reagierten entriistet,
wenn sie nach einer Reanimation oder einem Koma wieder zu sich kamen.
,.,Oft scheitert jeder Versuch, mit Arzten, dem Pflegepersonal oder Angehéri-
gen Uber die tief greifende Erfahrung zu sprechen, was zu einer weiteren Ent-
tduschung fithrt. Manche Menschen sprechen sogar fiinfzig Jahre oder langer
nicht mehr dariiber.**

2. Nahtodforschung

Die Erforschung und Beurteilung der Nahtoderfahrungen ist auf die Berichte
von Betroffenen angewiesen. Deren Aussagen héngen von ihrer Glaubwiir-
digkeit, ihrer Wahrhaftigkeit und der Zuverldssigkeit ihres Gedichtnisses ab.
Es gibt kaum Moglichkeiten, diese Berichte objektiv zu iiberpriifen. Nahtod-
erfahrungen sind subjektiv, zutiefst privat und kaum in Worte fassbar. Die
Betroffenen selbst sind fest davon liberzeugt, dass das, was sie erlebten, kein
Traum, keine Fantasie und keine Halluzination war.

Die meisten Informationen iiber Nahtoderfahrungen stammen aus soge-
nannten retrospektiven Studien, d.h. aus Befragungen von Betroffenen. In
diesen Studien kénnen auBBerkorperliche Erfahrungen nicht anhand von verifi-
zierbaren Beobachtungen iiberpriift werden. In sogenannten prospektiven Stu-
dien befragt man Herzstillstand-Patienten wenige Tage nach ihrer Reanimati-
on, ob sie sich aus der Zeit ihrer Bewusstlosigkeit an etwas erinnern kénnen.
AuBerkorperliche Erfahrungen konnen iiberpriift werden. AuBBerdem kann
man mithilfe einer Kontrollgruppe untersuchen, inwiefern die Herzstillstand-
Patienten, die eine Nahtoderfahrung erlebten, sich von denen unterscheiden,
die einen Herzstillstand ohne Nahtoderfahrung iiberlebten. Untersuchungen
an Herzstillstandpatienten wurden von MicHAEL SaBoMm und BRUCE GREYSON
in den USA, von PETER FENWICK und SaM ParNiA in England und von Pim van
LomMmeEL in den Niederlanden durchgefiihrt.*

3 P. van LomMEL: Endloses Bewusstsein (2009), S. 68.

3 Vgl. M. SaBoM: Recollections of Death (1982); B. Greyson: Dissociation in people (2000);
ders.: Incidence and correlates (2003); P. FEnwick/E. FEnwick: The Truth in the Light (1996);
S. Parnia: What Happens When We Die (2008); P. van LomMmEL: Endloses Bewusstsein (2009).
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Im September 2014 wurden die Ergebnisse der bisher umfangreichsten Stu-
die an Herzstillstandpatienten, der sogenannten AWARE-Studie (awareness
during resuscitation), veroffentlicht.’ An ihr waren 15 Kliniken in den USA,
GroBbritannien und Osterreich beteiligt. Das einzige Merkmal der Nahtod-
erfahrungen, das empirisch iiberpriift werden kann, ist die auBBerkdrperliche
Erfahrung. Um Berichte von solchen Erfahrungen objektiv iiberpriifen zu
konnen, lieBen die Forscher auf der Oberseite von Regalen unter der Zimmer-
decke direkt iiber dem Bett der Patienten Bilder installieren, die nur von oben
einsehbar sind. Sollten Patienten wihrend einer auBerkorperlichen Erfahrung
ihre Reanimation von der Zimmerdecke aus beobachten, dann wéren diese
Bilder in ihrem Blickfeld. Sollten sie diese Bilder sehen und sich spéiter daran
erinnern, dann lieBe sich der Zeitpunkt ihrer auBerkorperlichen Erfahrung pré-
zise bestimmen. Es wire dann feststellbar, ob ihre berichteten Wahrnehmun-
gen tatsdchlich wihrend des Ausfalls aller fiir Wahrnehmung, Bewusstsein
und Erinnerungsbildung notwendigen Hirnfunktionen stattfanden.

Die AWARE-Studie erfasste 2060 Herzstillsténde. 330 Patienten iiberlebten
ihren Herzstillstand und 140 von ihnen konnten spiter befragt werden. Genau-
ere Interviews liegen von 101 Patienten vor. Von diesen 101 Patienten hatten
46 keinerlei Erinnerungen an die Zeit ihres Herzstillstandes. Die verbliebenen
55 berichteten von Erfahrungen, wie sie auch im Rahmen einer Nahtoderfah-
rung gemacht werden: verdndertes Zeiterleben, Wohlbefinden, Frieden. Nur
neun der Betroffenen berichteten von einer klassischen Nahtoderfahrung. Le-
diglich zwei Patienten berichteten von einer au3erkdrperlichen Erfahrung. Sie
schilderten ihre Wahrnehmungen der Umgebung und Vorgénge wihrend ih-
rer Reanimation. Die Wiederbelebung beider Patienten fand jedoch in einem
Raum statt, in dem keine Regale mit Bildern installiert worden waren. Bei
einem dieser Patienten konnte die Befragung wegen eines spiteren schlech-
ten Gesundheitszustandes nach der Entlassung aus der Klinik nicht fortge-
setzt werden. Es blieb also ein einziger Patient, ein 57-jdhriger Mann, der von
genauen und verifizierbaren Beobachtungen und Wahrnehmungen wahrend
seiner Wiederbelegung berichtete. Er beschrieb, wie er von der Ecke der Zim-
merdecke herab zusah, wie an seinem Kd&rper gearbeitet wurde. Er beschrieb
die beteiligten Personen und deren Tétigkeit sehr genau und zutreffend. Zu-
dem beschrieb er sehr korrekt die separaten Kommandos fiir die Schockbe-
handlung, die im Abstand von zwei bis drei Minuten erfolgten. ,,Ich erinnere
mich lebhaft an eine automatisierte Stimme, die rief ,shock the patient, shock

3 Vel. S. ParNIA et al.: AWARE (2014).
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the patient‘.“*” Medizinische Aufzeichnungen bestétigten die Verwendung des
automatisierten Externen Defibrillators.

Zwischen zwanzig und dreiflig Sekunden nach dem Herzstillstand setzt die
Tatigkeit des GroBhirns aus und bewusstes, orientiertes und klares Denken
ist nicht mehr moglich, wenn das Bewusstsein total von der Hirntétigkeit ab-
héngt. Wéhrend der ersten zwanzig bis dreiflig Sekunden nach dem Herzstill-
stand kann es zwar noch irgendwelche Hirnaktivitit geben, aber nachher hort
das Gehirn auf zu funktionieren. Der 57-jdhrige Mann war nachweislich drei
Minuten bei Bewusstsein, nachdem sein Herz aufgehdrt hatte zu schlagen.
Seine auBlerkdrperliche Erfahrung fand wihrend des Herzstillstandes statt und
nicht nach der Erholung vom Herzstillstand oder vor dem Herzstillstand. Sei-
ne Wahrnehmungen machte er nachweislich im Zustand des Kreislaufstill-
standes und Hirnstillstandes, und zwar spéter als dreilig Sekunden nach dem
Herzstillstand. Der Mann war bei Bewusstsein, als sein Gehirn nicht funkti-
onierte. Das spricht, so SAM PARrNIA, fiir die wissenschaftlich gestiitzte These,
dass das Bewusstsein, die Psyche oder die Seele einer Person nicht ausge-
l6scht wird, wenn der Todesprozess einsetzt. Es spricht auch fiir die Ansicht,
dass das menschliche Bewusstsein eine vom Gehirn unabhéngige Entitt ist,
die nach dem Tod weiterexistiert.’

3. Erklirungsversuche
a) Die These des sterbenden Gehirns

Nach dieser verbreiteten These sind samtliche Elemente von Nahtoderfah-
rungen ausnahmslos auf Gehirnprozesse zuriickzufiihren, und der irreversible
Ausfall aller Gehirnfunktionen ist zugleich das definitive Ende des Bewusst-
seins. Nahtoderfahrungen sind demnach die Folge des Ausfalls einzelner,
jedoch nicht aller Hirnfunktionen. Diese Erfahrungen wiirden keineswegs
beweisen, dass es Bewusstseinsphdnomene unabhingig vom Gehirn geben
kann oder dass ein Erleben auerhalb des Lebens moglich ist. Ohne Gehirn-
aktivitdt kann es keine Nahtoderfahrungen und auch keine auBBerkorperlichen
Erlebnisse geben.*” Im Sinne dieser These sind Bewusstseinsphidnomene, in
welcher Form auch immer, beim Ausfall samtlicher Hirnfunktionen schlicht
unmoglich.

37 Vegl. ebd.

¥ Vegl. S. ParniA: Erasing Death (2013), S. 221-257.

¥ Vgl. Cur. Hoppe: Nahtoderlebnisse (2007), S. 130—136; D. Mobbs/C. Watt: There is nothing
paranormal about near-death experiences (2011); G. M. WoerLEE: Mortal Minds (2005).
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Zahlreiche Berichte {iber Nahtoderfahrungen zeigen jedoch, dass Men-
schen wihrend eines Herzstillstands, also zu einer Zeit, in der die Kriterien
des klinischen Todes erfiillt waren, erhohte Wachheit, klare Wahrnehmungen,
kohédrente Gedanken, Ichbewusstsein und intensive Gefiihle hatten. Durch den
bloflen Verweis auf irgendwelche Restaktivititen in einem sterbenden Gehirn
sind Nahtoderfahrungen in allen ihren Aspekten keineswegs erklért. Es ist zu
erwarten, dass das Bewusstsein an Klarheit und Scharfe einbiiflit, wenn die
Hirnaktivitét stark beeintrachtigt ist. Wie soll ein sterbendes Gehirn zu einer
viel hoheren Leistung als im normalen Wachzustand fahig sein, um die Inten-
sitdt und Nachhaltigkeit einer Nahtoderfahrung erzeugen zu koénnen?

b) Die Uberlebenshypothese
1) Endloses Bewusstsein

Piv van LomMEL betont, dass es mit den heutigen medizinischen und wis-
senschaftlichen Erkenntnissen nicht moglich ist, alle Aspekte des subjektiven
Erlebens zu erkldren, die Menschen mit einer Nahtoderfahrung nach einem
Herzstillstand beschreiben. Viele Betroffene sprechen von der Erfahrung ei-
nes ,,erweiterten* Bewusstseins, das es ihnen ermdglichte, mit den Gefiih-
len und Gedanken von Menschen, die an vergangenen Ereignissen beteiligt
waren, oder mit dem Bewusstsein verstorbener Angehdriger und Freunde in
Kontakt zu treten.*® LomMEL postuliert ein ,,endloses* Bewusstsein, das unab-
héngig von unserem Korper bereits vor unserer Geburt bestanden habe, und
auch nach unserem Tod weiter bestehen wird, und zwar in einer Dimension
jenseits von Raum und Zeit. Er geht davon aus, dass Menschen wihrend einer
Nahtoderfahrung das Fortbestehen ihres Bewusstseins unabhéngig vom Kor-
per erleben. Der Tod bedeute nur das Ende des physischen Aspekts unseres
Lebens. Wir haben zwar einen Korper, aber wir sind Bewusstsein. LoMMEL
illustriert das anhand einer Traueranzeige: ,,Was du hast, vergeht, was du bist,
lebt weiter, jenseits von Raum und Zeit.“*!

2) Gibt es eine unsterbliche Seele?
Der Mathematiker und Physiker GUNTER EwALD, der sich seit Jahren mit Nah-

toderfahrungen befasst, fragt, was Nahtodberichte zum Verstdndnis unseres

4 P. v. LommEL: Endloses Bewusstsein (2009), S. 281.
T Ebd., S. 339.
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Begriffes von Seele beitragen und inwiefern uns das Nachdenken iiber die
Seele hilft, dem Geheimnis der Nahtoderfahrung naherzukommen.*> An der
gegenwértigen Hirnforschung beméngelt er vor allem, dass sie fast vollstin-
dig auf der klassischen Physik beruht, die Relativitétstheorie und Quanten-
physik ignoriert und deshalb einem Weltbild verhaftet ist, das die Physik seit
hundert Jahren in Frage stellt. Diese Tatsache allein nehme ihr die Legitimati-
on, Gesamtaussagen iiber Geist, Bewusstsein und Seele zu machen.

Um auBerkorperliche Erfahrungen wihrend einer Nahtoderfahrung zu er-
klaren, verwendet EwaLb die Begriffe ,,Verschrankung® und ,,Nichtlokalitat®.
Er spricht von einer ,,Verschriankung® zwischen unserem gehirnbasierten Be-
wusstsein einerseits und unserer Seele andererseits. Demnach hat jeder Teil
unseres Bewusstseins in unserer Seele ein Duplikat, mit dem er ,,verschrankt*
ist. Der Ausdruck ,,Nichtlokalitit™ bedeutet, dass bestimmte Schwingungsvor-
ginge, die wir Materieteilchen nennen, an zwei Stellen des Raumes gleichzei-
tig, aber zu einer Einheit ,,verschriankt™ sich abspielen konnen. Nach EwaLps
Verstdndnis von Seele hat jeder Teil des Bewusstseins einen ,,Zwillingsbru-
der® in der Seele, mit dem er durch eine nichtkausale Korrelation verbunden
ist. Bei einer auBBerkorperlichen Erfahrung bleibe die Lebenswirklichkeit un-
abhingig von Gehirn und Korper mittels der Zweitschrift in der Seele verfiig-
bar. Er betrachtet die Seele als unbeschéadigt vom Leib ablosbar, sowohl in
Nahtoderfahrungen voriibergehend wie endgiiltig im Tod, was ihre ,,Unsterb-
lichkeit” ausmacht. EwaLD fordert ein erweitertes Verstdndnis der Wirklich-
keit, wie es die Quantenphysik bietet, die sich seit hundert Jahren mit einer
neuen Sicht von Raum, Zeit und Materie auseinandersetzt. Im Rahmen die-
ses erweiterten Wirklichkeitsverstdndnisses sei der Glaube an ein Leben nach
dem Tod auch heute durchaus vertretbar.

3) Nahtoderfahrungen: Ein unlésbares Problem?

Wie sollen wir mit Phinomenen umgehen, welche die Neurowissenschaften im
Rahmen der Theorie der totalen Gehirnabhingigkeit des Bewusstseins nicht
befriedigend erkléren kdnnen? Eine Moglichkeit besteht darin, neue Theorien
zu entwickeln, die iiber die Versuche, Nahtoderfahrungen und auBlerkorperli-
che Erlebnisse auf neurobiologische Vorgédnge zuriickfithren zu wollen, hin-
ausgehen. Pm van LomMMEL und GUNTER EwaLD wiéhlten diese Strategie. Beide
versuchen zu zeigen, dass Bewusstsein auch ohne funktionierendes Gehirn

42 G. EwALD: Auf den Spuren der Nahtoderfahrungen (2011).
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erlebt werden kann und dass es sogar iiber den Tod hinaus fortbesteht. Thre
Theorien iiber die Beziehung von Gehirn und Bewusstsein enthalten mehre-
re Begriffe und Analogien aus der Quantenphysik. Die Verwendung dieser
Begriffe und Analogien zur Erkldrung von Bewusstseinsphdnomenen wird
kontrovers diskutiert und fiihrt zu weiteren Fragen. Es ist zu hoffen, dass die
Thesen von LomMEL und EwaLp Neurowissenschaftler, Psychologen, Philoso-
phen, Physiker, Mathematiker und Systemwissenschaftler dazu inspirieren, in
Zukunft gemeinsam neue Modelle iiber die Beziehung von Kdrper und Geist
zu entwickeln.

Der Versuch, Nahtoderfahrungen rein neurobiologisch erkliaren zu wollen,
dhnelt den Versuchen, das Verhéltnis von Korper und Geist rein naturalistisch
begreifen zu wollen. Werden wir nicht in beiden Fillen mit einem unlosbaren
Ratsel konfrontiert?

Fazit

Wie steht es um den Deutungsanspruch der Neurotheologie, religioses Erle-
ben und Verhalten ganz von seiner neurobiologischen Grundlage her erkléren
und verstehen zu wollen? Zurzeit ist die Hirnforschung noch weit davon ent-
fernt, genau angeben zu konnen, welche Aktivitditsmuster im Gehirn ablaufen,
wenn Menschen religiose Erfahrungen machen. Die wenigen vorliegenden
Forschungsergebnisse der Neurotheologie bestehen in groben Zuordnungen
von Hirnregionen mit erhdhter Stoffwechselaktivitit zu bestimmten auBer-
gewoOhnlichen religiosen Erlebnissen und Erfahrungen. Diese Befunde sind
nicht représentativ fiir das religiose Erleben und Verhalten der Mehrheit der
Glaubigen.

Versuche, religiose Erfahrungen und Erlebnisse auf ihre neurobiologi-
sche Grundlage reduzieren zu wollen, sind versprechender Materialismus.
Was bliebe von einer religidosen Erfahrung {ibrig, wenn man die subjektive
Erlebnisperspektive ignorierte und nur die mit der Erfahrung einhergehen-
den Hirnprozesse betrachtete? Selbst eine noch so prizise Beschreibung ihrer
neurobiologischen Grundlage wiirde uns nichts dariiber sagen, wie es ist, eine
solche Erfahrung zu machen, geschweige denn etwas iiber ihren Wahrheits-
gehalt. Die erlebte religiose Erfahrung auf der einen Seite und die mit ihr
einhergehenden Gehirnprozesse auf der anderen Seite sind zwei Aspekte eines
einheitlichen Phianomens. Sie sind wie die zwei Seiten einer Miinze, von der
immer nur eine ohne die andere sichtbar wird, wobei die Seite der neuronalen
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Korrelate religioser Erfahrungen bisher nur in groben Umrissen und ohne kla-
re Konturen zu sehen ist.

Religiose Erfahrungen und mystische Erlebnisse weisen auf etwas hin, was
sich durch eine noch so vollstindige Beschreibung der elektro-chemischen
Vorginge im Gehirn, mit denen sie korrelieren, nicht erfassen lédsst. Sie be-
ziehen sich auf den Menschen als Ganzes und seine Verbundenheit mit etwas
Transzendentem und nicht blof3 auf sein Gehirn. Der umfassende Deutungsan-
spruch, den manche Autoren der Neurotheologie erheben, ist nicht gerechtfer-
tigt. Die Hirnforschung kann nicht iiber den Wahrheitsgehalt philosophischer
und theologischer Fragen entscheiden.

Nahtoderfahrungen sind zutiefst subjektive Erlebnisse, welche die Per-
sonlichkeit erschiittern. Sie hinterlassen tiefe Spuren und wirken ein Leben
lang nach, so dass die Betroffenen ihr Leben einteilen in die Zeit vor und die
Zeit nach ihrer Nahtoderfahrung. Berichte dariiber stammen ausnahmslos von
Menschen, die noch nicht die Grenze des permanenten Todes {iberschritten
hatten, auch wenn viele von ihnen zeitweise klinisch tot waren. Schilderungen
von Nahtoderfahrungen sind keine Tatsachenberichte dariiber, was jenseits
der Grenze des permanenten Todes geschieht, denn von dort gibt es keine
Riickkehr mehr ins Leben. Sie sind auch kein Beweis im wissenschaftlich em-
pirischen Sinn fiir ein Leben nach dem Tod oder fiir die Existenz des Jenseits.
Nahtoderfahrungen kénnen mit all ihren Merkmalen weder objektiv liberpriift
noch experimentell reproduziert werden.

AuBerkorperliche Erfahrungen sind das einzige Element der Nahtoderfah-
rungen, das empirisch iiberpriifbar ist. Die bisher dokumentierten anekdoti-
schen Berichte iiber aullerkorperliche Erfahrungen sind zwar zahlreich, aber
sie stellen noch keinen objektiven Beweis dafiir dar, dass sich alle diese Er-
fahrungen exakt wéhrend der Zeit des Ausfalls sdmtlicher Gehirnfunktionen
ereigneten. Der von Sam ParNia in der AWARE-Studie berichtete Fall eines
57-jahrigen Mannes zeigt, dass dieser bei Bewusstsein war, als sein Gehirn
nicht funktionierte.

Obwohl die zahlreichen Berichte {iber Nahtoderfahrungen und die vorlie-
genden Ergebnisse der Nahtodforschung keinen objektiven wissenschaftli-
chen Beweis fiir das Uberleben unseres Todes liefern, scheinen sie doch fiir ei-
nen begriindeten Glauben an ,,etwas danach®, an ein Leben jenseits von Raum
und Zeit zu sprechen. Sie stellen die allgemein akzeptierte These, das Gehirn
produziere das Bewusstsein und der Hirntod sei auch das definitive Ende des
Bewusstseins, in Frage.
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Zusammenfassung

GoLLER, Hans: Kann die Hirnforschung
religiose Erfahrungen erkliren? Grenz-
gebiete der Wissenschaft (GW) 65 (2016)
1,5-32

Der Beitrag sichtet und bewertet die For-
schungsergebnisse iiber die Neurobiologie
religiéser Erlebnisse und iiber Nahtoder-
fahrungen. Die vorliegenden Befunde be-
ziehen sich auf eine geringe Zahl von Pro-
banden und erlauben keine weitreichenden
Schlussfolgerungen. Sie befassen sich mit
auflergewohnlichen religiosen Erlebnissen
und sind deshalb nicht reprisentativ fiir das
religiése Erleben der Mehrheit der Glaubi-
gen. Eine genaue Kenntnis der neuronalen
Korrelate religiéser Erfahrungen wiirde uns
nichts {iber deren Inhalt, geschweige denn
etwas iiber deren Wahrheitsgehalt sagen.
Berichte von verifizierbaren Wahrneh-
mungen wihrend einer aulerkorperlichen
Erfahrung weisen darauf hin, dass es ein
Bewusstsein auch ohne funktionierendes
Gehirn geben und dass das Selbstbewusst-
sein auch nach dem Stillstand der Hirn-
funktionen fortbestehen kann.
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Summary

GoLLER, HaNs: Can brain research ex-
plain religious experience? Grenzgebiete
der Wissenschaft (GW) 65 (2016) 1, 5-32

The article evaluates the results of experi-
mental studies on the neurobiology of re-
ligious experiences and near-death-expe-
riences. The existing findings depend on
a very low number of subjects and do not
allow any significant conclusions. They
deal with extraordinary spiritual experienc-
es and, thus, are not representative of the
religious experience of the majority of be-
lievers. A precise knowledge of the neural
correlates of meditative and contemplative
states would neither tell us anything about
their content nor about their veracity. How-
ever, reports on verifiable perceptions dur-
ing out-of-body experiences suggest that
consciousness may be experienced inde-
pendently of a functioning brain, and that
self-consciousness may continue even after
the termination of brain activity.
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