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VORWORT

In Zeiten weltweiter Völkerwanderung und kultureller Verflechtungen

verliert die persönliche Orientierung immer mehr die erforderlichen

Konturen des eigenen Verständnisses von Welt und Mensch. Will man

hier zur Sicherung des personalen Selbststandes nicht zur Notbremse
fundamentalistischer Konzepte greifen, muß man sich zur Wahrung der

persönlichen Entscheidungsfähigkeit einen offenen Einblick in die ver
schiedenen Weltanschauungen aneignen.

Der vorliegende Band, hervorgegangen aus dem XFV. IMAGO MUNDl
Kongreß, bietet daher aus erster Fachkompetenz die erforderlichen In
formationen über die grundlegenden Welt- und Menschenbilder an,

welche die gängigen Vorstellungen von Welt und Mensch beeinflussen.

Im ersten Beitrag beleuchtet Prof. Dr. Erwin Nickel, Freiburg/Schweiz,

die aktuelle Vielfalt des Weltbild-Denkens, das letztlich mit der Frage der

Ganzheit konfrontiert wird. Für die einen gibt es nur Wissen, gewonnen

durch diskursives Denken, für die anderen kommen auch Kenntnisse in

Frage, die uns auf einem direkteren, „intuitiven" Weg erreichen. So gibt

es viele Varianten zwischen Skepsis und Seinsvertrauen, vom evolutio-

nistischen über den monistischen bis hin zum metaphysischen Stand

punkt, wie Nickel aufzeigt.

Die geschichtlichen Wurzeln dieses Weltbild-Denkens, mit denen sich

Prof. DDr. P. Andreas Resch, Innsbruck, in seinem Beitrag „Welt- und

Menschenbilder der Paranormologie" befaßt, reichen bis zu den magi

schen Vorstellungen der Urzeit zurück. Ihre Ausläufer erfahren in ein

zelnen Epochen vielschichtige Ausformungen und gelangen in der Ge

genwart zu neuer Blüte, wie die Darlegungen über Magie, Mantik, Scha

manismus, Gnosis, Alchemie, Esoterik, Satanismus, Spiritismus und

New Age veranschaulichen.

Nach diesen übergreifenden Beiträgen folgt dem Vorstellungskonzept
von Physis, Bios, Psyche und Pneuma die Darstellung der naturwissen

schaftlichen Weltbetrachtung.

Dipl.lng. Walter Dröscher, Wien, ein enger Mitarbeiter von Burkhard

Heim, beschreibt in seinem Beitrag „Weltbilder der Physik" die mannig
faltigen Deutungsformen der Materie durch die Physik. Sie versucht, die

verschiedenen Erscheinungsformen der unbelebten Materie auf mög

lichst wenige, in Theorien eingebettete Grundgesetze zurückzuführen

und wird daher von vielen als die wissenschaftliche Basis der Weltbilder

verstanden.
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VIII Vorwort

Dipl.Phys. Burkhard Heim, Northeim, geht in seinem Beitrag „Ein

Bild vom Hintergrund der Welt" über die Raum-Zeit-Dimension hinaus

zur Beschreibung der Welt als einem Hyperraum, der von 12 Dimensio

nen aufgespannt wird, wobei eine nicht mehr materielle Seite physikali

scher Welt zum Vorschein kommt.

Damit wird bereits der Bereich des Bios anvisiert, den Prof. Dr. Hans

Zeier und Dipl.Natw. Peter Brauchli, Zürich, in ihrem Beitrag „Aspekte

und Implikationen biologischer Welt- und Menschenbilder" beschrei

ben. Biologische Kenntnisse beruhen zunächst zwar auf physikalischen

und chemischen Gesetzmäßigkeiten, doch transzendiert das Phänomen

Leben diese beiden Grunddisziplinen. So wird nach Jahrhunderten der

Auseinandersetzung zwischen Mechanismus und Vitalismus in neuerer

Zeit dieser Gegensatz durch ein organismisch-ganzheitliches Weltbild

zu überwinden versucht.

Diese Transzendierung des Phänomens Leben stellt vor allem die Me

dizin, wie Prof. Dr. Dr. h. c. Alois Stacher, Wien, in seinem Beitrag „Welt

bild der Medizin" hervorhebt, mitten in das Spannungsfeld von natur

wissenschaftlicher Exaktheit, menschlicher Kommunikation, Kreati

vität und Verantwortung. So spricht sich Stacher für eine Ganzheitsme

dizin aus, die naturwissenschaftliche Medizin ebenso einschließt wie Er

fahrungsheilkunde und psychische bzw. geistige Aspekte.

Dieses Spannungsfeld zwischen wiederholbarem Experiment und

persönlichem Erlebnis kommt besonders auch bei der psychologischen

Betrachtung von Welt und Mensch zum Tragen, wie Prof. Dr. Dr. P. An

dreas Besch, Innsbruck, in seinem Beitrag „Weltbilder der Psychologie"

darlegt. Entsprechend den heutigen Kenntnissen betont Besch die Not

wendigkeit einer Ganzheitspsychologie, die den Einfluß von Kosmos,

Bios, Psyche und Pneuma gleichermaßen berücksichtigt.

Nach dieser Betrachtung aus der Sicht von Physis, Bios und Psyche folgt

die Betrachtung von Welt und Mensch unter dem Aspekt des Pneuma,

wobei vor allem religionsgeschichtliche und philosophische Vorstellun

gen im Mittelpunkt stehen.

Dr. Angelika Malinar, Tübingen, beschäftigt sich in ihren Beiträgen

„Die ,Welten' im Veda und in den Upanisaden" sowie „Welt als Dreiwelt:

Gott als königlicher Herrscher und Yogin im hinduistischen Denken"
mit Vorstellungen von Welt und Mensch in den literarischen Zeugnis
sen der indischen Tradition und des Hinduismus, wobei die im 19. Jahr
hundert entstandene Bezeichnung „Hinduismus" für die indische Reli
gion die religiöse Entwicklung erst vom 3. Jh. v. Chr. an in Abgrenzung
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Vorwort IX

zum Buddhismus und Jainismus sowie zur altvedischen Opferreligion

abdeckt. Die entstehende Welt ist ihrer Struktur nach immer Drei-Welt,

d. h. Himmel, Erde und Zwischenraum bzw. Himmel, Erde und Unter

welt. Zwischen den einzelnen Bereichen besteht eine Wechselwirkung,

die durch den sogenannten „dharma" geregelt ist.

Die buddhistische Kosmologie beruht nach den Ausführungen von

Dr. Siglinde Dietz, Göttingen, in ihrem Beitrag „Das Weltbild des indi

schen Buddhismus" auf drei Grundvoraussetzungen: Vorstellung von

der Vergänglichkeit aller Wesen, Vergeltung aller Taten und zyklische

Zerstörung und Wiedererstehung der Welten. Eine jede der unendlich

vielen Welten wie auch jedes Lebewesen in ihnen durchläuft eine un

endliche Folge von Zyklen des Werdens und Vergehens.

Im Beitrag „Das Weltbild des Daoismus und die chinesische Medizin:

Der Mensch zwischen Himmel und Erde" beschreibt Dr. Elisabeth Stu-

der-Wobmann, Basel, das vielschichtige Phänomen des Daoismus (Taois-

mus) und dessen Einfluß auf die chinesische Medizin. Es gibt einen phi

losophischen, mystischen und praktischen Daoismus, welcher aus der

Einsicht lebt, daß die Natur vollkommen ist und daß die Natur und wir

eins sind.

Prof. DDr. Ferdinand Dexinger, Wien, beleuchtet in „Welt- und Men-

schenbild(er) des Judentums" jene Grundvorstellungen, die als selbst

verständliche Basis jüdischer Existenz aller Perioden vorhanden waren

und sind, wenngleich mit dem Hinweis darauf, daß jüdische Weltbilder

an sich nicht formuliert werden können.

Mit seinem Beitrag „Das Welt- und Menschenbild der Philosophie im

griechischen und im christlichen Denken" vergleicht Prof. DDr. P. Eme-

rich Coreth, Innsbruck, die griechische Vorstellung von Welt und

Mensch mit dem christlichen Denken. Hatten im Denken der Griechen

das Notwendige und Allgemeine Vorrang, so gelten im Christentum die

Lehre von der freien Schöpfung des persönlichen Gottes und die Befrei

ung des Menschen aus dem Zwang des Notwendigen in die „Freiheit der

Kinder Gottes".

Prof. Dr. J. C. Bürgel, Bern, gehl in seinem Beitrag „Weltbilder im vor

modernen Islam" vom islamischen Prinzip „Keine Gewalt und keine

Macht außer bei/durch Gott" aus. Dieser Mächtigkeit hat sich alles zu

unterwerfen. Islam bedeutet „Unterwerfung", die im Gehorsam gegen
Gott und das Gesetz verwirklicht wird. Auch den Problemen der Gegen
wart liegt die Spannung von Allmacht und Mächtigkeit zugrunde.
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X  Vorwort

Im Beitrag „Die Kathedrale von Chartres: Das in Stein gehauene Welt

bild des Mittelalters" veranschaulicht Dr. Anton Schmidt, Weinheim, an

hand eines besonderen Glanzpunktes abendländischer Kultur, eben der

Kathedrale von Chartres, deren vielschichtige Prägung durch die unter

schiedlichen Weltbilder und Weltanschauungen im religiösen wie im

profanen Bereich.

Mit dem Beitrag „Das Welt- und Menschenbild der Philosophie im

Denken der Neuzeit und Gegenwart" umreißt Prof. DDr. P. Emerich Co-

reth, Innsbruck, die philosophischen Strömungen der Neuzeit und Ge

genwart. Am Beginn der neuzeitlichen Philosophie steht die Wende

zum Subjekt (Ich), die zur Absolutsetzung des Menschen führt. Demge

genüber vertritt Coreth die Auffassung, daß der Mensch nur aus seiner

Transzendenz, als „Geist in Welt", als Vernunft- und Freiheitswesen in

Leiblichkeit und Geschichtlichkeit verstanden werden kann.

Abschließend befaßt sich Prof. DDr. Eugen Biser, München, mit der

Frage „Gibt es ein christliches Bild von Welt und Mensch?" und gelangt

dabei zur Feststellung, daß die neutestamentliche Botschaft die Welt

zwar aus der Hand Gottes hervorgehen, gleichzeitig aber einem erst im

Eschaton des „neuen Himmel und der neuen Erde" erreichten Ziel ent

gegenstreben sieht.

Diese Vielschichtigkeit der Beiträge in Form zusammenfassender

Durchblicke bietet die einmalige Möglichkeit, sich einen abgewogenen

Einblick in die unterschiedlichen Weltbilder und Vorstellungsmuster zu

verschaffen, welche die heutigen Weltanschauungen bestimmen. Dabei

wurde keine Mühe gescheut, die Beiträge so übersichtlich und einpräg

sam wie nur möglich zu gestalten. Damit wird dieser Band, sowohl in

haltlich als auch formell, in seiner Art zu einer einmaligen Orientie

rungsquelle über die „Welt der Weltbilder"..

Ich darf daher allen Mitarbeitern für Ihr Bemühen und ihre Geduld

meinen besonderen Dank aussprechen. Dank schulde ich auch den Mit

gliedern von IMAGO MUNDl und allen Freunden des Instituts für

Grenzgebiete der Wissenschaft und der IMAGO MUNDl Kongresse. Frau
Mag. Priska Kapferer gilt der Dank für alle Mühe bei der Gestaltung des

Bandes.

Schließlich möchte ich diesen Band meinem derzeitigen P. Provinzial,
Dr. Alois Kraxner, widmen, der mir den Bau des Instituts ermöglichte

und meine Arbeit all die Jahre hindurch allen gegenteiligen Ansichten
zum Trotz bejahte und durch die persönliche Teilnahme am letzten
Kongreß auszeichnete.
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Vorwort XI

Möge auch dieser 14. Band der Schriftenreihe Imago Mundi einen Bei

trag zu einem besseren Verständnis von Welt und Mensch leisten und

seinen Lesern Freude bereiten.

Innsbruck, 8. September 1994 Andreas Besch
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tonsschule besuchte. 1959 - 1962 Studium als Sekundarlehrer mathematisch-na-
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Depression: Ursachen, Formen, Therapie; Gerda Walther: Ihr Leben und Werk, und des
Jahrbuches Impulse aus Wissenschaft und Forschung (seit 1986). Mitarbeit an Fern-
seh- und Kinofilmen.
Anschrift: Prof. DDr. P. Andreas Resch, Maximilianstr. 8, Postfach 8, A-6010 Inns-
bruck

Dipl.Ing. Walter Dröscher, 1940 in  Wien geboren, studierte nach der Matura 1959
Nachrichtentechnik an der Technischen Universität Wien. Bereits während des
Studiums und auch später reges Interesse für Mathematik und Allgemeine Relati-
vitätstheorie; Diplom 1967.

1968 - 1974 bei der Fa. Siemens AG Österreich als Sachbearbeiter einer Ent-
wicklungsabteilung tätig. Im Rahmen der Entwicklungsarbeit kam es zu mehre-
ren Erfindungsmeldungen, die zu Patenten in  Österreich und anderen Ländern
führten.

1974 Eintritt in das Österreichische Patentamt, 1977 Ernennung zum ständigen
fachtechnischen Mitglied, seit Anfang 1993 Leiter einer technischen Abteilung.

Veröffentlichungen: Beitrag eines Artikels in: Heim, B. / Dröscher, W.: Einfüh-
rung in Burkhard Hehn: Elementarstrukturen der Materie mit Begriffs- und  For-
melregister. - Innsbruck: Resch, 1985; Mitarbeit an  der Neuauflage von: Burkhard
Heim: Elementarstrukturen der Materie: einheitliche strukturelle Quantenfeldtheo-
rie der Materie und Gravitation. - Innsbruck: Resch, 1989. - Bd. 1; Walter Drö-
scher / Burkhard Heim: Strukturen der physikalischen Welt und ihrer nichtmateri-
ellen Seite. - Innsbruck: Resch, 1994
Anschrift: Dipl.Ing. Walter Dröscher, Aiszeile 13, A-1170 Wien

Dipl. Phys. Burkhard Heim wurde 1925 in  Potsdam geboren. In der Chemisch-
Technischen Reichsanstalt in  Berlin kam es 1944 bei Laborarbeiten zu einer Ex-
plosion, bei der er beide Hände verlor, nahezu vollständig erblindete und eine
schwere Gehörschädigung erlitt. Ab 1945 Chemiestudium, ab 1949 Studium der
theoretischen Physik in Göttingen, das 1954 mit dem Hauptdiplom abgeschlos-
sen wurde. Seit 1949 eigenständige Arbeiten hinsichtlich einer allgemeinen Feld-
theorie, in  der alle physikalischen Felder und deren Quellen einheitlich als dyna-
mische Eigenschaften rein geometrischer Strukturen beschrieben werden. Diese
Theorie wurde während der letzten drei Dekaden unter schwierigsten äußeren
Bedingungen entwickelt und seit 1975 in  mehreren Schritten teilweise veröffent-
licht. Das Interesse an der Heimschen Theorie nimmt immer mehr zu und wird
durch das Vorliegen einzelner Publikationen besonders herausgefordert.

Veröffentlichungen: Elementarstrukturen der Materie. Bd. 2 (1984); Einführung in
Burkhard Heim Elementarstrukturen der Materie mit Begriffs- und Fogmelregister
(zus. m. W. Dröscher, 1985); Der kosmische Erlebnisraum des Mensch i ( 1988); Post-
mortale Zustände? Die televariante Area integraler Weltstrukturen ( 1988); Elemen-
tgrstrukturen der Materie. Bd. 1 (2. verb. Aufl. 1989); Der Elementarprozeß des Lebens
( 1990); Einheitliche Beschreibung der Materiellen Welt (1990); W. Dröscher / B.
Heim: Strukturen der physikalischen Welt und ihrer nichtmateriellen Seite - Inns-
bruck: Resch, 1994
Anschrift: Dipl.Phys. Burkhard Heim, Schillerstr. 2, D-37154 Northeim

Prof. Dr. Hans Zeier, geb. am 27. 3. 1939 in  Luzern, wo er die Primar- und Kan-
tonsschule besuchte. 1959 - 1962 Studium als Sekundarlehrer mathematisch-na-
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turwissenschaftlicher Richtung an den Universitäten Zürich und Fribourg;

1962 - 1965 Biologiestudium an der Universität Zürich; 1965 Doktorat im Haupt
fach Zoologie und den Nebenfächern Psychologie, Anthropologie und Anatomie.
1962 - 1967 v^issenschaftlicher Mitarbeiter am Institut für Hirnforschung der
Universität Zürich; 1967 - 1969 Research Associate am Massachusetts Institute of

Technology (MIT) in Cambridge, USA. Seit 1969 Lehr- und Forschungstätigkeit an
der Eidg. Technischen Hochschule (ETH) Zürich; 1972 Habilitation mit Lehrge
biet Verhaltensbiologie; 1983 Ernennung zum Professor am Institut für Verhal

tenswissenschaft der ETH. 1977 - 1988 Mitglied des Schweizerischen Wissen

schaftsrates; seit 1989 Vizepräsident der „International Society for Research on

Cerebral Dominances".

Arbeitsschwerpunkt: Psychophysiologische Untersuchungen über Wechselwir

kungen zwischen körperlichen und seelisch-geistigen Vorgängen, mit besonderer
Berücksichtigung von Streßverhalten und Streßbewältigung. Theoretische Arbei
ten zur Bedeutung der Evolutionstheorie für Verhaltens- und soziokulturelle Ent

wicklungsprozesse. Autor zahlreicher Veröffentlichungen in wissenschaftlichen
Zeitschriften und Sammelwerken sowie der Bücher: Wörterbuch der Lerntheorien

und Verhaltenstherapie (1976, ital. Ausgabe 1980); Gehirn und Geist (mit Sir John

Eccles 1980, span. Ausgabe 1985); Lernen und Verhalten. Band 1. Lerntheorien;
Band II. Verhaltensmodifikation (1984); Körperliche Beschwerden bei Bildschiinn-

arbeit (mit Edward Senn, 1988); Biofeedbach (1990); Psychophysiologische Streßfor

schung (1992); Arbeit, Glück und Langeweile (1992).

Anschrift: Prof. Dr. Hans Zeier, Eidg. Technische Hochschule Zürich, Institut für
Verhaltenswissenschaft, Turnerstrasse 1, CH-8092 Zürich

Dipl.Natw. ETH Peter Brauchli, geb. am 26. 3. 1963 in Schaffhausen/Schweiz. Auf
gewachsen auf dem elterlichen Landwirtschaftsbetrieb. Ausbildung zum Land
wirt. 1983 - 1986 Matura auf dem zweiten Bildungsweg. 1986 - 1991 Biologiestu
dium an der Eidg. Technischen Hochschule (ETH) Zürich mit Schwerpunkt expe
rimentelle Biologie. Seit 1991 wissenschaftlicher Mitarbeiter am Institut für Ver
haltenswissenschaft.

Forschungsschwerpunkte: Zusammenhänge zwischen psychophysiologischen
Faktoren und dem Verlauf der HIV-Infektion; Beeinflussung der Hirnaktivität
(EEG) durch Brain Machine und Entspannungsverfahren.

Anschrift: Peter Brauchli, Eidg. Technische Hochschule Zürich, Institut für Ver
haltenswissenschaft, Turnerstr. 1, CH-8092 Zürich.

Univ.Prof. Dr. Dr. h.c. Alois Stacher, geb. am 16. 2. 1925 in Wien, besuchte dort

Volksschule und humanistisches Gymnasium, Matura 1943. Anschließend zur
Deutschen Wehrmacht eingezogen und am 27. April 1945 schwerst verwundet.
Nach mehr als zweijährigem Lazarettaufenthalt 1947 Rückkehr nach Wien und

Beginn des Medizinstudiums an der Wiener Universität. Nach Promotion zum

Dr. med.univ. am 15. Juli 1952 Anstellung im Hanusch-Krankenhaus (Wien), Fach
arztanerkennung für innere Medizin 1959. Aufgrund der wissenschaftlichen Tä

tigkeit auf dem Gebiet der Hämatologie 1967 Universitätsdozent für innere Medi
zin; 1973 a.o. Universitätsprofessor. Ebenfalls 1973 Wahl zum amtsführenden
Stadtrat für Gesundheit und Soziales der Stadt Wien, behielt diese Funktion bis

Ende 1989. In dieser Zeit Präsident zahlreicher sozialer und medizinischer Orga
nisationen; seit damals auch Präsident des Landesverbandes Wien des Österrei-
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chischen Roten Kreuzes. Prof. Stachers Tätigkeit war auf den Ausbau des Sozial

wesens in Wien und die Reorganisation der Wiener Spitäler konzentriert. In die
sem Rahmen initiierte er auch die international anerkannte Psychiatriereform.

Im wissenschaftlichen Bereich machte sich Prof. Stacher mit seinen Arbeiten

auf dem Gebiet der Hämatologie, vor allem im Rahmen der Leukämie- und Lym-
phomforschung international einen Namen. Seit 1968 Leiter des Ludwig Boltz-
mann-Instituts für Leukämieforschung und Hämatologie; von 1975 - 1990 Vor

stand des hämatologisch-onkologischen Zentrums im Hanusch-Krankenhaus

Wien.

Stachers Interesse galt aber die ganze Zeit über auch der Erforschung von Regu
lationsmechanismen und ihrer Beeinflussung durch komplementäre medizini

sche Methoden. Dementsprechend gründete er 1988 die Wiener Internationale
Akademie für Ganzheitsmedizin, deren Präsident er nach wie vor ist. Ihr Ziel ist

die Integration von „Schul-" und „Komplementärmedizin".
Insgesamt hat er rund 350 wissenschaftliche Arbeiten verfaßt und 19 Bücher

über medizinische Themen, vorwiegend auf dem Gebiet der Hämatologie, her
ausgegeben.

Er erhielt zahlreiche Auszeichnungen; Ehrenpräsident der Internationalen Ge
sellschaft für Chemo- und Immunotherapie, Mitglied der Deutschen Akademie
für Naturforscher Leopoldina sowie Ehrenmitglied der Österreichischen, Tsche
chischen, Ungarischen und Rumänischen Gesellschaften für Hämatologie und
der Gesellschaft für Ärzte in Wien. 1991 Ehrendoktorat der Schlesischen Medizi

nischen Akademie.

Anschrift: Univ.Prof. Dr. Dr. h.c. Alois Stacher, Wiener Internationale Akademie

für Ganzheitsmedizin, Kurbadstr. 8, A-1107 Wien-Oberlaa.

Angelika Malinar, geb. 1961 in Oldenburg. Nach dem Abitur zunächst Studium
der Medizin und Philosophie in Mainz. Nach einem Studienfachwechsel ab 1981

Studium der Indologie und Philosophie in Tübingen. Mehrere Studienaufenthal

te in Indien, u. a. von 1983 - 1984 in Benares, Sri Lanka und Nepal. 1986 und 1988

zu Forschungsarbeiten in Baroda und Benares. 1987 magister artium mit einer

Arbeit über indische Ästhetik im „Nätyasästra" (Lehrbuch über das Tanztheater)
aus ca. dem 5. Jh. n. Chr. 1987 - 1988 Mitarbeit im Tübinger Puräna-Projekt. Pro
motion mit der Dissertation: „Räjavidyä: das königliche Wissen um Herrschaft
und Verzicht". Studien zur Bhagavadgitä. Die Arbeit wird im Laufe dieses Jahres
veröffentlicht.

Seit 1991 wissenschaftliche Assistentin am Seminar für Indologie und verglei
chende Religionswissenschaft in Tübingen. Forschungsschwerpunkte: Indische
Philosophie; Geschichte des Hinduismus; Epos und Puräna-Literatur; Frühge
schichte des Yoga; die Konfrontation zwischen Indien und Europa im 19. Jh.;
neuere Hindi-Literatur; Hindi-Film.

Veröffentlichungen: Rasa: Tlir aadunicv and Ihp stafjc. In: Journal of Arts and
Ideas (New Delhi); (1989) 17 - 18, S. 33 - 42; Kllschpps über Indipn. In: Blätter des In

formationszentrums 3. Welt; Freiburg (1989) 157, S. 55 - 57 (Rezension der „Terra-
X" Serie über Indien im ZDF); Stietencron, H. v. / Gietz, K.-P. / Malinar, A. / Koll
mann, A. / Schreiner, P. / Brokkington, M. (Hg,): Epic and Puränic Bibliography
(up to 1985) annotated and with indexes. 2 Bde. - Wiesbaden, 1992; Tbc BJiafja-
vad()itä in a Hindi TV scrial: Dompsiic drania and dharinir sohitions. In: V Dalmia-
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Lüderitz / H. v. Stietencron (Hg.): Hindus and others: Self-Perception and Assess-

ment of Tradition. - New Delhi, 1993 (in Druck); D\alo(]ues of a stranger: Multiple
perspectives and the problem of identity in Ajneya's: **Sekhar: ek jivani". Vortrag auf
der "12 European Conference on Modern South Asian Studies", Berlin, 1992.

Anschrift: Dr. Angelika Malinar, Seminar für Indologie und Vergleichende Religi
onswissenschaft, Münzgasse 30, D-72070 Tübingen

Dr. Siglinde Dietz, 1937 in Saulgau (Baden-Württemberg) geboren, studierte nach
dem Abitur 1956 Griechisch, Latein, Geschichte, Philosophie und Archäologie an
den Universitäten Tübingen und München. Abschluß mit dem ersten Staatsexa
men 1960. 1967 Beginn des Studiums der Indologie, Tibetologie, orientalischen
Kunstgeschichte und Religionswissenschaft an der Universität Bonn. 1979 Ab
schluß mit der Promotion über „Die buddhistische Briefliteratur Indiens, nach

dem tibetischen Tanjur herausgegeben, übersetzt und erläutert". Seit 1980 wis
senschaftliche Mitarbeiterin an dem Projekt „Untersuchungen zur buddhisti
schen Literatur" der Akademie der Wissenschaften in Göttingen, seit 1987 über-

• wiegend Mitbearbeiterin des im Rahmen des genannten Projektes herausgegebe
nen „Sanskrit-Wörterbuch der buddhistischen Texte aus den Turfan-Funden".

Arbeitsschwerpunkt: Bearbeitung von in Gilgit und Zentralasien gefundenen
buddhistischen Texten, besonders Abhidharma- und kosmologischen Texten. Der
wichtigste kosmologische Abhidharma-Text ist das Lohaprqjnaptisästra.

Anschrift: Dr. Siglinde Dietz, Akademie der Wissenschaften in Göttingen,
Sanskritwörterbuch der Turfanfunde, Am Reinsgraben 4, D-37085 Göttingen

Dr. med. Elisabeth Studer, geb. 1935 in der Nähe von Bern; Studium der Medizin

in Basel, Wien und Paris; seit 1969 Leitung einer internistischen Praxis in Ba
sel / Schweiz; seit 1975 Ausbildung und Tätigkeit vorwiegend in chinesischer Me
dizin und Homöopathie.

Tätigkeit im Vorstand der schweizerischen Ärztegesellschaft für Akupunktur
und chinesische Medizin sowie im Vortstand der internationalen Gesellschaft für

Chinesische Medizin (Societas Medicinae Sinensis) in München. Lehrtätigkeit in
diesem Bereich.

Dr. med. Elisabeth Studer, Steinenvorstadt 26, CH-4051 Basel

Univ.Prof. DDr. Ferdinand Dexinger, 1937 in Wien geboren. Nach der Matura Stu

dium der katholischen Theologie in Wien und Promotion mit einer biblischen
Dissertation über die Göttersöhne (Gen 6,2) im Jahre 1964. Vertragsassistent am
Institut für atl. Wissenschaft 1966 - 1974 und Studium der Judaistik und Politolo

gie in Wien. Anschließend judaistisches Post graduate-Studium an der Hebräi
schen Universität Jerusalem 1973/74. Promotion zum Dr. phil. (Judaistik) mit ei
ner Arbeit über die jüdische Apokalyptik 1974. Universitätsassistent am Institut
für Judaistik ab 1974. Habilitation über die messianische Gestalt bei den Samari-
tanern 1978. Seit 1983 ao. Univ.Prof. für Religionsgeschichte des Judentums am

Institut für Judaistik in Wien. Gastprofessor an der Dormition Abbey-Jerusalem
im WS 1987.

Arbeitsschwerpunkt: Die jüdische Religionsgeschichte der nachexilischen Zeit
bis zum 2. Jh. n. Chr. Mit speziellen Arbeiten über Qumran, die Samaritaner und
die jüdische Apokalyptik. Darüber hinaus Beschäftigung mit Einzelthemen der
jüdischen Religionsgeschichte in verschiedenen Perioden.
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ERWIN NICKEL

WELTBILD DENKEN

ZWISCHEN GEWISSHEIT UND ILLUSION

Die Frage nach „dem Ganzen" und seiner Wirklichkeit

I. EINLEITUNG

Wer Weltbilder entwirft, extrapoliert seine beschränkten Erfahrungen

auf „das Ganze". Insofern steht Weltbild-Denken immer zwischen Ge

wißheit und Illusion, - und die Gefahr, Wunschbilder zu produzieren,

ist groß. Also müssen wir uns über die Reichweite menschlicher Er

kenntnis verständigen und untersuchen, was „Wirklichkeit" eigentlich

ist.

Wir machen unsere Erfahrungen und bilden daraufhin Urteile. Sind

diese angemessen oder sind es nur Vor-Urteile? - Für die einen gibt es

nur Wissen, gewonnen durch diskursives Denken; für andere kommen

auch Erfahrungen in Frage, die uns als Erkenntnisse eines direkteren

Weges - etwa durch Intuition - erreichen. So gibt es viele Varianten zwi

schen Skepsis und Seinsvertrauen. Ich möchte sie auf drei Perspektiven

reduzieren, die man in grober Vereinfachung wie folgt kennzeichnen

kann:

Nach dem ersten Standpunkt geben unsere Erfahrungen immer so

viel her, als dies im evolutiven Ablauf nützlich ist. Nötig also für den

Fortgang der Entwicklung: Erkenntnis ist demnach etwas Relatives, und

objektive Einsicht ist nicht zu erwarten. Nach dem zweiten sind wir bes

ser dran: Wir vermögen die Architektur des Kosmos zu erschließen und

können so auch (zumindest modellhaft) ein Letztes, eine Art objektiver

Intelligenz, formulieren. Nach dem dritte)} Standpunkt ist der irdische

Kosmos die Aktualisierung einer übergeordneten Wirklichkeit. An die

sem „Jenseits" hat der Mensch (als geistig erkennendes Wesen) Anteil. Er

ist somit ein Doppelbürger beider Welten und erfährt von hier aus den

Sinn seiner Existenz.

Während den ersten beiden Standpunkten ein „Immanentismus" ei

gen ist, d. h. der Versuch, die Wirklichkeit in ein „selbsttragendes Mo
dell" so zu fassen, daß keine eigentliche Transzendenz mehr nötig ist.
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glaubt der dritte Standpunkt - aus metaphysischen Gründen - , es sei

die innerkosmische Entwicklung nicht ohne eine „weltjenseitige Veran

lassung" denkbar.

Zwar ist allen Perspektiven der Wille zum Ganzen gemeinsam, aber

der Zielpunkt verschieden, d. h. unser funktional zusammenhängendes

Gebilde „Welt" wird von den ersten beiden Standpunkten eher (moni-

stisch-)pantheistisch überhöht, während der dritte Standpunkt zum

Theismus neigt.

Ich bin der Ansicht, daß uns die ersten beiden Standpunkte zwar Mo

delle für die Weltwirklichkeit liefern, daß sie aber ohne Hinzunahme

des dritten Standpunktes nicht „wirklich" sein können. Sie bleiben ge

wissermaßen in der Schwebe, und man merkt auch bei genauer Analyse

(ihrer Schlüsselwörter), wie sie über sich hinausweisen. Hier kommt

Wissenschaft an eine Grenze: Was nämlich zunächst nur wie eine Erwei

terung der Perspektive aussieht, ist eine Umstellung der Sichtweise,

denn das Anpeilen einer „echten Transzendenz" läßt uns kategorial an

ders fragen. Die Wissenschaft wird nicht aufgehoben, aber sie wird in

ein anderes Wirklichkeitsverständnis eingebettet.

In bezug auf unser Begriffspaar „Gewißheit und Illusion" heißt das

folgendes: Jeder, der annimmt, daß unsere menschliche Existenz nicht

in einem immanentistisch gedachten Kosmos aufgeht, schiebt die Illusi

onsgrenze hinaus und hält sich für einen Doppelbürger. Damit ändert

sich die Einschätzung dessen, was „wirklich" ist. Unser Doppelbürger

wird sagen, daß die „selbsttragenden Modelle" nur dann funktionieren,

wenn man eine tieferliegende Wirklichkeit hinzudenkt.

Ich nenne das eine „metaphysische Vorgabe". Diese Formulierung ist

zunächst axiomatisch gedacht, daher nicht eigentlich ein „deduktiver

Weltbild-Ansatz". Das wird er erst dann, wenn man von der metaphysi

schen Veranlassung her das kosmische Geschehen in seiner weltimmanen

ten Verursachung erläutert. -

Halten wir fest: Unsere WirkMch^keiiserfahrung ist immer ganzheitlich
und ohne innere Widersprüche. Die WirkMchkeiisbeschreibung hingegen
erfolgt jeweils in kategorial- und dimensionsverschiedenen Modellen,
die deshalb in der Darstellung nicht ohne Paradoxien (oder „verborgene
Parameter") auskommen. Relativ zum Modell ist eben Wirklichkeit ein
fach „anders".

In unserer Reflexion nehmen wir die Spannung zwischen Erfahrung
und Erklärung wahr. Diese Spannung deute ich so, daß uns „an sich" ei
ne andere Befifidlichheit zuhomtui^ als wir sie hiesig erleben. Ich meine,
unser Bewußtsein weiß fast zuviel von der hiesigen und sicher zuwenig
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von einer umfassenderen Wirklichkeit. Auch darauf hinzuweisen, ist

der Sinn meiner Ausführungen.

II. WAS SIND UNSERE WELTBILDER WERT?

1. Erfahrung von Wirklichkeit

a) Existenzgrund

Ich schaue mich in meinem Zimmer um: lauter vertraute Dinge. Ich bin

daheim, spüre Geborgenheit. - Und nun mache ich mir klar, daß ich in

einer Wirklichkeit lebe, die nicht nur größer ist, sondern ganz anders als

mein „kleines Erleben". Ich weiß, daß jeder von uns auf eine geheimnis

volle Weise ein Zentrum ist, jeder von uns ein „Geinnerter" in einer uns

übersteigenden Gesamtwirklichkeit. Als Person bin ich in der Lage,

mich diesem Ganzen zuzuwenden, und ich erfahre mich hierbei als ein

Wesen, das Begriffe formuliert, die vom Endlichen zum Unendlichen

vorstoßen.

Bei dieser Zuwendung (für die das Wort Reflexion zu schwach ist) be

ginnt das Abenteuer unserer Existenz. Wir staunen über unsere Sicher

heit angesichts des Unsicheren - und wir haben Grund uns zu wun

dern. Zu wundern über die Art und Weise, wie wir die Welt wahrneh

men und sie durch unsere leib-seelische Hiesigkeit in Erfahrung brin

gen.

Nach dem, was wir heute vom Universum wissen, vom Mikro- und

Makrokosmos (vom unbegreiflich Kleinsten über die biologische Meso-

Welt und die Leistungen des Gehirns bis hin zu astronomischen Lö

chern), muß man sagen, daß die Art unserer Erfahrung eigentlich un

wahrscheinlich ist. Daher finde ich, die Selbstverständlichkeit, mit der

wir uns in diesem Netzwerk Welt bewegen und zu handeln imstande

sind, sei wie ein Schweben. Das gilt für alle Beziehungen, die wir auf

nehmen, und alle Gefühle, die wir entwickeln.

Wenn man in die Vergangenheit schaut, so gab es eigentlich nur eine kur

ze Epoche, bei der man auf dieses Schweben vergessen konnte in der An

nahme, es bestünde Deckungsgleichheit von irdischer Existenz und Welt

wirklichkeit. Es ist die Zeit von der Renaissance bis zum Beginn der Mo

derne, eine Epoche, in der sich die Menschheit „Aufklärung" verordnete.
Ich unterscheide also drei Epochen: eine erste von der Urzeit bis zur Re

naissance, dann die Neuzeit von der Renaissance bis zur Moderne und
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schließlich die heutige Zeit, mag man sie postmodern oder sonstwie be

nennen. Nur in der aufklärerischen Mittelperiode gibt es also die ge

nannte Deckungsgleichheit. Denn vordem wurde (in mythischer Schau)

die Diesseitserfahrung vor dem Hintergrund einer unbegreiflichen

größeren Wirklichkeit gesehen, und heute sehen wir erneut hinter dem

Hiesigen die gestaffelten Kulissen einer tiefer erfaßten Wirklichkeit.

Sicher gibt es kein Zurück mehr zum archaischen Verständnis von Welt.

Aber wir müssen uns fragen, ob die Einbettung in ein Netzwerk von

Wirklichkeiten weniger geheimnisvoll oder phantastisch ist als die alte

mythische Schau.

Für die mittlere Periode wäre noch anzumerken, daß je nach Volk bzw.

Kulturkreis der Umschlag vom „Mittelalter" zur Renaissance in ganz ver

schiedenen Jahrhunderten erfolgt ist. Der Name Renaissance zur Bezeich

nung des Denkwandels ist vom Abendland genommen und steht hier

stellvertretend für analoge Paradigmenwechsel abseits unseres eigenen

Kulturkreises.

Das genannte Schweben ist ein Schweben wie bei Petrus, der, vom

Herrn gerufen, sicher über das Wasser des Sees Genezareth ging, bis ihn

Panik erfaßte und er zu sinken begann. - Unser Schwebezustand ist da

relativ stabil, wenn auch manchmal die Oberfläche durchscheinend

wird und Ängste aufsteigen, es könnte der Wasserspiegel nicht mehr tra
gen. Moderne naturwissenschaftliche Überlegungen sind hier wenig ge
eignet, uns eine verlorene Harmlosigkeit wiederzugeben.

b) Weltbilder

Weltbilder versuchen nun nichts anderes als dies: sie wollen durch Anga

be einer „richtigen Position im Ganzen" unser Schweben verständlich

machen. Sie möchten uns verraten, in welcher Höhenlage wir stabil ver

bleiben. Wirklich offene Weltbilder werden auch die Abgründe nicht

verschweigen, - und hier kann man hoffen, daß auch das Absolute wie

der ins Blickfeld tritt. Ich denke, daß gerade dadurch Ängste vermieden
werden: Wenn man nämlich das bedingte Ganze im Spiegel des unbe
dingten Absoluten sieht, die Natur gleichsam in eine Übernatur einbet
tet, könnte der Kosmos zu einer „geheimen Offenbarung" letzter Sinn-

haftigkeit werden. Dadurch entsteht für mich ein neues Weltgefühl.

Und ich glaube, wir Heutigen dürfen alle hoffen, daß wir nach Querung

einer Durststrecke von Zweifeln wieder in freundlichere Gefilde gelan

gen. Zu lange schon hat eine sogenannte Aufklärung Sperrgürtel von
Skepsis auf dem Wege zur Weisheit und Erkenntnis aufgebaut.

Erwin Nickel4

schließlich die heutige Zeit, mag man sie postmodern oder sonstwie be-
nennen. Nur in der aufklärerischen Mittelperiode gibt es also die ge-
nannte Deckungsgleichheit. Denn vordem wurde (in mythischer Schau)
die Diesseitserfahrung vor dem Hintergrund einer unbegreiflichen
größeren Wirklichkeit gesehen, und heute sehen wir erneut hinter dem
Hiesigen die gestaffelten Kulissen einer tiefer erfaßten Wirklichkeit.
Sicher gibt es kein Zurück mehr zum archaischen Verständnis von Welt.
Aber wir müssen uns fragen, ob die Einbettung in ein Netzwerk von
Wirklichkeiten weniger geheimnisvoll oder phantastisch ist als die alte
mythische Schau.
Für die mittlere Periode wäre noch anzumerken, daß je nach Volk bzw.
Kulturkreis der Umschlag vom „Mittelalter“ zur Renaissance in ganz ver-
schiedenen Jahrhunderten erfolgt ist. Der Name Renaissance zur Bezeich-
nung des Denkwandels ist vom Abendland genommen und steht hier
stellvertretend für analoge Paradigmenwechsel abseits unseres eigenen
Kulturkreises.

Das genannte Schweben ist ein Schweben wie bei Petrus, der, vom
Herrn gerufen, sicher über das Wasser des Sees Genezareth ging, bis ihn
Panik erfaßte und er zu sinken begann. - Unser Schwebezustand ist da
relativ stabil, wenn auch manchmal die Oberfläche durchscheinend
wird und Ängste aufsteigen, es könnte der Wasserspiegel nicht mehr tra-
gen. Moderne naturwissenschaftliche Überlegungen sind hier wenig ge-
eignet, uns eine verlorene Harmlosigkeit wiederzugeben.

b) Weltbilder

Weltbilder versuchen nun nichts anderes als dies: sie wollen durch Anga-
be einer „richtigen Position im Ganzen“ unser Schweben verständlich
machen. Sie möchten uns verraten, i n  welcher Höhenlage wir stabil ver-
bleiben. Wirklich offene Weltbilder werden auch die Abgründe nicht
verschweigen, - und hier kann man hoffen, daß auch das Absolute wie-
der ins Blickfeld tritt. Ich denke, daß gerade dadurch Ängste vermieden
werden: Wenn man nämlich das bedingte Ganze im Spiegel des unbe-
dingten Absoluten sieht, die  Natur gleichsam in eine Übernatur einbet-
tet, könnte der Kosmos zu einer „geheimen Offenbarung“ letzter Sinn-
haftigkeit werden. Dadurch entsteht für mich ein neues Weltgefühl.
Und ich glaube, wir Heutigen dürfen alle hoffen, daß wir nach Querung
einer Durststrecke von Zweifeln wieder in freundlichere Gefilde gelan-
gen. Zu lange schon hat  eine sogenannte Aufklärung Sperrgürtel von
Skepsis auf dem Wege zur Weisheit  und Erkenntnis aufgebaut.



Weltbild-Denken 5

Wenn sich ein solches neues Weltgefühl auch nicht in die Sicherheit

eines Vogels verwandeln wird, der ja seinen Flug nicht reflektiert, so

kann uns doch die Neubeurteilung der Umstände dazu verhelfen, die

Wirklichkeit vorurteilsfreier einzuschätzen.

Ich fasse zusammen: Wenn Weltbilder versuchen, das „Ganze" in sei

nem inneren Zusammenhang darzustellen, sollte man vorweg wissen,

ob man überhaupt alles Existierende erfaßt hat. Ist dies zu hoffen nicht

schon Vermessenheit? - Wenn der Mensch dennoch stets versucht hat,

Weltbilder zu entwerfen, liegt das wohl daran, daß die Menschheit ohne

Vorgabe eines Weltbildes nicht leben kann.

Ist es nur die Angst angesichts einer fühllosen Natur, oder gibt es un

abhängig davon so etwas wie einen Erkennungstrieb, der uns einfach

zwingt, alles, was uns entgegentritt, zu ordnen, um es zu bewältigen?

Das sind Fragen dieses IMAGO MUNDl-Bandes. - Allgemein formuliert:

Der Mensch braucht Weltbilder, weil er Kontakte mit der Welt nur dann

als Erfahrung verbuchen kann, wenn er sie ordnet. So werden also die

Kontakte zu Systemen aufgearbeitet. Und die Ordnung der Systeme lie

fert letztlich das Weltbild.

Als die frühe Menschheit damit begann, war die Welt ein ziemlich be

schränktes System. Eine Unterscheidung von Immanenz und Transzen

denz wnrde noch nicht gedacht. Wir Heutigen haben es zugleich leich

ter und schwerer als unsere Vorahnen. Leichter, weil wir durch die Ge

schichte - also durch das Wissen der Jahrhunderte und dessen philoso

phische Aufarbeitung - aus einem großen Reservoir von Erfahrungen

schöpfen können. Aber wir haben es auch schwerer, weil wir nun besser

als früher wissen, wie problematisch es ist, „das, was existiert" richtig
einzuschätzen. Wir erfahren heute deutlicher, wie sehr uns das Sein

übersteigt, wir stellen fest, daß das Seiende umfänglicher ist als unser

Einsichtsvermögen. Und das fängt bekanntlich schon bei den materiel

len Strukturen an.

Wenn wir uns nun im folgenden Kapitel über „das Ganze" verständi

gen wollen, dann möchte ich - selbst Naturwissenschaftler - das Pro

blem aus der Perspektive von unten, also vom Materiellen her, aufrollen.

2. Was ist das Ganze?

a) Wechselseitige Erklärungen

Folgende Grundeinsichten haben wir erörtert:

1) Alles, was existiert, existiert in sehr verschiedener Weise.
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2) Wir wissen also nicht, ob sich das Existierende in vollem Umfang von

uns erfahren läßt.

3) Es bleibt somit offen, wie wir unsere Teil-Erfahrungen gegenseitig

verknüpfen sollen, damit es ein angemessenes Ganzes gibt.

Das alles ist bekannt, seit es Philosophen gibt. Und diese fragen mit

Recht: Wieviel sind denn unter solchen Umständen Weltbilder wert? -

Wir können nur sagen, was sie uns wert sind! Wo ein objektives Kriteri

um fehlt, bleibt es bei Vermutungen, die man freilich auch ordnen und

systematisieren kann. - Müssen wir unser Vorhaben aufgeben?

Der naive Mensch (und ohne eine gesunde Naivität kommt man

nicht weiter) wird zunächst annehmen, daß er prinzipiell „von allem"

erfährt, - und daß er prinzipiell auch in der Lage ist, sich „das Ganze"

vorzustellen.

In der Praxis führt das freilich auch zu einer soziologischen Zwangssi

tuation. Der Mensch muß ja, um sich so etwas wie Gewißheit zu erhal

ten und um aufsteigenden Zweifeln zuvorzukommen, seine Mitmen

schen in Freund und Feind einteilen: Freunde sind jene, die die gleiche

Vorstellung von Welt haben. Feinde sind die anderen; man muß sie be

kämpfen, damit man sich im Recht glaubt.

Glaubenskriege gibt es da nicht nur zwischen den Religionen, nein, auch

zwischen Ideologien verschiedenster Art. Solange sich eine Population,

eine Gruppe, ein Volk, eine Rasse durch gleiche Weltanschauung ihre

Identität schaffen, müssen deren Mitglieder kriegerisch sein: Viel Feind,

viel Ehr! - und Gott mit uns... Erst dort, wo die gleiche Population von

verschiedenen Ideologien durchmischt ist, wird es bei (relativ) friedlich

abreagierten Spannungen bleiben und Bürgerkriege lassen sich vermei

den. Aber nun ist der einzelne verunsichert.

So gesehen, sind „fundamentalistisch" nahegebrachte Weltanschauun

gen für den, der fraglose Sicherheit braucht, besser. Denn hier glauben

alle das gleiche. Skepsis wird schon als destruktiv eingestuft.

Von so „gesicherten" Weltbildern ist hier nicht die Rede. Ich setze

voraus, daß wir schon genügend entwickelt sind, um auch von der eige
nen Meinung abweichende Argumente ernst zu nehmen. Die Funda

mentalisten freilich würden diese Haltung anders bewerten und mei

nen, wir seien schon so degeneriert, daß wir Fremdes von Eigenem

nicht mehr unterscheiden können.

Er weiß auch, daß der Umfang der Erfahrung von der Art der Erfahrung
zu unterscheiden ist und daß man die Regeln der Verknüpfung ange
ben muß. Daß wir erfahren, ist gewiß, ivie wir erfahren, ist beschreib
bar, was wir erfahren, sollte auf den „objektiven Gehalt" hin geprüft
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werden. - Mir scheint, die Naturwissenschaft reagiert hier vorbildlich.

Statt sich auf eine philosophische Diskussion über „Objektivität" einzu

lassen, stellt sie die Kohärenz der Erklärungen in den Vordergrund.

Sie erklärt also das eine Phänomen aus der Sicht von anderen Phäno

menen, und es gelingt ihr auf diese Weise, eine Menge von Phänome

nen mit der gleichen Theorie abzudecken. Die Fruchtbarkeit der Theo

rie ergibt sich daraus, daß man Ergebnisse von Experimenten voraussa

gen kann. - Sodann versucht man, die Theorien verschiedener Pro

blemfelder aufeinander zu beziehen. Läßt sich eine Harmonisierung er

reichen, so werden die betreffenden Theorien zu einer Übertheorie ver

schmelzen: Eine gute Bestätigung der Annahmen und eine relative Ga

rantie dafür, daß man nicht nur an „Konstrukten" gearbeitet hat. Das

gilt für die Materie! Aber gilt das auch, wenn wir in Richtung Psyche

und Geist weiterfragen?

Freilich gibt es immer Kritiker, die solches Vorgehen grundsätzlich bean

standen. So hat man beispielsweise bis in die heutige Zeit bestritten, daß

es „Atome" gibt und daß sich diese wie echte Teilchen zu Kristallgittern

stapeln lassen. Man hat selbst dann gemäkelt, als durch Röntgenbeu-

gung deren Positionen fixiert werden konnten. Der Kritiker wird sich

selbst dann nicht zufriedengeben, wenn man - wie das heute möglich

ist - Abbilder herstellen kann, bei denen man den Platz des Atomkerns

mitten im Feld der zuckenden Elektronensphäre sieht. Und wiewohl ich

als Kristallograph das Ergebnis eindeutig finde, muß man dem Kritiker

eines zugestehen: Ich habe Schwierigkeiten, zu erläutern, was es eigent

lich bedeutet, wenn ich den geschilderten Sachverhalt eine „objektive

Realität" nenne. Denn da kommt ja sofort die Frage, was nach heutigem

(quantentheoretischen) Verständnis überhaupt Materie ist. Es verbleibt

also als faktische Wirklichkeit eine „relative Objektivität".

Wir haben also eine Darstellung des Objektiven, ohne daß man sagen

kann: „So ist nun das Existierende". Es wird vielmehr ein Aspekt des Sei

enden angesprochen, vielleicht der wesentliche - oder sogar der einzige
für uns mögliche. Aber der Zugriff läßt etwas übrig, und das gilt für das

Materielle wie für die überbauenden Kategorien. Ja, wenn wir Richtung
Bios, Psyche und Geist weiterfragen, bekommt unser Problem zentrale

Bedeutung.

Mir scheint, daß die Wissenschaft durch die Art, wie sie heute „das

Ganze" zu erfassen sucht, zugleich auch erkennen läßt, daß ihr Kon

zept, ihr „Erklärungsgebäude" noch einer zusätzlichen Interpretation
bedarf. Hierbei wandelt sich mit zunehmend erweiterter Perspektive
auch das uns entgegentretende Bild. Aber die Deutung dieser erkennt-
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nistheoretischen Transformation ist nicht einfach. Es ist leicht, den je

weils anderen Inkompetenz, Voreingenommenheit, Unsachlichkeit vor

zuwerfen. Aber es ist schwer, etwas Besseres vorzubringen.

Leider ist ja jenes Wahrheitskriterium nicht anzuwenden, das da lau

tet, „an ihren Früchten werdet ihr sie erkennen". Denn unsere mensch

liche Schwachheit macht uns einen Strich durch die Rechnung: Es gibt

liebenswerte Menschen mit mir unverständlichen Weltbildern, und es

gibt Leute, die meiner Meinung nach recht haben, mich aber in ihrer

Rechthaberei nur stören. Nein, das Wahrheitskriterium ist erkenntnis

theoretisch zu führen, nach Logik und Wahrscheinlichkeit. Allerdings

gewinnen die Schlüsse ihre Überzeugungskraft erst dann, wenn die
schöpferischen Kräfte des Menschen - von der Intuition bis zur Er

leuchtung - angeregt werden und der Funke des Verstehens zum Mit

menschen überspringt.

Erst diese Grundhaltung ermöglicht nun ein Philosophieren über

"Gott und die Welt", über ein plausibles Weltverständnis, über den Sinn

unserer Existenz. Den notwendigen Gang unseres Philosophierens

möchte ich wie folgt zusammenfassen:

b) Der „Münchhausen-EffekV

Wenn wir unsere „praktisch sicheren Grundlagen" mittels der Ratio hin

terfragen, um sie als „theoretisch sichere Grundlage" herauszustellen,

kommen wir auf keinen letzten Grund: der Regreß ist unendlich, es

bleibt immer bei einer Vorletzt-Begründung. Woher kommt dann unse

re Gewißheit? Offenbar gibt es so etwas wie einen Münchhausen-Effekt.

Bekanntlich zog sich dieser Herr an den eigenen Haaren aus dem

Sumpf. Wenn es uns nun gelingt, trotz scheinbarer Grundlosigkeit eine

feste Position zu gewinnen, muß der Sumpf eine besondere Konsistenz

haben. Offenbar ist Wirklichkeit so beschaffen, daß der Mensch zwar

keinen „festen Stand" findet, aber - wir sagten es schon - in der Schwe

be bleibt. Er scheint sich sogar auf ein gewünschtes Niveau hochstram

peln zu können. Sich an den eigenen Haaren hochzuziehen ist offen

sichtlich auch ein Bild für die unmittelbare Einsicht, daß die Wirklich
keit einen Sinn hat.

Die vermißte Letztbegründung wäre hier zu finden, als eine Erfah
rung des Sinnverständnisses. Was, rational betrachtet, nur so etwas wie
ein „zweckmäßiges Axiom" war, kann so zur Chiffre einer Letztbegrün
dung werden. Axiome mit Münchhausen-Effekt wären also gar nicht frei
wählbar, wir entnehmen sie der Wirklichkeit, die uns im Griff hat. -
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Wenn wir unser ganzes Erfahrungsspektrum einsetzen,von der unmit

telbaren Befindlichkeit über die rationale Reflexion bis zur künstleri

schen und religiösen Imagination, so deuten wir offenbar nicht ins Lee

re. Dann verstehen wir, was wir suchen.

3. Kosmologische Komplementarität

a) Wirklichkeit als .Äußeriim]"'

Wir wollten wissen, was „das Ganze" sei. Wir sahen, daß uns die Be

schäftigung mit den Theorien und Modellen dazu verhilft, eine Ah

nung von dem zu erhalten, was das uns Gegebene eigentlich ist. - Theo

rien sind nicht die Realität, und Modelle sind nur Abbilder, aber sie ge

ben uns Einsicht in die Weise des Seienden. Sie sind Anlaß metaphysi

scher Vergegenwärtigung.

In diesem Sinne möchte ich das Modellhafte vertiefen, möchte es

zum Gleichnis ausbauen mit dem Titel „kosmologische Komplementa-

ritäf\ Beim Materiemodell gibt es die bekannte Komplementarität von

Welle und Korjjiiskeh wobei jeder der beiden Aspekte gleichberechtigt ist.

Die genannten Aspekte verweisen auf ein Seiendes, aber dessen Wirk

lichkeit bleibt dabei völlig offen.

Für den Naturforscher genügt es, daß sich das Wirkliche gerade auf

diese und keine andere Weise äußert. Aber genau hier möchten wir ja

weiterfragen und stoßen an eine Grenze. Es bleibt das offene Problem

1 Wir haben uns inzwischen daran gewöhnt, das Materielle unter einem Doppelas
pekt zu betrachten. Demnach erscheint uns Materielles entweder als Teilchen oder als
Welle. Die Tatsache, daß uns das Materielle unter zwei Aspekten entgegentritt, und
zwar entweder / oder (je nach Art der experimentellen Befragung) nennt man nach N.
BOHR eine Komplpmeuidritüt.
Verfolgt man das Problem unter quantenphysikalischen Gesichtspunkten bis zum En
de, so ergeben sich die bekannten Paradoxa. Einmal verschwimmt der Begriff einer ob
jektiven Wirklichkeit, zum anderen wird deutlich, wie sehr der Beobachter am Gesche
hen zum Teilnehmer wird, also zu einem Mitgestalter dessen, was sich materiell mani
festiert.

Dazu kommen Überlegungen, ob es unser Bewußtsein ist, das die Unbestimmtheit des
Wirklichen erst zum Verschwinden bringt, so daß nun das Ereignis seine Fixierung er
fährt. Schließlich gibt es dazu einen parallelen Gedankengang, der daraufhinausläuft,
daß das Materielle überhaupt nicht als solches existiere, sondern gleichsam durch un
sere seelische Tätigkeit aktualisiert wird. Dazu nimmt man an, es gäbe ein Wellbe
wußtsein, an dem alle teilhaben, von dem wir sogar ein „Identilätserlebnis" haben
könnten, eine mystische Schau nach Art der indischen Vedanta. Solches hat kein gerin
gerer als Erwin SCHRÖDINGER postuliert.
Wohin sind wir geraten! Ich wollte doch nur die Komplementarität im Materiellen er
läutern, und schon geriet ich in den Sog der Anschluß-Hypothesen, oder wenn man so
will, in das Dickicht der Paradoxa, und manchmal scheint es, als ob wir uns dieses Dik-
kicht nur selber erzeugen, weil wir nicht gewillt sind, primär vom Seelischen her zu ar
gumentieren.
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der Bewußtseinsbeteiligung beim „Realwerden" der materiellen Welt.

Man ward offensichtlich auf die höhere Stufe des Seelischen verwiesen.

Könnte es sich bei der Beziehung des Weltgrundes zum Individuum

nicht auch um eine Komplementarität handeln, eine Komplementa-

rität, die den ganzen Kosmos betrifft? Dies möchte ich am Bild der Ver

netzung erläutern.

b) Vernetzung

Nach naturphilosophischen Vorstellungen müssen wir davon ausgehen,

daß alle Ereignisse in einer prozeßhaften Wechselbeziehung stehen: die

Wirklichkeit ist wie ein Netz, bei dem alles in Bewegung gerät, wo auch

immer man es anrührt.

Der einfachste Fall ist ein gleichmaschiges Netz, bei dem (je nach Ein

griff) Verfaltungen und Maschendeformationen erfolgen. Nun müssen

wir für unser Bild noch annehmen, daß die Störungen nicht von außen

erfolgen, sondern aus dem Eigenleben des Netzes stammen. Hierbei bil

den sich also lokalisierbare Strukturen. Noch besser wird die Vorstel

lung, wenn wir das Maschengeflecht durch eine Gallerte ersetzen, die

strukturell deformiert wird; es gibt nun dichtere und dünnere Stellen,

gespannte und weniger gespannte Bereiche: es kann auch zu einer Kör

nung innerhalb der Gallerte kommen, mit bestimmten elastischen und

plastischen Parametern. Von der Verzerrung im Netz kommen wir zu

Konvulsionen der Gallerte.

Wozu diese Bilder? Sie dienen mir dazu, die Verknüpfung des „Dingli

chen" mit dem „Ereignishaften" plausibel zu machen. Es geht mir dar

um, die Individuation im Gesamtsystem aufzuzeigen. Das Maschenha

ben oder das Körnigwerden entspräche eher einem „Teilchenaspekt",

die konvulsivische Bewegung eher einem „Wellenaspekt".

Hier muß ich auf die Einbeziehung des Bewußtseins zurückkommen,

was ich Verlaufe dieses Beitrages noch mehrfach tun werde. Bewoißt-

sein verlangt Individualität. Bei unserem Bild muß man fragen, ob diese

Individuen (das sind für eine Zeitdauer stabile Zentrierungen) als sol

che konstant sind oder ob sie zerfließen bzw. sich als Wellenpakete

durch die Gallerte hindurchbewegen.''

Im Wissen um solche Bilder kehren wir nun zur Frage zurück: Wie ist

Wirklichkeit? Dies ist nun mein Vorschlag: So wie in der Physik Welle

2 In dynamischen, nichtlinearen Systemen kommt es zur Bildung von Konfiguratio
nen, die wie Teilchen eine Weile stabil bleiben, ehe sie wieder „zerfließen". Man hat
solche Einheiten Solitone genannt. Auch ein Quantenfeld erfüllt solche Bedingungen
und man hat gesagt, Elementarteilchen seien „Solitone" dieses Feldes.
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und Korpuskel nur Aspekte eines Gegebenen sind, so könnten doch
auch Prozesse und Individuen Aspekte eines gemeinsamen Substrates

sein. - Unter Berücksichtigung, daß die Angabe „Wellenaspekt" und
„Teilchenaspekt" hier nur analog zu verstehen ist, kann man v^ie folgt
formulieren:

Die Welt läßt sich einmal beschreiben als ein System von Individuen,

die miteinander Kontakt haben. Ein solches System erfährt zwar Kon

vulsionen, aber die Individualität der Netzmaschen oder Gallertekno

ten bleibt unangetastet. Die Individuen sind also das Durchhaltende. -

Die andere Version bezieht sich eher auf ein Wellenfeld. Individuationen

sind hier variable, durch das ganze System wandernde, ineinander

übergehende Wellenpakete. Der Grad der Individuation hängt von der

Dichte der „Wellenknoten" ab. Beim ersten Aspekt stellen also die Indi

viduen stabile Strukturen dar, die das Geschehen mitmachen, aktiv

oder passiv. Im zweiten Aspekt sind Individuen auftauchende und ver

schwindende Zentrierungen: sie machen nicht das Geschehen mit, son

dern sind selbst Ausdruck des Geschehens. - Beide Aspekte gehören

zur Wirklichkeit, man kann nicht den einen gegen den anderen aus

spielen.

Abendländisch-griechisch-christlich wäre die Grundhaltung des Teil

chenaspektes. Denn hier sind die Individuen Seelen, an denen sich Welt

geschehnisse abspielen. Gott garantiert jeder menschlichen Seele ihre

Unsterblichkeit, unabhängig davon, daß die Geist-Seele-Körper-Einhei-

ten variabel sind. - Östlich, buddhistisch-brahmanisch, hingegen wäre
der Wellenaspekt, die Vorstellung also, daß die Individuen im „Spiel

des Absoluten" nur vorübergehende Existenzen haben, die sich im Nir

wana wieder auflösen. Was durchhält, ist die dauernde Konvulsion des

Kosmisch-Strukturierten.

c) Komplemeniarität

Wenn nun beide Aspekte „real" sind, wie das bei einer echten Komple-

mentarität der Fall zu sein hat, so hätten wir gleichsam zwei Zustände

des Enthaltenseins von irdischer Existenz in einem Gesamtkosmos. -

Die Aspekt-Hypothese vermeidet also einseitige Wirklichkeitsdeutun

gen. Ich nenne nur zwei Extreme:

Das System von G. W. v. LEIBNIZ (1646 - 1716) übertreibt den Teil
chenaspekt. Bei ihm koexistieren „fensterlose Monaden" als Einheiten.

Alles, was sich an Prozesses in diesem Weltsystem abspielen wird, ist
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(vor der Zeit) durch einen „göttlichen Uhrmacher" arrangiert und in ei

ne „prästabilierte Harmonie" gebracht.

Im Gegensatz hierzu hat Erwin SCHRÖDINGER (1887 - 1961) eine
ganz dem Wellenaspekt entsprechende Weltsicht vertreten: Er verkün

det die Identität aller Bewußtseins-Iche in einem „Weltbewußtsein".*^

Wenn unser Komplementaritätsmodell stimmt und sowohl die indivi-

duale wie die identistische Sicht einem Wirklichkeitsaspekt entspricht,

dann bekommen die Monaden ihre Fenster und die Weltprozesse wer

den eigenwirksam (sind also nicht prästabiliert). Hierbei erzeugt die

Evolution so etwas wie Bewußtseinsknoten wachsender Individuation:

Strukturen, erst noch blind, werden nach und nach sehend, um beim

Menschen Einsicht zu erreichen, Einsicht in das Welt-Beziehungsnetz.

Für den Menschen, der also als Individmun nach Einsicht sucht, ist

der Teilchenaspekt der existentielle: seinem Wesen wird dort am besten

entsprochen, wo eine personale Beziehung der menschlichen Geistseele

zum Absoluten entsteht.

Die christliche Variante, mit der Konstanz von Individuen, führt zu einer

personhaften Vorstellung des Seelischen und rückt zugleich Gott von

der Schöpfung ab: Gott ist nur als Veraulasser „in den Geschöpfen". Die

buddhistische Variante, mit nicht durchhaltender Individuation führt zu

einem anderen Gesamtkonzept: Das Göttliche ist zugleich die Welt. Von

Personhaftem kann man nur im Hinblick auf Stadien der Entwicklung

sprechen, auch das Absolute selbst bleibt unbestimmt.

Allgemein gilt: Da wir aus unserer Eigenperspektive und durch die Art

unseres Denkens nicht in der Lage sind, das Wirkliche seins-gerecht zu

erfassen, bleibt unsere Beschreibung auf der Ebene von Modell und Ana

logie. Wir können immer nur entweder-oder erklären. Sobald wir zur so

genannten Letztsynthese schreiten, entwickeln wir und verwickeln wir

uns in Paradoxien.

Mein Gleichnis von der kosmologischen Komplementarität wurde erfun

den, um dies deutlich zu machen und um bei der Beurteilung ungelö
ster Probleme behilflich zu sein. Natürlich geht es zunächst darum, ob

der Wirklichheit als solcher mit derartigen Überlegungen überhaupt ge
dient werden kann. - Aber dann gibt es doch auch spezielle Probleme,

wo man eine kosmologische Komplementarität heranziehen könnte. Et

wa jenes, was es nun eigentlich mit dem Weltgedächtnis auf sich habe,

um dessen Existenz man wohl nicht herumkommt. Oder aber auch, wie

man paranormale Phänomene abseits von animistischer oder spiritisti

scher Theorie verstehen kann. Oder denken wir an die Reinkarnation:

3 E. SCHRÖDINGER in: II. P. DÜRR: Physik und Transzendenz (1980), S. 159
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Was eigentlich bleibt hier erhalten, und weshalb ist es so? Was heißt für

einen Menschen Unsterblichkeit, personal und strukturell?

Nach I. KANT richtet sich unser Staunen nach außen auf den gestirnten

Himmel, nach innen auf das moralische Gesetz. Ich meine, daß das zuwe

nig ist: Zum „gestirnten Himmel über uns" kommt auch noch ein „ge

stirnter Himmel in uns": die Erfahrungen der Allzusammenhänge, sym

bolhaft darstellbar durch das Flimmern aller Seelenfünklein, die auch

den Untergang der Gestirne des äußeren Himmels überdauern...

III. DIE IMMANENTISTISCHE WELTPERSPEKTIVE

1. Immanentismus,

oder der Versuch, „selbsttragende Modelle" zu bauen

Immanentismus bat etwas mit dem Gegensatz immanent-transzendent

zu tun. leb will mich nicht auf die verschiedenen Auslegemöglichkeiten

des Begriffspaars einlassen, sondern nur festhalten, daß immanentisti-

sche Weltbilder versuchen, das Weltganze ohne eine eigentliche (meta

physische) Transzendenz zu verstehen.

a) Im Bereich des Materiellen

Darf ich dies am Beispiel der Materie erläutern. In der klassischen Peri

ode der Naturwissenschaften hat man versucht, die Phänomene der

Welt „materiell" zu erklären, denn Materie ist das uns Zuhandene. Eine

Weltsicht, die sich mit diesem Wirkzusammenhang zufriedengab, hieß

„materialistisc}V\ Heute wird Materie besser verstanden. Aber auch bei

der Verfeinerung der Auffassung - mit dem Enercjicbegriff und den Sät

zen der Thermodynamik - bleibt ein „Weltmechanismus". Der nächste

Schritt wäre jener auf dem Boden einer erweiterten Informationstheorie,

wo nun Materie durch anders formulierte Welt-Bausteine ersetzt wird.

Aber auch die durch Prozeß- und Systemtheorie modernisierte Perspek

tive verläßt im Grunde das „mechanistische Paradigma" nicht.

Das Ganze erklärt sich demnach aus immanenten Strukturen. Und

das ist gewollt: Man hält es für wissenschaftlich, die Grenze zu einer

echten Transzendenz, also zu einem „Ganz-Anderen", so weit hinauszu-

verschieben, bis sich die Annahme einer Jenseitigkeit de facto erübrigt.
Diese Tendenz im Begründungszusammenhang nenne ich irnmanenti-

stisch.
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Für mich ist also Immaneiitismiis ein Schlüsselwort für eine bestimm

te Sicht der Dinge; überspitzt gesagt: ein Hinweis auf jene Ideologie, die

transnaturale Ursachen ausschließen möchte, damit sich die Modelle

„selber tragen".

Nun besteht ja die Welt nicht nur aus unbelebter Materie, sondern

auch aus Organismen, die ihrerseits beseelt sind und die am Menschen

ein Selbstbewußtsein erkennen lassen.

Immanent istische Weltbilder werden versuchen, auch diese „Besonder

heiten" aufgrund entsprechender Strukturen verständlich zu machen.

Sie werden geltend machen, daß wir gar nicht anders können als (we

gen der Einheit der einen Welt) alles Gewordene aus den Basisprinzipi

en der (naturwissenschaftlichen) Grunddisziplinen herzuleiten. Philo

sophisch läuft dies auf eine Art Monismus hinaus. Bei gegebener Inter

pretationsbreite des Materiellen bis hin zum Niveau des Bewußtseins

kann solcher Monismus sogar ein letztes höchstes Sein ansteuern: dies

gipfelt dann in einem pantheistischen Gottesverständnis.

Aber darauf kommt es mir im Moment nicht an. Ich möchte vielmehr

zeigen, daß alle immanentistischen Systeme so angelegt sind, daß es

keine Grenze gibt, jenseits derer noch etwas „Denkbares" existiert. Man

möchte nicht wahrhaben, daß solches Denken willkürlich anhält, ob

wohl man weiterfragen könnte.

In unbelebten Systemen ist es schwer anzugeben, wie diese Grenze ei

gentlich beschaffen sein sollte. Aber ihr Charakter wird deutlicher mit

fortschreitender evolutiver Überbauung der Strukturen. Denn sie zwin
gen zur Einführung immer neuer Gesichtspunkte, um „das Ganze" in

ein einheitliches Modell einzuschließen. „Verborgene Parameter" möch

te man ja auf alle Fälle vermeiden. So kommt dann die Frage, was Mo

dell und was Wirklichkeit ist. Hat man sich etwa im Hinblick auf den

Charakter der Wirklichkeit getäuscht? Gibt es doch noch etwas jenseits

des „selbsttragenden Systems"?

Wie schnell man sich immanentistisch abriegeln kann, und zwar

schon innerhalb rein physikalischer Problematik, zeigt der bekannte

theoretische Physiker St. W. HAWKING'^ in seinem Buch über die Zeit,
mit dem bezeichnenden Untertitel: Die Sache nach der Urkraft des Uni

versums. HAWKING zeigt klar, was die Physiker erreichen möchten: ei

ne Theorie des Universums, welche alle physischen Gegebenheiten in

einen geschlossenen Zusammenhang bringt. Diese Kohärenz wird im

Rahmen der Relativitäts- und Quantentheorien versucht (sie befaßt

4 St. W. HAWKING: Eine kurze Geschichte der Zeit (1991)
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sich, wie dort nachzulesen ist, mit Singularitäten, diversen Randbedin

gungen und weiteren aus der Methode entspringenden Problemen).

HAWKING zeigt, daß man zu einem geschlossenen System kommen

kann, bei welchem die Frage nach einem „Zustand vorher" gegen

standslos wird, so daß nach HAWKING das Universum „weder erschaf

fen noch zerstörbar" wäre.

Gegen eine solche Darstellung ist zunächst gar nichts einzuwenden.

In bezug auf das Universum kann man durchaus ein Modell entwerfen,

bei welchem „Kausalität" nur noch eine intern-zirkulierende Funktion

hat. Bedenklich wird es jedoch, wenn man aus einem solchen Modell

herleitet, es gäbe nur die dem Modell zugeordnete Wirklichkeit. Wenn

also HAWKING allen Ernstes meint, es wäre ein Widerspruch für eine

Welt, die in sich selbsttragend ist, noch eine Veranlassung einzuführen,

so ist das ein typisch immanentistisches Mißverständnis.

So kommt es, wenn man den transzendenten Charakter von Sein und

Wirklichsein verkennt! - Man müßte ja umgekehrt argumentieren, etwa

so: wenn sich für das, was existiert, kohärente Modelle entwickeln las

sen, ist offenbar die zugeordnete Wirklichkeit einheitlich veranlaßt und

der Veranlasser ist außerhalb des Modells. Die jeweiligen Modelle erläu

tern das Geschehen, ohne es aber im engeren Sinn zu „erklären". Es ist

richtig, daß man die Wirklichkeit nur über Modelle in den Griff be

kommt. Aber es ist ebensorichtig, daß man die Modelle erst versteht,

wenn man sie transzendiert.

b) Im Bereich von Onfanismus und Psijche

Was bei HAWKING noch eine durchschaubare Grenzverweigerung ist,

wird im Bereich des Organismischen, wo Leben und Bewußtsein „be

gründet" werden sollen, zur vielstufigen Verscfileiernncj. Dort, wo es gilt,
mentale Zustände als etwas Eigenständiges aufzuzeigen, wird mit ei

nem (ich nenne es) mechanistischem Paradigma die Kernfrage einfach

zum Verschwinden gebracht. So ist z. B. nach M. EIGEN die Rede da

von, daß „informationsbegabte molekulare Replikatoren" ... „zu einer

Optimierung und damit zur teleonomischen Annäherung an ein

zweckbestimmtes Verhalten befähigt"'' sind. Und die dazu nötige Infor
mation wird in der strukturierten Materie (den Genen) fixiert. Ist da

mit das Fragen zu Ende? Wäre nicht schon innerhalb dieses Modells zu

5 M. EIGEN: Stufen zum Leben (1987) - Nach EIGEN hat sich der „Übergang von
nicht belebten zu belebten Strukturen... mit wachsender Fähigkeit zu quasi-intelligen-
ter Handhabung von Information vollzogen" (S. 257). - Vgl. Rez. in: Grenzgebiete der
Wissenschaft; 38 (1989) 1, S. 87
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bedenken, daß völlig unklar ist, wie in den höheren Entwicklungsstu

fen die Instinkte, Archetypen, Gedächtnisinhalte materiell gespeichert

sind?

Wohlgemerkt, es geht hier keineswegs um die Bestreitung des physi-

ko-chemischen Funktionsansatzes, sondern um die Frage, ob dieser al

lein in der Lage ist, die Mannigfaltigkeit des Lebens zu erklären.

Aber auch jene Forscher, die das nicht glauben, haben eine Lösung

bereit: Sie gehen davon aus, daß eine „immanente Kreativität" des Be

lebten vorauszusetzen ist. Damit bleibt man „im Natürlichen", vermei

det die Frage nach verborgenen Parametern und kann sich als Vertreter

eines Organizismus ohne weiteres mit modernen Materietheorien ver

ständigen. Schwierig freilich würde es, wenn man z. B. annehmen

müßte, daß die Gedächtnisinhalte nicht in die materielle Struktur ein

gespeist wären. (Dann wäre H. BERGSONs (1859 - 1941) "elan vital" der

Aufweis einer Grenzsituation beim wissenschaftlichen Zugriff zum Pro

blem.)

Noch schwieriger wird es, wenn man von seiten der Psyche an Weltmo

delle herangeht. Besonders in der Tiefenpsychologie bleibt eine mögli

che Wirklichkeitsverkürzung diffus. So ist nicht klar, ob und wie weit
die Erfahrung der Tiefenseele etwas Transzendentes, wenn auch ver

schlüsselt, vermittelt - oder ob es sich nur um ein immanentes Seelen

geschehen handelt, das dem Bewußtsein dramatisch dargestellt wird.

Die Welt wird dadurch entzaubert, daß die vom Menschen erfahrenen

übernatürlichen Welten als ein Mißverständnis entlarvt werden: Es sind

Projektionen unserer seelischen Strukturen in eine Welt außer uns; die

Seelenlandschaft wird für eine Jenseitswelt gehalten.

Mag vielleicht ein absolutes Wesen existieren, aber einen Gott für uns

oder Zwischenwelten oder ein Überleben des biologischen Todes - das
alles kann es nicht geben.

Hatte uns das physikalische Modell von einem welttranszendenten

Absoluten abgeschnitten, so verneinen nur diese Psychologen den
„Gott für uns". Beides zusammengenommen sind wir dann wieder

fast so weit wie in der Zeit des totgeglaubten Positivismus! - Das

Schlimme ist nun, daß sich hier nicht nur die Philosophie, sondern
auch die Theologie aufgefordert sieht, modern zu sein. Man denke

nur an die theologisch-psychotherapeutischen Hypothesen von
Theologen, die es angemessen finden, daß wir uns in der Religion

überhaupt nicht auf historische Fakten verspitzen, sondern unser

6 Vgl. die Werke von W. OBRIST; E. NICKEL: Ist die Frage nach einer jenseitigen
Welt gegenstandslos? (1991), S. 195 - 222
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Seelendrama ausleben. Wir würden dann sofort sehen, wie sich „Hi

storisches" in eine Innenschau auflöst, die dann transzendenz-ge-

rechter ist als unsere bisherigen Vorstellungen. Mir scheint, daß bei

einer solchen Verschiebung des „Realen" die Immanentisten konse

quenter überlegt hätten.

c) Einbau paranormaler Phänomene

Es gibt also viele Perspektiven eines „immanentistischen" Weltver

ständnisses. Wir haben mit physikalischen Beispielen begonnen, und ich

möchte dieses Kapitel auch mit dem Modell eines Physikers schließen,

bei dem man deutlich sieht, was selbsttragende Modelle wollen und

wie man um die Kohärenz der Theorie bemüht ist. In unserem Fall ist

es besonders interessant, weil hier umstrittene Phänomene in das Mo

dell einzubauen sind. Hören wir Illobrand von LUDWIGER, bekannt als

Ufo-Spezialist:

„Die Naturwissenschaftler in unserer Gruppe haben sich z. B. damit be

schäftigt, die physikalischen Wechselwirkungen der Ufos mit der Umge

bung im Rahmen einer neuen einheitlichen Quantenfeldtheorie zu ver

stehen. In dieser sechs-dimensionalen Theorie ist die Überwindung des
Raumes durch ein Relativitätsprinzip möglich, welches so wirkt, als wür

de sich „der Raum falten" und Objekte aus dem Raum in die fünf- und

sechsdimensionalen Dimensionen verschwinden, um an einer anderen

„Falte des Raumes" wieder aufzutauchen... Wenn aber die Überwindung

des Raumes nicht mehr an die Lichtgeschwindigkeit gebunden ist, ist die

extraterrestrische Hypothese für den Ursprung der Ufos die wahrschein

lichste.

In dieser Theorie... wird eine Umwandlung von Magnetfeldern in Gravi

tationsfelder vorausgesagt. Es konnten Experimente durchgerechnet

werden, mit denen der Nachweis für diese Vorhersage durchgeführt wer

den kann... Allerdings sind mit heutigen Magnetfeldern nur ganz leichte

Gewichtsverminderungen erzielbar... Ließen sich auf diese Weise Gravi

tationsfeld-Störungen erzeugen, dann bekäme man eine völlig andere

Art von Energie in die Hand. Denn nach dieser Theorie wirken Gravitati

onswellen auf materielle Strukturen nicht wie andere (z. B. elektroma

gnetische) Energien entropiefördernd, sondern entropiemindernd. Das

bedeutet, die Umgebung, die Gravitationswellen ausgesetzt wird, müßte

sich abkühlen usw... Gravitationswellen wirken wie mediumistische Fel

der. Vielleicht ist dies der Grund dafür, daß in der Umgebung um Ufos

häufig Spukphänomene auftreten."^

7 Orienlierungsblalt der „Schweizer Vereinigung für Parapsychologie", Januar 1990.
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An diesem Extremfall wird deutlich, wie weit eine „immanentistische

Sicht" reicht: Da ist unsere physikalische Welt, da sind nun die Ufos als

Fremdphänomene, und da gibt es Probleme mit Spuk. Wie läßt sich das

zu einer Wirklichkeit amalgamieren, ohne daß man aus dem Rahmen

fällt? Gibt es einen Hauptnenner? Ich glaube freilich, daß man ihn nicht

nur in diesem Fall auf einer ganz anderen Ebene suchen muß.

2. Gestalten - Felder - Information

a) Morphogenese

Die folgenden zwei Betrachtungen erläutern die Verhältnisse im orga

nismischen Mittelfeld etwas näher. Zunächst wollen wir vom Leben als

Organisationsweise der Natur sprechen und im weiteren den generali

sierenden „Informationsrealismus" erläutern.

Beginnen wir mit den sogenannten Vitalisten: Bekanntlich hatten

manche Biologen angenommen, daß das genetische Programm nicht

ohne einen ganzmachenden Faktor, „Entelechie" genannt, realisiert

werden kann. Dieser läßt sich jedoch in physikalisch-chemische Kon

zepte nicht einbauen. Heute freilich würden sich Vertreter einer sol

chen „transbiologischen Vorgabe" wie folgt rechtfertigen: Sie würden

sagen, so wie die Physiker im Materiellen auf eine neue Ebene, jene der

Quanten, mit einer anderen Realitätsstruktur wechseln, so sollte es

doch auch in der Wirklichkeit des Organismischen mehrere Realitätse

benen geben. Man könnte von mehreren Informationsströmen spre

chen, wobei der „mechanistische" Strom über den genetischen Code

läuft und ein zweiter auf einer Metastufe.

Moderne „Organizisten" sprechen vom Selbststand von Ganzheiten,

mit Feldern als strukturelle Veranlassen Wo die Vitalisten die Entele

chie einführten, welche die Entwicklung einem Ziel zuführt, sprechen

die Heutigen von Chreoden, also von „notwendigen Wegen", durch wel

che eine „epigenetische Landschaft" gekennzeichnet ist: Die Entwick

lung verläuft gleichsam kanalisiert.

Bekanntlich hat R. SHELDRAKE^ diese Ideen weiterentwickelt und
(unter dem Titel „Hypothese formbildender Verursachung") seine „mor-

- Dieses Blatt enthält einen achtseitigen Artikel des Physikers I. v. LUDWIGER, verfaßt
anläßlich einer Preisverleihung. Der Autor ist leitender Vertreter der Mutual Ufo Net
work - Centrai Earopean Section (MUFON-CES) für Deutschland. Seine jetzige Tätigkeit
wird beschrieben als „in der Raumfahrt-Industrie als Systemanalytiker tätig (Arbeiten
über Gravitationstheorie,... einheitliche Feldtheorie,... Satellitenprojekte,... Radartech
nik etc.)".

8 R. SHELDRAKE: Das schöpferische Universum (1985)
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phogenetischen Felder'' postuliert. Das sind der Materie zugeordnete

Agentia, die den Ablauf der Onto- und Philogenese ganzheitlich steu

ern.

Ihr „Wirken" kann man sich in Analogie zur „Gruppenseele" vorstellen:

Bekanntlich wird die Organisation eines Bienenstockes oder eines Amei

senhaufens sinnvoll gesteuert, obwohl jedes Individuum für sich gewiß

nicht in der Lage ist, das Gesamtsystem überhaupt zu verstehen.

Im Grunde sind morphogenetLsche Felder so etwas wie platonische Ideen,

die man aus der Metaphysis in die raumzeitliche Physis verlegt hat. Fol

gerichtig hat SHELDRAKE sein Konzept später als „Gedächtnis der Na

tur"^ präzisiert, der eine anima mundi zugrunde liegt, welche ihrer
seits ihre Heimat im Geist Gottes habe. Damit verläßt SHELDRAKE das

immanentistische Lager, zumindest mit einem Fuße. Zwar ist das von

ihm postulierte Gedächtnis der Natur noch „natural" gemeint, und zur

Weltseele gehören Raum, Zeit und Werden, - aber wie die Übersetzung
des veranlassenden Seins (via Naturfelder) in die hiesige Realität er

folgt, das übersteigt einen Immanentismus. Doch davon später!

Halten wir fest, daß für einen Biologen folgende Grundeinstellung

gilt: Da es Evolution gibt, muß Materie dafür geeignet und dazu be
stimmt sein, sich zwangsläufig überall da, wo es die Umstände erlau

ben, entsprechend zu organisieren. Zur Erläuterung dieser Haltung

gibt es viele, durch Systemtheorie und analytische Philosophie ausge
baute Varianten, die (wie ich schon sagte) zwanglos auf einen energeti

schen Monismus hinauslaufen.

So wird nach Carsten BRESCH^", für den die Evolution „zielgerichtet
und sehr wahrscheinlich durchgehend zwangsläufig" ist, das Leben de

finiert als „ein durch dynamische Selbstorganisation entstandener

Strukturzustand der Energie mit Informationsgraden auf verschieden

hohen Niveaus". Nach Erich JANTSCH^^ ist es daher „nicht mehr nötig,
eine eigene Lebenskraft (...) anzunehmen, die von den physikalischen

Kräften getrennt wäre. Naturgeschichte, unter Einschluß der Men

schengeschichte, kann als Geschichte der Organisation von Materie

und Energie verstanden werden".

Da also die Menschheitsgeschichte eingeschlossen wird, gibt man
auch Auskunft darüber, wie die Brücke vom Physiologischen zum Be-

9 R. SHELDRAKE: Das Gedächtnis der Natur (1990)

10 C. BRESCH: Zwischenstufe Leben (1978)

11 E. JANTSCH: Die Selbstorganisation des Kosmos (1979)
12 Zit. nach F. MOSER: Wissenschaftstheoretische Konsequenzen der Erforschung

außernormaler psychischer Phänomene (1986), S. 299, 300, 302
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wußtsein zu konstruieren ist. In neurophysiologischer Sicht heißt das

so: Der menschliche Integrator wird dadurch geist-kreativ, daß sich die

Hirnzellen spontan-aktiv verhalten. G. GSCHWEND fährt (anläßlich ei

nes Symposiums der SHG in Zürich am 1. 6. 1991) wie folgt fort: „Wenn

ein Integrator spontanaktiv wird, baut er eigene Muster auf, die er wie

derum integriert. Und das ist Selbstintegration, ist sich selber ist-en, ist

kreative Leistung." Bei solchen Vorgaben bleiben alle weiteren Fragen

stecken: das Zueinander der beiden Aspekte, hier das (leibliche) Feuern

der Neuronen, dort das (seelische) Mentalphänomen erklären sich ge

genseitig.

Hören wir noch einmal JANTSCH, nach welchem die „Organisation

von Information in Komplexität" nichts anderes ist als „Evolution von

Bewußtsein": „Geist erscheint nun als Selbstorganisations-Dynamik auf

vielen Ebenen, als eine Dynamik, die selbst evolviert"... „Selbsttranszen

denz, die Evolution evolutionärer Prozesse, ist geistige Evolution"...

„Damit wird jener Dualismus zwischen Geist und Materie aufgehoben,

der das westliche Denken ... mehr als zwei Jahrtausende lang geprägt
14hat." - Im Grunde ist dies nur eine andere Formulierung des bekann

ten Satzes von C. F. v. WEIZSÄCKER: „Bewußtsein und Materie sind

verschiedene Aspekte derselben Wirklichkeit."^'^

b) Informationsi^ealismus

Schon im vorigen Kapitel habe ich Zitate benutzt, die man im IMAGO

MUNDI Band X, Psijche imd Geis{^^\ nachlesen kann. Insbesondere sei
auf den Beitrag von Franz MOSER verwiesen. Im gleichen Band be

faßt sich Bernulf KANITSCHEIDER mit dem „Leib-Seele-Problem".

Heranziehen möchte ich auch noch Gerald EBERLEIN, der in der Zeit

schrift Grenzgebiete der Wissenschaft zwei Artikel über ein neues Para

digma der Wissenschaften veröffentlichte.^'^

13 Tagtingsprolokoll der Sliflung für humanwissenschaflliche Grundlagenforschung
SHG

14 Zit. nach F. MOSER: Wissenschaflslheorelische Konsequenzen, S. 302
15 C. F. V. WEIZSÄCKER: Die Einheil der Nalur (1971), S. 315; vgl. auch H P
DÜRR / W. ZIMMEREI: Geist und Nalur (1990)
16 A. RESCH: Psyche und Geist(1986)
17 F. MOSER: Wissenschaflslheorelische Konsequenzen

18 B. KANITSCHEIDER: Das Leib-Seele-Problem in der analytischen Philosophie
(1986)

19 G. L. EBERLEIN: Brauchen die Schulwissenschaflen ein neues Paradigma? (1988)-
ders.: Ein Metaparadigma für paranormologische Grundlagenforschung (1991)
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Hintergrund des Nachfolgenden ist die Sicht eines „informellen Rea-
20

lismus" nach dem amerikanischen Philosophen K. M. SAYRE. Dieser

bezeichnet „Geist und Materie als Strukturen von Informationszustän-

den"..., wobei die „Wechselwirkung zwischen geistigen und physikali

schen Strukturen über Kaskaden von Informationskanälen" erfolgt.

Hierbei können „Strukturen, die dem Geist in der Wahrnehmung vor

liegen, so verstanden werden, daß sie unabhängig von der Wahrneh
mungsrelation in einem physikalischen Zustand existieren"^ \ Diese
duale Existenz veranlaßt EBERLEIN an anderer Stelle davon zu spre

chen, daß sich (in Übereinstimmung mit SAYRE) hinsichtlich der Rein-
karnation folgende Hypothese formulieren ließe: „Der ,GeisP einer be

stimmten Person könnte, aufgrund seiner Natur als Informationsmu-
22

ster, auch auf neuer materieller Grundlage konstituiert werden."

In der Diktion von G. GROF würde das heißen: Menschen sind

„sowohl materielle Objekte als auch ausgedehnte Felder von Bewußt-
.  u23

sein

So kommt man zur „multidimensionalen Realität", und solche Welt

modelle bedürfen, wie EBERLEIN sagt, keines „Jenseits" und keines

„Inseits", denn nun tritt zum Raum-Zeit-Materiesystem eine raumzeitlo

se Realität hinzu.

Wie weit solche Perspektiven immanentistisch sind oder schon nicht

mehr, das möge man den Ausführungen EBERLEINs zum „Menschen

bild" entnehmen:

1) Das ..physische** System entfaltet sich als „Morphogenese" im RMZ (d. i.

Raum / Materie / Zeit), speichert Erfahrungen und zerfällt. 2) Das ..psy-

chomeniale** System differenziert sich als „Psychogenese". Mit dem Ende

des Systems könnte eine Abspaltung psychomentaler Teilmengen (des

spirituellen Systems, s. unten) erfolgen. Solche devolvierte Residuen wä

ren mediumistisch erreichbar. „Als ,Psychosomatik' wäre somit die

Dynamik unterschiedlich dichter Felder... einer Person zu verstehen." -

3) „Das ..geistig-spirituelle** System als Selbstbewußtsein differenziert sich

historisch... vom magischen bis zum transpersonalen... Bewußtsein, so

wie individuell... von der Reifung beim Kind über die Entfaltung der Ra

tionalität... bis zur Erreichung... transpersonaler Bewußtseinszustände.

„Dieses spirituelle System endet nicht, sondern dauert RMZ-frei fort." Das

Erreichen von RMZ-freien Zuständen erfolgt in der transpersonalen

20 K. M. SAYRE: Cybernelics and the Philosophy of Mind (1976)
21 G. L. EBERLEIN: Ein Metaparadigma, 340, 341
22 G. L. EBERLEIN: Brauchen die Schulwissenschaflen ein neues Paradigma?, 214
23 G. L. EBERLEIN: Ein Metaparadigma, 344
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Selbstaktualisierung (TSA), „die nur unter der Bedingung veränderter Be-
24

wußtseinsziLstände (VBZ) möglich wird" .

Wird nicht, wenn man dies alles erwägt, meine kritische Stellungnah

me zum Immanentismus gegenstandslos, eine Attacke auf Wind

mühlenflügel wie bei Don Quichote? Bin ich auf ein Scheinproblem

hereingefallen? B. KANITSCHEIDER argumentiert zu unserem Problem

wie folgt:

„Im sysiemtheoretischen Ansatz vermeidet man die schwer verständliche

Emergenz von unräumlichen Substanzen aus der materiellen Welt; man

gebraucht einen Eigenschafts-Plnralismns, hält aber an der stofflichen

Einheit der Welt fest... Man vermeidet [so] die Einseitigkeit eines elimi-

nativen und reduktionistischen Materialismus wie auch des reduktiven

Sp ir i tnalismus.** ̂ ̂
KANITSCHEIDER fährt fort: „Der emergentistische psychoneurale Mo

nismus ist einen großen Schritt vom klassischen Materialismus entfernt,

er kann eher als eine Rekonstruktion des Dualismus angesehen werden,

unter Vermeidung der Schwierigkeiten, die durch die Wechselwirkung

von kategorial völlig verschiedenen Substanzen erzeugt werden."^^
Und in bezug auf M. BUNGE^^ schreibt KANITSCHEIDER: „In der Versi
on des Pluralismus... sind nicht alle Dinge rein physikalischer Natur; die

Erscheinung chemischer, biologischer und mentaler Ebenen ist keine

Täuschung. Mentale Ereignisse... sind emergente Züge einer großen Zahl

kooperierender nichtmentaler biologischer Elemente... Eine Nervenzelle

fühlt, denkt, sieht und will nicht, aber 10^" gekoppelte Nervenzellen mit
einer hochorganisierten Verschaltung bringen auf prinzipiell verstehba-

28
re Weise das überraschende Neue des Psychischen hervor."

Meine vorläufige Antwort lautet, daß ich fürchte, man hat bei solchen

Konzepten die Schwierigkeiten nur auf eine andere Ebene verschoben.

Das Problem der sogenannten Wechselwirkung zwischen „kategorial

verschiedenen Substanzen" innerhalb des Energiekosmos ist meiner

Meinung nach überhaupt nicht „systemintern" zu lösen. Wissenschaft

24 Oers., ebd., S. 348 f.

25 B. KANITSCHEIDER: Das Leib-Seele-Problem, S. 155

26 Ders., ebd.

27 M. BUNGE: Das Leib-Seele-Problem (1984)

28 B. KANITSCHEIDER: Das Leib-Seele-Problem, S. 155. - Bei solchen Formulierun
gen KANITSCHElDERs ist natürlich die Definition von Bewußtsein sehr weil gefaßt,
und man müßte „jedes funktionierende System, das Information aus seiner Umge^
bung aufnehmen... und diese abzugeben vermag", als bewußt ansehen, so etwa R. Q.
JAHN und B. DÜNNE. F. MOSER beschreibt dann, wie ,Energie' in zwei Welten da ist:
jener der Materie und jener, zu der Bewußtsein / Selbstbewußtsein im Geist gehört
Energie wird so identisch mit „Sein". - Vgl. hierzu F. MOSER: Wissenschaftstheoreti
sche Konsequenzen
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hat die Fakten zur Kenntnis zu nehmen und kausalanalytisch zu ver

knüpfen. Aber dann, um das Problem zu entschärfen, muß man eine

Veranlasser-Ebene hinzunehmen, die jenseits aller (inseitiger) kategori-

aler Verschiedenheiten wirklich ist, und die gerade wegen ihrer Anders

artigkeit in der Lage ist, der „Multidimensionalen Realität" Existenz zu

geben.

3. Immanentismus an der äußersten Grenze:

Das Zahlhafte-In-Erscheinung-Treten

Auf unserem Gang durch eine „Ausstellung von Weltbildern" haben

wir verschiedene Zeichenstile, Maltechniken und Perspektiven gese

hen. Vielfach mußten wir uns die Bilder selber deuten, und die imma-

nentistische Begrenzung war nicht klar. Nach Querung des Mittelfeldes

monistischer Konzepte erreichen wir nun die Denkzone des Pythagore-

ismiis. Nach dieser Lehre ist das Sein zahlhaft, die Welt existiert als

Äußerung einer mathematischen Ordnung. Es liegt eine Interpretation
platonischer Ideen vor.

Wenn nun der zahlhaften Konfiguration eine eigene Seinsmächtig

keit zugesprochen wird, sollte man fragen, was das Zahlhafte eigentlich

ist. Man kann darüber schweigen, eben darum, weil wir „ein Erstes"

vor uns haben. Man kann sich aber auch überlegen, ob nicht dieses er

ste auf eine spezielle Transzendenz verweist: Das Zahlhafte wäre dann

so etwas wie ein „Primärphänomen" einer transzendenten Realität, die

sich „soeben" kosmisch manifestiert.

Wer ein solches In-Erscheinung-Treten bejaht, bekennt sich zu einer

bestimmten Art von Real-Metaphysik. Hierher gehört wohl auch die

Konzeption des Philosophen und Mathematikers A. N. WHITEHEAD.

Sein „Ereignisstrom" wäre als die „inseitige" Manifestation einer tran-
2«)

szendenten Realität anzusehen.

In dem Ereignisstrom sind die Prozeßträger "event particles", gleichsam

Verdichtungsstellen in dem (durch ihr Vorhandensein erzeugten) Raum

zeitgewebe, einer dynamischen Konstellation, die alle Ereignisse „koexi-

stent" hält.

Die uns gewohnte Erfahrung des Neben- und Nacheinanders in dieser

Welt ist dadurch garantiert, daß wir als teilnehmende Beobachter eine

ganz bestimmte Erlebnissituation der Ereignisse veranlassen: Die Welt

ist so, weil u'/r in der Welt so sind, die Well wäre anders, wenn wir ande-

29 A. N. WHITEHEAD: Prozeß und Rcaliläl (1979)
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re wären. Die Welt ist so und anders in dem Maße, da unser Geist in der

Lage ist, aus dieser Art Welt herauszutreten. Und die Tatsache, daß wir

die Welt aus der Perspektive ihrer „Grundlegung" zu verstehen in der

Lage sind, verweist uns darauf, daß der Geist mehr ist als nur „Welt-In

halt", er nimmt an der Weltveranlassung teil. WHITEHEAD versteht also

das Sensorium Welt als eine Einheit, gefüllt mit Ereignissen. Relativ da

zu sind Objekte etwas, das in die Ereignisse eintritt. WHITEHEAD

spricht von "ingression". Die Wirklichkeit, das ist das Wechselspiel von

Ereignis und Objekt. - Alle anderen Unterscheidungen wie Ding-an-sich

und Erscheinung, primäre / sekundäre Qualitäten, Innenwelt / Außen

welt - wären demnach wenig hilfreiche Aufspaltungen (bifurcations)

von mehr terminologischem als ontologischem Charakter.

„Inseitig" läßt sich WHlTEHEADs Weltbild ansehen, wenn man betrach

tet, wie die Ereigniswelt einen Organismus darstellt, bei dem jedes an

sich vergängliche Teil durch die Einbettung ins Ganze eine anteilige Un-

vergänglichkeit hat. Wenn sich aber die Aktualisierung dieser Welt auf

„ewige Objekte" bezieht, dann wird das metaphysische Reich anvisiert.

Es ergibt sich die gegenseitige Bedingtheit von transzendentem Sein

und Weltprozeß. Im Übergang von der Andersheit zu den „Erfahrungs
tropfen" des Weltprozesses wird das An-Sich-Unsagbare aufgezeigt.

Wenden wir uns wieder dem Zahlhaften an sich zu. Hier gewinnt der

alte Begriff der Symmetrie neue Bedeutung. Symmetrie hat man von je

her mit Harmonie in Beziehung gebracht, und in der Kristallographie

ist Symmetrie eine zentrale Lehre. In der Physik allgemein geht es frei

lich um mehr: Es handelt sich um Konfigurationen und Bewegungen

in abstrakten mathematischen Räumen, wie man sie zur Beschreibung

der Quantenfelder benötigt.

Es handelt sich darum, dem Grundzustand, in welchem die Elementar

teilchen sich formen, eine Struktur zu geben: Das „gleichförmige" indivi

dualisiert sich durch Verringerung der Symmetrie. Je bedeutender der

sog. „Symmetriebruch", um so mehr Ordnungen formieren sich.

Wenn man nach W. HEISENBERG die Elementarteilchen als Manifesta

tionen eines Symmetriegeschehens verstehen kann, oder nach D.

BÖHM als Äußerungen eines Quantenfeldes, das seinerseits durch Infor
mation gesteuert wird, so weist auch diese Sprachweise darauf hin, daß
das Zahlhafte als eine Art „Primärphänomen" angesehen wird.

Vielleicht ist es daraufhin auch gar nicht so verwunderlich, daß der

Physiker W. PAULI (nach dessen „Pauli-Prinzip" - durch Ausschließung
von Zuständen - die Individualität auf elementarer Basis garantiert
wird) zum Psychologen C. G. JUNG geht und beide die Synchronizität
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re wären. Die Welt ist so und anders in dem Maße, da unser Geist in der
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und Erscheinung, primäre / sekundäre Qualitäten, Innenwelt / Außen-
welt - wären demnach wenig hilfreiche Aufspaltungen (bifurcations)
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aus der Taufe heben^°: so bekommt das physikalische Sensorium Welt
Anschluß an die Psyche und erhält im „Pleroma" auch einen (gnosti-

schen) Namen.

IV. DER TRANSZENDENZ-DEDUKTIVE ANSATZ

1. Hat „die Wissenschaft" das Wesentliche erfaßt?

In der offiziell abgesegneten „Schul-Wissenschaft" geht es um Sachver-

halte, die methodisch aufgearbeitet sind. Die Praxis entscheidet, unter

welchen Bedingungen die Aufarbeitung vorzunehmen ist. Es handelt

sich also um eine pragmatische Einstellung. - Der Naturwissenschaftler

ist dabei so flexibel, daß er sich dem Objekt probierend nähert, also in

den Sachverhalt hineindenkt, um eine angepaßte Methode zu finden.

Die Erfolge lassen ihn dann hoffen, daß er mit der Methode auf dem

rechten Wege ist, daß die Methode dem Sachverhalt „angemessen" ist.

Die Methode ist es also, die bestimmt, unter welchem Aspekt ein Sach

verhalt als Objekt der Naturwissenschaft aufgegriffen wird. Da solche

Aspekte selektiv sind, ist noch abzuklären, ob man ein Sachgebiet zen

tral erfaßt hat oder nur ein Randgebiet - sozusagen in schiefer Perspekti

ve - abgedeckt hat. Erst wenn man glaubt, das Wesentliche sei erfaßt,

lassen sich Bausteine zu einem Weltbild zusammenfügen.

Aber auch der größte Optimist weiß, daß nicht alles in gleicher Weise

aufgearbeitet sein kann. Neben den sog. harten Fakten gibt es immer

noch Grauzonen. Und dann wäre noch zu fragen, welche ontologische

Position man vertritt. Sieht man es so, dann werden die harten Fakten

zu Inseln, die aus einem Meer von Vermutungen und Deutungen her

ausragen.

Dieses Meer deckt eine Landschaft zu, die stark gegliedert ist. Könnte

man den Wasserspiegel des Deutungsmeeres absenken, so käme immer

mehr Land an die Oberfläche, und schließlich sollte alles trocken liegen.

Für viele sind die Inseln schon groß genug, um die untermeerische

Landschaft nachzuzeichnen. Andere meinen, aus den wenigen Inseln

ließen sich in gutem Glauben sehr unterschiedliche Weltbilder konstru

ieren. - Es kann sehr angenehm sein, im bequemen Boot und bei ruhi

ger See über die Deutungsmeere von Insel zu Insel zu fahren, aber im
Sturm ist manches Weltbild schon gescheitert.

30 Siehe F. D. PEAT: Synchronizilät (1987)
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Man kann sich hier fragen, ob unser Bild die Sachlage trifft: Liefert die

Absenkung des Meeresspiegels (also die Vermehrung der harten Fakten)

wirklich größere Erkenntnis über die universalen Zusammenhänge? -

Um unser Bild zu retten, könnte man sich an die Verhältnisse an man

chen Kontinent-Rändern unserer Erde erinnern: Da gibt es Inselketten,

die nur deshalb „Land" bilden, weil sie von Korallenriffen besetzt sind.

Und diese Riffe wachsen auf vulkanischem Fels, einem Gestein, das auf

(gleich danebenliegende) Tiefseegräben hinweist: Da ist natürlich die

Auswertung von Festland schwierig, wenn man nur mit dem Boot von

Insel zu Insel gleitet.

So gesehen, gibt es „die Wissenschaft" gar nicht, und der Zusammen

hang der harten Fakten ist nicht eindeutig. Insel ist nicht gleich Insel,

und die Verzahnung der Theorien bringt Unsicherheiten.

Sicher stützen sich Teilwissenschaften wegen der Ähnlichkeit ihrer Me

thoden gegenseitig. Aber es gibt eben nicht nur das, was man vorfindet,

sondern es wird etwas vorfindlich, weil man sich in bestimmter Weise

damit befaßt. - Und der Umfang der harten Fakten hängt auch davon ab,

wie man sie auf bestimmte Grundvoraussetzungen bezieht. Oft ist die

Art des sprachlichen Ausdrucks verräterisch. Und wie mühsam ist es

auch, das Gemeinte unmißverständlich auszudrücken!

Zwar haben wir eine Wissenschaftstheorie, aber das, was ich die „Inter

pretation des Seinsverhältnisses" nennen möchte, überschreitet eindeu

tig den Rahmen wissenschaftlichen Gemeinverständnisses. Wenn man

dann noch feststellt, wie bei der Erläuterung eines Sachverhaltes zu ana

logen (bis systemfremden) Begriffen Zuflucht genommen wird, dann

sollte sich doch eigentlich ein metaphysisches Aha-Erlebnis einstellen.

Es bestünde darin, daß man erkennt, wie die wissenschaftsgestützten

Systemerklärungen der eigentlichen Wirklichkeit nur wie ein Modell ge

genüberstehen. Es sind Zirkelschlüsse auf einer methodisch angebbaren

Ebene, aber sie liefern zugleich Hinweise auf eine transzendente Kulis

se.

Wohlgemerkt: Hat man die Kulisse vor Augen, dann sind die Zirkel

schlüsse legitim, denn an solche „selbsttragende Modelle" kann sich ei
ne Metaphysik folgerichtig anschließen. Vergißt man aber auf die Kulis
se oder sieht man sie nicht, dann bleibt für ein Weiterfragen nur übrig,
was beispielsweise G. L. EBERLEIN wie folgt beschreibt: „Anstelle meta-
physisch-materialer Ontologie treten seit L. WITTGENSTEINS linguisti
scher Wende Relationsontologie und probabilistische Metaphysiken."
Und EBERLEIN meint, solche Denkweisen können natürlich „im Gegen-
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satz zu traditioneller Philosophie keine ... inhaltlichen Vorgaben an ihre

Fragestellung"^^ herantragen.
Ich fasse zusammen: Wissenschaftsgestützte Weltbilder versuchen an

hand klarer Methoden, das Ganze zu fassen; die Methoden bestimmen

die kategoriale Struktur des Entwurfs. Da Wissenschaft die so definierte
Erklärungsebene weder verlassen kann noch darf, sprach ich von „legi

timen Zirkelschlüssen", es entstehen per Definition immanentistische

Konstrukte. Zwar wird erweitert, aber man bleibt im gleichen Gesichts

feld und das Relationsgefüge ist geschlossen. - Merkwürdigerweise sind

gerade die kreativen Interpreten geneigt, aus der „kausalanalytischen

Begriffswelt" auszuscheren, um ihr Anliegen deutlich zu machen; im

Grunde sprengen sie damit ihr Konzept.

Ich frage mich, ob nicht diese Interpreten den Verdacht haben, die ge

wählte (wissenschaftliche) Darstellungsebene könnte sich selbst nicht

genügen. Da geht es also nicht um eine fehlende Über-Theorie, denn die
verbliebe in den bisherigen Kategorien. Es geht auch nicht darum, ver

schiedene Interpretationen gegeneinander auszuspielen. Es geht viel

mehr um ein Postulat, nach dem man zur Verursachungsebene noch et

was hinzuzudenken hat: also die kategorial völlig andere Veranlas

sungsebene, welche alle Wirklichkeit grundlegt.

Nun sollten wir also die genannten Systeme noch einmal durchgehen,

um nachzuschauen, in welcher Hinsicht sie uns auf diese andere, trans

zendente Realität verweisen.

2. Der Energiekosmos als das inseitige Ganze

a) Informationsweli

Schon vor mehr als 40 Jahren sagte N. WIENER, daß Information weder

Materie noch Energie ist. Allerdings braucht es zur Aktualisierung der
Information Energie. Nichts spricht aber dagegen, daß „Information an

sich" etwas darstellt, das den Energiekosmos transzendiert. Mit anderen

Worten: Wo sich Information in unserer Welt ereignet, ist sie der Wis

senschaft zugänglich; das Wesen der Information könnte aber durchaus

transnatural zu jenem Ereignisstrom sein, der unsere Hiesigkeit - un

ser „Inseits" - bestimmt.

Eine Brücke zum Transnaturalen deutet z. B. auch Karl GOSER an,

wenn er unter dem Titel „Vom Diesseits zum Jenseits" nicht nur davon

ausgeht, daß es neben der sichtbaren Welt noch eine Informationswelt

31 G. L. EBERLEIN: Ein Metaparadigma, S. 338
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gibt, deren Information nicht an Energie gebunden ist, sondern die Hy

pothese aufstellt, daß die sichtbare Welt ein Teil der Informationswelt

ist: „Unser Diesseits ist eine laufende Abbildung aus der Informations-
32

weit, wobei die Zeit eigentlich eine Hilfsgröße ist." So wird das jo-

hanneische ,Am Anfang war das Wort' zur Aussage ,Am Anfang war die

Information'. Demnach geht die Informationswelt (gleichsam als para

diesischer Zustand) der diesseitigen Welt voraus, und am Ende der Zei

ten „tritt eine Rücktransformatioii in die Informationswelt auf, wobei

von der sichtbaren Welt nur die Information, nicht die Energie und die
33

Materie, übrigbleibt".*

GOSER nennt das eine „Spekulation", und in der Tat ist es so, als ob

die Interpreten beim Vorangehen auf einer solchen Brücke eine un

durchsichtige Schranke vorfinden, die sich zwar längs der Brücke ver

schieben läßt, aber keinen Blick auf die andere Seite freigibt.

Wie äußert sich nun unser erkenntnisdurstiger Geist, wenn er an ei

ne derartige Grenze stößt, gleichsam wie ein Vogel vor einer hindern

den Glasscheibe flatternd, - wie artikuliert er das Unaussprechliche?

Im quantenphysikalischen Bereich heißt es da beispielsweise in be-

zug auf die sogenannte „Interpretation 7" von E. WIGNER / J. v. NEU

MANN: „Bewußtsein schafft Wirklichkeit. Unbeobachtete dynamische At

tribute der Quanten existieren als wellenförmige Überlagerung von
Möglichkeiten, und das Universum erhält definitive Werte für diese At

tribute erst während der bewußten Beobachtung... Ein wieder an

ders formuliertes Überspielen dieser Grenze zeigt sich in Franz MO
SERS Konzept: Demnach ist der „eigentliche" Mensch „eine dem biologi

schen Körper angelagerte Energie-Bewußtseins-Einheit,... die in einer

real existierenden höheren Dimensionalität letztlich auch den physi

schen Tod überdauert". Für diese geistige ,Monade' wären „alle irdi

schen physikalischen Gesetzmäßigkeiten aufgehoben".

Halten wir angesichts solcher Interpretationen fest, daß eine bloße

Grenzverschiebung nicht in die von mir vorgesehene Transzendenz

führen würde. Das „inseitige Ganze" ist nicht deckungsgleich mit dem
(metaphysischen) Sein. Damit ist auch klar, daß ein transzendenz-de-

duktiver Ansatz, wie er mir vorschwebt, keine Wechselwirkungstheorie

32 K. GOSER: Vom Diesseits zum Jenseits (1992), S. 585
33 Oers., ebd., S. 587

34 G. L. EBERLEIN: Brauchen die Schulwissenschaften ein neues Paradigma?, S. 201;
in bezug auf N. HERBERT: Quantum Reality. - London, 1985
35 F. MOSER: Bewußtsein in Beziehungen (1991), zit. nach der Besprechung in Grenz

gebiete der Wissenschaft 41 (1992)1, 87
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sein kann. Vielmehr liegt so etwas wie eine aus der Transzendenz gelie

ferte „strukturierte Existenzgarantie" vor.

Vielleicht läßt sich das noch etwas klarer fassen, wenn man die Ver

hältnisse im engeren Gebiet der organismischen Theorien studiert.

b) Das evoliitive Element

Fragen wir z. B., ob das evolutive Element eine „Eigenleistung der Natur"

ist, so wird die Antwort eines Naturwissenschaftlers „ja" lauten.

Er würde dies beispielsweise nach I. PRIGOGINE*^^ mit der Selbstorgani
sation sog. dissipativer Systeme erläutern. Man kann zeigen, daß in der

Natur ungewöhnliche Entwicklungen durch Minieffekte ausgelöst wer

den können. Im Falle „nichtlinearer Rückkoppelung", d. h. wenn in ei

nem Prozeß kleine Abweichungen immer wieder in die Anfangsbedin

gungen hineingesteckt werden, kann das System chaotisch degenerie

ren. Umgekehrt können komplexe Systeme durch eben diese nichtli

neare Rückkoppelung dazu kommen, sich neu zu organisieren. Diese of

fenen Systeme sind (relativ zum Ganzen) Energie-Parasiten, denn sie

profitieren davon, daß Entropie in die Umgebung abgegeben werden

kann. Damit es zu solchen „Prozeß-Strukturen" kommt, müssen die Sy

steme weitab vom thermodynamischen Gleichgewicht liegen. Die Dyna

mik der Umorganisation läßt sich im Computer simulieren.

Die Natur ist eben von Grund auf so konstituiert, daß sie dazu in der

Lage ist. Eine andere Frage ist, weshalb die Natur auf diese Weise dispo

niert ist und nach welchen Gesichtspunkten sie zur Selbstorganisation

schreitet. Ist beispielsweise die Ausformung der Mannigfaltigkeit von

Lebewesen bis hin zur Schaffung eines zentralen Nervensystems (und

den entsprechenden mentalen Fähigkeiten) nur die letzte Konsequenz
solcher Selbstorganisation oder kommt da noch etwas hinzu?

Vom Standpunkt einer metaphysischen Vorgabe würde man sagen:

Natur bedeutet die In-Existenz-Setzung einer Welt, veranlaßt von einer

transnaturalen Geistigkeit. Natur ist gewissermaßen das Ereignis eines

transzendenten Willens, und daher stammt ihre interne Kreativität. Na

tur ist da, um eine Wirklichkeit werden zu lassen, die wieder in die

Transzendenz einmünden soll, - würde ein traditioneller Metaphysiker

ergänzen!

Gewiß geht der Mensch aus dem Tierreich hervor und erhält seinen

„ratiomorphen Apparat" (Rupert RIEDL)"^^ evolutiv. Aber indem dieser

36 I. PRIGOGINE / I. STENGERS: Dialog mit der Natur (1980); vgl. P. DAVIES: Prinzip
Chaos (1988)

37 R. RIEDL: Die Strategie der Genesis (1976)
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Apparat sich entwickelt, bleibt die Evolution nicht blind, sondern läßt

mehr und mehr den Veranlasser ahnen: Sowohl durch imaginatives

wie durch rationales Tun eröffnen sich dem Menschen Einsichten, die

das Evolutive übersteigen: es sind echte Erkenntnisse des Seins.

Gerhard VOLLMER spricht in seinem Buch „Evolutionäre Erkennt

nistheorie" davon, daß der Mensch voller „konstruktiver Vorurteile"

sei.^^ Das will sagen, er denkt infolge angeborener Erkenntnisstruktu
ren keineswegs neutral über die Welt. Damit hat er sicher recht. Ich

möchte aber den Spieß umdrehen und sagen: Das, was VOLLMER als

konstruktive Vorurteile ansieht, sind in der Tat Vor-Urteile, und zwar

stammen sie von seiner transzendenten Veranlassung: Weil der Mensch

ein aus der Metaphysis in die Welt geworfenes Wesen ist, hat er in der

Tat Vor-Urteile relativ zu seiner hiesigen „inseitigen" Existenz.

c) Die transenergetische Veranlassung

Mit anderen Worten: Die Weltentwicklung ist zwar im konkreten

Raum-Zeit-System „von unten nach oben" erfolgt, aber ausgelöst durch

eine quer dazu stehende Seinsmächtigkeit, für die es keine Zeitabfolge

(in unserem Sinne) gibt. Es handelt sich also um eine Koexistenz von

Physis und Metaphysis, wobei nur der Weltprozeß auf der Physis-Seite

energetisch bestimmt ist. Man muß demnach (wieder) unterscheiden

zwischen der transenergetischen Veranlassung und einer energetischen

Verursachung. Die emergentistischen Weltbilder sind also nicht falsch,

aber sie erläutern den Weltprozeß nur in seiner inseitigen Ebene. Gera

de darum, weil der Veranlasser außerhalb des energetisch geschlosse

nen Systems bleibt, erhalten die immanentistischen Systeme ihre Kon

sistenz. Für diese Systeme ist es so, als ob sich das große Welttheater

vor einem verschlossenen Vorhang abspielt und man annimmt, hinter

dem Vorhang „sei nichts".

Noch einmal: Da alle diese Systeme von einem Veranlasser Abstand neh

men, haben sie die Trümpfe der inneren Geschlossenheit für sich: ihr Be
ziehungsnetz ist kohärent. Aber darlegen, warum es überhaupt so ist
(und funktioniert), das können sie nicht, weder die Leib-Seele-Dualisten
noch die Identitätstheoretiker, die Emergentisten und die Panpsychisten.
Sie alle haben von ihrer Sicht aus recht. Sie ignorieren das Spiel hinter
der Bühne, weil es ja nicht eine zweite Welt nach Art der ersten sein
müßte, sondern eine kategorial andere Wirklichkeit.

38 G. VOLLMER: Evolutionäre Erkenntnistheorie (1975), S. 189

Erwin Nickel30

Apparat sich entwickelt, bleibt die Evolution nicht blind, sondern läßt
mehr und mehr den Veranlasser ahnen: Sowohl durch imaginatives
wie durch rationales Tun eröffnen sich dem Menschen Einsichten, die
das Evolutive übersteigen: es sind echte Erkenntnisse des Seins.

Gerhard VOLLMER spricht in seinem Buch „Evolutionäre Erkennt-
nistheorie" davon, daß der Mensch voller „konstruktiver Vorurteile“
sei.  38 Das will sagen, er denkt infolge angeborener Erkenntnisstruktu-
ren keineswegs neutral über die Welt. Damit hat er sicher recht. Ich
möchte aber den Spieß umdrehen und sagen: Das, was VOLLMER als
konstruktive Vorurteile ansieht, sind in der Tat Vor-Urteile, und zwar
stammen sie von seiner transzendenten Veranlassung: Weil der Mensch
ein aus der Metaphysis in die Welt geworfenes Wesen ist, hat er in der
Tat Vor-Urteile relativ zu seiner hiesigen „inseitigen“ Existenz.

c) Die transenergetische Veranlassung

Mit anderen Worten: Die Weltentwicklung ist zwar im konkreten
Raum-Zeit-System „von unten nach oben“ erfolgt, aber ausgelöst durch
eine quer dazu stehende Seinsmächtigkeit, für die es keine Zeitabfolge
(in unserem Sinne) gibt. Es handelt sich also um eine Koexistenz von
Physis und Metaphysis, wobei nur der Weltprozeß auf der Physis-Seite
energetisch bestimmt ist. Man muß demnach (wieder) unterscheiden
zwischen der transenergetischen Veranlassung und einer energe tischen
Verursachung. Die emergentistischen Weltbilder sind also nicht falsch,
aber sie erläutern den Weltprozeß nur in seiner inseitigen Ebene. Gera-
de darum, weil der Veranlasser außerhalb des energetisch geschlosse-
nen Systems bleibt, erhalten die immanentistischen Systeme ihre Kon-
sistenz. Für diese Systeme ist es so, als ob sich das große Welttheater
vor einem verschlossenen Vorhang abspielt und man annimmt, hinter
dem Vorhang „sei nichts“.

Noch einmal: Da alle diese Systeme von einem Veranlasser Abstand neh-
men,  haben sie die Trümpfe der inneren Geschlossenheit für sich: ihr Be-
ziehungsnetz ist kohärent. Aber darlegen, warum es überhaupt so ist
(und funktioniert), das können sie nicht, weder die Leib-Seele-Dualisten
noch die Identitätstheoretiker, die Emergentisten und die Panpsychisten.
Sie alle haben von ihrer Sicht aus recht. Sie ignorieren das Spiel hinter
der Buhne, weil es ja nicht eine zweite Welt nach Art der ersten sein
müßte, sondern eine kategorial andere Wirklichkeit.

38 G. VOLLMER: Evolutionäre Erkenntnistheorie  (1975), S. 189



Weltbild-Denken 31

Ich begreife die Skepsis meiner immanentistischen Kollegen. Aber ich

verstehe nicht, weshalb sie sich angesichts der Absonderlichkeiten, die

sie in der Wirklichkeitsweise der vorderen Bühnen selber feststellen,

nicht wenigstens Gedanken darüber machen, ob es nicht sinnvoll wäre,

sich (hinter dem Vorhang) einen transzendenten Veranlasser hinzuzu

denken. Man könnte doch wenigstens eine axiomatische Vorgabe ma

chen und zusehen, ob man dadurch neue Gesichtspunkte gewinnt.

Nur mit Zögern mache ich den Versuch, die Veranlasserebene mit ei

nem anderen Wort als dem der Transzendenz anzugeben. Es läge nahe,

diese Seinsmächtigkeit, die sich dann in bekannter Weise in unserem

Energiekosmos äußert, als „metaphysisches Substrat" zu beschreiben.

Dieses würde beim Werden der Materie wenig von seiner Eigenheit zei

gen (und daher können Materietheorien leicht auf einen transzenden
ten Veranlasser vergessen); wo Seelisches entsteht, verriete das Substrat

schon mehr von seiner Seinsmächtigkeit, denn es entsteht Bewußtsein.

Was sich ereignet, erfolgt aufgrund immerwährender Präsenz des Sub

strates; und damit ist klar, daß zwar nicht Materie das Bewußtsein er

zeugt, wohl aber, daß sich mit gegebener Materieorganisation Bewußt

sein zeigt. Diese Aktualisierung wurde früher mit dem Begriffspaar Ur

bild-Abbild beschrieben. Man muß dann nur zugestehen, daß die Urbil

der die energetisch geschlossene Realwelt transzendieren.

Mir ist klar, daß alle Worte das Gemeinte nur ungenau wiedergege

ben haben. Ich hoffe aber, es sei deutlich geworden, in welcher Hinsicht

ich „Sein" verstehe, um das Faktum unserer Hiesigkeit zu erläutern. Im

Grunde bin ich klassischen Metaphysik-Konzepten wieder nahegekom

men, wobei freilich eine Unterscheidung von Seele und Geist unver

zichtbar ist.

Geist, wie er sich im selbstbewußten Handeln von raumzeitlich ge

wordenen Lebewesen zu erkennen gibt, wäre als die maximale Aktuali

sierung des metaphysischen Substrates zu bezeichnen. Das bedeutet

zugleich, daß der Geist, sofern er hic et nunc aktualisiert ist, sich an die

Spielregeln dieser Welt hält, - daß er aber nichts mit diesen Spielregeln

zu tun hat, insofern man seine Existenz unabhängig von der Weltaktua

lisierung betrachtet.

Die alte Lehre vom Primat des Geistes hat zur Folge, daß nicht der

Geist der Erklärung bedarf, sondern alles, was „weniger geistig" ist. Ein

so definiertes Transzendentes wäre dann keine Extrapolation, kein Po

stulat und kein Axiom, es wäre der Inbegriff dessen, was wir einsehen.
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3. Die Welt als Abbild, oder:

Der Geist als Garant der transzendenten Realität

Unser Versuch, die immanentistische Grenze durchscheinend zu ma

chen, um jenseits der Verursachung auch den Veranlasser aufzuzeigen,

veranlaßte mich, von einem „metaphysischen Substrat" zu sprechen.

Aber die Art und Weise, wie sich dieses (neutral als Substrat formulier

te) Sein als Welt ereignet, führte doch bald dazu, wieder zum Begriff des

Geistes zurückzukehren. Weg und Ziel der Evolution lassen erkennen,

daß offenbar ein Geistiges jene Brückenfunktion ausübt, mit der das In

seitige und das Jenseitige verknüpft werden.

Der Geist also stellt jene Instanz dar, die zugleich immanent und

transzendent beheimatet ist. Mit ihm werden wir in die Lage versetzt,

wenigstens grundsätzlich vom transnaturalen Ufer her die Natur zu

verstehen. Von dort her erfahren wir den Abbild-Charakter der hiesigen

Welt und uns selbst als Bürger zweier Welten.

Wir wollten darlegen, daß dies die Immanentisten übersehen. Man

möchte meinen, dergleichen wäre nur typisch für die „profanen" Wis

senschaften, während die Theologie solche Probleme nicht kennt. Dem

ist aber nicht so!

Wir zeigten, wie die Physiker mit Wechselbeziehungen zwischen Materie

und Bewußtsein zu tun bekamen, wie der Biologe über das Ineinander

Physiologie und Seele rätselt und wie der Psychologe schließlich Seele

und Geist als Probleme hat. Was wir aber nicht zeigten, ist die Tatsache,

daß immanentistische Kurzschlüsse auch bei der Theologie gang und gä

be sind: Wenn man z. B. argumentiert, menschliche Seelen könnten in

der Generationenfolge nicht „rein biologisch" entstehen, weil sich ja ei

ne unsterbliche Seele nicht aus einem natürlichen Prozeß herleiten läßt,

so ist das ein totales Vergessen der Tatsache, daß sich die hiesige Wirk

lichkeit überhaupt nur ereignet, weil sie eine transzendente Veranlas

sung hat.

Der Geist gehört also sowohl der veranlassenden wie der verursachen

den Wirklichkeit an, was von Materie und Seele nicht gesagt werden
kann: sie sind „zurücknehmbar". Im wissenschaftlichen Streit, ob ein

erkenntnistheoretischer Monismus oder Dualismus die Wirklichkeit

besser erklärt, könnte man wie folgt argumentieren: Vom geistigen Ver

anlasser her gesehen ist ein Monismus angemessen. Von der Welt her

gesehen gibt es hingegen einen Dualismus, einerseits Materie und Seele

als aktualisierte Wirklichkeit, andererseits den „Geist in Welt" als Zeu

gen der Veranlassungsebene.
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Mir scheint eine solche Sicht des Ganzen treffender als die schon zi

tierte Formulierung v. WEIZSÄCKERS (Einheit der Natur), wonach Be
wußtsein und Materie nur verschiedene Aspekte derselben Wirklichkeit

wären. Ich glaube also, daß die aktualisierte Welt durch ein Zusammen

spiel zweier Prinzipien entsteht. Evolutionsgeschichtlich gesehen

kommt hierbei der Geist zu sich, er wird sich in der materiell-seeli

schen Evolution seiner bewußt. Und letztlich bedarf er der aktualisier

ten Raum-Zeit-Materiewelt gar nicht mehr, um Selbstbewußtes in Exi

stenz zu halten.

Dieses Nicht(mehr)bedürfen ist also wie eine Ablösung von der Insei

tigkeit, oder noch besser: wie eine Transformation der Inseitigkeit. Die
39

Religionen sprechen hier von Transfiguration.

Für den Geist kann man in einem poetischen Bild sagen: So wie der

„Geist im Inseits" die Transwelt in sich spiegelte, so wird er als „Geist

im Jenseits" die vollendete hiesige Welt spiegeln.

Ist solche Geistphilosophie noch aktuell? Zwar erhalten wir Schützen

hilfe von (monotheistischen) Religionen. Ich aber wäre froh, wenn sich

auch abseits von theologischen Gesichtspunkten eine Denkweise durch

setzt, die den Substanzcharakter des Geistes herausarbeitet. Viele wer

den sagen, solche Sicht sei überholt, wozu haben wir eigentlich eine

Aufklärung gehabt. Ich aber vermute, daß wir noch in manch anderer

Hinsicht zu einem klassischen Metaphysikverständnis zurückkehren

werden.

Die Psychologen sprechen beim Wechsel zu einem fortschrittlicheren

Bewußtseinsverständnis von einer „Bewußtseinsmutation". Ist meine

Art des Weltdenkens eine Rückkehr zu überholten („archaischen") Vor

stellungen? Ich denke nicht, denn wir wollen ja nicht hinter aufgearbei

tete Sachverhalte zurück. Aber ich frage mich, ob nicht die nächste Be

wußtseinsmutation jene sein wird, die uns eine klarere Perspektive von

innen nach außen gewährt, eine Schau, welche die Veranlasser-Ebene

klarer zeichnet. Das neue Paradigma würde dann lauten: Weltverständ

nis aus Transzendenzerfahrung.

39 Die mit dem Geist verklammerte Seele scheint sich von der physiologischen Basis
zu entfernen, noch ehe die Inseitigkeit ganz aufgegeben wird. Das jedenfalls ist zu ver
muten, wenn sich herausstellen sollte, daß z. B. Archetypisches oder Gedächtnisinhalte
nicht materiell gespeichert vorliegen.
Überhaupt gibt es hier Probleme mit dem Paranormalen; das sind in unserem Sinne
außergewöhnliche Aktualisierungen von Wirklichkeit. Man müßte sie abseits der Kon
troverse Animismus / Spiritismus zu verstehen suchen. Im Lichte des hier vorgetrage
nen Weltbildes würden auch Phänomene interpretierbar, die an sich unverständlich
sind, etwa die Existenz von sog. „Astrallarven". Sofern man damit meint, es bliebe et
was Strukturelles zurück, wenn sich die Aktualisierung einer Psyche ändert, könnte
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V. MODELL UND WIRKLICHKEIT

1. Transzendental?

Seit Immanuel KANT kennen wir die Bezeichnung „transzendental".

Diesem kritischen Philosophen ging es darum aufzuzeigen, daß wir

uns zunächst einmal mit der Art unserer Zuwendung zur Welt befassen

müssen, ehe wir etwas über das, was uns beeindruckt, aussagen kön

nen. Transzendentale Erkenntnisse beziehen sich also nicht auf den Ge

genstand, sondern befassen sich „mit unserer Erkenntnisart von Gegen

ständen (insofern diese apriori möglich sein soll)". Hier wird also unser

Bewußtsein wie ein Filter zwischen das Objekt und das fragende Ich

eingeschoben.

KANT konnte nicht ahnen, daß man von Seiten der Physik in noch

ganz anderer Weise Beziehungen zwischen dem materiellen Objekt

und dem beobachtenden Bewußtsein herstellen würde: Wir haben die

Probleme der Quantenebene schon mehrfach angesprochen. Insofern

sind heute alle derartigen Überlegungen „transzendental", aber doch
anders als KANT meinte. Denn - wie J. HIRSCHBERGER^^ in seiner Ge
schichte der Philosophie schreibt - hatte die transzendental-logische

Ontologie zur Folge, „daß man sich seit Kant nicht mehr über das Be

wußtsein hinaus traut". Heute ist es umgekehrt: Man wird mittels des

Bewußtseins an Realitäten außerhalb des Bewußtseins angekoppelt.

Um nachzuvollziehen, wie der Kantische Ansatz völlig verändert wurde

und inwiefern KANTs „transzendentales Subjekt" eine andere Stellung

hat als ehedem, sei noch einmal auf die Mehrfach-Welten-Theorie einge

gangen. In dem Buch Der Geist im Atom diskutieren P. C. W. DAVIES und

J. R. BROWN verschiedene Interpretationen der Quantentheorie. Ich zi

tiere: „Hugh Everett entwickelte 1957 eine radikal neue Interpretation

der Quantenmechanik, die die grundlegenden Schwierigkeiten bei Ver

ständnis der Quantenkosmologie ausräumt. Wie wir uns erinnern, be

stand der Kern des Meßproblems darin zu verstehen, wie ein Quantensy
stem, das aus einer Überlagerung von zwei oder mehr Zuständen be
steht, durch einen Meßvorgang plötzlich in einen bestimmten, wohldefi

nierten und beobachtbaren Zustand übergeht. Der Meßvorgang durch

man diesem Phänomen einen Sinn abgewinnen. Ebenso könnte bei sog. Rückerinne-
rungen, Regressionen oder „nachgeprüften Reinkarnationsaussagen" durchaus „ech
tes Seelengut" zutage treten. Es ist eher erstaunlich, daß dergleichen nicht häufiger be
wußt erfahren wird.

40 J. HIRSCHBERGER: Geschichte der Philosophie (1952), S. 545
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den Beobachter löst also aus den Parallelwelten gerade diese eine mit
41

dem Beobachter kompatible Welt aus."

In der Fassung von David DEUTSCH liest sich das so: „Für die Existenz

ganzer Gruppen von Welten spricht schließlich als letztes Argument, daß
sich eine beachtliche Reihe merkwürdiger „Zufälle" und „Naturwunder"

in Physik, Biologie und Kosmologie auf diese Weise leicht erklären

ließen. So hat sich beispielsweise gezeigt, daß das Universum eine be

merkenswerte Ordnung aufweist und Materie und Energie weithin auf

höchst unwahrscheinliche Weise verteilt sind. Es läßt sich schwer erklä

ren, wie sich aus dem willkürlichen Chaos des Urknalls von selbst eine

derart glückliche Anordnung ergeben haben soll. Im Rahmen der Mehr-

fach-Welten-Theorie wäre die künstlich wirkende Organisation des Kos

mos jedoch kein Geheimnis mehr. Ganz beruhigt können wir davon aus

gehen, daß in der unendlichen Fülle von Welten alle denkbaren Anord

nungen von Materie und Energie zu finden sind. Nur in einem ver

schwindenden Teil davon wäre alles so aufeinander abgestimmt, daß le

bende Organismen und damit Beobachter entstehen. Aus diesem Grun

de wird immer nur dieser sehr untypische Teil beobachtet. Unser Uni

versum ist, kurz gesagt, deshalb bemerkenswert, weil wir es durch unse-
42

re Existenz ausgewählt haben!"

Damit aber werden vor-Kantische Positionen wieder relevant, die (von

ARISTOTELES über THOMAS von Aquin bis hin zu LEIBNIZ) mit Sub

stanzen als „bewußtseinsunabhängigen Seienden" rechneten. Jetzt al

lerdings mit der Vorgabe, daß diese Wesenheiten gemäß ihrer struktu

rellen Komplexität „Bewußtsein" entwickeln. Vielleicht würde KANT,

wenn er die heutige Situation wüßte, sich mit einem Informations

realismus anfreunden. Auch der Substanzbegriff ließe sich anpassen, et

wa als durchhaltende Struktur, die sich von einem System auf ein an

deres übertragen läßt. Diese Strukturen würden so ihre transnaturale
43

Veranlassung bekunden.

41 P. C. W. DAVIES / J. R. BROWN (Hg.): Der Geist im Atom (1988), S. 48 f.
42 D. DEUTSCH, in: P. C. W. DAVIES / J. R. BROWN (Hg.): Der Geist im Atom, S. 51 f.
43 Natürlich kommt nun wieder die kantianische Skepsis zum Zuge. Sie vermeidet
den Substanzbegriff, - aber ich frage, wo die Differenz in der Sache ist, wenn z. B.
mein Kollege W. B. (Brief vom 23. 1. 92) argumentiert: „Auch ich halte die Person für
unzerstörbar. Aber das beruht nicht auf der Annahme, daß das Personhafte ,Substanz-
charakter' hat, sondern auf derjenigen, daß die Persönlichkeit abstrakt ... eine Formel
(darstellt), die ihre jeweilige Verkörperung transzendiert, d. h. auch in anderen Syste
men wirksam werden kann." „Eine nachtodliche Existenz ist... demnach möglich. Sie
ist es aber nicht in der Form, daß eine individuell strukturierte Einheit einer irgend
wie gearteten Substanz sich vom toten Körper löst und selbständig weiter aktiv ist. Sie
ist es vielmehr in der Form, daß das individuelle psycho-intellektuelle Organisations
schema nach der Desintegration des Organismus, in der es eine Zeitlang aktualisiert
war, in ein weiteres autonomes System reintegrierbar ist."
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2. Kategorien von Wirklichkeit

Generell gilt doch für das, was wir Wirklichkeit nennen, folgendes: Nie

bleibt unsere Erfahrung unreflektiert stehen, wir fassen sie in Entwür

fe und bilden Systeme. So kommt es, daß wir die Unmittelbarkeit des

Erfahrungsaktes verschleiern. Aber die Wirklichkeit wird ja nicht da

durch, daß wir sie in einer Theorie unterbringen, „wirklicher". Wenn

wir bei unserem Hinterfragen der Systeme zu immer abstrakteren Vor

stellungen kommen, könnte man meinen, die „eigentliche Wirklich

keit" sei gar nicht so, wie wir sie erfahren. Aber das ist ein Fehlschluß:

Die Blume, die ich vor mir habe, kann je nach methodischem Zugriff

gewiß als ein sich selbst regulierendes System bestimmter Organisati

onsstufen verstanden werden, aber dennoch bleibt sie die von mir be

trachtete Blume. Und der blaue Himmel bleibt, obwohl als Phänomen

nur durch spezielle physikalisch-physiologische Umstände so geartet,

gleichwohl meine „blaue Wirklichkeitserfahrung".

Unser Problem ist vielmehr dieses: Alles, was existiert, ist zugleich in

mehrfacher Hinsicht „wirklich". Doch sollte man wissen, welches die

angemessenen Umstände sind. „Angemessen" im Hinblick auf unser

Enthaltensein im Ganzen, und „wahr" in Hinsicht auf die Sinnfrage.

Aus diesem Grunde ist es eben von Bedeutung, ob ich mich nur als

Bürger der diesseitigen Welt ansehe oder als Doppelbürger einer hiesi

gen und einer anderen Welt. Denn erst die Doppelbürgerschaft erlaubt

es, die immanentistische Perspektive zu relativieren. Erst unter dem

Aspekt solcher „metaphysischer Vorgabe" erweist sich ,Welterfahrung'

mehr als ein transzendental begrenztes Unternehmen: es wird zur tran

szendenten Existenz-Beteiligung.

Mit anderen Worten: Wenn man in der Lage ist, die innerkosmische

Verursachung von der transkosmischen Veranlassung zu unterschei

den, dann entschärft das nicht nur das Problem der ,Substanzen'

(durchhaltende Wesenheiten im Hinblick auf die Veranlasserebene),

sondern macht auch die Kritik mangelnder Falsifizierbarkeit gegen

standslos. Denn Falsifizierbarkeit als Argument der Erkenntnis (Richtig

keit des Systems) gilt nur für die Verursachungsebene.

Wer nur diese Ebene im Blickfeld hat, wird etwa so argumentieren, wie

es G. L. EBERLEIN tut:

„VFa/irc Aussagen über die Welt werden aus der Interaktion zwischen For

scher und Beobachtungsfeld gewonnen, wobei nur nach Strategien, nicht
aber nach ,Sein an sich' methodisch gefragt werden kann. Es handelt
sich also um eine ,interaktionalislisch-slrategische' Konstruktion der
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Wirklichkeit". Wenn also z. B. bei der Wahrnehmung im betreffenden

Subjekt eine »organisierende Instanz' anzunehmen ist, dann handelt es

sich nicht um eine Wesenheit, sie ist vielmehr „Bestandteil einer erfah

rungswissenschaftlichen Theorie, nach dessen Status nur im Rahmen

der Theorie sinnvoll gefragt werden kann. Es ist also nichts mit der spe-
44

kulativen ,Geistseele' esoterischer Metaphysik."

Eine Aussage ohne Rücksicht auf die Veranlasserebene! - Wo sich „ana

lytische Philosophie" dem Problem des Seins versagt, wird sie ganz si
cher dort Fiktionen registrieren, wo die traditionelle Philosophie Pro

bleme sah. Ist aber diese Verweigerung unserem Erkenntnisvermögen

angemessen oder nur methodisch bedingt? Methodisch kann es sinn

voll sein, sich dümmer zu stellen als man ist. Aber "existentiell" darf

man das dann nicht mehr, und so möchte ich ersuchen, man möge

doch die „metaphysische Vorgabe" wenigstens als Axiom einführen, um

so zu testen, ob man besser versteht.

Es ist mir also ein Grundanliegen, die immanentistische Perspektive

zu erweitern, einfach deshalb, weil sich unsere Existenz nicht in imma

nenten Wirklichkeiten erschöpft. Schlüsselworte wie Selbstorganisati

on, Kreativität, Gedächtnis, Teleonomie, Ganzheit weisen alle über sich

hinaus. Und wenn man von Information, Feldern und Plänen spricht,

von Aspekten und Imaginationen, so sind das doch offenbar Formulie

rungen, die stellvertretend für etwas stehen, was jenseits der jeweiligen

Modelle steht. Wenn Wirklichkeit das Anliegen der Modelle ist, dann

kann man sagen: das metaphysische Objekt transzendiert die Phäno

menbeschreibung der Modelle.

Es ist wissenschaftlich korrekt, die Wirklichkeit jeweils in Modellen

zu fassen. Aber es ist ebenso erkenntnistheoretisch korrekt, dem Hinter-

44 G. L. EBERLEIN: Brauchen die Schulwissenschaften ein neues Paradigma?,
S. 197 f.

45 Vielleicht würde dann EBERLEINs Kritik an transzendenz-deduktiven Modellen
milder ausfallen, als er dies bei der Besprechung des Buches von A. YOUNG, Der krea
tive Kosmos: am Wendepunkt der Evolution (München: Droemer Knaur, 1987) zum
Ausdruck bringt. Er schreibt, daß YOUNG eine Kosmologie entworfen hat, die ein gei
stiges Prinzip als Bestimmungsgrad der universalen Evolution annimmt: „Auf Kosten
der Auslassung oder Zurechtbiegung entgegenstehender wissenschaftlicher Aussagen
präsentiert YOUNG ein geschlossenes ontologisches System, genauer: eine Metaphysik
zvdschen objektivem Idealismus und Spiritualismus... Youngs Buch erweist sich als
Ideologie." (Vgl. G. EBERLEIN: Brauchen die Schulwissenschaften ein neues Paradig
ma?, S. 208)

Es geht hier gar nicht um das Buch, aber muß man nicht sagen, daß auch die Verweige
rung „klassischer" Seins-Metaphysik ,Ideologie' ist? Freilich werden viele Philosophen
EBERLEIN beipflichten, denn die Frage nach dem Letzten und Ganzen ist in Fachkrei
sen nicht in Mode. Hier muß man die nächste Trendwende in der Fachphilosophie ab
warten.
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grund nachzuspüren, aus dem sich die Modelle ergeben. Man kann sa

gen, dieser Versuch sei vergeblich, er würde nur einem Wunschdenken

entsprechen. Aber woher kommt dieses Wunschdenken, dem wir uns

offensichtlich, kaum blickt die Wissenschaft zur Seite, nicht entziehen

können? Warum fragen wir aus dem gesicherten Rahmen heraus und

weiter? Offenbar ist es die Vorstellung von einem welttranszendenten

Wesen, die uns existentiell beschäftigt, der Glaube an ein Absolutes, mit

dem wir es zu tun haben.

Wir fußen auf Erfahrungen, die wir - noch vor aller Wissenschaft -

haben und als Erkenntnis verbuchen. Und die Grunderfahrung meiner

Existenz könnte man kennzeichnen als die „Vermutung einer transzen

denten Realität" - einer Realität, die allem Hiesigen inkommensurabel

ist.

Es liegt nun an uns, dieser Vermutung nachzugehen. Sei es, daß man

sie als Übersteigung der hiesigen Weltbilder ansieht, sei es, daß man sie
als das Fundament ansieht, von dem ausgehend das Ganze zu verste

hen ist. Wie auch immer wir uns entscheiden: Wir gehen ein Risiko ein,

wdr pendeln zwischen Gewißheit und Illusion. Offenbar ist die Wahr

heit als Ganzes nur um den Preis eines existentiellen Abenteuers zu er

langen.

VI. NACHWORT: VON DEN QUELLEN UNSERER ERKENNTNIS

Ganz ohne Bezugnahme auf 1. KANT möchte ich meinen Diskurs nicht

beenden. Aber der Bezug fällt nicht gerade positiv aus. Bekanntlich war

KANT unwillig darüber, daß Leute, die „sonst in allen Dingen unwis

send" sind, glauben, in der Metaphysik mitreden zu können. Und er be

dauert, daß man hier noch keine Kriterien gefunden habe, um „Gründ

lichkeit von seichtem Geschwätz zu unterscheiden".

So beherzigenswert diese Aussage ist, KANT schießt hier über das Ziel

hinaus - das liegt an seiner Skepsis hinsichtlich möglicher Erkennt

nis-, denn der Grund, weshalb sich jedermann metaphysische Urteile

anmaßt, liegt doch darin, daß wir Einsichten nicht nur auf dem Weg
„diskursiven Denkens" erhalten, sondern auch unmittelbar, gleichsam

durch die Hintertür, subkutan, versteckt zwischen Abfällen in der See
len-Rumpelkammer, schlecht aufarbeitbar, affektiv, von Gefühlen und

Wünschen verzerrt, kurz gesagt: in einer Ambiance, die KANT ein Greu-
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el war. Und dennoch bedarf unsere Existenz auch dieses Hintergrun

des: Gewißheit kommt auch aus dieser Schicht!

Metaphysik hat es eben mit einem Gebäude zu tun, wo die Maurer ih

re Erfahrung ebenso auf Ahnung, Instinkt, Intuition (oder gar Erleuch

tung) stützen wie auf rationale Anweisungen über Architektur, Statik

und Materialkunde. Das Haus ist labil, aber der Kenner weiß schon, wo

man nicht hinlangen darf, um das Gebäude nicht zu gefährden. Und

die Erbauer andererseits wissen ebenso, wie man einen Besucher hin

durchführt, ohne daß es zu Unfällen kommt. So und nicht anders ist

die Situation in metaphysischen Dingen. Koppeln wir uns also vom Ra

tionalismus ab und fragen wir unbefangen nach dem heutigen Stand
der Dinge.

Wir sagen, daß sich unser „ratiomorpher Apparat" im Verlauf der

Evolution allmählich entwickelt hat. Nehmen wir an, daß er uns

zunächst nicht mehr vermittelt als das, was zur Evolution notwendig

ist. Man könnte dann sagen, er zeigt uns nicht mehr als die Innenarchi

tektur eines fensterlosen Hauses. Der Erkenntnisfortschritt bestünde

dann in der Erkundung, wieviele Räume es überhaupt gibt und wie sie

miteinander verbunden sind: Das wäre dann „das Ganze". Ein Pro

blem, wie denn das Haus von außen aussieht, gibt es nicht. Was aber ist

zu erwägen, wenn dem nachdenkenden Menschen gleichwohl eine sol

che Idee kommt?

Es gibt drei Varianten:

1) Die Frage nach dem Außen des Hauses ist ein Scheinproblem. Dieses

Haus hat gar kein Außen. Daher kann man auch nicht von einem „in

nen" sprechen.

2) Ein Außen wird nicht bestritten. Aber man kann nicht hinaus. Es ist

anzunehmen, daß Innen- und Außenarchitektur einander entsprechen.
Also kann man die Außenansicht durch diskursives Denken er

schließen.

3) Der Erkenntnissuchende meint nur, sein In-der-Welt-Sein entspräche
dem Aufenthalt im Inneren des Hauses. In Wirklichkeit hat er eine Be

findlichkeit, die sich auch auf das Äußere des Hauses bezieht. Sobald er

sich das bewußt gemacht hat, ist für ihn „das Ganze" mehr als beim

Standpunkt 1) oder 2), und zwar auch dann, wenn sein Bewußtsein die

Innenräume nicht verläßt.

Nach meiner Meinung ist die dritte Option zutreffend. In diesem Falle

dürfen wir zur Erfassung aller Erkenntnisquellen den sogenannten kla

ren Verstand nicht der Dürre des Rationalismus ausliefern, sondern
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müssen ihn dort stehen lassen, wo in ihn auch Einsichten ans der Tiefe

menschlicher Existenz einfließen können. Mit anderen Worten:

Eine rationale Aussage ist nur dann nicht steril, wenn in ihr die intui

tiven Ober- und Untertöne des Seinsvertrauens noch mitschwingen.

Das gilt in ganz besonderer Weise bei der Frage nach dem „Ganzen".
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ANDREAS RESCH

WELT- UND MENSCHENBILDER DER

PARANORMOLOGIE

Die Paranormologie, die Wissenschaft von den außergewöhnlichen Phä

nomenen und Vorstellungen, befaßt sich unter anderem auch mit den

verschiedenen Beschreibungen von Welt und Mensch außerhalb der

akademischen Welt- und Menschenbilder. Dabei stehen vor allem fol

gende Fragen im Mittelpunkt der Betrachtung:

- Ist außer der grobstofflichen Welt und der Welt des Geistes noch ein

Zwischenreich anzunehmen, die Welt des Feinstofflichen, ein corpus

subtile?

- Gibt es eine Fernwirkung, eine actio in distans?

- Was sind letztlich Materie, Raum, Zeit und Geist?

- Besteht die Welt aus Physis, Bios, Psyche und Pneuma?

- Gibt es ein Jenseits?

- Gibt es ein Hereinwirken Jenseitiger?

- Kann man mit dem Jenseits in Verbindung treten?

- Gibt es Erkenntniswege, die außerhalb der Sinneserfahrung liegen?

- Gibt es einen materiefreien Geist?

- Gibt es ein Fortleben nach dem Tode?

- Wie sieht das Leben nach dem Tode aus?

- usw.

Dieser Fragenbereich kann als schlagwortartige Zusammenfassung der
verschiedenen Betrachtungsformen von Welt und Mensch im For

schungsbereich der Paranormologie verstanden werden, wobei im ein

zelnen nur einige Aspekte dieser Fragen zum Tragen kommen. Diese

Verschiedenheit ermöglicht nicht nur eine Gliederung der Welt- und

Menschenbilder der Paranormologie nach geschichtlichen Aspekten,

sondern auch nach inhaltlichen Strukturen, wobei letztere allerdings
auch jeweils eine zeitliche Auslegung aufweisen. Aus diesem Grunde fol

gen wir bei der stichwortartigen Beschreibung der einzelnen Weltbilder

ihrem geschichtlichen Auftreten.

1 A. RESCH: Aspekle der Paranormologie (1992)
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- Besteht die Welt aus Physis, Bios, Psyche und Pneuma?
- Gibt es ein Jenseits?
- Gibt es ein Hereinwirken Jenseitiger?
- Kann man mit dem Jenseits in Verbindung treten?
- Gibt es Erkenntniswege, die außerhalb der Sinneserfahrung liegen?
- Gibt es einen materiefreien Geist?
- Gibt es ein Fortleben nach dem Tode?
- Wie sieht das Leben nach dem Tode aus?
- usw.

Dieser Fragenbereich kann als schlagwortartige Zusammenfassung der
verschiedenen Betrachtungsformen von Welt und Mensch im For-
schungsbereich der Paranormologie verstanden werden, wobei im ein-
zelnen nur einige Aspekte dieser Fragen zum Tragen kommen. Diese
Verschiedenheit ermöglicht nicht nur eine Gliederung der Welt- und
Menschenbilder der Paranormologie nach geschichtlichen Aspekten,
sondern auch nach inhaltlichen Strukturen, wobei letztere allerdings
auch jeweils eine zeitliche Auslegung aufweisen. Aus diesem Grunde fol-
gen wir bei der stichwortartigen Beschreibung der einzelnen Weltbilder
ihrem geschichtlichen Auftreten.

1 A. RESCH: Aspekte der Paranormologie (1992)
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1. MAGIE

Am Anfang aller Weltbilder steht die magische Deutung von Welt und

Mensch. Dabei ist Magie (vom iranisch-altpers. magu(s); griech. mageia;

lat. magia) als Zuschreihung von besonderen Mächten und Kräften an

Gegenstände und Wesenheiten zu verstehen, die diesen von sich aus

nicht zukommen, sowie das Verfügharmachen dieser Kräfte durch be

stimmte Handlungen, Zaubersprüche, gehetsartige Praktiken, Amulette,

Riten oder durch besondere Kenntnisse. Da die genannten Mächte und

Kräfte einer direkten sichtbaren Kontrolle nicht zugänglich sind, ist es

notwendig, ihre besondere Eigenheit zu kennen. Diese bezieht sich auf

das gesamte Spektrum möglicher Symbole, von der konkreten magi-

diMeren^ und angleic^ Ab^; Gei-
Übergan? des Unsichtbaren, Spiri- Kupferstich aus Lorenz flammbergs

"Der Geisterbanner", 1799
tuellen und Verborgenen in den

pragmatischen Machtbereich und Automatismus des täglichen Lebens
oder aber der Versuch, ohne nähere Differenzierung die transzendente

Realität im Interesse und zum Zweck des konkreten Lebens zu kontrol-
2

lieren." (Abb. 1)

2 A. RESCH : Magie (1990), Sp. 607
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lektuellen und religiösen Überzeu-
gung. Magie kann daher im weite-
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Transzendenz in den kausalempiri-
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pragmatischen Machtbereich und Automatismus des täglichen Lebens
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Realität im Interesse und zum Zweck des konkreten Lebens zu kontrol-
lieren.“  3 (Abb. 1)

Abb. 1: Magier bei der Beschwörung eines Gei-
stes. Kupferstich aus Lorenz FLAMMBERGs
h Der Geisterbanner 1’, 1799

2 A. RESCH ; Magie (1990), Sp. 607
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1. Geschichte

Inhaltlich gesehen geht die Magie bis in die früheste Menschheitsge

schichte zurück, war doch auch der Urmensch gezwungen, sich zur per

sönlichen Orientierung ein bestimmtes Weltbild zu schaffen und seine

Sippschaft mit einer gewissen Ordnung zu versehen.

..Sprachlich gesehen sind die Magoi der Antike persische Priester. Sie

bilden den Stamm der Medier, deuten Vorzeichen und Träume, wirken

bei Opfern mit oder pflegen einen besonderen Mysterienkult. Nach

späteren Berichten sollen griechische Philosophen in direktem Umgang

mit ihnen ihre Lehren studiert haben. ARISTOTELES bezeichnet sie als

diejenigen, die halb Dichter, halb Philosophen, alles Seiende aus einem

obersten Prinzip ableiten (Met. 13,4, 1091 b 10)."^
In diesem umfassenden Sinn bekommt Magie eine enge Beziehung

zur Religion, „sodaß es zuweilen schwer ist zu unterscheiden, ob eine

Handlung magisch oder religiös ist. Dies hat darin seinen Grund, daß ei

nerseits die transzendente Realität der Magie oft weitgehend identisch

ist mit der religiösen Erfahrung und der implizit angenommenen

Verursachung magischer Handlungen, andererseits bedarf auch der reli

giöse Mensch, seiner Natur und Existenz entsprechend, greifbarer oder

konkreter Zeichen, wie Kulte, Riten, Symbole, Gebete und spezielle

Kenntnisse, um in eine Beziehung mit Gott und dem Göttlichen zu tre

ten. Der wesentliche Unterschied zwischen Magie und Religion kann

ganz allgemein darin gesehen werden, daß bei der Transzendenz der Re

ligion die jeweilige transzendente Wesenheit in personaler Freiheit in die

Empirie und den Lebensvollzug des Menschen einwirkt, auch auf

Wunsch des Menschen, während in der Magie durch die magische

Handlung die gewünschte Wirkung gleichsam erzwungen wird. In der
Religion stehen Gott und Gnade im Mittelpunkt, in der Magie der
Mensch und die von ihm gesetzte magische Handlung."

2. Formen

Zur Eigenart der Magie gehört es, „daß sie nicht nur zur Erreichung
greifbarer Ergebnisse durch automatisch wirksame Riten eingesetzt

wird, sondern auch um letzte Einzelheiten des individuellen Lebens zu

erreichen. Man unterscheidet daher zwischen offizieller, privater, schwar

zer und weißer Magie.

3 Ders., ebd.

4 Ders., ebd., Sp. 608
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Von offizieller Magie ist dann die Rede, wenn öffentliche Ereignisse in

Übereinstimmung mit einem magisch effektiven Ritual zur Durchfüh
rung kommen. Solche Feiern können von der Gemeinschaft oder durch

einen offiziellen Priester, eine Priesterin, einen Magier oder Schamanen

durchgeführt werden. Hierher gehören auch alle institutionellen Hand

lungen sowie jene allgemeinen Veranstaltungen und Informationen, die

mehr oder weniger für öffentlich gehalten werden und denen eine be

sondere Wirkung zugeschrieben wird, wie die pseudoreligiösen Feiern,

das Maskottchen bei Großveranstaltungen und das Horoskop in den Me

dien."^
Die private Magie wird im Gegensatz zur öffentlichen Magie „im ge

heimen Bereich eines Individuums oder von Gruppen, sei es zum aus

schließlich privaten Gebrauch oder um andere zu schädigen, eingesetzt.

Es kann zwar jeder private Magie ausüben, doch sofern es um geheimes

Wissen geht, kommen spezielle Traditionen (Schulen oder Familien)

zum Tragen, die sich zuweilen erst neu bilden, wobei inhaltlich, trotz

der Vielzahl der in letzter Zeit entstandenen Gruppen und Grüppchen,

keine wesentlich neuen Inhalte festzustellen sind."

Von weißer und schwarzer Magie spricht man schließlich bei der Ziel

setzung des magischen Inhaltes und der magischen Handlung. Weiße

Magie besagt wohlwollende magische Einstellung und Beeinflussung,

schwarze Magie hingegen böswillige und verneinende magische Einstel

lung bis hin zur verletzenden oder zerstörerischen magischen Hand

lung.

3. Handlungen

„Alle Formen magischer Handlung werden entweder durch Gesten,

Berührung, Laut, Wort, Gesang, Beschwörung, Schrift, Zeichen, Mimik,
Symbolhandlung, Symbolobjekte oder durch magische Medien und
kraftgeladene Gegenstände vollzogen. So sind folgende magische Hand
lungen zu unterscheiden:

a) Objektmagie

Die Objehtmagie beruht auf der Annahme, daß der Teil dem Ganzen
dient und daß dieser Teil (Menschenknochen, Haare, Fingernägel, aber
auch Steine, Werkzeuge, Tiere, Fetische usw.) aufgrund seiner eigenen

5 Oers., ebd.

6 Ders., ebd., Sp. 609
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Kraftgeladenheit unmittelbare Wirkung zeitigt. Wer daher irgend etwas

von einem anderen besitzt, hat Macht über ihn. Die Objektmagie wird

vor allem im Fetischismus, beim Schmuck, bei den Amuletten und Mas

kottchen gepflegt.

h) Berührungsmagie

Magische Effekte werden auch durch Berühren kraftgeladener Gegen
stände erzielt. Solche Gegenstände können Steine, Pflanzen, Tiere usw.

sein. Diese Kraftübertragungen können auch von Mensch zu Mensch er

folgen - eine Vorstellung, die im Kannibalismus nicht ohne Bedeutung

ist. Bei speziellen Formen reicht die Berührungsmagie tief in den Sym

bolbereich hinein. So soll durch das Tragen eines Löwenzahns als Amu

lett die Kraft des Löwen übertragen werden. Die ursprünglich völlig

selbständige Kraft kann aber nicht nur übertragen, sondern auch zweck

dienlich verwendet werden, z. B. als Opfergabe für die Vorfahren, wie et

wa bei den Corumba in Westafrika.

c) Imitative Magie

Die imitative oder homöopathische Magie, auch sympathetische oder analo

ge Magie genannt, beruht auf dem Grundsatz, daß Gleiches Gleiches her

vorbringt. So kann das Imitieren von Sturm und Donner und das Aus

gießen von Wasser Regen hervorbringen. Ein Mensch kann durch den

Anblick seines Bildes getötet werden. Die Gegenwart Gottes oder des

Göttlichen kann man durch den Besitz eines Bildes erlangen. Im alten

Ägypten wurden den Toten sogenannte Uschebtis, kleine Figuren, in das
Grab gelegt, die dank dem Spruch, der auf ihnen geschrieben stand (To
tenbuch, Kap. 6), für den Verstorbenen eintraten, falls er zur Arbeit geru

fen wurde. Im Unterschied zur Kontaktmagie dient der imitativen Ma

gie bereits ein Abbild. Hierauf beruht auch der Brauch der sogenannten

Defixionspuppen, d. h. man stellt die Person mittels einer Puppe dar, auf

die man magisch einwirken will, sei es, daß man sie durch Einschnüren

der Freiheit beraubt oder durch Einstecken von Nadeln zu töten ver

sucht.

Die imitative Magie dient jedoch nicht nur der Schadenzufügung, son

dern auch der Lebensförderung. So gehören z. B. Fruchtbarkeits- und

Wetterzauber zur imitativen Magie. Das hier zugrundeliegende Prinzip

der Analogie, nämlich daß Gleiches Gleiches bewirke, wurde nicht nur

zum Grundprinzip der Homöopathie, sondern weist ebenso auf die Be-
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Ziehung von Mikrokosmos und Makrokosmos hin, in der eine Art von

Parallelismus von Kräftewirkungen zum Ausdruck kommt.

d) Gnosiologische Magie

In der gnosiologischen oder die Erkenntnis betreffenden Magie erwartet

man den Effekt nicht mehr so sehr von der Durchführung objektbezoge

ner oder sympathetisch-analoger Handlungen, sondern vielmehr von

der Kenntnis der magischen Konstellationen in Verbindung mit dem

Universum. Man spricht in diesem Zusammenhang auch von passiver

Magie, Es geht hierbei um die Setzung einer Handlung zur rechten Zeit

(z. B. bei Vollmond oder Neumond) oder um die Ergründung, auf wel

che Weise die Gunst und der Segen der Götter zu erreichen sei. So kann

selbst das Gebet, das religiösen Ursprungs ist, unter dem Einfluß des Au

tomatismus ins Magische umkippen, wenn man z. B. durch bestimmte

Wiederholungen die Wirkung des Gebets zu steigern oder durch Ketten

briefe, äußere Verhaltensmuster oder spezielle Formulierungen eine be

sondere Wirkung zu erzielen glaubt."

4. Schlußbemerkung

So kann abschließend festgestellt werden, daß Magie sich in allen Kultu

ren und bei allen Völkern findet, wenngleich in verschiedenen konkre

ten Ausprägungen. Es ist daher völlig abwegig, Magie etwa als Vorstufe

der Religion (J. G. FRAZER^), als Quelle der Religion (E. DÜRKHEIM^)
abzustempeln oder in evolutionistischer Betrachtung in Kategorien von

primitiv und gebildet einzugliedern (E. B. TYLOR^°). Magie bleibt über
alle Kultur- und Entwicklungsbereiche hinweg die jeweilige Auseinan

dersetzung mit dem Unbekannten.

Bei der Beurteilung der Magie muß daher zwischen dem Suchen nach

einem Weltbild und Zauberei oder Betrügerei unterschieden werden.

Die negative Haltung von Wissenschaft und Kirche der Magie gegen

über wurde in der Neuzeit noch durch das Aufblühen der modernen Na

turwissenschaften gefördert, die sich zusehends an Maß, Zahl und Ge

wicht orientierten und ganzheitliche Vorstellungen als subjektive Ein-

7 Oers., ebd., Sp. 610/ 11
8 J. G. FRAZER: The Golden Bough. I. The Magic Art (1913)
9 E. DÜRKHEIM: Les formes elemenlaires de la vle religieuse (1913)
10 E. B. TYLOR: Primitive culture (1913)
11 F. KING: Magie (1976); M. LURKER: Lexikon der Götter und Dämonen (1989)- G
LUCK: Magie und andere Geheimlehren in der Antike (1990); Ch. HABIGER-TUCZAY*
Magie und Magier im Mittelalter (1992); R. KIECKHEFER: Magie im Mittelalter (1992)
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bildungen hinstellten. Dabei muß selbst die Naturwissenschaft der Ma

gie bezichtigt werden, wo immer sie Deutungen anbietet, die nicht

meßbar sind, vor allem dann, wenn diese sich später als unhaltbar er

weisen, was bei allen übergreifenden Hypothesen und Theorien nur zu

oft der Fall ist. Die Kirche hingegen ist gut beraten, wenn sie bei der Be

urteilung der Magie nicht nur auf die wissenschaftliche Deutungsmög

lichkeit blickt, sondern auch auf das zugrundeliegende Bedürfnis des

Menschen nach ewiger Geborgenheit und kosmischer Sicherheit.

II. MANTIK

Ganz eng mit den magischen Handlungen verbunden ist die Wahrsage

kunst, die Mantik.

1. Begriff und Weltbild

a) Begriff

Mantik (vom griech. mantik&, lat. divinatio), Wahrsagekunst bzw. die

Weissagekunst oder Zukunftsschau, besteht in der Kunst oder Praxis des

Voraussehens oder des Voraussagens zukünftiger Ereignisse, der Auf

deckung verborgenen oder geheimen Wissens und der direkten oder in

direkten Anwendung dieser Kenntnisse unter Einsatz bestimmter Tech-
12

niken und Riten. (Abb. 2)

„Sprachlich besteht ein Zusammenhang von mantike (Mantik) und

meinomai (rasen, verzückt sein), womit der ekstatische Zustand, die „Ra

serei", das „Außer-sich-sein" des Wahrsagers, zum Ausdruck kommt, der

ihn in die Lage versetzt, Dinge zu verkünden, die außerhalb der norma

len Erkenntnismöglichkeit liegen. Mantik ist nämlich eine Gabe, die

zwar jeder Mensch besitzt, weil seine Seele etwas Mantisches ist (manti-
13

hon tiy , doch kommt diese Fähigkeit der Seele nicht aus ihr selbst, son

dern wird ihr von Göttern oder höheren Wesen (Engel, Dämonen, Gei

ster) gegeben, ist doch die mantische Gabe ein Göttergeschenk. Diese

Gabe kann grundsätzlich allen zuteil werden, doch besitzen in Wirklich

keit nur jene Personen die mantische Fähigkeit der Seele in besonders

12 N. L. THOMAEUS: Tryphonius sive Dialogus de divinatione, Venet. 1524
13 PLATON: Phaidr. 242 c. 20

14 CICERO: De divinatione I 6. II 63; PLATON: Phaidr. 242 c. 20
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hohem Grad, die von den Göttern selbst oder von berühmten Sehern

abstammen bzw. durch Frömmigkeit oder durch besonderen Lehens

wandel die Gunst der Götter genießen. Hierzu gehören vor allem die

Abb. 2: Michael NOSTRADAMUS (1503 - 1566). Nach französischem Holzschnitt, 16. Jh.

Priester und Priesterinnen und all jene, die durch Beachtung bestimm

ter Speise- und Reinheitsgebote, durch Askese und Studium des Göttli

chen, des Metaphysischen und Jenseitigen sowie durch strenge Einhal

tung der Kultvorschriften ihre Seele für die Wahrnehmung der Götter

und ihrer Ratschlüsse empfänglich machen. Diese Personen verstehen

auch die andeutenden Zeichen der Götter zu erfassen und richtig zu

deuten.

„Gottheit und Zukunft können sich zwar überall und jederzeit offen

baren, doch geschieht dies mehr an bestimmten Orten, zu bestimmten
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Zeiten und unter bestimmten Voraussetzungen. Zudem erfolgt die Of

fenbarung der Götter nicht oft, so daß die Menschen die Offenbarung

durch bestimmte Mittel erflehen, ja geradezu erzwingen müssen. Dies

führt immer mehr zur Formung eines eigenen Standes, des Opferschau

ers, des Traum-, Vogel- und Zeichendeuters, des Orakelpriesters, des Se

hers (mantis), die dem Laien die Segnungen der Mantik vermitteln.

Schließlich offenbaren die Zukunft nicht nur die Götter, sondern auch

die Zwischenwesen der Engel und Dämonen sowie die Seelen der Toten,

deren mantische Kraft nach der Trennung vom Leibe außerordentlich

erstarkt." *

Hierbei ist geschichtlich gesehen von besonderem Interesse, daß die

angeführten allgemeinen Aussagen über Wesen, Voraussetzungen und

Erscheinungsformen der Mantik für die Kulturen aller Zeiten gelten.

Vergleicht man nämlich CICEROs Schrift „De divinatione** mit der 300

Jahre früher entstandenen Schrift „Peri mysterion*' des JAMDLICHOS

und mit den heutigen Vorstellungen und Formen der Mantik, so kann

man feststellen, daß die genannten Eigenheiten der Mantik seit den älte

sten Zeiten bis heute im wesentlichen unverändert geblieben sind: be

sondere Gabe und veränderter Bewufitseinszustand. Auf geschichtliche
Einzelheiten kann hier nur verwiesen werden, zumal es in diesem Bei

trag um das Weltbild der Mantik geht.

b) Weltbild

Das Weltbild der Mantik besteht in der Vorstellung, daß die Gesamtwirk

lichkeit aus einem Organismus bestehe, in dem alles räumlich und zeit

lich, zwar nicht streng mechanisch, doch im Bezug zum Ganzen zusam

menhängt. So ist es im Prinzip möglich, aus jedem und allem verborge
ne Dinge zu erkennen, wobei an gewissen Stellen das Verborgene deut

licher zu erfassen ist.

2. Formen

Was die einzelnen Formen der Wahrsagung betrifft, „so kann man zwi

schen intuitiven induktiver und künstlicher Mantik unterscheiden. Bereits

CICERO hat in Anlehnung an POSEIDONIUS die Mantik mit dem Da

sein Gottes, dem Fatum und der Natur begründet und zwischen natürli

cher (göttlicher) und künstlicher Mantik unterschieden.

15 A. RESCH: Mantik (1990), Sp. 620
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a) Intuitive Mantik

Bei der intuitiven Mantik werdem dem Menschen die Kenntnisse im Zu

stand der Ekstase, des Traumes oder durch Inspiration unmittelbar im

Innern bevvmßt. Dabei werden Ekstase, Träume und Inspirationen

durch das Ausströmen des göttlichen Geistes in die mit ihm wesensver

wandte menschliche Seele hervorgerufen. Den Ausgang nimmt der

Geist von Gott selbst. Wenn dieser göttliche Geist den Menschen in über

wältigender Stärke ergreift, gerät er in ekstatische Verzückung und ist

wie besessen. Er verliert das Eigenbewußtsein, spricht Worte, ohne sich

ihres Inhaltes bewußt zu sein. Der Sprechende ist nämlich Gott selbst.

Der Ekstatiker steuert nur seine Sprechwerkzeuge und sein Sprechver

mögen als äußeres Ausdrucksmittel bei. Zudem ist der Ekstatiker in die

sem Zustand für jede Sinnesempfindung, auch für das Gehör, zum Teil

bzw. vollkommen unempfindlich. Weicht dann der Geist vom „Besesse

nen", fällt dieser für gewöhnlich in einen Zustand völliger Erschöpfung.

b) Induktive Mantik

Die induktive Mantik besteht darin,

daß der Mensch nicht intuitiv und

unmittelbar durch innere Wahrneh

mung einer göttlichen Inspiration,

sondern mittelbar durch Schlußfolge

rung und Kombination die Zukunft

aufgrund von Zeichen an Dingen

und Vorgängen der Außenwelt zu er

kennen sucht, die zwar in ihrer Ei

genart göttlich bestimmt sein kön

nen, das Erfassen durch den Men

schen erfolgt aber auf dem Weg der

Deutung und Schlußfassung. Hierzu

gehören alle Deutungsformen von

Naturerscheinungen und Naturpro-
■  ,,16

zessen wie ;

Abb. 3: Eingeweideschau

Aeromantie: Deutung aus Luft und Wolken

Astromantie und Astrologie: Deutung der Sternbilder

Biomantie: Vorhersagen der Lebensdauer, z. B. durch Handlesen

16 Oers., ebd.; A. T. MANN: Prophezeihungen zur Jahrtausendwende (1993); A. BOU-
CHE-LECLERCQ: Histoire de la divinalion dans l'antiquite (1878 - 1882)
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Cephalomantie: Deutung der Kopfbewegung eines Tieres

Hepatomantie: Leberschau (Abb. 3)

Hippomantie: Deutung des Gewiehers eines gottgeweihten Pferdes

Hydromantie: Wasserschau

Kraniomantie: Schädelweissagung

Nehromantie: Totenorakel

Orneo- oder Ornitomantie: Vogelschau, das antike Augurium

c) Künstliche Mantik

Zur künstlichen Mantik zählen alle magischen Handlungen und die da

mit verbundenen Deutungen zur Entschlüsselung des Verborgenen und

der Zukunft. Im Gegensatz zur intuitiven und induktiven Mantik, wo

der Mensch inspiriert wird bzw. Naturgegebenheiten deutet, wird in der

künstlichen Mantik der Deutungsgegenstand selbst erstellt. Zu dieser

Form der Mantik gehören unter anderem:

Delomantie: Pfeilorakel

Coscinomantie: Sieborakel

Daktylomantie: Ringweissagung

Daphnomantie: Lorberweissagung

Gastromantie: Anleuchten von wassergefüllten Gläsern

I Ging: Orakelbefragung

Kariomantie: Kartenlesen (Abb. 4)

Keromantie: Wachstropfendeutung

Kristallomantie: Kristallsehen

Kybomantie: Würfelweissagung

Numerologie: Zahlendeutung

Ooskopie: Eierschau ^

Plumbomantie: Bleigießen ^
Rabdomantie: Rutengehen, Losen Pr ^
mit Holzstäbchen

i?/iapsodoma?iüe: Weissagen aus Ver- , L.

Runendeutung

Schicksalstafeln

Tischchenrücken

Glasrücken

Gui-ja-board

Tarot
Abb. 4: Kartenlegen. Gemälde von Alexej
Venetsianov, 19. Jh.

Weib und Menschenbilder der Paranormologie 53

Cephalomantie: Deutung der  Kopfbewegung eines Tieres
Hepatomantie: Leberschau (Abb* 3)
Hippomantie: Deutung des Gewiehers eines gottgeweihten Pferdes
Hydromantie: Wasserschau
Kraniomantie: Schädelweissagung
Nekromantie: Totenorakel
Omeo- oder Ornitomantie: Vogelschau, das antike Augurium
usw.

c) Künstliche Mantik

Zur künstlichen Mantik zählen alle magischen Handlungen und die da-
mit verbundenen Deutungen zur Entschlüsselung des Verborgenen und
der Zukunft* Im Gegensatz zur intuitiven und induktiven Mantik, wo
der Mensch inspiriert wird bzw. Naturgegebenheiten deutet, wird in der
künstlichen Mantik der Deutungsgegenstand selbst erstellt. Zu dieser
Form der Mantik gehören unter anderem:

Delomantie: Pfeilorakel
Coscinomanlte: Sieborakel
D akty loman tie : R i n gwei s s agu n g
Daphnom antie : Lorb erwe is s a gu ng
Gastromaniie: Anleuchten von wassergefüllten Gläsern
I Ging: Orakelbefragung
Kariomctnfie: Kartenlesen (Abb, 4)
Keromant te: Wachs tropfenden lung
Kristallom .antie: Kristallseh en
Kybomantie: WürfelWeissagung
Numerologie: Zahlendeutung
Ooskopie: Eierschau
Plumb o man d e : B 1 ei gie ß en
Rabdomantie: Rutengehen, Losen

mit  Holzstäbchen
Rhapsodomuniie: Weissagen aus Ver-

sen
Runendeutung
Sch i cksdIstafe In
Tischdienrücken
Glasrücken
Oui-ja-üoard
Tarot
usw.

Abb, 4: Kartenlegen. Gemälde von Alexej
Venetsianov, 19. Jh,



54 Andreas Resch

Wissenschaftlich gesehen konnten nur für kleine Teilbereiche der Man-

tik (Ekstasen, Träume, Wünschelrute, Pendel, Astrologie) gewisse Ein

flüsse gefunden werden, so daß von blindem Vertrauen auch deshalb

abzuraten ist, weil sich nur zu leicht ein Vollzugszwang mit entspre

chenden psychischen Folgen einstellt.

III. SCHAMANISMUS

Die ursprünglichste spezielle Ausdeutung und Anwendung der magi

schen Weltbilder dürfte der Schamanismus sein, eine dem magischen

Weltbild entstammende Praxis und Deutung des Lebens. So wird Scha

manismus auch als Familie von Traditionen bezeichnet, „deren Aus

übende sich darauf konzentrieren, willentlich in veränderte Bewußt-

seinszustände einzutreten; in diesen Bewußtseinszuständen haben sie

das Empfinden, daß sie selbst (oder ihre Geister) nach Belieben in frem

de Reiche reisen und mit anderen Wesenheiten interagieren, um ihrer

Gemeinschaft zu dienen."

Das Wort „Schamane kommt vom „shaman*' der ostsibirischen Tungu-

sen in der Bedeutung von „verrückt", „anheizen", „verbrennen" bzw.

vom sanskritischen „shramana** in der Bedeutung von „sich abmühen".

Vor allem die Begriffe „verrückt" und „abmühen" kennzeichnen ganz

treffend den Lebensweg des Schamanen.

1. Berufung

Wenngleich bei manchen Stämmen das Schamanentum in der Familie

erblich ist, bei anderen eine Erwählung aufgrund besonderer Merkmale

erfolgt bzw. in manchen Gebieten, wie z. B. in Nordamerika, direkt an

gestrebt wird, ist die direkt durch die Götter erfolgte Berufung als beson

dere Auserwählung zu bezeichnen. In allen Fällen ist der Weg zum Scha
manen voller Prüfungen und Entscheidungen.

Der Schamane sträubt sich oft jahrelang gegen seine Berufung. Pha

sen geistiger Verwirrung, Krankheiten, tiefe Depressionen überfallen

ihn. Die eigentliche Initiation beginnt meistens mit einem Scheitern in
der äußeren Orientierung durch das Erfaßtwerden von einer inneren

Erlebniswelt. Der Schamane identifiziert sich mit Tieren, Krankheiten,

17 R. N. WALSCH: Der Geist des Schamanismus (1992), S. 23
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Geistern, durchfliegt Kosmos, Himmel und Unterwelten, steht in Ver

bindung mit den Toten und dem Jenseits, erfährt, wie er zerstückelt und

aufgefressen wird. Er gelangt durch den eigenen Tod, den Tod des Ichs,

2UT neuen Identität des Selbst, die in \ ^ :
der Sensibilität von Leib und Seele

für die Geisterwelt zum Ausdruck »iJAiki
kommt. (Abb. 5) Diese Identitätsfin-

dung kann durch eine Lehrzeit von

wenigen Tagen bis zu Jahren vertieft i L ̂ ■

werden. Nach CHUANG TSU, einem ^
der bedeutendsten Taoisten, hat der fvT ■ \ / "'S'- ^ \ J
Adept folgenden Weg zu beschreiten: |||p>ll§r^ ^

„Erst gewinne Herrschaft über den
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2. Die Welt des Schamanen

Will man die Erfahrungen des Schamanen verstehen, muß man sein

Weltbild kennen.

Die Welt des Schamanen ist in drei Ebenen gegliedert, einer unteren,

einer mittleren und einer oberen Welt.

- Die Unterwelt ist der Hort der Toten und Dämonen. Zur ihr gelangt
man durch einen Tunnel aus der mittleren Welt.

- Die mittlere Welt stellt die alltägliche Welt dar.

- Die Oberwelt ist der Himmel.

Ober- und Unterwelt sind durch zahlreiche Schichten gegliedert. Die

drei genannten Welten stehen durch eine Mittelachse miteinander in
Verbindung. (Abb. 6) Diese Achse gilt als Öffnung oder Kanal, durch den
die Götter auf die Erde herabsteigen und die Toten in die unterirdischen

18 Nach R. N. WALSCH: Der Geist des Schamanismus, S.60

Welt- und Menschenbilder der Paranormologie 55

Geistern, durchfliegt Kosmos, Himmel und Unterwelten, steht in Ver-
bindung mit den Toten und dem Jenseits, erfährt, wie er zerstückelt und
aufgefressen wird. Er gelangt durch den eigenen Tod, den Tod des Ichs t

zur neuen Identität des Selbst, die in
der Sensibilität von Leib und Seele
für die Geisterwelt zum Ausdruck
kommt, (Abb. 5)  Diese Identitätsfin-
dung kann durch eine Lehrzeit von
wenigen Tagen bis  zu Jahren vertieft
werden. Nach CHUANG TSU, einem
der bedeutendsten Taoisten, hat der
Adept folgenden Weg zu beschreiten:

„Erst gewinne Herrschaft über den
Leib mit all seinen Organen.
Dann herrsche über die Seele.
Erlange das Aus gerichtet sein auf  ei-
nen Punkt.
Dann wird die  Harmonie des  Him-
mels herabkommen und in dir
wohnen.
Du wirst vor Leben strahlen.

18
Du wirst im Tao ruhen.“

Abb. 5: Schamane

2. Die Welt des Schamanen

Will man die Erfahrungen des Schamanen verstehen, muß man sein
Weltbild kennen.

Die Welt des Schamanen ist in  drei Ebenen gegliedert, e iner  unteren,
einer mittleren und einer oberen Welt:

- Die Unterwelt ist der Hort  der Toten und Dämonen.  Zur ihr  gelangt
man durch e inen Tunnel aus der mittleren Welt.

- Die mittlere Welt stellt die alltägliche Welt dar.

- Die Oberwelt is t  der Himmel .

Oben und Unterwelt sind durch zahlreiche Schichten gegliedert. Die
drei genannten Welten stehen durch eine Mittelachse miteinander  i n
Verbindung. (Abb. 6) Diese Achse gilt als Öffnung oder Kanal, durch den
die Götter auf d ie  Erde herabsteigen und die Toten in d ie  unterirdischen

18 Nach R. N. WALSCH: Der Geist des Schamanismus ,  S .60



56 Andreas Resch

Gefilde gelangen. Von den Menschen ist es nur dem Schamanen gege

ben, durch diesen Kanal zu wandern. So kann die Seele des sich in Ek

stase befindenden Schamanen hinauffliegen und hinabsteigen, was bei

seinen Himmel- und Unterweltreisen zum Tragen kommt.

Obere Welt: Himmel

Mittlere Welt: I Alltägliche Welt

Unterwelt: Hort der Toten und der Dämonen

Abb. 6: Weltbild des Schamanen

Diese Mittelachse, auch cuvis mundi, Weltachse, genannt, nimmt drei

verschiedene Formen an. Die erste ist der kosmische Berg im Zentrum

der Welt. Die zweite ist die „Weltsäule'\ die den Himmel trägt. Die dritte

ist der symbolträchtige „Weltenbaum*\ Sinnbild für Leben, Fruchtbarkeit

und heilige Regeneration. Die genannten Welten und Weltebenen des

Schamanen sind jedoch nicht nur verbunden, sondern sie stehen auch

in einer Wechselwirkung. Nach Ansicht der Schamanen können diese

Interaktionen vom Wissenden wahrgenommen, ja sogar beeinflußt wer

den. Vor allem könne der Schamane wie eine Spinne im Mittelpunkt ei
nes kosmischen Netzes ferne Reiche erfühlen und beeinflussen.

3. Die Tätigkeit des Schamanen

Auf seinen Reisen begleiten den Schamanen Hilfsgeister, oft in Gestalt

von Tieren, die ihm helfen, Krankheiten zu erkennen und sie aus Pati

enten herauszulocken oder herauszutreiben. Auf seinen Seelenreisen
spricht der Schamane mit Göttern, Geistern, Tieren und Dingen, mit
Verstorbenen und mit Krankheiten. Denn in der Urzeit, in die er zurück
kehrt, ist alles lebendig, belebt und ansprechbar.
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Das ganze Tun des Schamanen hat eine altruistische Zielsetzung als

Mittler zwischen Diesseits und Jenseits, als Anwalt der Seele und des Le

bens, das vor negativen Einflüssen zu schützen ist.

So ist der Schamane zugleich Medizinmann, Priester, Totenführer,

d. h., er heilt, regelt die öffentlichen Opfer an die Himmelsgötter und ge

leitet die Seelen der Verstorbenen ins Jenseits. Voraussetzung ist der Ein

tritt in die Ekstase, d. h. in jenen Zustand, wo der Geist nach Willen den

Körper verlassen und weite Reisen zum Himmel, in die Meerestiefen
19

oder in die Unterwelt unternehmen kann.

IV. GNOSIS

Die umfassendste und bis heute in ihrer Entstehung noch völlig unge

klärte Sicht von Welt und Mensch entwickelte sich an der Nahtstelle von

magischem und schamanistischem Weltverständnis und dem Aufbruch

der christlichen Heilslehre - die Gnosis.

Mit „Gnosis'' (griech. gnosis = Wissen) bezeichnet man ganz allgemein

ein Wissen um göttliche Geheimnisse, das einer Elite vorbehalten ist. Dieses

Wissen wird durch ein Erkennen erfaßt, das im schauenden Einswerden

mit dem Gegenstand der Erkenntnis besteht.

1. Welt- und Menschenbild

Gegenstand der Erkenntnis sind die von Gott ausgehenden Zwecke und

Gesetze der Welt und des menschlichen Lebens. Gott selbst ist unerkenn

bar. Er ist transzendent und daher antikosmisch. Er wird von Wesen

(Äonen) umgeben, die aus ihm hervorgehen und mit ihm das Pleroma

(die Fülle) bilden.

Eine Gestalt am Rande des Pleroma, meist die Sophia (Weisheit), fällt

einer Krise anheim, da sie es nicht schafft, Gott zu erkennen oder seine

Schaffenskraft nachzuahmen. (Abb. 7) Als Folge dieses Scheiterns entste

hen der Weltschöpfer (Demiurg) und seine Helfer (Archonten), Materie, Kos

mos und Protoplast (Lebenssubstanz), in den ein pleromatischer Funke

gelangt. So besitzt der Mensch - als Protoplast mit pleromatischem Fun

ken - einen Wesenskern, ein Selbst, das nicht dem Tod verfallen ist. Die

ses Selbst, ein Organ des Erkennens, befindet sich infolge der anfängli-

19 T. PASSIE: Schamanismus: eine komenlierle Auswahlbibliographie (1992)
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chen göttlichen Katastrophe im Zustand der „Selbstvergessenheit", da

Zwänge wie astrologische Gesetze und Sexualität den Weltmächten ihre

Herrschaft erhalten. Das Selbst kann daher nur durch einen überweltli

chen Eingriff in Form einer Selbstgewifiwerdung freigesetzt werden. Dies

kann auf zweierlei Weise erfolgen: Entweder ersucht der Mensch kraft

an

r MW'

.jj'[ •, t',

Abb. 7: Engelsturz

seines Selbst sein jenseitiges Selbst um Befreiung, oder das jenseitige

Selbst erleuchtet das durch die Körperlichkeit im Menschen eingesperr

te Selbst und ermöglicht ihm dadurch die Erkenntnis, die Gnosis, und

somit die Befreiung. Die gnostische Erlösung ereignet sich daher, wenn

eine Geistkraft als Selbst des Pleroma das menschliche Selbst an sich
20

selbst erinnert.

Tappt man auch trotz vieler Quellen sowohl über die soziale Zugehö
rigkeit als auch über die religiöse Herkunft der Gnostiker immer noch
völlig im Dunkeln, so verbindet doch alle gnostischen Gruppen folgen
des Welt- und Menschenbild (Abb. 8):

20 G. RUDOLPH (Hg.): Gnosis und Gnostizlmus (1975); H. LEISEGANG: Die Gnosis
(1985); N. BROX: Erleuchtung und Wiedergeburt (1989)
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die Grundvorstellung vom Dualismus einer dämonisch-bösen Welt

und eines fernen, unbekannten transzendenten Gottes

die Grundvorstellung der Gefangenschaft und des Ausgeliefertseins des

pneumatischen Seelenkerns an die Mächte dieser Welt

die Grundvorstellung vom Empfang der Gnosis und dem eschatologi-

schen Aufstieg des „Selbst" zum göttlichen Ursprung,

Äonen - Pleroma
Pleromatisches Selbst

GOTT antikosmisch

Böse Welt

Irdisches Selbst

Weltenschöpfer: Archonten

Abb. 8: Weltbild der Gnosis

2. Erlösung

Damit wird auch der Satz verständlich:

„Gnosis ist die Erlösung des inwendigen Menschen."

So lautet ein gnostischer Aspekt:

„Unterlasse es, nach Gott und nach der Schöpfung und dergleichen (al

so: nach etwas außer dir) zu suchen. Suche dich selbst von dir aus ... du

wirst dich selbst in dir finden ... und du wirst von dir selbst den Ausweg

.21

finden.'

Gnosis ist also Erlösung, Erlösung ist Herstellung des ursprünglich
glücklichen Zustandes des Menschen und des Kosmos, wie dies beson

ders in den beiden für die Gnosis repräsentativen Systemen des Valenti-

nianismus (2. Jahrhundert) und Manichäismus (3. Jahrhundert) zum Aus-

21 IRENÄUS: Gegen die Heresien I 21, 4
22 Philippus-Evangelium (Nag Hammadi-Codex II / 3), 73,2-8; Logion 90a
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druck kommt. So sind nach dem valentinianischen „Evangelium der

Wahrheit" Schicksal und Chance des Einzelmenschen mit dem Schick

sal des Kosmos verbunden:

„Da der Mangel entstanden ist, weil sie (= die Licht-Ichs der Gnostiker

zusammen mit allen Äonen) den Vater nicht kannten, wird dann, wenn

sie den Vater erkennen, der Mangel von diesem Augenblick an nicht

mehr bestehen. So löst sich durch die Erkenntnis eines Menschen, dann

wenn er erkennt, seine Unwissenheit von selbst auf. Wie die Finsternis

sich auflöst, wenn das Licht erscheint, so löst sich auch der Mangel in

der Vollendung auf ... Aus der Einheit wird jeder einzelne sich empfan

gen. In Erkenntnis wird er sich reinigen aus einer Vielzahl von Arten

hinein in eine Einheit, während er die Materie in sich verschlingt wie

Feuer und die Finsternis durch Licht, den Tod durch Leben."

Um dies zu erreichen, muß der Mensch allerdings die erlösende Gnosis

leben.

„Denn jeder wird durch seine Handlung (Praxis) und seine Erkenntnis
24

(Gnosis) seine Natur (Physis) offenbaren."

Bekanntlich hat die Gnosis auch auf das Christentum einen nicht gerin

gen Einfluß ausgeübt und umgekehrt. So wurde Christus in die gnosti-

sche Gestalt vom erlösten Erlöser übergeführt, wobei man in einer Deu

tung sogar eine Teilung seiner Gestalt in zwei Gestalten vornimmt,

nämlich den irdischen Jesus und den himmlischen Christus. Das heißt, Je

sus ist die vorübergehende Erscheinung in Menschengestalt des himmli

schen Christus.

3. Traditionen und Merkmale

Faßt man nun die Grundeinstellungen der Gnosis zusammen, so können

diese folgendermaßen formuliert werden:

a) Traditionen

Was das Entstehen der gnostischen antikosmischen Daseinshaltung be

trifft, so kann diese weder auf einen heidnischen vorchristlichen Syn

kretismus noch auf einen vorchristlichen Urmensch-Erlösermythos

zurückgeführt werden. Folgende Traditionen sind vielmehr von Bedeu
tung:

23 Evangelium der Wahrheit (Nag Hammadi-Codex I / 3), 24,28-25,19
24 Schlußsatz der Schrift vom Ursprung der Welt (Nag Hammadi-Codex II /
127,16 f. ^
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♦ Selbstspekulation mit Hilfe einer spiritualisierten Mahrohosmos-Mikrokos-
mos-Idee, So ist z. B. für PHILO von Alexandrien der Kosmos ein großer

25
Mensch, wie der Mensch ein kleiner Kosmos ist. ' Gleichzeitig hängen
das Wesen des Kosmos (der Logos), der Kosmos, das Selbst des Menschen

(Nous) und der Mensch zusammen oder sind identisch.

♦ Die friihjüdische Lehre über die Weisheit neben Gott (als Schöpfungsver-
mittlerin), die zugleich bei den Menschen sein will.

♦ Die platonische Nous (Verstand)-Lehre (iranisch: Vohumana),

♦ Die alttestamentliche Schöpfiingslehre und eine Fülle von Einzeltraditio
nen.

♦ Die ägyptischen, vielleicht auch orphischen SchöpfiingserZählungen; grie
chisch-ägyptische Vorgaben von Dämonologie und Engellehre, Astrologie,

Magie und Mantik sowie Mysterientraditionen von Attis und Eleusis.

♦ Die Neutestamentliche Heilslehre u. a. m.

b) Merkmale

Als besondere Merkmale können also genannt werden:

♦ Eine völlige Trennung zwischen Urgott, Zwischenwesen und materieller
Welt.

♦ Das Selbst lebt im Sinne eines radikalen Dualismus als Gefangener in der
als prinzipiell böse geltenden Materie.

♦ Die Schöpfiing der Körperwelt dient nicht der Verherrlichung Gottes und
stammt auch nicht vom Urgott, sondern von einem Zwischenwesen (De-

miurg).

♦ Der Erlöser, ein Geistwesen, ruft den vom göttlichen Pneuma durch
drungenen Menschen auf, an der Überwindung der materiellen Welt
mitzuwirken.

♦ Die menschliche Seele hat als Geistwesen und Teil der göttlichen Substanz
präexistiert, ehe sie, ihre wahre Natur vergessend, in den Körper

einging, allerdings mit nur dem Wissenden bewußten Auftrag, die Kör
perwelt als Illusion zu erkennen und zugunsten ihrer geistigen Urhei
mat aufzugeben.

♦ Verschiedenheit des höchsten Gottes vom Weltschöpfer.

25 PHILON: De opificio mundi; ders.: De aeternilale mundi
26 Buch der Sprüche und Buch der Weisheil des Alten Testaments
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25 PHILON: De opificio mundi;  ders.:  De aeterni tate  mundi
26  Buch der Sprüche und Buch der Weisheit des Alten Testaments
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♦ Annahme von Äonen, von Kräften und himmlischen Wesenheiten, in
denen sich die absolute Gottheit entfaltet.

♦ Annahme, daß die gegenwärtige Welt aus einem widergöttlichen Unter
nehmen (Sündenfall) entstanden ist und das Produkt eines bösen oder

mittleren Wesens sei.

♦ Das Zweiteilen von Jesus Christus in den himmlischen Äon Christus und in
die menschliche Erscheinung desselben als Jesus,

♦ Die Annahme eines von Natur gesetzten Unterschiedes der Menschen in
Pneumatiker (die Geisterfüllten), Psychiker (die von den psychischen

Kräften Beherrschten), Somatiker (die vom Leib Beherrschten) und Hyli-

her (die von der Materie Beherrschten).

♦ T>\e Annahme der Erlösung durch Erkenntnis. So lautet ein Text der Valen-
tinianer:

„Voll kommene Erlösung ist die Erkenntnis der unsagbaren Größe als sol

che (iysa agnitio): Denn durch Unwissenheit entstand Mangel und Lei

denschaft. Durch Erkenntnis (Gnosis) wird der gesamte Zustand der Un

wissenheit aufgelöst. So ist die Erkenntnis (Gnosis) die Erlösung des inne

ren Menschen ... Pneumatisch muß die Erlösung sein. Erlöst wird näm

lich durch die Gnosis der innere pneumatische Mensch. Darum genügt

uns die Erkenntnis (Gnosis) von allem (des Alls, der Totalität). Und das ist

die wahre Erlösung."

♦ Die Annahme der Präexistenz der Seelen.

In diesem Zusammenhang muß noch auf den christlichen Theologen

ORIGENES von Alexandrien verwiesen werden, der bei der damaligen

Verschränkung der verschiedenen geistigen Bewegungen, nämlich Chri

stentum, Piatonismus und Gnosis, vom präexistenten Sündenfall der vor

dieser Welt geschaffenen Geistwesen berichtet, dessen Folge die minde-
reren Existenzwesen in dieser „zweiten" Schöpfung sind, die dazu ge
schaffen wurde, sie zur Bestrafung und Läuterung aufzufangen.^^ Diese
Anschauung der Origenisten wurde auf dem Konzil von Konstantinopel
543 mit folgenden Sätzen zurückgewiesen:

„Wer sagt oder daran festhält, die Menschenseelen hätten ein Vorleben

gehabt, d. h. sie seien zuvor Geister und heilige Gewalten gewesen, sie
seien aber der göttlichen Anschauung satt geworden, hätten sich dem
Bösen zugewandt, seien deswegen in der Liebe Gottes erkaltet, hätten so

27 IRENÄUS: Gegen die Häresien I 21,4
28 ORIGENES: Prinzipien I: Vorwort 3,; I 7,4; II 9,6
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den Namen »Seelen* (= die Kalten) bekommen und seien zur Strafe dafür
29

in die Körper gebannt worden, der sei ausgeschlossen.'*

ORIGENES diente der Präexistenzgedanke zur Klärung der krassen Un

gleichheiten zwischen den Menschen. Gott hat nämlich die Geistwesen

alle gleich geschaffen. Die Ungleichheiten gehen daher auf den Ge

brauch der Willensfreiheit, nicht aber auf Gott zurück. Für die Idee der

Seelenwanderung hat ORIGENES dagegen keine Möglichkeit gesehen,

wenngleich das heute immer wieder gesagt wird.

Außer bei ORIGENES, der die Reinkarnation als Diskussionsfrage beach

tet, gibt es nur noch einen kirchlichen Theologen, von dem positive

Äußerungen zur Seelenwanderung überliefert sind, nämlich den Afrika
ner ANOBRIUS den Älteren, der an der Wende des 4. Jahrhunderts
schrieb und an die Seelenwanderungslehre, die in der griechischen Phi

losophie damals durchwegs geläufig war, die Konzession machte, daß es

sich bei ihr um eine nützliche und tiefe Idee nicht ohne Sinn handle, die

allerdings für die Christen mit ihrem Glauben an ein definitives Schick

sal nach dem Tod nicht in Frage komme.^"
♦ Die Annahme, daß der Weg zum unbekamiten Gott entsprechend dem
mehrschichtigen Weltbild mit griechischen und orientalischen Einflüs

sen, besonders auch der babylonisch-chaldäischen Sternkunde, durch

die verschiedenen Sternbereiche führe, mit den ihnen zugeordneten Ar-

chonten. So haben manche gnostische Systeme ihren Anhängern einen

gefahrlosen Durchgang durch die gefährlichen Zonen mittels Ausspre

chen bestimmter Paßworte versprochen, wie sie auch in den sogenann

ten orphischen Unterweltstafeln enthalten sind. Besonders in der

volkstümlichen Ausprägung der Gnosis spielen Zahlenmagie und Zah

lenmystik, Wortmagie, ein ausgeprägter Dämonenglaube und Nachklän

ge altorientalischer Astrologie eine wichtige Rolle."^

4. Auswirkungen

Die angeführten Gedanken der Gnosis haben bis heute ihre Faszination

behalten, vor allem der Dualismus und der Monismus.

Der Dualismus wird umgemünzt in altes und neues Zeitalter, Paradig
mawechsel. Diese Negation der Gegenwart erfährt in der sogenannten
New-Age-Weltanschauung einen gewissen spiritualisierten Zug, verbun-

29 J. NEUNER / H. RODS: Der Glaube der Kirche (1971), S.200
30 L. SCHEFFCZYK: Der Reinkanrnationsgedanke in der altchristlichen Literatur

(1985), S. 26 f.

31 H. LEISEGANG: Gnosis (1985), S. 1 - 59
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den mit einer radikalen Weltverneinung, einem unbedingten Heilsindi

vidualismus, einem negativen Zug zur Politik, Ablehnung aller Institutio

nen in Politik und Kirche. Die Heilsvermittlung erwartet man in persön

licher Erleuchtung, die von jenseits der Äonen und Kosmen die Einzelsee
le trifft. Diese Mitteilung des Heilswissens könne nur der geistbegabte

Mensch, der Pneumatiker, voll erfassen.

Der Monismus, die Betonung des All-Einen, wird umgemünzt in die

Deutung der ganzen Wirklichkeit in ein Geschehen der evolutiven

Selbstorganisation. Diese quasi-göttliche Energie der Selbstorganisation

und Selbsttranszendenz wirkt als der eine und selbe Geist vor allem im

menschlichen Bewußtsein auf eine letzte durchgeistigte Einheit aller

mit allem hin. Derartige Vorstellungen finden gegenwärtig besonders in

der Philosophie der Postmoderne, der Esoterik und im New Age ihren

Niederschlag.

V. ALCHEMIE

Während man es bei der Gnosis mit Deutungsversuchen zur Frage des

Warum und Wozu, vor allem der Menschen als Geistwesen zu tun hat,

entfaltete sich fast gleichzeitig ein Deutungsversuch, der sich vornehm

lich mit der Frage nach dem Wie der materiellen Welt und ihren Mög

lichkeiten befaßt und als Alchemie bezeichnet wird. Alchemie gilt ganz all

gemein auch als die Lehre und Praxis von der Verwandlung und Verede

lung der Stoffe, insbesondere in Gold oder in ein universales Heilmittel.

Damit sind jedoch weder die geschichtlichen noch die geistigen Hinter

gründe der Alchemie angesprochen.

1. Geschichte

Die Entwicklungsgeschichte der Alchemie reicht in ihren Anfängen bis
zu den griechischen Naturphilosophen des 6. und 5. Jahrhunderts vor

Christus zurück. Die Lehre von den vier Elementen und indirekt auch die

von ihrer Verwandlung hängt mit Beobachtungen des Sternenhimmels

zusammen. Nach dem Naturbeobachter der Antike sind die irdischen

Elemente - Wasser, Feuer, Luft und Erde - ein Spiegelbild des Kosmos,

weshalb den vier Planeten Jupiter, Merkur, Mars und Saturn, d. h. Mar-
duk, Nergal, Nabu und Ninurta, vier Elemente auf der Erde entspre-
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chen. Beide sind letztlich Erscheinungen der einen Gottheit, die ihre

Wirksamkeit in der Sonne offenbart.

Kreislauf und Umsatz der Elemente stehen in enger Beziehung zum

Kreislauf der weltdurchwandernden Seele.
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Abb. 9: Pektorale aus Gold
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Abb. 10: Leidener Papyrus (3. Jh.)
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na, selbst bei den Malaien usw.
Der Ursprung der Alchemie wird
allerdings ins alexandrinische
Ägypten verlegt, in dessen Tempel
werkstätten man besonders be

müht war, goldähnliche Legie
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Abb. 11: Der isisköpfige Gott Thot
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Großteil der Alexandrinischen Bibliothek im Jahre 47 v. Chr. einem

Brand zum Opfer.

So stammt auch die Bezeichnung Alchemie - wahrscheinlich zusam

mengesetzt aus dem griechischen chemeia (= Chemie) und dem arabi

schen Artikel al - aus dem Griechisch sprechenden Ägjrpten des 2./3.
Jahrhunderts n. Chr. Außerdem wurden die zwei wichtigsten Dokumen

te des frühen alchemistischen Schrifttums, zwei griechische Papyrus-Ur

kunden, 1828 in der Nähe von Theben in Ägypten gefunden. (Abb. 10)
Die Versuche späterer Alchemisten, den Ursprung ihrer Kunst in die

mythische Vergangenheit zurückzuführen und den Begründer mit Her

mes Trismegistos oder dem ägyptischen Gott Toth (Abb. 11) zu identifizie

ren, entbehren der wissenschaftlichen Grundlage.

2. Lehre

Die Alchemisten erforschten die Verwandlung unedler Metalle in edle, vor

allem auch die direkte Erzeugung von Gold und Silber. Dabei wird offen

zugegeben, daß es sich beim „Goldmachen" um Fälschungen handelt.

Man benutzt Kupfer-, Zinn- und Bleiverbindungen zur Weißung der Gil

bung des Goldes.

Die gedankliche Grundlage dieses Handelns bildete die obengenannte

Lehre von den vier Elementen Erde, Wasser, Feuer und Luft, denen ARI

STOTELES noch ein fünftes Element, den Äther, hinzufügte. Er vertrat
die Ansicht, daß sich die ersten vier Elemente in allen Körpern vorfän

den und aufgrund innerer Wesensveränderung und chemischer Verbin

dung ineinander übergehen könnten. Der Alchemist versuchte, diese

Prozesse in abgekürzter Form nachzuvollziehen. (Abb. 12)

Die eingangs genannten naturphilosophischen, gnostischen und neu

platonischen Lehren geben diesen Kenntnissen der Wandlung eine reli

giös synchretistische Deutung. Die chemischen Vorgänge werden zum

Mythos der Wandlung, der Verwandlung des Stoffes, allegorisiert, die Zeu

gung, Leben, Sterben und Wiedergeborenwerden versinnbildlicht. Man

vertritt, der griechischen Überlieferung folgend, die Ansicht, daß alle
Stoffe entweder qualitativ unterschiedliche Arten eines Stoffes sind oder

daß sie durch Änderung ihrer Qualität aus dem Urstoff entstanden. Die
dazu notwendige Substanz mit der Wirkung einer Hefe wird „Masse" ge
nannt. Aufgrund ihres Einflusses wirken die Metalle beim „Wandlungs
prozeß" nicht stofflich, sondern nur durch ihre Eigenschaften. Es gilt
daher, jene „Masse" zu finden, die den unedlen Stoffen die Eigenschaf
ten von Gold und Silber verleiht.
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nannt. Aufgrund ihres Einflusses wirken die Metalle beim „Wandlungs-
prozeß“ nicht stofflich, sondern nur durch ihre Eigenschaften. Es gilt
daher, jene „Masse“ zu finden, die den unedlen Stoffen die Eigenschaf-
ten von Gold und Silber  verleiht.
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„Dieser Transmutation muß immer die Überführung in eine qualitätslo
se .schwärze' Urmaterie vorausgehen. Im dadurch geläuterten Metall be

ginnt ein neues Leben, eine neue Entelechie, welche die Vollkommen

heit des Goldes in sich schließt. Das wird metaphorisch Gehurt zum voll

kommenen Lehen. Dieser Prozeß kann nicht künstlich durchgeführt

werden, nur die Natur seiher vermag es: Die Natur besiegt die Natur.

Durch Beschwörung, Gehet, gelingt es, das große Meisterwerk (magiste-

rium) der Transmutation zu vollenden. Allein der Stein der Weisen, den

zu finden nur dem reinen, geläuterten Adepten gelingt, bewirkt die rieh-
32

tige Mischung der Elemente und die echte Ordnung des Chaos."

Bei ihren Arbeiten erfanden die

Alchemisten eine Reihe von Ver

fahren der chemischen Technik,

z. B. der Destillation, sowie eine

Reihe von Apparaten, die von der

späteren antialchemistischen Che

mie eifrig genutzt wurden. Als

Nothelfer wurden vor allem Her

mes Trismegistos (Abb. 13), aber

auch Christus angerufen.

i Jk ilMSi

+ RJ 0

Abb. 12, oben: Alchemisti-

sche Laborgeräte: nach ei
ner 1478 angefertigten Ko
pie der Abhandlung von
Zosimos: Über Instrumente
und Schmelzöfen. Text un

ten, erste Zeile: „Oben die

himmlischen Dinge; unten
die irdischen".

■im

I ri\il

mr- .

Abb. 13: Hermes Mercurius
Trismegistos bei einer Dis
putation mit seinen Schü
lern. Detail aus dem Fußbo
den der Kathedrale von Sie-
na: Intaglioarbeit von Gio
vanni di Stefano, 14. Jh.

32 G. KERSTEN: Alchemie (1971), Sp. 149; Museum Hermeticum (1970)
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3. Symbole

Aus der großen Verbindung mit der Astrologie und der Lehre vom Mikro-

und Makrokosmos entstand eine Fülle von Symbolen:

♦ Der Uroboros, die Schlange, die sich in den Schwanz heißt, symbolisiert
den Anfang ohne Ende. (Abb. 14)

♦ Der Androgyn (Abb. 15), ein mannweibliches Doppelwesen, das einer
seits als Symbol der Urmaterie, andererseits als Stein der Weisen die

Einheit der beiden Gegenpole darstellt, wird in der Alchemie vom Ge

danken der Gnosis getragen, daß jede Schöpfung gewissermaßen eine

Zeugung sei und daher eines männlichen und eines weiblichen Ele

mentes bedürfe. Diese beiden Elemente waren anfänglich, wie wir bei

der Gnosis gehört haben, untrennbar miteinander verbunden und wer

den am Ende wieder ineinander aufgehen.

h

-'S' '

Abb. 14: Uroboros - die Schlange, die sich in
den Schwanz beißt - als Symbol des ewigen
Kreislaufs der Dinge. Nach der Abbildung in
der Alchemistenhandschrift Ms. gr. 2327 der
Bibliotheque Nationale (14. Jh.).

Abb. 15: Androgyn. Nach Henry GROS-
KINSKY.

♦ Das Ei als Zeichen der Urmaterie, aus welcher der Stein der Weisen
durch die Hitze des philosophischen Feuers ausgebrütet wird Das
Weiße des Eies ist das Silber, der Dotter ist das Gold. Das Ei wird auch
als Hinweis auf eine Vierheit (Tetrasomie) gedeutet: Schale, Haut Ei
weiß und Eigelb in der Bedeutung von Kupfer, Zinn und Eisen, die
gleichzeitig keimhaft auch Gold und Silber in sich tragen.
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♦ Der Stein der Weisen ist das Endprodukt einer langwierigen Operation
der Alchemisten, aus der Urmaterie eine Substanz herzustellen, mit de

ren Hilfe sich unedle Metalle in edle verwandeln.

4. Arabische Alchemie

Auf der syrisch-alexandrinischen Alchemie bauen die syrischen und by

zantinischen Alchemisten weiter. Die syrische Alchemie wiederum bil

det die Basis der arabischen Alchemie, die sich besonders auch mit dem

Studium der naturwissenschaftlichen Forschung des ARISTOTELES be

faßte. Der bedeutendste Naturforscher ist dabei der Arzt Abu Musa Jabir

(Schabir) ibn Hayyan, besser bekannt unter dem Namen GEBER (Abb. 16),

Abb. 16: GEBER, nach: Die Alchemisten

(1991), S. 30
Abb. 17: AVICENNA, nach: Die Alchemisten

(1991), S. 31

der in der zweiten Hälfte des 8. Jahrhunderts lebte und von vielen nicht

nur als der größte islamische Chemiker, sondern auch als bedeutender

Alchemist bezeichnet wird. Er lehrte, daß alle Metalle aus Schwefel und

Quecksilber in jeweils unterschiedlicher Reinheit bestünden und wenn

es gelänge, sie vollkommen zu reinigen, entstehe Gold.

In diesem Zusammenhang ist der 980 in Turkestan geborene Arzt Abu

Ali AI Husain ibn Abd Alla ibn Sina zu nennen, der unter dem Namen AVl-
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Ali Al Husain ibn Abd Alla ibn Sina zu nennen, der unter dem Namen AVI-
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GENNA (980 - 1037) in Europa als arabischer Aristoteles bekannt wurde.

(Abb. 17) Er galt einerseits als führender Kritiker der alchemistischen

Lehre von der möglichen Transmutation der Metalle, war aber anderer

seits davon überzeugt, daß das große Arkanum, das Elexier des Lebens,
33

sämtliche Krankheiten heilen könne.

5. Abendländische Alchemie

Im 12. und 13. Jahrhundert wird die Alchemie durch die zahlreichen

Übersetzungen griechischer Werke ins Lateinische, vor allem durch
Mönche, auch im Abendland bekannt. So beschäftigte sich mit ihr auch

eine Reihe mittelalterlicher Gelehrter. ALBERTUS MAGNUS (Abb. 18) be

urteilte sie allerdings mit Skepsis, doch erzählt die Legende, daß er den

Stein der Weisen besessen und sein Schüler THOMAS von Aquin diesen

zerstört habe. Auch Roger BACON (1214 - 1292; Abb. 19) soll wiederholt

versucht haben, Gold herzustellen.

Abb^ lS links: ALBERTOS ̂ GNUS, nach: Abb. 19: Roger BACON. nach: Die Alchemi-
Die Alchemisten (1991), S. 32 sten (1991), S. 33

Während sich die Alchemie im 13. und 14. Jahrhundert nur langsam
ausbreitete, begann sie im 16. und 17. Jahrhundert geradezu zur Sucht

333 J. RUSKA: Die Alchemie des Avicenna (1934); AVICENNA: Opera (1495)
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zu werden. Hier ist eine Gestalt zu nennen, die zwar getragen war vom

Interesse nach dem Besonderen, dieses aber in Beziehung setzte zum

konkreten Leben, PARACELSUS. (1493 / 94 - 1541; Abb. 20) Seinem Lehr

gebäude lag die Überzeugung zu
grunde, daß der Mensch ein Mikro

kosmos sei und in engstem Zusam

menhang mit dem Makrokosmos

stehe.

In Ermangelung persönlicher

Glaubwürdigkeit versah man alche-

mistische Lehrschriften mit berühm

ten Namen, wie etwa Albertus Ma

gnus, Thomas von Aquin und Raimun-

dns Lullus. Diese Entwicklung wurde

durch die sich vom 14. bis 16. Jahr

hundert hinziehende Profanisierung

der Wissenschaft noch gefördert. Es

entstanden Gemeinschaften, welche

die Alchemie als Bekenntniswissen-

Abb. 20: PARACELSUS. Stich von August schaft ausübten und ihr die Deutung
Hirschvogel, 1538 der Geheimnisse von Zeugung, Le

ben, Tod und Wiedergeburt zu entlocken versuchten. So erschienen

1614 und 1615 in Kassel die ersten Schriften einer Bewegung, die unter

dem Begriff des Rosenkrenzertvms den selbst gewählten Namen behalten

hat. Der führende Kopf war Johann Valentin ANDREAE (1587 - 1654),

der wahrscheinlich sein Familienwappen - vier Rosen zwischen den Ar

men eines Andreaskreuzes - zu einem Namen gestaltete: Christian

Rosencreutz. 1616 veröffentlichte er in Straßburg das Buch „Die Chymische

Hochzeit des Christian Rosencreutz anno 1549**. Es geht darin um die Him

melsreise von Rosencreutz, um den Aufstieg zum achten Stockwerk ei-
34nes Hauses, dem Ort der Unio mgstica. Man kann hierbei zur Klärung

der Darstellungsform das 7. Wort der Gebote des Alechmisten in der Ta

bula Smaragdina des Hermes Trismegistos in einer Fassung aus der Zeit

von ANDREAE zitieren.

„In Summa. Steige durch großen Verstand von der Erden gen Himmel /
und von dannen wiederumb in die Erde / und bringe die Krafft der

öbern und untern Geschöpft zusammen / so wirst du aller Welt Herr-

^AVR£(U ̂ THEOPHRA5TI ̂ AB /ffOHEN: M
^HKlM'^EFfKirE^ W£^Ä.TATI5 A •4^r' P

I

34 B. KOSSMANN: Alchemie und Mystik in Johann Valentin Andreaes „Chymischer
Hochzeit Chrisliani Rosencreütz" (1906)

Welt- und Menschenbilder der Paranormologie 71

zu werden. Hier ist eine Gestalt zu nennen, die zwar getragen war vom
Interesse nach dem Besonderen, dieses aber in Beziehung setzte zum
konkreten Leben, PARACELSUS. (1493 / 94 - 1541; Abb. 20) Seinem Lehr-

gebäude lag die Überzeugung zu-
grunde, daß der Mensch ein Mikro-
kosmos sei und in engstem Zusam-
menhang mi t  dem Makrokosmos
stehe.

In Ermangelung persönlicher
Glaubwürdigkeit versah man alche-
mistische Lehrschriften mit berühm-
ten Namen, wie etwa Albertus Ma-
gnus, Thomas von Aquin und Raimun-
dus Lullus. Diese Entwicklung wurde
durch die sich vom 14. bis 16. Jahr-
hundert hinziehende Profanisierung
der Wissenschaft noch gefördert. Es
entstanden Gemeinschaften, welche
die Alchemie als Bekenntniswissen-

Abb. 20: PARACELSUS, st ich von August schäft ausübten und ihr die Deutung
Hirschvogel, 1538 der Geheimnisse von Zeugung, Le-
ben, Tod und Wiedergeburt zu entlocken versuchten. So erschienen
1614 und 1615 in Kassel die ersten Schriften einer Bewegung, die unter
dem Begriff des Rosenkreuzertunis den selbst gewählten Namen behalten
hat. Der führende Kopf war Johann Valentin ANDREAE (1587 - 1654),
der wahrscheinlich sein Familienwappen - vier Rosen zwischen den Ar-
men eines Andreaskreuzes - zu einem Namen gestaltete: Christian
Rosencreutz. 1616 veröffentlichte er in Straßburg das Buch „Die Chymische
Hochzeit des Christian Rosencreutz anno 1549“. Es geht darin um die Him-
melsreise von Rosencreutz, um den Aufstieg zum achten Stockwerk ei-

34nes Hauses, dem Ort der Unio mystica. Man kann hierbei zur Klärung
der Darstellungsform das 7. Wort der Gebote des Alechmisten in der Ta-
bula Smaragdina des Hermes Trismegistos in  einer Fassung aus der Zeit
von ANDREAE zitieren.

„In Summa. Steige durch großen Verstand von der Erden gen Himmel /
und von dannen wiederumb in die Erde / und bringe die Krafft der
öbern und untern Geschöpff zusammen / so wirst du aller Welt Herr-
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Abb. 21: Stich des Matthäus Merlan im Anhang des Museum Hermeticum von 1678, ein
Spitzenwerk alchemistischer Illustrationskunst, das seinesgleichen sucht: „Was unten ist, ist
wie oben, und was oben ist, ist wie unten".

OBEN:

Dreifaltigkeit
Engel
Tierkreis

Quecksilber
Schwefel
Salz

Vier Elemente

Stein der Weisen

5 Symboltiere der 5 Teilphasen des Werkes: Schwan, Basilisk, Pelikan, Rabe, Phönix
7 Planeten

UNTEN:

Links: Männliche solare Well, hell
Adam mit Kette an den Himmel gebunden: Abbild des Kosmos mit Sonne, Mond und
Sternen bekleidet. Unter seinem Fuß und unter dem Fuß des Löwen ein siebenzackiger
Stern: Flinweis auf die sieben Planeten und Metalle.
Der Phönix schützt mit den Flügeln die Elemente Luft und Feuer.

Mitte: Aichemistisches Imperium
Der Adept steht auf zwei Löwen mit einem Kopf, in den Händen zwei Beile zum Schneiden
und Trennen.

Bäume: Zeichen der 18 Metalle

Doppellöwe: Symbol bipolar strukturierter Materie, die Feuer und Wasser in sich vereint,
was aus dem Mund fließt.

Rechts: Weibliche, lunare Welt, dunhel
Eva als Symbol der Fruchtbarkeit mit der Traube in der Hand, an den Himmel gekettet und
bekleidet mit den makrokosmischen Symbolen der Gestirnwelt. Die Silberkugel des Mondes
hält sie gemeinsam mit Aktäon. Aktäon wurde von Artemis in einen Rothirsch verwandelt
und mit dem Mond mit Eva verbunden.
Die Traube ist das Symbol der Substanz von Arcanum.
Der Adler schützt mit seinen Flügeln Erde und Wasser.
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lichkeit erlangen: Dannenhero auch kein verächtlicher Zustand mehr
35

umb dich sein wird.

Die Alchemie entwickelte sich so immer mehr zur Geheimwissenschaft

und bediente sich absichtlich immer weniger durchschaubarer Darstel

lungen. (Abb. 21) Das Auseinanderklaffen von analytischer Wissen
schaft und synthetischer Alchemie war mit dem 18. Jahrhundert vollzo

gen. In der Gegenwart wird die Alchemie mit dem Begriff der Esoterik
überdeckt und gelangt in Vorstellungen über alternative Ernährung,

Medizin und ganz allgemein über besondere Kräfte der Natur zu

neuem Leben.

VI. ESOTERIK

Während die Alchemie die Welt zu ergründen und zu manipulieren

sucht, beschreibt die Esoterik den Weg nach innen,

1. Geschichte

Mit „Esoterik'' (griech.: esoterikos = nach innen, zum inneren Kreis gehö

rig) bezeichnete man im antiken Griechenland die Mysterienkulte und

das Spekulative, das jenen verborgen bleibt, die kein Interesse daran ha

ben, sich vom exoterischen (griech.: exoterikos = nach außen, für die Öf

fentlichkeit) allgemeinen Interesse und Verständnis in Wissenschaft, Re

ligion und Kultur abzuheben.

Als esoterisch werden daher jene Auffassungen, Verhaltensformen und

Handlungen bezeichnet, die nur einem Kreis von Eingeweihten, Sensi

blen und Erleuchteten verständlich seien, da sie Erfahrungen, Erkennt

nisse, Symbole und Riten beinhalten, die dem öffentlichen Verständnis

in Wissenschaft, Religion und Kultur nicht begreifbar seien. Ihr Ver

ständnis erfordere daher eine Initiation, eine Einweihung, die verschie

dene Formen und Ausrichtungen aufweisen kann:

- Einführung in überlieferte Kenntnisse

- Weckung und Einübung veränderter Beivußtseinszustände

- Mystisch meditative Versenkungsformen zur Weckung von Intuition,
Inspiration und Weisheit

- Erlernen symbolischer Deutekünste

35 Nach E. E. PLOSS: Die Alchemie (1970), S. 40; J. RUSKA: Tabula Smaragdina (1926)
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ben, sich vom exoterischen (griech.: exoterikos = nach außen, für die Öf-
fentlichkeit) allgemeinen Interesse und Verständnis in Wissenschaft, Re-
ligion und Kultur abzuheben.

Als esoterisch werden daher jene Auffassungen, Verhaltensformen und
Handlungen bezeichnet, die nur einem Kreis von Eingeweihten, Sensi-
blen und Erleuchteten verständlich seien,  da sie  Erfahrungen, Erkennt-
nisse, Symbole und Riten beinhalten, die dem öffentlichen Verständnis
in Wissenschaft, Religion und Kultur nicht begreifbar seien. Ihr Ver-
ständnis erfordere daher eine Initiation, eine Einweihung, die verschie-
dene Formen und Ausrichtungen aufweisen kann:

- Einführung in überlieferte Kenntnisse
- Weckung und Einübung veränderter Bewußtseinszustände
- Mystisch meditative Versenkungsformen zur Weckung von Intuition,

Inspiration und Weisheit
- Erlernen symbolischer Deutekünste

35 Nach E. E. PLOSS: Die Alchemie ( 1970), S. 40; J. RUSKA: Tabula Smaragdina ( 1926)
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Erlernen besonderer Kenntnisse, die innerlicher und verborgener sind

als die Kenntnisse der Exoterik

Belehrung durch ein besonders hervorgehobenes Mitglied einer Ge

meinschaft, Schule oder eines Stammes (Meister, Guru, Zauberer, Me

dizinmann)

Initiation durch eine „Einweihungszeremonie", wobei das neue Mit

glied (Neophyt) durch Geheimhaltung verpflichtet wird (Arkandiszi-

plin).^®

2. Lehre

Aus diesen Gründen kann Esoterik im tiefsten Sinn weder gelehrt noch
erlernt, sondern nur erlebt und gelebt werden. Besonderer Wert wird

darauf gelegt, daß das geheime Wissen eine lange Tradition hat oder auf

geheimen Schriften beruht, die nur dieser und keiner anderen esoteri

schen Gemeinschaft bekannt sind, was zu großen Abspaltungen und Ge

gensätzen zwischen den einzelnen Gruppen führte.

Dieses Bild der Esoterik hat in den letzten Jahren jedoch einen großen

Wandel erfahren. Die Demokratisierung und Allgemeinbildung der Ge

sellschaft und die modernen Medien haben die geheimen Quellen gelüf

tet, was die Esoterik selbst durch den Gedanken unterstützte, daß im

Übergang in das Zeitalter des Wassermannes der Einstieg in ein „Neues
Zeitalter" stattfinde, in dem das esoterische Wissen nicht mehr geheim

gehalten werde und nur Auserwählten zukomme, sondern sich zu einer

allgemeinen Erfahrung und Lebensform entwickle. Daher verbindet

man heute mit Esoterik:

Alchemie

Alternative Ernährung

Channeling ■" • ' \ ^ |
Freimaurerei
p . Abb. 22: Die Aussendung des Astralkörpers. Nach-Cjeistneilung ^ ̂  WATTS. in: S. J. MULDOON: The Projection of
Kabbala the Astral Body (1929)

36 B.-A. BOHNKE: Esoterik (1991); H. WISSMANN; Esoterik (1982), 366 f.
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Spiritualismus

Tai Chi

Tantra

Tarot (Abb. 23)

Theosophie

Ufologie

Wahrsagen

Weisheitslehren

Yoga

Zen

usw.

Von einem eigenen Weltbild der Esoterik kann daher nicht mehr gespro

chen werden, weil die Vielzahl der einzelnen Mosaiksteine kein einheit

liches Bild mehr ergibt. So ist der Begriff der Esoterik zur allgemeinen

Bezeichnung vorwissenschaftlicher Welt- und Lebensdeutung geworden.

Als einzig verbindendes Kennzeichen ist die Deutung von Welt, Leben

und Religion mit naturimmanenten Kräften gegeben, wobei die Vorstel

lungen von Makrokosmos und Mikrokosmos, die Lehre von den Gegen
sätzen, Yin und Yang, die Lehre der Bioenergie und alles verbindender

energetischer Kräfte (Abb. 24), die Annahme eines Kreislaufes der Natur

und des menschlichen Lebens durch die Wiedergeburt, die Betonung
der Immanenz unter Verzicht auf die Transzendenz im Mittelpunkt ste
hen. Damit nimmt die Esoterik immer mehr die Form einer alternati

ven Lebensgestaltung zu Wissenschaft und Religion, vor allem zum

Abb. 23: Tarot: Glücksrad
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Abb. 24: Erschaffung des Homuncu-
lus. Jean Loup Charmet, Paris

VII. SATANISMUS

Während die Esoterik transzendente Kräfte völlig ausschließt, bezieht
sich der in jüngster Zeit wieder aufflammende Satanismus auf jene
transzendente Macht, die allgemein als Satan bezeichnet wird. Der Be
griff entstammt dem Alten Testament und bedeutet zunächst Widersa
cher (1. Sam 29,4; Kön 5,18; 11,14.23.25), wird dann als spezielles Wesen
zum Ankläger vor dem göttlichen Gericht (Sach 3,1.2; I Job 1,6; 2,1) und
schließlich zum Gegner Gottes und des Lebens, zum Urheber des Todes
(Weish 2,24) und zum Repräsentanten des Bösen. So spielt auch in Qum-
ran Belial als Gegner Jahwes eine besondere Rolle.

Gestalten wie Satan, vor allem Dämonen, finden sich aber auch in an
deren Religionen, wie Mara im Buddhismus oder Ahriman im Parsis-
mus. Im Islam ist Satan vor allem der Versucher. Im Neuen Testament
ist Satan als Herrscher dieser Welt der Gegenspieler Jesu (Mt 4, 1-12).
Wie für Jesus ist Satan für das gesamte neutestamentliche Schrifttum

37 B. GROHM: Esoterik (1990), S. 250 - 256
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Wirklichkeit, geht es doch bei der Frage nach Satan um die Frage nach

dem Ursprung des Bösen allgemein und somit auch um die Frage von

Schuld und Erlösung.

1. Geschichte

Daher ist auch die in der Satanismusforschung sehr oft vertretene An

sicht, daß Satanismus nur eine Folge des Christentums sei, nicht halt

bar. Der eigentliche Satanismus als Identifizierung mit dem Bösen hat

seinen tiefsten Grund in einem Ausleben sexuell orgiastischer Energien

sowie in einer vitalen Auflehnung gegen die herrschenden moralischen

Normen, wobei das Christentum mit dem Wachsen seiner moralischen

Herausforderung zur besonderen Zielscheibe wurde, wie dies bereits in

gnostischen Kulten - etwa bei den Phibioniten und Ophiten - besonders

klar zum Ausdruck kam. Darüber weiß der Kirchenlehrer EPHIPHANI-

US von Salamis (um 315 - 403) in seinem Werk „Panarion" (374 - 377) zu

berichten. Bei den Phibioniten versammeln sich Männer und Frauen,

vereinigen sich und bringen dann ihre Opfergaben dar:

„Weib und Mann nehmen das, was aus dem Manne geflossen ist, in ihre

eigenen Hände, treten hin, richten sich nach dem Himmel zu auf mit

dem Schmutz an den Händen und beten als sogenannte Stratiotiker und

Gnostiker, indem sie dem Vater, der Allnatur, das, was sie an den Händen

haben, selbst darbringen mit den Worten: ,Wir bringen dir diese Gabe

dar, den Leib des Christus.* Und dann essen sie es, kommunizieren ihre

eigene Schande und sagen: ,Das ist der Leib des Christus, und das ist das

Passah, um dessentwillen unsere Leiber leiden und gezwungen werden,

das Leiden des Christus zu bekennen.* So machen sie es auch mit dem

Abgang des Weibes, wenn es in den Zustand des Blutflusses gerät. Das
von ihrer Unreinheit gesammelte Menstrualblut nehmen sie ebenso und

essen es gemeinsam. Und sie sagen: ,Das ist das Blut Christi.*...

Wenn sie sich aber auch miteinander vermischen, so lehren sie doch, daß

man keine Kinder zeugen dürfe. Denn nicht zur Kinderzeugung wird bei

ihnen die Schändung betrieben, sondern um der Lust willen, da der Teu

fel mit ihnen sein Spiel treibt und das von Gott geschaffene Gebilde ver

höhnt. Sie treiben aber die Wollust bis zur Vollendung, nehmen den Sa

men ihrer Unreinheit für sich und lassen ihn nicht zur Kindererzeugung
tiefer eindringen, sondern essen die Frucht ihrer Schande selbst. Wenn

aber einer von ihnen dabei ertappt wird, daß er den natürlichen Sa

menerguß tiefer einströmen ließ und das Weib schwanger wurde, so hö

re, was sie noch Schlimmeres unternehmen: Sie reißen nämlich den Em-
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bryo heraus zu dem Zeitpunkt, wo sie ihn mit den Händen fassen kön

nen, nehmen diese Fehlgeburt und zerstoßen sie in einer Art Mörser mit

der Mörserkeule, und hierein mengen sie Honig und Pfeffer und andere

bestimmte Gewürze und wohlriechende Öle, damit es sie nicht ekelt,
und dann versammeln sie sich alle, diese Genossenschaft von Schweinen

und Hunden, und jeder kommunziert mit dem Finger von dem zer

stampften Kinde. Und nachdem sie diesen Menschenfraß vollbracht ha

ben, beten sie schließlich zu Gott: ,Wir ließen nicht Spiel mit uns treiben

vom Archon der Lust, sondern sammelten die Verfehlung des Bruders.'

Auch das halten sie nämlich für das vollkommene Passah....

Wenn sie nämlich wieder einmal unter sich in Ekstase geraten sind, besu

deln sie ihre Hände mit der Schande ihres Samenergusses, strecken sie

aus und beten mit den befleckten Händen und nackt am ganzen Körper,

um durch diese Handlung eine freie Aussprache mit Gott finden zu kön-

nen.

Bei den Ophiten (griech. ophis = Schlange), einer anderen gnostischen

Sekte, steht die Schlange im Mittelpunkt des Kultes. (Abb. 25)

■  'i"-

mm
Abb. 25: Die Anbetung der Schlange. Hellenistische Alabasterschale, Durchmesser 22 cm. In:
Journal of Hellenlc Stuhles; 54 (1934)

38 EPIPHANIUS: Panarlon haar. XXVI,4.5; übers, nach H. LEISEGANG: Gnosis (1985)
S. 190 - 192
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„Sie halten nämlich eine natürliche Schlange und ziehen sie in einem Be

hälter auf, die sie zur Zeit ihrer Mysterien aus dem Schlupfwinkel hervor

holen, und während sie Brote auf einem Tisch anhäufen, rufen sie eben-

diese Schlange herbei; wenn nun der Schlupfwinkel geöffnet ist, kommt

sie hervor. Und wenn so die Schlange vermöge ihrer Weisheit und Klug

heit herbeikommt und schon deren Dummheit erkennt, geht sie auf den

Tisch und wälzt sich in den Broten. Und dies, sagen sie, sei das vollkom

mene Opfer. Und dann, wie ich von jemandem gehört habe, brechen sie

nicht nur die Brote, in denen sich die Schlange gewälzt hat, und teilen sie

an die Kommunizierenden aus, sondern jeder küßt auch die Schlange

mit dem Munde, da die Schlange durch einen magischen Beschwörungs

gesang zahm gemacht worden ist oder das Tier durch eine andere teufli

sche Kraft zu ihrer Täuschung milde gemacht worden ist. Sie werfen sich

also vor diesem nieder und nennen dies Eucharistie, die das geworden ist

durch sie [die Schlange], die sich herumgewälzt hat, und indem sie dann

dem oberen Vater durch sie [die Schlange], wie sie sagen, einen Hymnus

emporsenden, vollenden sie so ihre Mysterien."

In diesen beiden Berichten sind bereits die eigentlichen Grundmotiva

tionen des Satanismus und damit auch der sogenannten Schwarzen Mes

sen enthalten:

- Huldigung und Ausleben sexuell orgiastischer Energien

- Identifizierung mit der Urquelle des Vitalen als Gegenpol zum Erhabe

nen, das der zügellosen Vitalität und Aggression Grenzen setzt.

Später gesellt sich zu diesem Verhalten noch ein spezieller Protestcha

rakter gegen kirchliche und gesellschaftliche Normen. Dabei ist die Dä-

monisierung des in den Augen der Kirche als abwegig Betrachteten,

wie das schon bei EPIPHANIUS anklingt, ein zusätzliches Element, das

dem genannten Treiben noch den Reiz des Antisakralen als besondere

Herausforderung der Kirche verlieh. Sah man doch die Aufgabe der Dä

monen darin, die Menschen zu verführen und zum Abfall vom Glau

ben zu bringen. So enthält ein 1320 im Auftrag von Papst JOHANNES

XXII. (1316 - 1334) verfaßter Erlaß des Dominikanergenerals W. P. GO-

DIN in bezug auf die Kompetenz der Inquisition von Toulouse und Car-

cassone folgende Stelle:

„Unser Herr Papst Johann XXII. befiehlt Euch mit seiner Autorität gegen
alle einzuschreiten, die dem Teufel Opfer bringen, ihn anbeten oder sich

seinem Dienst weihen. Sie geben ihm ein Schriftstück darüber ... oder

39 EPIPHANIUS: Panarion haer. XXXVII,5; nach G. ZACHARIAS: Satanskull (1970), S.
36. - Zu den Ophiten vgl. auch H. LEISEGANG: Gnosis, S. III - 185
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monen darin, die Menschen zu verführen und zum Abfall vom Glau-
ben zu bringen. So enthält e in  1320 im Auftrag von Papst JOHANNES
XXII. (1316 - 1334) verfaßter Erlaß des Dominikanergenerals W. P. GO-
DIN in bezug auf die Kompetenz der Inquisit ion von Toulouse und Car-
cassone folgende Stelle:

„Unser Herr Papst Johann XXII. befiehlt Euch mit  seiner Autorität gegen
alle einzuschreiten, die dem Teufel Opfer bringen, ihn anbeten oder sich
seinem Dienst weihen. Sie geben ihm ein Schriftstück darüber ... oder

39 EPIPHANIUS: Panarion haer. XXXVII, 5; nach G. ZACHARIAS: Satanskult  (1970), S.
36. - Zu den Ophiten vgl. auch H. LEISEGANG: Gnosis, S. 111 - 185
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schließen mit ihm einen ausdrücklichen Vertrag oder verschaffen sich ir

gendein Bild oder etwas anderes, um ihn zu binden, und verüben dann

unter einer Anrufung Zaubereien. Oder sie mißbrauchen das Sakrament

der Taufe und taufen ein aus Wachs oder sonst einem Stoff gemachtes

Bild ... Andere Zauberer bedienen sich ... der konsekrierten Hostie und

der anderen Sakramente und mißbrauchen Materie und Form zu ihren

magischen Künsten. Alle diese Frevler könnt ihr zur Untersuchung for

dern und gegen sie vorgehen; nur müßt ihr die Rechte der Prälaten ach

ten, die sie nach den Canones in Ketzersachen haben. Der Papst dehnt

die Gewalt und die Privilegien, die der Inquisition in den Ketzerangele-
40

genheiten gegeben sind, auch auf alle diese Fälle bis auf Widerruf aus."

Hierbei darf nicht übersehen werden, daß Wahrsagerei und Zauberei

immer schon verdächtigt und verfolgt wurden. So bestraften bereits die

Bat^^
en werden zum Mittelpunkt der Holzschnitt, i5io

satanischen Riten. Dabei bilden die sogenannten Hexensabbate, die Ver

sammlungen von Dämonen, Hexer und Hexen zu nächtlichen Orgien,

40 Nach Ch. H. HAlBIGER-TUCZAY: Magie und Magier im Mittelalter (1992), S. 89
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welche im 16. und 17. Jahrhundert ihre differenzierte Gestalt erhielten,

die bekannteste Form dieser Vitalitätsbekundungen, wie folgender Aus

schnitt aus einem Bericht der Biblioteca Nacional in Madrid aus dem

Jahre 1610 dokumentiert. (Abb. 27)
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Abb. 27; Altar des Tenat-Tempels. Hexenmuseum in Burton-on-the-Water

„Also gleich läßt man den Novizen die Knie beugen in Gegenwart des

Teufels, und er muß abschwören, in der gleichen Form und die gleichen

Dinge, wie die Hexe, seine Lehrmeisterin, es ihm eingeschärft hat, und
der Teufel sagt ihm die Worte vor, mit denen er abschwören muß; und er

[der Novize] wiederholt sie und schwört ab: zunächst Gott, alsdann der

Heiligen Jungfrau und Mutter Maria, allen [männlichen] Heiligen und

[weiblichen] Heiligen, der Taufe, der Firmung, beiden Chrismalsalbun

gen], seinen Paten und Eltern, dem Glauben und allen Christen, und er

empfängt als seinen Gott und Herrn den Teufel, der ihm bedeutet, daß er

von jetzt an nicht mehr den der Christen als seinen Gott und Herrn anse

hen darf, sondern nur noch ihn, den Teufel als den wirklichen Gott und

Herrn, der ihn retten und ins Paradies führen wird....

An den Vorabenden gewisser Hauptfeste im Jahr, das sind die drei Oster-

tage, die Vigilien des Dreikönigsfestes, Christi Himmelfahrt, Fronleich

nam, Allerheiligen, Lichtmeß, Mariä Himmelfahrt, Mariä Geburt und die
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Vigil [des Festes] des heiligen Johannes des Täufers, versammeln sie sich

zum Hexensabbat, um den Teufel feierlich anzubeten, und alle beichten

bei ihm und klagen sich ihrer Sünden an: jedes Mal, da sie eine Kirche be

treten haben, Messen, die sie gehört haben und alles übrige, was sie wie

die Christen getan haben ... Währenddessen bauen die Gehilfen des Teu

fels ... einen Altar auf mit einem alten, häßlichen und schäbigen Tuch als

Decke, und darauf einige Bildwerke mit Konterfeis des Teufels, Kelch, Ho

stie, Missale, Meßkännchen und einige Gewänder, wie man sie in der Kir

che zum Messelesen benötigt (nur daß sie hier schwarz, häßlich und

schmutzig waren), und der Teufel legt seine Gewänder an, wobei die Die

ner ihm helfen, und sie gehen ihm bei seiner Messe zur Hand, wobei sie

mit dunklen, heiseren und mißtönenden Stimmen singen. Und er singt

sie [die Messe] aus einem missaleähnlichen Buch, das aus Stein zu sein

scheint, und er richtet auch eine Predigt an sie...

Und alsdann setzt er seine Messe fort, und man bringt ihm die Opfergabe

dar, zu welchem Behufe der Teufel sich auf einen schwarzen Thron setzt,

den man ihm dorthinstellt, und die älteste und hervorragendste Hexe

(die Königin des Hexensabbats) nimmt an seiner Seite Platz ... Und wenn

sie ihre Opfergabe in das Gefäß legen, sagen sie: Das hier ist für den Ruhm

der Welt und die Ehre des Festes ... Und nach dem Offertorium setzt er seine

Messe fort, und er hebt ein rundes Ding, das wie eine Schuhsohle aus

sieht und worauf das Konterfei des Teufels gemalt ist, indem er sagt: Dies

ist mein Leih, und alle Hexer beugen die Knie, beten das Ding an, schlagen

es an ihre Brust und sagen: Aquerragoyti, Aquerrabeyti, was soviel heißt

wie: Bockauf Bocknieder. Und ebenso tun sie, wenn er den Kelch erhebt,

der gleichsam aus schwarzem häßlichen Holz hergestellt ist und ebenso

wie die Hostie aussieht, und das trinkt, was sich in dem Kelch befindet.

Und alsdann stellen sich alle Hexer im Kreis auf, und er reicht ihnen die

Kommunion und gibt jedem ein schwarzes Stück (worauf das Konterfei

des Teufels gemalt ist), das sehr widerlich und schlecht zu schlucken ist,

und dann gibt er ihnen auch einen Schluck von einem Getränk, das sehr

bitter schmeckt und beim Trinken ihnen das Herz kalt werden läßt.

Sobald der Teufel seine Messe beendet hat, wohnt er allen bei, Männern
und Frauen, fleischlich und nach Weise der Sodomiten, und besagte
Estebania de Barrenechea, die Königin [des Hexensabbats], ging hin und
bezeichnete jene Hexen, die sich dorthin zu begeben hatten, woselbst der
Teufel ein wenig abseits stand, zum gleichen Zwecke."'^^

Die einsetzende Hexenverfolgung (Abb. 28) führte zu einer Privatisie
rung und Poetisierung des Satanskultes. So schloß sich 1846 in Paris ei-

41 Nach G. ZACHARIAS: Salanskult, S. 57 - 62
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41 Nach G.  ZACHARIAS: Satanskult,  S. 57 - 62
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ne Gruppe von jungen Leuten zusammen, die sich im Zeichen der Re

volte gegen die sozialen und religiös-geistigen Normen ihrer Zeit jeden

i

Abb. 28: Hexenverbrennung. Holzschnitt auf einem Flugblatt, Nürnberg 1555

Sonntag zum Satanskult versammelten. Aus dieser Atmosphäre heraus

schrieb Charles BAUDELAIRE seine „Satanslitanei":

„O du, weisester und schönster der Engel,

Gott, verraten vom Schicksal

und beraubt der Lobpreisungen,

O Satan, erbarme dich meines langen Elendes!

Du, der alles weißt, großer König

der unterirdischen Dinge,

Vertrauter Heiler der menschlichen Ängste,
Du, der du dem Geächteten jenen ruhigen und

stolzen Blick gibst.

Der eine ganze Volksmenge rund um ein

Schafott verdammt.

.42

Pflegevater derer, die in seinem düsteren Zorn

Gott der Vater aus dem irdischen Paradies

gejagt hat,

Q Satan, erbarme dich meines langen Elendes!"

In dem 1891 erschienenen Roman von Joris Karl HUYSMANS, Lä-Bas,
finden wir eine sehr ausführliche Beschreibung einer Schwarzen Messe

42 Ch. BAUDELAIRE: Le Litanies de Satan (1857), hg. v. A. ADAM (1961), S. 146 ff.
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nach dem Ritus der katholischen Meßfeier, jedoch mit eigenen Texten

zum Lobpreis des Satans, der von allen Schranken befreit und zu indi

vidueller Vitalität verhilft. (Abb. 29)

„Meister aller Tumulte, der du austeilst die Wohltaten des Verbrechens,

Verwalter der üppigen Sünden und der großen Laster, Satan, dich beten

wir an, du logischer Gott, gerechter Gott du!

Ungemein bewunderungswürdiger Legat der falschen Ängste, du
nimmst auf die Bettelei unserer Tränen; du rettest die Ehre von Familien

durch Abtreibung in Bäuchen, die im | ' J" ' . i -
Vergessen schöner Erschütterungen F V " " ̂
fruchtbar werden; du gibst den Müt- ydjSW.X
tern die Hast der Frühgeburten ein, , ' Jl ^ "
und deine Geburtshilfe erspart den i. ' .

Kindern, die vor der Geburt sterben, / /
die Ängste des Reifens, den Schmerz jy ""

Stütze der Armen in Erbitterung, ^
Herzensfreund der Besiegten, du bist ®

es, der sie mit Heuchelei begabt, mit ! f., /
Undankbarkeit und Hochmut, auf , ■ A " Ar iJrw
daß sie sich verteidigen können ge- v

gen die Angriffe der Gotteskinder, V,
der Reichen!... /
Und du, du, den in meiner priesterli- .. 1|, .. L
eben Eigenschaft ich zwinge, magst ' If 'If " ' jfariBMjr _
du wollen oder nicht, herabzusteigen I I ^
in diese Hostie, Fleisch zu werden in —

diesem Brote, Jesus, kunstreicher We- Abb. 29: Collin de Plancy in Unterhaltung

bemeister des Betrugs, Räuber von mit dem Teufel. Kupferstich, 1825
Huldigungen, Dieb der Neigung, höre du! Seit dem Tage, an dem du ent

stiegest den Eingeweiden der Jungfrau: einer Gesandtschaft, hast du den

Verpflichtungen, die du auf dich nahmst, dich entzogen, hast du deine

Verheißungen Lügen gestraft; Jahrhunderte harrten dein in schluchzen

der Erwartung, du flüchtiger Gott, stummer Gott du! Du solltest die Men

schen erlösen und hast nichts gut gemacht; du solltest erscheinen in dei

ner Glorie - und bist entschlummert! Geh, lüge weiter, sage dem

Unglückseligen, der nach dir schreit: ,Hoffe, gedulde dich, leide, das Ho

spital der Seelen wird dich aufnehmen, die Engel werden dir beistehen,
der Himmel öffnet sich.' - Betrüger! Du weißt wohl, daß die Engel, ange
widert von deiner Trägheit, dir entweichen! - Du solltest sein der Dol
metsch unserer Klagen, der Kammerherr unserer Tränen. Du solltest sie

Abb. 29: Collin de Plancy in Unterhaltung
mit dem Teufel. Kupferstich, 1825
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bringen vor den Vater, und du hast es nicht getan: denn ohne Frage war

dieses Einschreiten deinem Schlummer eine Störung in seiner selig-sat

ten Ewigkeit!

Feierlichen Tones, aber mit Schwanken in der Stimme sprach er: ,Hoc est

enim corpus meum\ und dann bot er, statt nach der Konsekration vor dem

kostbaren Leib niederzuknien, den Anwesenden die Stirn, in einer ge

schwollenen, verhetzten, schweißtriefenden Erscheinung."

Da zu einer echten Schwarzen Messe auch ein geweihter Priester gehört

und dafür selbst abgefallene Priester kaum zu Diensten standen, ver

wendete man konsekrierte Hostien, wie HUYSMANS weiter zu berich

ten weiß.

„Im Jahre 1855 bestand in Paris eine Vereinigung, die sich zur größeren

Hälfte aus Frauen zusammensetzte; diese Frauen kommunizierten meh

rere Male am Tage, behielten die himmlischen Spezereien im Munde

und spien sie wieder aus, um sie alsdann zu zerreißen oder durch wider

liche Berührungen zu besudeln... Ich bemerke noch, daß im Jahre 1874

ebenfalls Frauen in Paris angestellt wurden, um dieses hassenswerte Ge

werbe zu treiben: sie wurden fürs Stück bezahlt, was erklären mag, war

um sie sich Tag für Tag in verschiedenen Kirchen an der heiligen Tafel

einfanden... Dies ist eine Revue aus dem Jahre 1843 ,La Voix de la Sepiai

ne*. Sie meldet uns, daß fünfundzwanzig Jahre lang in Agen eine satanisti-

sche Vereinigung ununterbrochen Schwarze Messen zelebrierte und drei-
44

tausenddreihunderundzwanzig Hostien mordete und besudelte!"

2. Der moderne Satanismus

In neuerer Zeit wurde der Satanismus durch Eliphas LEVI (Adolphe-

Louis CONSTANT, 1810 - 1875; Abb. 30) und vor allem durch den

Engländer Aleister CROWLEY (1875 - 1947) vertreten, der sich im An
klang an die Apokalypse das „große Tier" nannte. (Abb. 31). Er gründete

den „Ordo Argentinum Austrum" sowie die Abtei „Thelema" und ver

faßte unter anderem ein Meßritual, das von vielen Gruppen als Schwar

ze Messe aufgefaßt wird. CROWLEY verstand die satanische Macht als

absolut sexuell-orgiastische Energie, die den Kern des Alls bildet. Durch

Innewerden dieser Macht erfahre der Mensch sich gegenüber allem

und jedem als mächtig und göttlich.

Der moderne Satanismus hat kaum noch theologische Inhalte, son

dern greift vor allem die oben angeführten Rituale auf, ritualisiert und

43 J. K. HUYSMANS: Lä-Bas, (1891); dt: Tief unten. Übers, nach Pfannkuchen (1963)-
zit. nach: G. ZACHARIAS: Satanskult, S. 141 - 148

44 Nach G. ZACHARIAS: Satanskult, S. 150; K. R. H. FRICK: Das Reich Satans (1982)
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verbalisiert Protest, Gram, Aggression und Frustration, zumal die sexu

elle Offenheit und die zunehmende sexuelle Angst orgiastische Zusam-

Sit'

J

Abb. 30, links; Der Sabbat-Bock. Kupferstich aus: Eliphas LfiVI; Transcendental Magic, Ausga
be von 1896

Abb. 31: Aleister CROWLEY. Auf diesem Foto trägt er einen Kopfputz, der den ägyptischen
Gott Horns symbolisiert. Die abgespreizten Daumen sollen die Hörner des griechischen
Hirtengottes Pan und seine Schöpferkraft zum Ausdruck bringen.

menkünfte immer unattraktiver machen. Auf der anderen Seite neh

men persönliche Unsicherheit und das Empfinden, besessen zu sein,

immer mehr zu, so daß sich nicht nur die Schar der Satansjünger in

manchen Gegenden, wie z. B. Turin, stark vermehrt, sondern sich auch

die Unterhaltungsbranche darauf eingeschossen hat, wie etwa die Pop-
Gruppen Black Metal, Black Sabbat, Exodus usw. Mit Titeln wie „Luzifer",
„Sjunpathy for the Devil" und ähnlichen Themen erzielen sie große Er

folge.

Hier ist jedoch nicht der Platz, auf weitere Einzelheiten näher einzu
gehen; es darf der Hinweis genügen, daß - wo immer der Innenraum
nicht zum Erhabenen hin entfaltet wird oder das Erhabene im Selbst

nicht mehr empfunden wird - die Zerstörung des Erhabenen einen be
sonderen Anreiz darstellt, da dies für kurze Zeit Genugtuung mit sich
bringt. Darin liegt das eigentliche Grundmotiv des gegenwärtigen Sata
nismus und das breitgestreute Erwachen desselben.
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VIII. SPIRITISMUS

Während der Satanismus die Verbindung mit den Dämonen zum Ausle

ben der eigenen Vitalität und Individualität zum Inhalt hat, steht im Spi-

ritismiLS die Verbindung mit den Verstorbenen und der Geisterwelt ganz

allgemein im Mittelpunkt des Interesses.

Spiritismus (latein. spiritus: Geist) bezeichnet die Annahme und die

Lehre einer Verbindung Verstorbener und anderer Geistwesen mit den

Lebenden sowie der Lebenden mit den „Geistern" der Verstorbenen und

anderen Geistwesen mittels einer sensitiven Person, auch Medium ge

nannt, oder mittels Befragungstechniken wie Tischchenrücken, automa

tisches Schreiben, Aufzeichnungen auf Tonträgern und elektronische

Kommunikationsmittel usw.

1. Geschichte

Ansätze derartiger Verbindungen finden sich im Animismus archa

ischer Völker, in der Ahnenverehrung Chinas, in der Umwelt Alt-Israels,

ja, bei allen Natur- und Kulturvölkern. Auch die griechisch-römische

Antike und das Christentum (vgl. die Lehre von den Armen Seelen und

die Heiligenverehrung), praktisch alle Religionen betonen mehr oder

weniger die Möglichkeit der Verbindung mit der Welt der Geistwesen,

wobei die Verbindung mit den Verstürbe7}en in der katholischen Kirche

besonders ausgeprägt ist, wenn sie auch die direkte Totenbefragung im

Sinne des Spiritismus ablehnt.

Im Spiritismus kommt nämlich zum Glauben an die Geisterwelt, wie

bereits erwähnt, auch noch die Annahme hinzu, mit dieser Geisterwelt

durch bestimmte Techniken in Verbindung treten zu können.

Den großen Durchbruch erzielte dieser Denkansatz im vorigen Jahr

hundert. Ansätze finden sich aber bereits im Anschluß an den „animali-
4(i

sehen Magnetismus" von F. A. MESMER (1734 - 1815) , wo sich in mes-

merischen Kreisen auch spiritistische Praktiken entwickelten. In dieser

Zeit großer und kleiner Visionäre im Bereich des deutschen Pietismus,

der englischen Quäker und Methodisten, der amerikanischen Shaker,

der Inspirierten aus den Cervennen, gingen nämlich noch zu Lebzeiten

MESMERs einige Schüler dazu über, mit Hilfe von Somnambulen mit

der Geisterwelt in Verbindung zu treten. Die erste Aufzeichnung von

45 H. WIESENDANGER: In Teufels Küche (1992); B. WENISCH; Satanismus (1988)- F
BARBANO (Hg.): Diavolo (1988)

46 G. WOLTERS: Franz Anton Mesmer (1988); W. BONGARTZ (Hg.): Hypnosis (1992)
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Gesprächen mit Geistern erfolgte 1787 durch ein Medium im somnam

bulen Zustand in einer Gemeinde von Anhängern E. SWEDENBORGS

in Stockholm. Bald darauf begann sich im Kreise der Mesmer-Anhänger

- MESMER selbst war kein Spiritist die sich auch mit Besessenen be

faßten, ein regelrechter spiritistischer Kult zu entwickeln. So offenbarten

sich dem Pariser Medium Celina Bequet die Geister verstorbener Ärzte,
die medizinische Anweisungen gaben. Bequet schrieb auch automa

tisch, angeblich unter dem Einfluß der Geister, wobei die Reinkarnati-

on ein Lieblingsthema war.

Diese Zuwendung zu den Geistwesen und dem Spirituellen wird zu

sehends mit einem entschiedenen Materialismus konfrontiert und von

diesem geradezu provoziert. So schrieb Ludwig FEUERBACH in seinem

Buch „Das Wesen des Christentums*' (1848):

„Wer an ein ewiges Leben glaubt, dem verliert dieses Leben seinen
47

Wert."

Beinahe im gleichen Wortlaut schrieb ebenfalls 1848 Karl MARX in sei

nen „Pages choisies pour une ethique socialiste":

„Die Leugnung des Jenseits bedeutet auch die Annahme des ,Hienie-
J  4 44

den .

In dieser Zeit also, wo führende Denker der Aufklärung, des Rationalis

mus, der Wissenschaftsgläubigkeit und des Materialismus die Todesfra

ge verdrängten, das Fortleben und eine Welt der Geister ablehnten, ja,

den Jenseitsglauben als Feind der Diesseitsgewinnung denunzierten,

schlug am 1. April ebenfalls 1848 die Stunde des neuzeitlichen Spiritis

mus. Zwei Mädchen, Leah (10) und Kate (12), hörten im Hause ihres Va

ters (Abb. 32), des methodistischen Farmersohnes John FOX (Abb. 33) in

Hydesville bei Rochester, USA, Klopflaute und andere Geräusche und

nahmen mit Erfolg spiritistischen Kontakt auf. Eine Untersuchungs
kommission konnte die Vorfälle nicht erklären. Mittels eines Klopf-
ABCs, das Isaak Port erfand, versuchte man die Kundgaben des „Gei
stes" zu deuten. Dabei kam unter anderem die Mitteilung des Geistes,
er habe als Kaufmann im Hause Fox gelebt und sei ermordet und im

Haus verscharrt worden. Beim Nachgraben fand man tatsächlich ein

Skelett, was den Begebenheiten zu breiter Resonanz verhalf.

47 L. FEUERBACH: Das Wesen des Christelums (1848); zit. nach: H. RELLER: Hand
buch religiöser Gemeinschaften (1979), S. 575
48 K. MARX: Pages choicies pour une ethique socialiste (1848); zit. nach: H. RELLER:
Handbuch religiöser Gemeinschaften (1979), S. 575
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Abb. 33: Familie FOX: Kinder und Eltern, In: Spirilualisl (1944)
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Abb. 321 Haus der Familie FOX. In:  Spiritualist (1944)

Abb. 33: Familie FÖX: Kinder und Eltern. Im Spiritualist (1944)



Andreas Rasch

Zudem veranlaßte 1850 ein Spukfall in der Wohnung des Pastors Dr.

Phelp in Stratford, Connecticut, den medial veranlagten Anhänger SWE

DENBORGS, Andrew Jackson DAVIS —r^rF-

(1826 - 1910), zu Nachforschungen '■

an Ort und Stelle, woraus sein Buch Jt ^
„The Philosophy of Spiritual Intercour- f < ^ , Ift
se" („Die Philosophie des geistigen \ «fcjf
Verkehrs") 1851 entstand. (Abb. 34) (

Das Buch enthält „aus dem Jenseits > ''■f**. sMBiie -'
I  B UBniw^stammende Mitteilungen" über das

Geisterland und Techniken der

Kommunikation zwischen den Gei-

Stern im Jenseits und den Diesseiti-

In Windeseile verbreiteten sich die

Praktiken der Verbindung mit der
Geisterwelt - vor allem Tischchen-

rücken, Planchette, automatisches Abb. 34: Andrew Jackson DAVIES. in: Splri-
tualist (1944)

Schreiben, „direkte Stimme" von
Trancemedien - über das ganze Land, so daß 1855 die Zahl der Spiriti
sten in den USA auf 2 Millionen geschätzt wurde.

Bereits 1848 kam diese spiritistische Be-
-i. wegung auch nach Europa - nach
\  Frankreich, ein Jahr später nach Deutsch-

«' t land und England. In Frankreich wurde
!f- . ' 1856 Hippolyte Leon Denizard RIVAIL

(1804 - 1869; Abb. 35), der in Lyon die
'UBL Höhere Schule besuchte und nach seinem

Studium bei Johannes Heinrich PESTA-
LOZZI in der Schweiz 1826 in Paris ein

"  ' tW!\i pädagogisches Institut gegründet hatte, in
Ä 'laWü spiritistischen Kreis eingeführt. Er

iP^ISi! m ' hielt bereits seit 1855 selbst spiritistische
^  ̂ Sitzungen ab. 1858 gründete er die erste

spiritistische Zeitschrift in Paris, die Reuue
Spirite, sodann die Societe Parisienne des

und verfaßte verschiedene
Briefmarke, 1964 Bücher. Bei einer spiritistischen Sitzung

49 A. J. DAVIS: The Philosophy of Spirilual Intercourse (1851); dt: Die Philosphie des
geistigen Verkehrs (1884)
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teilte ihm sein „Schutzgeist" (esprit protecteur) mit, er habe bereits im

alten Gallien als keltischer Druide mit Namen Allan KARDEC gelebt.

Seither führte er diesen Namen und präsentierte sich selbst als histori

schen Beweis einer Reinkarnation. In seinem Buch „Livre des Esprits"'

(Buch der Geister) verarbeitete er die Botschaften, die er durch Medien

erhielt, zu einem ganzen System über die Geisterwelt, das zum Grund

werk des modernen Spiritismus werden sollte. In den folgenden Aus

führungen faßt er seine wesentlichen Gedanken zusammen:

„Gott ist ewig, unwandelbar, unmateriell, einig, allmächtig, allgerecht

und allgütig. Er hat das Weltall erschaffen, welches alle belebten und un

belebten Wesen, materielle wie immaterielle, umfaßt. Die materiellen

Wesen bilden die sichtbare Welt, die Körperwelt, die immateriellen We

sen die unsichtbare Welt, die Geisterwelt. Die geistige Welt ist die norma

le, ursprüngliche, ewige Welt, die vor allem physischen Sein gewesen ist

und alles Materielle überdauern wird. Die Körperwelt ist nur sekundär;

sie könnte aufhören zu existieren, ja braucht nie existiert zu haben, ohne

die Wesenheit der geistigen Welt zu verändern.

Die Geister legen auf Zeit eine vergängliche, materielle Hülle an, deren

Zerstörung - das, was man gewöhnlich Tod nennt - sie wieder in Freiheit

setzt...

Die Geister gehören nicht für alle Zeit zu derselben Ordnung. Sie erhe

ben sich nach und nach und steigen auf der geistigen Leiter immer mehr

empor. Diese Besserung findet durch die Einverleibung statt, die auch als

Sühne sowie als Mission auferlegt sein kann. Das materielle Leben ist ei

ne Prüfung, welche die Geister zu wiederholten Malen zu bestehen ha

ben, bis sie zu einem gewissen Grade der Vollkommenheit gelangt sind.

Es ist dies für sie eine Art Siebtuch oder Läuterungsapparat, aus dem sie

mehr oder minder geläutert hervorgehen.

Beim Verlassen des Körpers kehrt die Seele in die geistige Welt zurück,

um nach Ablauf längerer oder kürzerer Zeit, während welcher sie sich im

Zustande eines ,Wandelgeistes' befindet, eine neue materielle Hülle anzu

nehmen.

Da der Geist durch mehrere Einverleibungen hindurchgehen muß, so er

gibt sich, daß wir alle mehrere Existenzen hinter uns haben und daß wir

noch andere, mehr oder weniger vollkommene werden bestehen müs

sen, sei es hier auf Erden, sei es auf anderen Weltkörpern.

Die Einverleibung der Geister findet stets in der Ordnung Mensch statt.
Irrtümlich glaubte man früher, daß Seele oder Geist sich in ein Tier ein

verleiben könne (Seelenwanderung, Metempsychose). Die verschiedenen
materiellen Existenzen des Geistes sind immer vorwärtsschreitende, nie
rückwärtsschreitende; aber die Geschwindigkeit des Fortschritts hängt
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werk des modernen Spiritismus werden sollte. In  den folgenden Aus-
führungen faßt er seine wesentlichen Gedanken zusammen:

„Gott ist ewig, unwandelbar, unmateriell,  einig, allmächtig, allgerecht
und allgütig. Er  hat  das Weltall erschaffen, welches alle belebten und un-
belebten Wesen, materielle wie immaterielle, umfaßt. Die materiellen
Wesen bilden die  sichtbare Welt, d ie  Körperwelt, d ie  immateriellen We-
sen die unsichtbare Welt, die Geisterwelt. Die geistige Welt ist die norma-
le, ursprüngliche, ewige Welt, die vor allem physischen Sein gewesen ist
und alles Materielle überdauern wird. Die Körperwelt ist nur sekundär;
sie könnte aufhören zu existieren, ja braucht nie existiert zu haben, ohne
die Wesenheit der geistigen Welt zu verändern.
Die Geister legen auf Zeit eine vergängliche, materielle Hülle an, deren
Zerstörung - das,  was man gewöhnlich Tod nennt  - sie wieder i n  Freiheit
setzt ...
Die Geister gehören nicht für alle Zeit zu derselben Ordnung. Sie erhe-
ben sich nach und nach und steigen auf der geistigen Leiter immer mehr
empor. Diese Besserung findet durch die  Einverleibung statt, die auch als
Sühne sowie als Mission auferlegt se in  kann.  Das materielle Leben ist ei-
ne Prüfung, welche die Geister zu wiederholten Malen zu bestehen ha-
ben, bis sie zu einem gewissen Grade der Vollkommenheit gelangt sind.
Es ist dies für sie eine Art Siebtuch oder Läuterungsapparat, aus dem sie
mehr oder minder geläutert hervorgehen.
Beim Verlassen des Körpers kehrt die  Seele i n  die  geistige Welt zurück,
um nach Ablauf längerer oder kürzerer Zeit, während welcher sie sich im
Zustande eines ,Wandelgeistes* befindet, e ine neue materielle Hülle anzu-
nehmen.
Da der Geist durch mehrere Einverleibungen hindurchgehen muß, so er-
gibt sich, daß wir alle mehrere Existenzen hinter uns  haben und daß wir
noch andere, mehr oder weniger vollkommene werden bestehen müs-
sen, sei es h ier  auf Erden, sei es auf  anderen Weltkörpern.
Die Einverleibung der Geisler findet stets i n  der Ordnung Mensch statt.
Irrtümlich glaubte man früher, daß  Seele oder Geist sich in  e in  Tier ein-
verleiben könne (Seelenwanderung, Metempsychose). Die verschiedenen
materiellen Existenzen des Geistes sind immer vorwärtsschreitende, nie
rückwärtsschreitende; aber die  Geschwindigkeit des Fortschritts hängt
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von den Anstrengungen ab, welche wir machen, um zum Ziele zu gelan

gen...

Bei ihrer Rückkehr in die geistige Welt findet die Seele alle die wieder,

welche sie auf Erden gekannt hat, und alle ihre früheren Existenzen stel

len sich nach und nach mit der Erinnerung an ihre guten und schlechten

Taten wieder im Gedächtnis dar ... Die einverleibten Geister bewohnen

die verschiedenen Himmelskörper im unendlichen Räume...

Die nicht einverleibten Geister, die ,Wandelgeister', bewohnen keine be

stimmte und begrenzte Gegend im unendlichen Räume; sie finden sich

überall im Räume, an unserer Seite, uns betrachtend und unaufhörlich

umdrängend. Es ist dies eine ganze, unsichtbare Bevölkerung, die um

uns herum lebt und webt."'

Wie bereits in der Reinkarnationslehre des Hinduismus, von der sich

KARDECs Reinkarnationslehre darin unterscheidet, daß sie nur auf den

Menschen bezogen ist, lehrt auch er, daß diese Welt nicht der einzige

Ort der Wiedergeburt ist:

„Die hiernieden ist weder die erste noch die letzte, ja sie ist eine der am

meisten stofflichen und am weitesten von der Vollendung entfernten."'

Wie aus diesen Ausführungen hervorgeht, lehrt KARDEC im Gegensatz

zum amerikanisch-angelsächsischen Spiritismus, der vor allem durch

A. J. DAVIS Verbreitung fand, die Reinkarnation. Er verneint die Gottheit

Christi, die Hl. Schrift und die ewige Verdammnis. Dies führte zwangs

läufig zur Verurteilung durch die Kirchen.

Der Einfluß KARDECs hat vor allem in Südamerika Millionen von An

hängern in den Bann gezogen.

2. Der gegenwärtige Spiritismus

Der gegenwärtige Spiritismus ist sehr vielschichtig. Er reicht von der Ab

lehnung der christlichen Grundwahrheiten bis zur vollen Annahme der

christlichen Lehre, von einem rein inneren Bezug mit dem Geistwesen

des Jenseits über Rückführungen und Hypnose (Abb. 36) bis zur soge
nannten Transkommunikation, die jenseits aller theologischen Fragen,
mittels verschiedenster Formen der Technik, unter Einschluß der Elek

tronik, den empirischen Beweis einer Kommunikation mit der Dimensi-
52

on des Geistes und den Geistern der Verstorbenen zu erbringen sucht.

50 A. KARDEC: Das Buch der Geister (o. J.), S. 18 f.
51 Ders., ebd., S. 139

52 A. RESCH: Spiritimus (1988), 1175; ders.: Fortleben nach dem Tode. - 4. Aufl. -
Innsbruck: Resch, 1987; W. P. MULACZ: Der sogenannte wissenschaftliche Spiritismus
(1976)
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Welt- und Menschenbilder der Paranormologie

Bei allem Bemühen, mit der Welt der

Geister in Verbindung zu treten, sollte

man bei zahlreichen „Stimmen", die sich

dabei von außen oder im Innern melden,

stets auch in Rechnung ziehen, daß man

selbst der Produzent sein kann. Die Unter

scheidung der Geister ist hier besonders

gefragt.

V  0

4

Abb. 36: Morey BERNSTEIN versetzt Virginia Tighe
alias Ruth Simmons - oder Bridey Murphy - in Tran
ce (Foto 1956, gestellt). Sein Buch über ihre angebliche
Wiedergeburt wurde eine Weltsensation.

IX. NEW AGE

Während sich der Spiritismus um die Verbindung mit der Geisterwelt

bemüht, entwickelte sich nach 1950 im Zugang zur Jahrtausendwende

eine Vielfalt von Vorstellungen über Leben und Welt, die sich unter dem

Begriff des „New Age", des Neuen Zeitalters, weltweit verbreiteten, zumal

sie Gedankengut aus aller Welt enthalten.

1. Wassermannzeitalter

Hinter dem Begriff „Neues Zeitalter" steht zunächst das Motiv des Endes

eines astronomischen Zeitalters. Die Sonne geht - nach Vorstellung der
Astrologen - vom Tierkreis der Fische in den Tierkreis des Wassermanns

über, und jedesmal, wenn sie infolge der Präzession des Frühlingspunk
tes das Tierkreiszeichen wechselt, ereigne sich eine Kulturrevolution
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Abb. 56: Morcy BERNSTEIN versetzt  Virg in ia  Tighe
alias Ruth  Simmons - oder  Bridey Murphy - i n  Tran-
ce (Foto 1956, gestellt). Se in  Buch über ihre angebliche
Wiedergeburt wurde eine Wei tsensa Lion.
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Während sich der Spiritismus um die Verbindung mit  der Geisterwelt
bemüht, entwickelte sich nach 1950 im Zugang zur Jahrtausendwende
eine Vielfalt von Vorstellungen über Leben und Welt, die sich unter dem
Begriff des „New Age“, des  Neuen Zeitalters, weltweit verbreiteten, zumal
sie Gedankengut aus aller Welt enthalten.

1. Wassermannzeitalter

Hinter dem Begriff „Neues Zeitalter" steht zunächst das Motiv des Endes
eines astronomischen Zeitalters. Die Sonne geht - nach Vorstellung der
Astrologen - vom Tierkreis der Fische in  den Tierkreis des Wassermanns
über, und jedesmal,  wenn sie infolge der  Präzession des Frühlingspunk-
tes das Tierkreiszeichen wechselt, ereigne sich eine Kulturrevolution
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vor allem im religiösen Bereich. So trat die Sonne 4320 in das Zeichen

des Stieres und in Ägypten, BCreta und Mesopotamien hatten die Religio
nen den Stier als göttliches Symbol. 2160 trat die Sonne in das Zeichen

des Widder und es gab die mosaische Religion mit dem Widder als Sym

bol der Gottheit. Am 21. März des Jahres vor unserer Zeitrechnung

wechselte die Sonne in das Zeichen der Fische als Symbol Christi: Ich-

thys (Fisch) = lesus Christos Theou Yios Soter (Jesus Christus, Gottes

Sohn, Retter). Nun gehe der christlic

ehe Zyklus zu Ende, denn im Jahre

2160 geht die Sonne in den Wasser-

mann über.

Nach anderen Berechnungen (man ■[Hm,
rechnet einfach mit einem Zyklus von
2000 Jahren) sei dieser Einstieg he-
reits geschehen, gerade im Gange
oder stehe unmittelbar bevor. Jeden-
falls wurde vom Musical Hair mit

dem Lied „This is the dawning of the ' J
age of Aquarius" (Das ist der Beginn

ginn des Neuen Zeitalters bereits 1967

gensatz zum Fischzeitalter mit der Abb. 37: im November 1967 verkündete
T  T- "ii-T 1 ,.^ 1 das Musical „Hair" den Anbruch des Was-christhchen Lehre von göttlicher Ord- sermannzeitallers. In ekstatischer Form

nung und Gottesverehrung soll das sang man von Freiheit, Frieden und
Glück.

Wassermannzeitalter von Androgy-
nität, dem Aufheben der Geschlechtsunterschiede, d. h. aller Gegensät
ze, durch innere Erleuchtung gekennzeichnet sein, frei von jeglicher
Form der Transzendenz.

2. Lehre

Die Wurzeln dieses Denkens sind jedoch weit vielschichtiger und rei
chen von magischen, gnostischen, alchemistischen und materialisti
schen Vorstellungen über östlich religiöses Gedankengut, die Esoterik,
vom wissenschaftlichen Fortschrittsglauben der Nachkriegszeit und den
emotionalen Aufbrüchen von Bewegungen - wie Blumenkindern, Hip
pies, der Sexwelle, die dann von der Drogenszene aufgesaugt wurden -
über die Unterhaltungsszene der Beatles, des Rock und Pop bis zur ge
genwärtigen Lebenskultur von „grün, kosmisch gesund und erleuchtet".
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vor allem im religiösen Bereich, So trat die Sonne 4320 in das Zeichen
des Stieres und in Ägypten, Kreta und Mesopotamien hatten die Religio-
nen den Stier als göttliches Symbol, 2160 trat die Sonne in das Zeichen
des Widder und es gab die mosaische Religion mit dem Widder als Sym-
bol der Gottheit, Am 21. März des Jahres vor unserer Zeitrechnung
wechselte die Sonne in das Zeichen der Fische als Symbol Christi: Ich-
thys (Fisch) - lesus Christas Theou Yios Soter (Jesus Christus, Gottes
Sohn, Retter). Nun gehe der christlic
ehe Zyklus zu Ende, denn im Jahre
2160 geht die Sonne in den Wasser-
mann über.

Nach anderen Berechnungen (man
rechnet einfach mit  einem Zyklus von
2000 Jahren) sei dieser Einstieg be-
reits geschehen, gerade im Gange
oder stehe unmittelbar bevor. Jeden-
falls wurde vom Musical Hair mit
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Abb. 37: Im November 1967 verkündete
das  Musical  „Hair“ den  Anbruch des Was-
scrmannzciLaltcrs .  I n  ekstatischer Form
sang man von Freiheit ,  Frieden und
Glück.
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ze, durch innere Erleuchtung gekennzeichnet sein, frei von jeglicher
Form der Transzendenz.
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chen von magischen, gnostischen, alchemistischen und materialisti-
schen Vorstellungen über östlich religiöses Gedankengut, die  Esoterik,
vom wissenschaftlichen Fortschrittsglauben der Nachkriegszeit und den
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Will man die übereinstimmenden Vorstellungen zusammenfassen - ei

ne einheitliche Bewegung ist aufgrund der Vielschichtigkeit nicht gege

ben so läßt sich folgendes ausmachen:

♦ Das Neue Zeitalter ist ganz allgemein gekennzeichnet von der Harmoni
sierung der Gegensätze durch das kosmische Bewußtsein. Gott wird

zum inneren Gesetz im Sinne von kosmischer und individueller Lebens

energie und schöpferischer Kraft.

♦ Der Mensch ist Teil des Göttlichen und als individuelle Lebensenergie
Gott selbst. Er nimmt teil am kosmischen Bewußtsein und ist somit der

individuellen Begrenzung enthoben. Er stirbt zwar, doch davon spricht

man nicht, denn schließlich kommt er dem Kreislauf des Lebens folgend

wieder, durch Reinkarnation. Ein Jenseits im religiösen Sinn gibt es

nicht.

♦ Die Welt ist nur Manifestation oder Emanation des reinen Geistes; sie
steht im ständigen Wandel, verschwindet und kehrt wieder im ewigen

Rhythmus. Da die Trennung von Subjekt und Objekt aufgehoben ist, bil

den Natur, Mensch und Kosmos eine Einheit.

♦ Der Gefjensatz von Gut und Böse ist durch die Harmonie des Ganzen auf
gehoben, die sich in Kooperation, Altruismus und Erleuchtung kundtut.

♦ Einer Erlösung im christlichen Sinne bedarf es nicht mehr, da der
Mensch durch die Erleuchtung am kosmischen Bewußtsein teilnimmt

und damit jede Form der Individucilität und somit der Trennung über

steigt. Wo Harmonie ist, gibt es keine Werte, und wo es keine Werte gibt,

braucht es auch keine Erlösung.

Aus diesen Grundeinstellungen ergeben sich für die konkrete Welt- und

Lebensbetrachtung folgende Neugestaltungen:

♦ Das analgtische und sondierende Denken hat versagt, daher ist ganzheitli
ches Denken gefordert, nicht Analyse, sondern Synthese.

♦ Die Trennung von Subjekt und Objekt ist aufgehoben; Subjekt und Natur
bilden eine Einheit, was besonders in einem ökologischen Bewußtsein

zum Tragen kommt: Das Heil des Selbst ist das Heil der Umwelt.

♦ Die rationale Lebensgestaltung mit ihren Normen und Plänen ist durch
Vitalisierung und Erotisierung zu überwinden und durch Betonung von

Körperlichkeit und Leben zu ersetzen.

♦ Die rationale Weltbetrachtung ist in einer ganzheitlichen Sicht durch Inte
gration von Kosmos und Spiritualität zu überwinden und durch Visio
nen (innere Vorstellungen) zu erweitern.
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♦ Der Pragmatismus ist durch Kooperation und Synthese zu ersetzen.

♦ Die Technisierung ist durch eine Wiederbeseelung der Natur und durch
Selbsterfahrung zu beleben.

♦ Statt Arbeitsethik ist die Kultur der Selbsterfahrung und Selbstentwick
lung in kosmischer Harmonie zu fördern.

♦ An die Stelle von Mann und Frau haiAndroggn, Mannfrau, zu treten.

Diese hammersatzartigen Formulierungen machen deutlich, wie man

die Gegensätze zu überwinden gedenkt. Ob dies je möglich sein wird,

darf bezweifelt werden. Damit soll nicht gesagt sein, daß die einzelnen

Aussagen nicht auch ein berechtigtes Korrektiv einer völlig rational

funktional-pragmatischen Lebensgestaltung gegenwärtiger Gesell

schaftsstrukturen beinhalten. Bei aller Synthese wird man aber auf die

Analyse nicht völlig verzichten können und Androgyn wird das Leben

des Mannes und der Frau nicht ersetzen. Vor allem aber geht die Aus

klammerung von Leid und Tod an jenen Elementen des Lebens vorbei,

welche die ersehnte Harmonie stets neu durchbrechen und mit einem

reinen Diesseitskonzept nicht zu beantworten sind.'

X. SCHLUSSBEMERKUNG

Mit diesen stichwortartigen Ausführungen konnte nur ein grober Ein

blick in einige Weltbilder der Paranormologie gemacht werden. Die ganze

Thematik ist zu umfangreich und in vielen Bereichen noch völlig uner

forscht, um auf nähere Einzelheiten eingehen zu können. Dennoch hof

fe ich, die Grundstrukturen der paranormologischen Weltbetrachtun

gen eingefangen zu haben, um dem Interessierten einen Einstieg in die

ses unüberschaubare Grenzgebiet zu erleichtern, das an der Wurzel al

ler anderen Weltbilder steht.
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WALTER DROSCHER

WELTBILDER DER PHYSIK

1. Die Bedeutung der Physik im Alltag

Technische Errungenschaften sind aus unserem täglichen Leben nicht

mehr wegzudenken. Sie erleichtern uns das Leben, wir sind aber von ih

nen abhängig geworden. Ob wir uns in der Welt der Technik als Sklaven

fühlen, bleibe dahingestellt. Unbestritten sind jedoch der Einfluß und

die Macht der Technik, die unser Leben beherrschen. Technik ist aller

dings nichts anderes als angewandte Physik, die Lehre von den Eigen

schaften der unbelebten Materie.

Ihre vielfältigen Erscheinungsformen werden in der Physik auf weni

ge Grundgesetze zurückgeführt. Man hatte schon immer Vorstellungen

über physikalische Phänomene, doch erst in den letzten drei Jahrhun

derten hat man deren richtige Form erkannt. Die Schicht für Schicht

entstandenen unterschiedlichen Anschauungsformen der unbelebten

Materie sollen in den nachfolgend skizzierten „Weltbildern der Physik"

wiedergegeben werden.

2. Die Naturphilosophie der Antike

Schon frühzeitig beschäftigte man sich mit Sonne, Mond und Sternen,

Demnach ist es nicht verwunderlich, daß sich bereits Babylonier, Inder,

Ägjrpter und viele andere Völker mit dem Lauf der Gestirne befaßten.
Sie schufen unterschiedliche Weltbilder mit hintergründiger Sinnhaftig-
keit. Diese Ideen übten jedoch nur sehr geringen Einfluß auf die moder

ne Naturwissenschaft aus. Als deren Wiege kann die Naturphilosophie

der Griechen in den letzten vorchristlichen Jahrhunderten angesehen

werden; ihre Grundideen ziehen sich wie ein roter Faden in die Natur

wissenschaft unserer Zeit hinein. Den nachhaltigsten Einfluß haben

PLATO, ARISTOTELES und DEMOKRIT ausgeübt, wobei ARISTOTELES

an vorderster Stelle steht. Er beherrschte das Denken der Menschheit

fast zwei Jahrtausende hindurch.

Der griechische Philosoph PLATO (427 - 347) ist für seine Ideenlehre

bekannt, gemäß der Ideen die eigentliche Wirklichkeit des Seienden

sind. ARISTOTELES (384 - 322 v. Chr.) bildete den platonischen Idealis-
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mus weiter aus und um und beeinflußte die abendländische Geistesge

schichte am nachhaltigsten. In seinem Denken spielt insbesondere das

Konzept der Teleologie eine zentrale Rolle, was etwa bedeutet, daß Er

scheinungsformen der Materie von einem Endzweck verursacht wer

den. Das Verhalten von Objekten und Systemen folge einem Plan, einer

Bestimmung. Lebende Organismen verhalten sich wie ein uns nicht un

mittelbar zugängliches Ganzes, weil es, bevor sich noch der Organismus

vollständig entwickelt hat, eine vollständige und umfassende Idee gibt.

In der Aristotelischen Welt bildete die unbewegliche Erde den Mittel

punkt des Weltalls. Vier Elemente - Erde, Wasser, Luft und Feuer - umga
ben die Erdkugel, die Sphäre des Irdischen. Diese Sphäre wurde von der

Himmelssphäre umgeben, die aus dem fünften Element, dem Äther, be

stand.

Im direkten Gegensatz zu ARISTOTELES standen die griechischen

Atomisten, z. B. DEMOKRIT (460 - 371). Ihrer Lehre nach bestand die

Welt aus nichts anderem als aus Atomen, die sich im leeren Raum beweg

ten. Alle Strukturen und Formen bestanden aus verschieden angeordne

ten Atomen, alle Veränderungen und Prozesse waren auf die Umschich

tung von Atomen zurückzuführen. Das Universum war demnach eine

Maschine, die Umordnung der Atome wird von blinden Kräften be

stimmt. Einen Gesamtplan, eine finale Bestimmung gibt es der Atom

lehre nach nicht mehr, die Teleologie wird als mystische Vorstellung
verworfen.

Der Atomismus steht heutzutage für das, was wir als materialistisches,

naturwissenschaftliches Weltbild bezeichnen können. Somit stehen ein

ander zwei Gegensätze gegenüber, einerseits die synthetische, zweckbe

stimmte Welt des ARISTOTELES und andererseits die streng materialisti

sche Welt der Atomisten, die sich letztlich in die bloße mechanische Akti

vität von Elementarteilchen auflösen läßt.

In den modernen Naturwissenschaften hat dieses reduktionistische

Weltbild bei einfachen Systemen unzweifelhaft große Erfolge gebracht,
bei komplexen Systemen scheint aber der Reduktionismus zu versagen.
Eine Synthese zwischen dem Weltbild der Atomisten und dem ganzheit

lichen Weltbild des ARISTOTELES scheint hier angebracht.

3. Das Newton'sche Weltbild - Wurzel des Materialismus

Nach diesem Ausflug zu den Wurzeln unseres derzeitigen naturwissen
schaftlichen Denkens komme ich nunmehr zum neuzeitlichen Weltbild
an dessen Beginn Nikolaus KOPERNIKUS (1473 - 1543) steht. Er war es
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der das 1800 Jahre alte Weltbild des ARISTOTELES dadurch angriff, daß

nicht mehr die Erde Mittelpunkt des Universums sei, sondern die Son

ne, um die sich in Kreisbahnen die Planeten bewegten.

Galileo GALILEI (1564 - 1642) und Johannes KEPLER (1571 - 1630)

bauten das Kopernikanische Weltsystem weiter aus, dessen endgültiger

Sieg ist jedoch Isaac NEWTON (1643 - 1727) zu verdanken.

1686 veröffentlichte NEWTON die „Philosophiae Naturalis Principia

Mathematica'\ also die mathematischen Prinzipien der Naturphiloso

phie. Das Kernstück dieser „Principia" sind drei Bewegungsgesetze, Aus

gehend von diesen Bewegungsgesetzen und unter Zuhilfenahme des

Gravitationsgesetzes, das eine Kraft zwischen Körpern annimmt, die mit

dem Quadrat der Entfernung kleiner wird, konnte er nunmehr sowohl

die himmlischen Planetengesetze als auch die irdischen Fallgesetze ab

leiten. Himmlische und irdische Physik wurden somit vereint, die bei

ARISTOTELES noch vorhandene Trennung zwischen irdischer Sphäre

und den Himmelssphären wurde somit aufgehoben.

Die Grundlagen der Mechanik waren somit geschaffen, die im Laufe

des 18. Jahrhunderts immer mehr erklären konnte. Das Universum

konnte als eine große Maschine aufgefaßt werden, das Wirken Gottes

wurde - da man mechanisch so vieles erklären konnte - nicht mehr ge

braucht. Dies veranlaßte Pierre LAPLACE (1749 - 1827) zu der Äuße

rung, daß ein Geist, der für einen gegebenen Augenblick alle Kräfte

kennen würde, von denen die Natur belebt ist, sowie die gegenseitige

Lage der Wesen, aus denen sie besteht, und der überdies umfassend ge

nug wäre, um diese Gegebenheiten zu analysieren, mit derselben For

mel die Bewegung der größten Weltkörper und des kleinsten Atoms

ausdrücken könnte. Nichts wäre für ihn ungewiß, Zukunft und Vergan

genheit lägen offen vor seinen Augen.

Diese Laplace'sche Behauptung bedeutet, daß - mag die Zukunft in

unseren Augen auch ungewiß sein - doch in Wirklichkeit alles Gesche

hen bis in alle Einzelheiten festgelegt ist. Entscheidungen oder Taten ei

nes Menschen können am Schicksal eines Atoms nicht das geringste än

dern. Da wir aus Atomen bestehen und Teil eines Universums sind, ist

unser Schicksal vollkommen determiniert. Der ganze Kosmos ist zu ei

nem Uhrwerk reduziert.

Wie sich noch zeigen wird, ist der hier propagierte Determinismus

nur beschränkt gültig, die in unserem Jahrhundert geschaffene Quan
tentheorie und die erst in jüngster Zeit entstandene Chaostheorie wi

derlegen die Laplace'sche Behauptung. Eines ist aber gewiß: der Tri

umph des Materialismus geht auf die Mechanik zurück, die im 19. Jahr-
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hundert allmählich auch alle Erscheinungen der Wärmelehre erklären

konnte.

Alltägliche Vorgänge, bei denen Energie umgewandelt wird und die

Wärmeenergie eine Rolle spielt, weisen die Besonderheit auf, daß sie ir

reversibel sind. Dreht sich ein Rad mit Reibung um eine Achse, dann

wird Wärme erzeugt, die langsam an die Umgebung abgegeben wird.

Kaltes Wasser auf einem heißen Ofen wird erwärmt, der Ofen wird

kühler, Wärme geht auf das Wasser vom Ofen über. Niemals geschieht

es, daß die einer Achse eines Rades zugeführte Wärme das Rad zum

Drehen bringt und daß das kalte Wasser noch kälter wird.

Die Richtung dieser irreversiblen Vorgänge beschrieb erstmals Rudolf

CLAUSIUS (1822 - 1888) durch eine mathematische Größe, genannt

Entropie, die in abgeschlossenen Systemen nur zunehmen, aber nicht

abnehmen kann.

Das Weltgeschehen läuft somit in der Weise ab, daß Wärme von

heißen zu kühleren Körpern fließt und schließlich ein Temperaturaus

gleich zustande kommt.

Im ganzen Weltall wird sich schließlich die Wärme gleichmäßig ver

teilen, bis ein Universum mit maximaler Entropie, das heißt, ein gleich

mäßig temperiertes Universum vorliegt. Dieses Gespenst des un

entrinnbaren Wärmetodes schockierte die Menschen im vorigen Jahr

hundert und wies auf die unentrinnbare Vergänglichkeit des Men

schengeschlechtes hin.

Mit den Erfolgen der kinetischen Gastheorie war ein weiterer Bau

stein dafür gesetzt, daß Materie aus Atomen bestand. Das 19. Jahrhun

dert brachte den Siegeszug der Mechanik und damit des Materialismus,

aber auch die Auflösung des primitiven Materiebegriffes, wie die Ge

schichte der Elektrodynamik zeigt.

4. Die Auflösung des primitiven Materialismus

In Frankreich und in Deutschland standen einander nach den ersten

Anfängen einer Elektrizitätslehre zu Beginn des 19. Jahrhunderts zwei
verschiedene Weltauffassungen gegenüber - das mechanistische Weltbild,

das der rationalen Weltsicht der Französischen Revolution am ehesten

entsprach, und die deutsche romantische Naturphilosophie, die alle
Kräfte - heutzutage würden wir Energien sagen - als den Aspekt einer
einzigen Kraft sah, der Kraft des Weltgeistes. Alle Naturerscheinungen

wie Wärme, Elektrizität, Magnetismus usw. waren somit ineinander um

wandelbar.
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Die deutsche Naturphilosophie hatte einen unübersehbaren, wichtigen

Einfluß auf die Entwicklung der Physik gehabt. Ihr Weltgeist ließ Physi

ker Zusammenhänge vermuten, wo vorerst nur isolierte Einzeltatsa

chen vorlagen. Der Einfluß der Philosophie reichte aber weit über die

Physik hinaus, was dazu führte, daß der deutsche Idealismus die Physik

aus den Prinzipien des reinen Denkens heraus auf eine gesicherte

Grundlage, ohne empirische Befunde, zu stellen versuchte, was aber

schmählich mißlang. Dies hatte weitreichende Folgen: Die Philosophie,

die eine Niederlage erlitten hatte, wandte sich von der Naturwissen

schaft ab. Die Ergebnisse der Naturwissenschaft wurden zu pragmati

schen, oberflächlichen Verbindungen erklärt. Diese tiefe Kluft zwischen

Geistes- und Naturwissenschaft ist auch heute noch spürbar. Beeinflußt

von der Idee der genannten deutschen Naturphilosophie begann

vorerst Hans Christian ÖRSTED (1777 - 1851) nach einem Zusammen

hang zwischen Elektrizität und Magnetismus zu suchen. Er fand, daß ein

stromführender Leiter auf eine Magnetnadel eine drehende Kraft

ausübte.

Michael FARADAY (1791 - 1867) baute auf den Erkenntnissen von ÖR
STED auf und es gelang ihm zu zeigen, wie umgekehrt Magnetismus in

Elektrizität verwandelt werden konnte. Er entdeckte, daß veränderliche

magnetische Felder elektrische Ströme hervorrufen können.

FARADAY führte weiters noch einen der wesentlichsten Begriffe in

die Physik ein: den Feldbegriff Rings um den Pol eines Magneten verän

dert sich der Raum, wie man beispielsweise mittels Eisenfeilspänen

feststellen kann. Den veränderten Zustand des Raumes bezeichnete er

als „Feld'' und die beobachtbaren Linien als Feldlinien. Damit war ein

radikaler Schritt getan: Außerhalb der sichtbaren Materie war der

Raum nicht leer. Kräfte wirkten nicht mehr auf geheimnisvolle Weise

durch den leeren Raum, sondern sie breiteten sich aus, wie die Feldlini

en anschaulich zeigten. FARADAY stellte sich das Feld als eine Art Span

nungszustand eines überall vorhandenen Äthers dar.
Unter Zuhilfenahme dieses Feldbegriffes war 1856 James Clerk

MAXWELL in der Lage, die von FARADAY vorgetragenen Ideen in ma

thematische Formeln zu fassen und zu erweitern. Das Ergebnis seiner

Überlegungen sind die MaxwelVschen Feldgleichungen, deren Bedeutung
nur mit den Newton'schen Gleichungen für die Bewegung von Körpern
verglichen werden können.

Mit Hilfe des Instrumentariums der MaxwelPschen Feldgleichungen
konnte sich die Elektrotechnik, insbesondere die Nachrichtentechnik,
stürmisch entwickeln.
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Während die Felder zur unbestreitbaren Realität des Universums

wurden, verlor der Äther selbst in einer der größten Revolutionen der
Physikgeschichte im Jahre 1905 seine Existenzberechtigung. Diese Revo

lution ist mit Albert EINSTEIN (1879 - 1955) verknüpft.

5. Das neue Gesicht von Raum und Zeit nach A. Einstein

Vorerst soll aber noch kurz auf die Geschichte des Äthers eingegangen
werden.

Mit Äther wird im Griechischen die reine, strahlende Himmelsluft be

zeichnet. Den Philosophen der griechischen Antike galt er nicht nur als

feinster Urstoff der Welt, als Pneuma oder Weltseele, sondern auch als

Quintessenz des Himmels.

In der Physik wird er in der Renaissance zum substantiellen Träger

des Lichtes und der Gravitation. Im 19. Jahrhundert wuchs ihm die Rol

le als Träger optischer Erscheinungen bzw. als Medium elektromagneti

scher Zustände zu. Es bestand die Vorstellung, daß die Sterne im Äther
ruhten, die Planeten und ihre Trabanten sich jedoch durch den ruhen

den Äther bewegten. Dies bewog 1880 Albert Abraham MICHELSON
(1852 - 1931), mit Hilfe eines Interferometers die Zeiten zu messen, die

das Licht braucht, um gleiche Wegstrecken in und senkrecht zur Bewe

gungsrichtung der Erde zurückzulegen. Da der Äther ruhen sollte, die
Erde sich aber im Äther bewegt und das Licht sich im Äther fortpflanzt,
hätte die Lichtgeschwindigkeit in Bewegungsrichtung der Erde, von

der bewegten Erde aus gesehen, kleiner als senkrecht zu ihr sein müs

sen. Zwischen den senkrecht zueinander ausgesandten Lichtstrahlen

wurde aber keine Zeitdifferenz festgestellt, die Hypothese des ruhen

den Äthers konnte somit nicht stimmen, das Licht breitete sich mit kon

stanter Geschwindigkeit nach allen Richtungen aus. Zusätzlich noch an

dere angestellte Experimente wiesen ebenfalls auf die Unmeßbarkeit ei

ner Geschwindigkeit der Erde in bezug auf einen ruhenden Äther hin.

Albert EINSTEIN (1879 - 1955) wußte von dieser Unmöglichkeit, die

Geschwindigkeit der Erde im Äther zu messen und von der Konstanz

der Lichtgeschwindigkeit. Für ihn konnte dies nur bedeuten, daß es ei

ne Geschwindigkeit der Erde im ruhenden Äther nicht gab, also ein

ausgezeichnetes Bezugssystem, und zwar den ruhenden Äther, sondern
nur eine Relativbewegung der Erde zu anderen Körpern. EINSTEIN
setzte nun anstelle eines ausgezeichneten Bezugssystems eine unendli
che Menge gleichförmig bewegter Systeme. In jedem dieser Bezugssy
steme breitete sich das Licht mit gleicher Geschwindigkeit aus.
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Diejenige Theorie, die nun den genannten Kriterien genügte, ist die

Spezielle Relativitätstheorie, die er 1905 veröffentlichte. Aus dieser geht

hervor, daß es nicht mehr eine einzige universelle Zeit gibt, sondern

daß jedes gleichförmig be\vegte Bezugssystem seine eigene Zeit hat.

Von einem Ruhesystem aus gesehen erscheint die Zeit im bewegten Sy

stem als verlangsamt und ein räumlicher Abstand als verkürzt. Weiters

ergibt sich, daß die Lichtgeschwindigkeit eine Grenzgeschwindigkeit

ist. Jeder trägen Masse entspricht schließlich eine äquivalente Energie

E = mc^. Raum und Zeit sind gemäß der Speziellen Relativitätstheorie
nicht mehr unabhängig voneinander, sondern in einer vierdimensiona-

len Raumzeit miteinander verbunden. Somit wurde der starre, un

veränderliche euklidische Raum und eine davon unabhängige Zeit

nach Newton'scher Ansicht durch eine Raumzeit mit veränderlichen

Raumzeitkoordinaten abgelöst - ein neues Weltbild war geboren.

Eine weitere Leistung EINSTEINs bestand vor allem auch darin, die

Idee des gekrümmten Raumes mit der Physik der Schwerkraft in Verbin

dung gebracht zu haben. In seiner 1915 veröffentlichten Allgemeinen Re

lativitätstheorie konnte er zeigen, daß ein gravitatives Feld den Raum

krümmt, so daß ein materielles Objekt in diesem Gravitationsfeld

schwerelos längs Geodäten - Linien kürzester Verbindung - fällt. Die

Lichtablenkung nahe dem Schwerefeld der Sonne, die Periheldrehung

des Merkur und die Änderung der Frequenz des Lichtes im Schwere
feld lieferten die experimentellen Beweise für seine Allgemeine Relati

vitätstheorie. Wenn auch die Allgemeine Relativitätstheorie nur un

merkliche praktische Auswirkungen halte, so trug sie doch Wesentli

ches zur Entstehungsgeschichte des Universums bei.

6. Das Bild des Kosmos im 20. Jahrhundert

1917 brachte A. EINSTEIN einen Artikel mit dem Titel „Kosmologische

Betrachtungen zur Allgemeinen Relativitätstheorie" heraus. Da die Gra

vitation anziehende Wirkung hat, mußte EINSTEIN, um ein Zusam

menstürzen des Universums durch die Schwerkraft zu verhindern, ei

nen kosmologischen Term in seine Feldgleichungen einführen, um ei

nen ewig gleichbleibenden Kosmos zu erhalten. Dieser Term hatte die

Wirkung einer abstoßenden Kraft. Wie sich aber mathematisch heraus

stellte, genügte die Möglichkeit einer geringen Abweichung von einem
Gleichgewichtszustand, um den Kosmos entweder zur Expansion oder

zum Zusammenstürzen zu bringen. A. EINSTEIN beklagte später die
sen kosmologischen Term als den größten Fehler seines Lebens.
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1922 konnte Alexander Alexandrowitsch FRIDMANN zeigen, daß oh

ne den kosmologischen Term die Einstein'schen Feldgleichungen Lö

sungen besaßen, die ein ursprünglich auf kleinstem Raum vorhan

denes Universum wiedergaben. Das derzeitig noch immer expandieren

de Universum hat hierbei die Eigenschaft, daß von einem in ihm belie

big gewählten Beobachtungspunkt die Galaxien wegzueilen scheinen,
je weiter - um so schneller. Ist die ursprüngliche Wucht genügend stark
und kann die durch die Gravitationsanziehung sich verlangsamende

Expansion nicht gestoppt werden, dann liegt, so geht aus den Frid-

mann'schen Lösungen hervor, ein offenes, in alle Ewigkeit expandie

rendes Universum vor. Kommt es zu einer Umkehrbewegung, dann

gibt es ein geschlossenes, endliches Universum, das nach endlich langer

Zeit wieder zusammenstürzt.

Dieses Ergebnis konnte Edwin HUBBLE (1889 - 1953) experimentell

glaubhaft machen. Eine gemessene Rotverschiebung der Spektrallinien

entfernter Galaxien verriet, daß sich die Galaxien mit zunehmender

Entfernung von uns immer schneller wegbewegten und einstmals von

einer Singularität aus ein Urknall stattgefunden hatte. Heutzutage ist es

noch nicht möglich zu entscheiden, in welchem Universum wir uns be

finden. Unter Zuhilfenahme einer nicht sichtbaren Materie wird ange

nommen, daß die Expansion nach unendlich langer Zeit zum Stillstand

kommen wird.

1965 ergab sich eine weitere Bestätigung der Urknalltheorie. Die kos

mische 2,7 °K Hintergrundstrahlung wurde von Arno Allen PENZIAS

und Robert W. WILSON entdeckt, die Georg GAMOV mit seinen Mitar

beitern bereits rund 20 Jahre zuvor vorausgesagt hatte. Er vermutete,

daß die hohen Temperaturen in den ersten Minuten der Lebensdauer

des Universums zu intensiven Kernreaktionen geführt hatten, die ei

nen Teil der heutigen Elemente hervorbrachten. Aus der Theorie der

Elementeentstehung konnten sie eine Anfangstemperatur abschätzen,

von der heutzutage nur mehr eine Hintergrundstrahlung von etwa

5 "K übriggeblieben wäre. Dieser theoretische Wert deckt sich ganz gut
mit den von PENZIAS und WILSON aufgefundenen Wert von 2,7 °K. Ei

ne weitere Bestätigung der Urknalltheorie ergibt sich dann noch aus

dem richtig vorausgesagten Mischungsverhältnis der Elemente Wasser
stoff, Helium und Lithium. Fraglich ist aber noch immer, von wo die

Masse des heutigen Universums stammt und welche Kraft die Expansi
on verursacht hat.

Eine Antwort darauf gibt die Idee des inflationären Universums, die
Alan GUTH in den achtziger Jahren entwickelt hat. Seiner Meinung
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nach war die kosmische Abstoßung im jungen Universum sehr stark,

hingegen ist sie heutzutage verschwindend klein und somit nur mehr

von inferiorer Bedeutung.

Mit der Inflation kann die heutzutage festgestellte Expansionsrate, al

so ein Universum an der Grenze zwischen geschlossen und offen, er

klärt werden. Auf Schwierigkeiten stößt man aber noch immer bei der

Erklärung der Entstehung von großräumigen Strukturen, wie Welt

raumblasen einerseits und kleineren Strukturen wie Galarien anderer

seits. Eine Bestätigung des inflationären Modells ergab sich erst in jüng

ster Zeit durch die vom COBE-Satelliten ermittelten Unregelmäßigkei

ten in der kosmischen Hintergrundstrahlung.

Nach diesen Ausführungen über die mögliche Geschichte des Univer

sums soll nunmehr auf die Quantentheorie eingegangen werden, die

das alte Weltbild der klassischen Physik, einer Physik vertrauter Vorstel

lungen am Beginn unseres Jahrhunderts, total veränderte.

7. Die Quantentheorie - das Ende des Determinismus

Begonnen hat die Quantentheorie mit Max PLANCK (1858 - 1947), der

um die Jahrhundertwende eine Strahlungsformel für die Wärmeab-

strahlung schwarzer Körper fand, gemäß der die Wärmestrahlung in

Energiepaketen, also gequantelt, abgegeben wird. A. EINSTEIN bestätig

te Jahre später diese Lichtquantenhypothese und bekam dafür 1921 den

Nobelpreis.

Somit zeigte sich, daß das Licht nicht nur eine Wellennatur besaß,

sondern auch Teilchencharakter hatte. Umgekehrt kann aber auch ver

mutet werden, daß materielle Teilchen Welleneigenschaften haben. Da

mit wäre erst die volle Symmetrie hergestellt. Diese Idee legte 1924

Louis Victor Prince de BROGLIE (1892 - 1987) in einer Dissertation nie

der. 1926 konnten Clinton DAVISSON (1881 - 1958) und Lest GERMER

(1896 - 1971) beweisen, daß Elektronen beim Durchgang von Kristallen

Interferenzmuster zeigten und somit Welleneigenschaften haben. Da

mit war das Komplementaritätsprinzip, das später Niels BOHR

(1885 - 1962) formulierte, geboren. Ein Elektron ist nicht ein Teilchen

oder eine Welle, sondern in Vereinigung mit einer bestimmten Ver

suchsapparatur verhält es sich einmal als Teilchen, dann aber wieder

als Welle. Nachdem 1913 N. BOHR ein Atommodell aufgestellt hatte,
gemäß dem Elektronen einen Kern in bestimmten Bahnen umkreisen

und hierbei keine Strahlung abgeben, hatte man vergeblich versucht,
die neue Theorie auf das Wasserstoffatom und andere Atome chemi-
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scher Elemente anzuwenden. Erst Erwin SCHRÖDINGER (1887 - 1961)

gelang es 1926, eine Wellengleichung aufzustellen, mit der die Proble

me an einem Atom, richtig vorausgesagt, behandelt werden konnten.

Die Ausbreitung einer Elektronenwelle kann mit Hilfe der Schrödinger-

gleichung angegeben werden; Geigerzähler, die das Auftreffen von Elek

tronen in verschiedenen Richtungen registrieren, stellen aber nur Teil

chen, doch keine Wellen fest.

Diese Problematik wurde von Max BORN (1882 - 1970) dahingehend

gelöst, daß er die Intensität einer Welle als diejenige Wahrscheinlichkeit

interpretierte, ein Teilchen in einem bestimmten Raumgebiet anzutref

fen. Diese Deutung hatte aber zur Folge, daß es nicht mehr möglich

war, den exakten Aufenthaltsort und damit die exakte Bahn eines Teil

chens anzugeben. Die Laplace'sche Behauptung, die Natur sei vorausbe

rechenbar und damit deterministisch, galt fortan nicht mehr, ein neues

Weltbild war entstanden.

a) Heiseiibeigsche Unscharfereladon

Werner HEISENBERG (1906 - 1976) war es, der die weitere Entwicklung

der Quantentheorie vorantrieb.

Wenn man angeben will, wo sich der Ort eines Elektrons befindet,

dann muß man dies messen. Jede Messung stört aber das zu beob

achtende Objekt. Denn wird das Elektron von einem Lichtquant getrof

fen, dann ändert es seine Bewegung, seinen Impuls. Je genauer der Ort

bestimmt wird, um so ungenauer ist der Impuls bekannt und umge

kehrt. Dieses Prinzip ist der Inhalt der Heisenberg scheu Unschärferelati-

on, die zu einer radikalen Änderung des Begriffssystems der Physik
führte. Zusammen mit dem Bohr'schen Komplementaritätsprinzip,

daß z. B. ein Elektron weder Teilchen noch Welle ist, sondern sich in

Vereinigung mit einer bestimmten Versuchsapparatur einmal als Teil

chen und dann wiederum als Welle verhält, war die offizielle Philoso

phie der Quantenmechanik, und zwar die „Kopenhagener Deutung"
festgelegt.

Der Unterschied zur klassischen Physik bestand darin, daß diese das

Weltgeschehen genau vorauszuberechnen suchte, mit der Wellenfunkti

on der Quantentheorie hingegen konnte man nur mehr ein mögliches
Geschehen bestimmen. Der Zufall hatte sich in der Physik etabliert.

Im mathematischen Sinne läßt sich mit der Quantentheorie formal

sehr gut umgehen, eine einzige Deutung ihrer wirklichen Realität ist
aber heutzutage noch nicht möglich, es existiert vielmehr eine Anzahl
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möglicher und sich voneinander unterscheidender Deutungen, von

denen jede einen Teilaspekt der wahren Wirklichkeit wiederzugeben

scheint.

b) Deutungen

Nach einer ersten Version der Kopenhagener Deutung besitzt ein Quan

tenobjekt, also ein Objekt, das mit Teilchen- und Wellencharakter ausge

stattet ist, keine ihm nur eigene Eigenschaften, sondern es werden die

se dem gemeinsamen Produkt von Quantenobjekt und Meßanordnung

zugezählt.

Eine weitere Version der Kopenhagener Deutung meint, daß die Welt

im Akt der Beobachtung geschaffen wird.

Eine wiederum andere Deutung betont, daß die Welt ein ungeteiltes

Ganzes ist. Zwei Quantenobjekte, die einmal in Wechselwirkung mit

einander getreten sind, werden nicht mehr als zwei aufgespaltene Wel

lenformen betrachtet, sondern als eine Ganzheit angesehen.

Die Viel-Welten-Deutung hebt hingegen hervor, daß das Universums

sich bei jedem Meßvorgang in eine Vielzahl von Universen aufspaltet,

die in jeder Einzelheit, mit Ausnahme des Einzelereignisses, identisch

sind.

Der Neorealismus verweist darauf, daß die Welt aus gewöhnlichen Ob

jekten aufgebaut ist. Neorealistische Modelle bedingen aber die Exi

stenz von realen Feldern, die sich mit Überlichtgeschwindigkeit bewe
gen müßten.

Eine weitere Deutung behauptet, Bewußtsein schaffe Realität.

Eine andere Deutung nimmt an, daß man mehr brauche als gewöhnli

che Logik, um dem Faktischen gerecht zu werden.

Das doppelte Universum von Werner HEISENBERG gibt hingegen letzt

endlich an, daß vor einem Meßvorgang ein Quantenobjekt nur eine ma

gere Art von Existenz besitzt, nach einem Meßvorgang aber erst in den

vollen Status der Realität erhoben wird.

Ob überhaupt eine der Deutungen und welche von diesen richtig ist,
bleibt der Zukunft vorbehalten.

c) Quantenmechanik und Quantenfeldtheorie

Nunmehr möchte ich aber wieder zur Wellenmechanih von SCHRÖDIN

GER bzw. zur Matrizenmechanik nach HEISENBERG zurückkehren. Bei

de Theorien hatten einen Nachteil: Deren Gleichungen waren nicht mit

der Speziellen Relativitätstheorie im Einklang.
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Paul Adrian DIRAC (1902 - 1984) war es, der eine Verallgemeinerung

der Schrödingergleichung fand, die das Verhalten eines Elektrons im

Atom auch nahe der Lichtgeschwindigkeit beschrieb und nebenbei

auch ein neues Teilchen voraussagte. Dieses, genannt Positron, konnte

Carl David ANDERSON 1932 in der Höhenstrahlung nachweisen.

Die Diracgleichung war der erste Schritt, der von einer Quantentheo

rie, die das Verhalten von einzelnen Teilchen unter der Wirkung von

Kräften beschrieb und somit als Quantenmechanik bezeichnet werden

konnte, zu einer Quantenfeldtheorie führte.

Das Verhalten vieler Teilchen wurde in einem einzigen Formalismus

erfaßt. Alle gleichartigen Teilchen dieser Welt konnten als ein Aspekt ei

nes einzigen, riesigen Feldes aufgefaßt werden. Man war der Ansicht ei

nes einzigen „Urstoffes" wiederum nähergekommen: Denn zwischen

materiellen Teilchen wirkten Kräfte, deren Ursache Wellen waren, die

Kraft und Energie übertrugen. Nach dem Dualismus Teilchen - Welle

mußte somit der elektromagnetischen Welle ein Teilchenstrom von Photo

nen entsprechen. Auf diese Weise werden zwei klassisch gegensätzliche

Begriffe, und zwar Teilchen und Welle, durch die Quantenfeldtheorie

vereinheitlicht. Nach der Heisenberg'schen Unschärferelation kann die

Energie im Raum kurzzeitig schwanken, dadurch können Paare von

Teilchen wie Elektronen und Positronen, Protonen und Antiprotonen

usw. kurzzeitig entstehen und wieder verschwinden. Alle Teilchenarten

führen somit ein kurzzeitiges Geisterdasein, das Vakuum schwankt.

Die Welt der zwanziger Jahre war noch einfach aufgebaut, sie bestand

aus Protonen und Elektronen. Mit der Entwicklung von Teilchenbe

schleunigern nahm die Inflation von unterschiedlichen Teilchen im

Subatomaren rapide zu. Hunderte von Teilchen wurden entdeckt, das

Chaos war perfekt.

8. Die vier Wechselwirkungskräfte und deren Vereinheitlichung

Um die unterschiedlichen Teilchenarten wieder miteinander verknüp

fen zu können, besann man sich wiederum auf die antike Idee einer

Symmetrie, die PLATO in seinem Aufbau der Materie nach dem Muster

von fünf einfachen Körpern kreiert hatte. Diese Idee wurde von der

modernen Elementarteilchenphysik aufgegriffen. Es zeigte sich, daß
ein spezielles Symmetrieschema, SU(3) genannt, eine große Anzahl der

aufgefundenen Teilchen einheitlich erklären konnte. 1964 entdeckten
Georg ZWEIG und Murray GELL-MANN unabhängig voneinander, daß
die SU(3)-Symmetrie der Teilchen auf ein tieferes Bauprinzip zurückge-
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führt werden konnte. Aus sogenannten Quarks bzw. Antiquarks konnte

die Gruppe der Hadronen aufgebaut werden. Die Quarks können drei

unterschiedliche Farbladungen besitzen, die Farbkräfte vermitteln. Die

zugehörigen Botenteilcben werden Gluonen genannt und haben eine

Reichweite von etwa 10

Neben dieser starken Wechselwirkungskraft existiert die bereits ver

traute Wecbselwirkungskraft elektrischer und magnetischer Kräfte, de

ren Botenteilcben die bekannten Photonen sind. Deren Reichweite ist

unendlich. Die zugehörige Quantenfeldtheorie, auch Elektroquanten-

dynamik genannt, der die MaxwelFsche Feldtheorie zugrunde liegt, hat

einen besonderen Sieg in der Physik errungen. Theoretische und expe

rimentelle Größen der Elektrodynamik unterscheiden sich oft erst in

den höheren Dezimalen.

Der Zerfall radioaktiver Atome uns insbesondere der Zerfall eines

Neutrons in ein Proton, Elektron und Neutrino geht auf eine weitere

Wechselwirkungskraft zurück, und zwar auf die schwache Wechselwir-
~ 18

kungskraft. Ihre Kraft wirkt nur etwa 10 m und sie ist schwächer als

die elektromagnetische Kraft. Vermittelt wird die schwache Kraft durch

massive Bosonen, den W- und Z-Bosonen.

Die schwächste aller bekannten Wechselwirkungskräfte ist die gravi-

tative Kraft, deren wahre Rolle als Naturkraft erst mit NEWTON im 17.

Jahrhundert erkannt wurde. Die Reichweite des Gravitationsfeldes ist,

so wird angenommen, unendlich und die gravitative Kraft soll durch

Gravitonen vermittelt werden. Gemäß der Allgemeinen Relativitäts

theorie wird sie als eine Krümmung der Raumzeit angesehen.

9. Symmetrien und Vereinheitlichungen der Wechselwirkungen

a) Eichsymmetrie

Um ein mehr als eine Wechselwirkung umfassendes Konzept zu finden,

besann man sich auf ein Symmetrieprinzip, das die Gleichungen einer

Wechselwirkung bei bestimmten Operationen unverändert läßt. Es ist

unter dem Namen Eichsymmetrie bekannt geworden. Eichsymmetrien

hängen mit der Idee zusammen, daß das Niveau einer physikalischen

Größe neu geeicht werden kann, ohne die physikalischen Gleichungen

bei einer derartigen Niveauverschiebung zu verändern.

Nun sind aber physikalische Gesetze im allgemeinen nicht invariant

bei solchen Änderungen. Vergleichbar ist dies mit dem Flug eines
Raumschiffes, bei dem die Ortskoordinaten während des Fluges örtlich
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unterschiedlich verändert werden. Das Raumschiff wird somit auf ei

nem Zick-Zackkurs fliegen und die Passagiere werden unterschiedliche

Beschleunigungskräfte verspüren. Die auftretenden Kräfte können aber

durch ein geeignetes, örtlich unterschiedlich wirkendes Gravitations

feld wegtransformiert werden, die Entfernungsskala kann an jedem be

liebigen Ort neu geeicht werden. Dies bedeutet, daß Kraftfelder erzeugt

werden müssen, um der Welt lokale Eichsymmetrien auferlegen zu

können.

Eine sehr tragfähige Eichsymmetrie entdeckten in den siebziger Jah

ren Steven WEINBERG und Abdus SALAM. Sie fanden, daß die elektro

magnetische und die schwache Kraft, die unterschiedliche Eigenschaf

ten zu haben scheinen, nur Auswirkungen einer einzelnen Kraft, der

elektroschwachen Kraft, sind. Die schwache Kraft wird hier als Eichfeld

beschrieben. Drei neue Kraftfelder sind erforderlich, um die geforderte

Eichsymmetrie aufrechtzuerhalten. Somit gibt es drei unterschiedliche

Botenteilchen.

Ein Hindernis war noch zu überwinden. Da die Natur der Eichfelder

langreichweitig ist, die schwache Kraft aber kurze Reichweite besitzt,

ergab sich eine Diskrepanz zwischen Theorie und Experiment. Gelöst

wurde dieses Problem durch die spontane Symmetriebrechung.

Kraftfelder können, so zeigte sich, nicht in einem Zustand verbleiben,

wie er durch die Eichsymmetrie wiedergegeben wird, denn dieser ist

instabil. Das Feld geht somit in einen stabilen Zustand über, der die

Symmetrie bricht und das Botenteilchen mit Masse versieht. Um diese

Symmetriebrechung zu erhalten, führten WEINBERG und SALAM ein

zusätzliches Feld in die Theorie ein, das Higgs-Feld genannt wird. Durch

die Koppelung der Eichfelder an das Higgs-Feld bekommen die Boten

teilchen der schwachen Wechselwirkung, die W- und Z-Bosonen, ihre

Masse. Elektromagnetismus und schwache Kraft konnten somit in ei

ner einzigen Eichfeldtheorie zusammengefaßt werden. 1983 wurden

die W- und Z-Teilchen experimentell entdeckt und somit die elek-

troschwache Theorie bestätigt.

Ermutigt durch die Erfolge von WEINBERG und SALAM versuchte

man nunmehr, die elektroschwache Theorie mit der Theorie der star

ken Kraft zu vereinen. Letztere wurde vorerst als Eichtheorie formu

liert, die unter dem Namen Quantenchromodynamik bekannt ist.

1973 publizierten Sheldon GLASHOW und Howard GEORGI eine

Theorie, welche die elektroschwache Kraft mit der starken Gluonen-

kraft verschmolz. Sie wurde GET (Große Vereinheitlichungstheorie) ge-
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nannt. Diese Eichfeldtheorie beschreibt eine Symmetrie, die nicht nur

die Eichsymmetrien der Quantenchromodynamik und der elek-

troschwachen Kraft besitzt, sondern noch zwölf zusätzliche Kraftfelder

entstehen läßt, die zwölf neuen Teilchen mit ungewöhnlichen Eigen

schaften entsprechen. Diese 12 Quanten werden als X-Teilchen bezeich

net. Deren Masse soll etwa 10^"^ Protonenmassen entsprechen. Diese hät
ten u. a. die erstaunliche Eigenschaft, ein Proton mit einer Halbwerts

zeit von etwa 10'^^ Jahren zerfallen zu lassen. Bis jetzt wurde aber, trotz
eingehender Suche, ein solcher Zerfallsprozeß noch nicht festgestellt.

Ungeachtet dieses derzeitigen experimentellen Mißerfolges versucht

man aber, die Vereinheitlichung noch weiter zu treiben und alle vier

fundamentalen Kräfte in einer Theorie zu vereinigen.

b) Supersijmmetrie

Fußend auf den Erfolgen, die man mit einer Eichsymmetrie bei der

schwachen Kraft hatte, suchte man nach einer neuen Symmetrie und

fand die Supersymmeirie. Diese vereinigt zwei Klassen von Teilchen, die

Bosonen, Teilchen mit ganzzahligem Spin, und die Fermionen, Teilchen

mit halbzahligem Spin. So sind alle Botenteilchen, also Teilchen, die

Kräfte vermitteln, Bosonen und alle Quarks und Leptonen, also Teil

chen, die mit Materie in Verbindung gebracht werden können, Fermio-

nen. Bosonen versuchen zusammenzukommen, Fermionen sind Indivi

dualisten und meiden einander.

Supersymmetrische Operationen bewirken nun die Umwandlung ei

nes Bosons in ein Fermion und umgekehrt. Zwei aufeinanderfolgende

supersymmetrische Operationen bewirken jedoch eine Versetzung der

Position im Raum, die Eichfeldnatur der Gravitation ist durch die Su-

persymmetrie beschreibbar. Die experimentelle Bestätigung dieser

Theorie konnte aber bis jetzt noch nicht erbracht werden.

Das Bild einer Vereinheitlichung aller Wechselwirkungskräfte kann

aber nicht nur über Eichsymmetrien, sondern auch von der geometri

schen Seite her angegangen werden. A. EINSTEIN hatte gezeigt, daß die

Gravitation eine Krümmung der vierdimensionalen Raumzeit ist.

c) Geometrische Vereinheitlichung

Theodor KALUZA wollte genauso wie A. EINSTEIN den Elektromagne
tismus mit der Gravitation vereinen. Deshalb griff er, zum Unterschied

von EINSTEIN, zu einem fünfdimensioruden Raum und zeigte 1921, daß
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sich das Gravitationsfeld in einem fünfdimensionalen Universum wie

ein gewöhnliches gravitatives Feld zusammen mit dem MaxwelFschen

elektromagnetischen Feld verhält, wenn man sich diese beiden Felder

von der Perspektive der vierdimensionalen Raumzeit ansieht. Nun ist

aber die 5. Dimension in unserer vierdimensionalen Raumzeit nicht be

merkbar.

Auf dieses Problem gab 1926 Oscar KLEIN (1894 - 1977) eine Antwort.

Sie besagte, daß die zusätzliche Dimension mit einem Radius von etwa

10~^^m eingerollt wird und somit ein Punkt sich als Kreis darstellt. Eine
Linie wird beim näheren Hinsehen daher zu einer Art Gartenschlauch.

Die geringen Querschnittsabmessungen dieses Gartenschlauches ma

chen es verständlich, warum diese Dimension bisher nicht festgestellt

werden konnte. Diese Theorie geriet vorerst in Vergessenheit, wurde

aber mit der Formulierung der Großen Vereinheitlichungstheorie (GET)

und der Supersymmetrie wieder hervorgeholt und frisch modelliert.

In der neu zum Leben erweckten Kaluza-Klein-Theorie werden die bis

her aufgefundenen Eichfeldsymmetrien zu geometrischen Symmetri

en, die zusätzliche Raumdimensionen voraussetzen. Um alle Wechsel

wirkungskräfte in der neuen Kaluza-Klein-Theorie unterbringen zu

können, ist ein elfdimensionaler Raum erforderlich, ausgestattet mit

zehn Raumdimensionen und einer Zeitdimension. Sieben Raumdimen

sionen sind hierbei eingerollt, bilden eine siebendimensionale Kugel

und sind somit nicht unmittelbar zugänglich. Im Rahmen der Theorie

wird die Symmetriebrechung, die masselose Teilchen wiederum massiv

werden läßt, dadurch erreicht, daß die siebendimensionale Kugel etwas

gequetscht wird.

Eine Theorie, formuliert in elf Dimensionen, hat nun aber, da eine

ungerade Zahl von Dimensionen vorliegt, den Nachteil, daß sie die

Händigkeit in der Natur nicht richtig wiedergibt. Die schwache Kraft

bringt eine Asymmetrie von links und rechts in die Physik hinein und

dies ist zu berücksichtigen.

Dieser Nachteil wird durch die erst in den letzten Jahren weiter aus

gebaute zehndimensionale Superstringtheorie überwunden. Diese geht
aus einer Theorie von Fäden, formuliert in den sechziger Jahren, her

vor, mit der Quarkteilchen und Gluonen im Innern von Hadronen bes

ser darstellbar waren. Mitte der siebziger Jahre wurde die Fadentheorie

supersymmetrisch formuliert. Es stellte sich heraus, daß Quantisie

rungsanomalien nicht mehr auftraten, wenn eine SO(32)- bzw.

^8 ̂  Eg-Eichgruppe verwendet wurde. Die genannten Eichgruppen ent-
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halten u. a. wiederum die bekannten Eichgruppen der starken, schwa

chen und elektromagnetischen Wechselwirkung. Die Superstringtheo-

rie, die damit begonnen hatte, das Verhalten von Hadronen wiederzu

geben, ist bereits zu einem stark forcierten Vereinheitlichungspro

gramm angewachsen. Wird die Eichgruppe Eg x Eg verwendet, dann

weist diese spezielle Superstringtheorie auf ein Schattenuniversum ne

ben unserem beobachtbaren Universum hin, die nur über die Gravitati

on miteinander verbunden sind. Ob diese Ansicht stimmt, wird die Zu

kunft weisen.

Die Heimische Theorie geht ebenfalls wie bei den zuletzt erwähnten

Vereinheitlichungstheorien von der Idee einer Geometrisierung der

Physik aus. Zum Unterschied von der elfdimensionalen Supergravitati

onstheorie bzw. zehndimensionalen Superstringtheorie ward vorerst

die Vierdimensionale Raumzeit durch die Hinzunahme eines zweidimen-

sionalen Raumes zu einem sechsdimensionalen Raum erweitert. Ein Ein

rollen der Transkoordinaten findet aber nicht statt, sondern es werden

die beiden Transkoordinaten in die uns zugängliche Raumzeit abgebil

det. Die Eigenschaften der zwei Transkoordinaten sind nicht mehr

räum- oder zeitartig, sondern haben organisatorischen Charakter. Die

modifizierten Einstein'schen Feldgleichungen erweisen sich als Eigen

wertgleichungen mit den Christoffelsymbolen als Variablen. Die ver

wendete Metrik wird dahingehend erweitert, daß der bisher zweistufi

ge Fundamentaltensor vierstufig wird und somit eine reichhaltige Me

trik es gestattet, aus den Lösungen der Eigenwertgleichungen ein Parti

kelspektrum zu erhalten, das nicht nur die Massen der bekannten Ele

mentarpartikeln wiedergibt, sondern auch deren Quantenzahlensätze

wie Spin, Isospin, Baryonenzahl und Seltsamkeit. Die Übereinstim
mung mit den experimentellen Daten ist erstaunlich.

Ausgehend von dieser bereits veröffentlichten Theorie habe ich ver

sucht, die Grundlagen seiner Theorie zu erweitern, die in einer sich in

Vorbereitung befindlichen Schrift festgehalten sind.

10. Ansätze zu einer Physik komplexer Systeme

Die letztgenannten Theorien betrafen alle den ehrgeizigen theoreti

schen Versuch, Naturkräfte zu vereinen und eine vollständige Beschrei

bung aller subatomaren Teilchen zu liefern. Dieses Programm, das von

der Hochenergiephysik herstammt und auch die Kosmologie umfaßt,
besteht darin, nach den letzten Gesetzen zu suchen, die auf der unter

sten und einfachsten Ebene der physikalischen Beschreibung wirksam
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sind. Im Falle eines Erfolges könnten die fundamentalen Einheiten, aus

denen die Physik aufgebaut ist, aufgedeckt werden.

Während die reduktioiiistische Suche weitergeht, gibt es auch die er

sten Versuche an der entgegengesetzten Front, an der Schnittstelle zwi

schen Physik und Biologie. Man möchte nicht herausbekommen, wor

aus die Dinge bestehen, sondern wie sie als integrierte Ganzheit funk

tionieren. Die Schlüsselbegriffe sind nicht Einfachheit, sondern Komple

xität, nicht Hardware, sondern Organisation und Software. Diese Theo

rien der Organisation werden die Physik ebenfalls grundlegend verän

dern.

Die zentrale Frage besteht hier darin, welche fundamentalen Gesetze

hinter dem vorerst unvernünftig erscheinenden Hang der Materie ste

hen, sich entgegen aller Wahrscheinlichkeit und entgegen dem 2.

Hauptsatz der Wärmelehre selbst zu organisieren und komplexe Struk

turen zu bilden.

Es zeigt sich, daß es in weit von einem Gleichgewicht entfernten, offe

nen und nichtlinearen Systemen mit einem hohen Maß an Rückkopp

lung zu einer spontanen Selbstorganisation kommt. In der Natur sind

solche Systeme der Regelfall, Gleichgewichtssysteme oder nahe dem

Gleichgewicht befindliche Systeme thermodynamischer Art hingegen

sind oft nur spezielle Idealisierungen. Es muß nicht sein, daß sich die

Organisationsprinzipien höherer Ebene bei ihrer ordnenden Wirkung

geheimnisvoller Kräfte bedienen, die kollektive Lenkung von Teilchen

kann hier ausschließlich über bereits bekannte Kräfte erfolgen.

Dazu ist erforderlich, daß auf der tieferen Ebene die Kräfte nicht

schon eindeutig determiniert sind. Dies ist insofern gegeben, weil der

strikte Determinismus in der Physik sowieso keinen Platz mehr ein

nimmt, wie einerseits die Quantentheorie und andererseits die

Chaostheorie zeigt. Letztere gibt an, daß die Entwicklung komplexer Sy

steme oft überaus empfindlich gegenüber den Anfangsbedingungen ist

und sie sich daher auf eine im wesentlichen unvorhersagbare Weise

verhält. So geht z. B. aus Gleichungen, welche die Zirkulationsbewegun

gen in der Atmosphäre wiedergeben, hervor, daß bereits ein Flügel

schlag eines Schmetterlings zu einem Wirbelsturm führen kann.

Man muß die Möglichkeit in Betracht ziehen, daß es nicht Hardware-,

sondern Softwaregesetze in der Natur gibt, die das Verhalten von Orga
nisation, Information und Komplexität beschreiben. Die Physik kom
plexer Systeme wird sich dann nach neuen Gesetzen der Biologie zu
richten haben und nicht umgekehrt. Die bisher bekannte Physik dieser
Systeme wird sich damit aber radikal ändern müssen.
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BURKHARD HEIM

EIN BILD VOM HINTERGRUND DER WELT

1. Definitionen und Problemstellung

Da dieser Band unter dem Titel „Die Welt der Weltbilder'' steht, erschien

es mir sinnvoll, zunächst den nicht sehr präzisen Begriff „Weltbild" zu

definieren, um auf diese Weise eine Diskussionsbasis zu schaffen. Allge

mein versteht man unter einem Weltbild den Versuch, ein Bild der Welt

zu entwerfen; doch dürfte die Erfassung eines kompletten Bildes der

Welt durch einen Menschen völlig illusorisch sein. Allenfalls können,

meist wenig präzis, blasse Konturen irgendeines Teilaspektes nachge

zeichnet werden.

Betrachtet man die vorhandenen großen philosophischen oder reli

giösen Weltbilder der Menschheit, dann besteht ein solcher Teilaspekt

aus logischen Sätzen, die auseinander hervorgehen und sich aus irgend

einer Grundthese entwickeln lassen, durch die das betreffende Weltbild

charakterisiert wird. Hier beginnt offensichtlich die Schwierigkeit; denn

einerseits sind diese Grundthesen in der Regel Sätze, die weder bewie

sen noch widerlegt werden können, und andererseits bringt der Autor

eines solchen Weltbildes in der willkürlichen Wahl des betrachteten

Teilaspektes der Welt und der Formulierung der betreffenden

Grundthese seine eigene psychologische Vorgeschichte in die Betrach

tung ein. Auf diese Weise wird in das konturenhafte Bild eines wie auch

immer beschaffenen Teilaspektes der Welt die Psychostruktur des Au

tors zumindest rudimentär mit hineinprojiziert, was sich durchaus

auch in der Grundthese ausdrücken kann.

In dieser Form können sehr viele Weltbilder entstehen, deren

Grundthesen sich gegenseitig ausschließen können. Diese Aus

schlußmöglichkeit wiederum ist jedoch kein Kriterium für die Richtig

keit der einen oder anderen Grundthese; denn wegen der Unbeweisbar-

keit und Unwiderlegbarkeit dieser Grundthesen kann aus einer eventu

ellen Contradictio von zwei Grundthesen nicht geschlossen werden,

daß eine der Thesen falsch ist, weil auch die Möglichkeit besteht, daß

beide falsch sind. Derartige Gedanken können anregend sein, sofern die

Diskussion im philosophischen Rahmen bleibt, so daß die Wahrheit

oder Falschheit von Grundthesen ein akademisches Problem bleibt. Lei-
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der besteht hier immer die Möglichkeit, die Aussagen solcher Weltbilder

in unzulässiger Weise populistisch stark zu verkürzen, derart, daß sie

mit geschickter Propaganda letztlich als vorläufige Urteile von politisier

ten Menschenmassen internalisiert werden. Nach einem derartigen Pro

zeß sind solche „Weltanschauungen" nicht mehr hinterfragbar, so daß

aus dem vorläufigen Urteil, also Vorurteil niemals mehr ein wirkliches

Urteil werden kann. Auch bildet sich nach der Internalisierung stets ein

Ichideal aus, zu dem zwangsläufig (als eine Art Antisymmetrie) das

Feindbild entsteht. Werden nun in verantwortungsloser Weise diese

Feindbilder solidarisiert (die Menschenmasse wird heiß), dann können

(eben wegen der Nichthinterfragbarkeit) genau die katastrophenhaften

Konflikte entstehen, von denen die Menschheitsgeschichte der letzten

Jahrtausende geprägt wurde. Die hiervon Betroffenen erfahren anderer

seits, eben wegen der Nichthinterfragbarkeit ihrer internalisierten

„Weltanschauung", einen erheblichen Realitätsverlust (wovon sich der

Autor in seiner Jugendzeit überzeugen konnte), so daß weder eine Dis

kussions- noch eine Konfliktfähigkeit erwartet werden kann.

Aus diesem Grund scheint es dringlich zu sein, sozusagen einen „Prüf

stein" für die Grundthesen möglicher Weltbilder zu schaffen, der aufzeigen

kann, welche dieser Grundthesen eliminiert werden sollten, weil sie ein

Bild vermitteln, das mit den Belangen dieser Welt nicht vereinbar ist.

2. Ein Weg zur Prüfung der Grundthesen

Sollen die möglichen Grundthesen von Weltbildern geprüft werden, dann

muß berücksichtigt werden, daß diesen Grundthesen zumeist ein stark

anthropomorpher Charakter und spekulatives Denken anhaftet. Aus

diesem Grunde müssen zunächst vom menschlichen Dasein unabhängi
ge einfache Realitäten der Welt unter Verwendung einer völlig wertefrei

en Methodik beschrieben werden. Es bieten sich hier geradezu die mate

riellen Realitäten und die abstrakte Methodik der Mathematik an. So

können gemäß des Verzichtes auf alles, was nicht in quantitativer Form

gemessen werden kann (Galileo GALILEI) alle materiellen Prozesse

durch Messungen auf Zahlenmengen abgebildet werden, die mathema

tisch verarbeitbar sind. Auf diese Weise entstehen dann empirische ma
thematische Beziehungen im Rahmen anthropomorpher physikalischer
Gebiete, wobei die Anthropomorphismen auf die Möglichkeiten
menschlicher Sinneswahrnehmungen (z. B. Mechanik, Akustik, Wärme
lehre oder Optik usw.) zurückgehen. Auch die quantitative Chemie ist
hier zu erwähnen.
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Erst die Anwendung der allgemeinen abstrakten mathematischen Me

thodik auf die empirischen Gesetzmäßigkeiten anthropomorpher Ge

biete zeigt, daß sich alle diese Anthropomorphismen auflösen und eine

allgemeine klassische theoretische Physik entstehen läßt, deren Aussa

gen perfektischer Art sind und sich auf vergangene Faktizitäten bezie

hen. Die Erfahrungen chemischer Art können auf diese Weise jedoch

nicht integriert werden, weil hier der Begriff der Valenz erscheint. Erst

die mehr empirische Entwicklung der im Mikrobereich gültigen Quan

tentheorie zeigt, daß der Valenzbegriff ein quantentheoretischer Begriff

ist, so daß nunmehr auch die Chemie gemeinsam mit der klassischen

theoretischen Physik in der allgemeinen Quantentheorie aufgeht, deren

Aussagen im Gegensatz zur klassischen Physik, futurische Aussagen des

Möglichen sind.

Auch diese allgemeine Quantentheorie in der gegenwärtigen Fassung

führte jedoch (von Hypothesen und Spekulationen abgesehen) zu kei

nem Verständnis materieller Elementarstrukturen und der allgemeinen

kosmischen Gesamt Struktur. Völlig außerhalb der Betrachtung bleiben

schließlich alle Vorgänge, die auf den allgemeinen Lebensprozefi zurück

gehen, wenn man einmal von der mehr vordergründigen Staffage bio

chemischer und biophysikalischer Prozesse absieht. Entscheidend für

die Erkenntnis des Wesens der Organismen und des elementaren Leben

sprozesses ist offensichtlich die Erfahrung molekulargenetischer Art,

daß es für jede Lebensform einen im Genom eingeschriebenen Code zur

Synthese sämtlicher Grundsubstanzen und ihrer Strukturierung zu

dem betreffenden Organismus gibt.

Dieser, unter Verwendung der mathematischen Logik beschrittene

Weg zur Beschreibung des als Physis zu bezeichnenden quantifizierba

ren Teiles der Welt ist zwar wertfrei und frei von emotionalen Elemen

ten, doch kann der gegenwärtige Stand dieser Form der Naturbeschrei

bung noch kein Kriterium der gewünschten Art liefern. Dies deshalb,

weil die eigentlichen Elemente der Welt weder im Mikro- noch im Ma-

krobereich ohne zusätzliche Spekulationen erfaßt werden. Es ist also er

forderlich, ein übergeordnetes BetrachtiDigsniveau zu erarbeiten, das die

sen Anforderungen Rechnung trägt und die Deduktion eines mathema

tischen Schemas gestattet, das als ein Analogon zu den Urelementen der

Welt diese im einheitlichen Zusammenhang und quantitativ richtig wie

dergibt. Auch muß die Beschreibung transzendenzoffen angelegt wer

den, was bedeutet, daß die logischen Kompetenzgrenzen der verwende

ten Methodik erkennbar sein müssen.
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3. Das übergeordnete Betrachtungsniveau

Für eine einheitliche Theorie der materiellen Welt (also der Physis) muß

zunächst als Basis ein System empirisch gut fundierter und mathema

tisch formulierbarer Prinzipien sozusagen als „Ausgangsbahnhof der in

tellektuellen Reise" aufgefunden werden, das einen möglichst kleinen

Umfang haben sollte, und man muß klären, was von einem beobachten

den Menschen von dieser Physis überhaupt erfahrbar ist.

Wie in „ElementarStrukturen der Materie**, Bd. 1 , gezeigt wurde, be

steht diese Basis aus nur vier empirischen Sätzen, die im gesamten ein

sehbaren Universum gelten. Auch kann man zeigen, daß die Elemente

der erfahrbaren Welt Ereignisse sind, die im allein zu betrachtenden Be

reich quantifizierbarer Physis durch jeweils eine Zahlenquadrupel aus

drei Ortsangaben und einer Zeitangabe gekennzeichnet sind. Anderer

seits sind Raum und Zeit die Kategorien menschlicher Anschauung, die

hier zu einer einheitlichen Raumzeit R^ (in vier Dimensionen) zusam

mengefügt werden müssen, weil Raum und Zeit für sich allein nicht exi

stieren können, wohl aber in der Verbindung zu R4, dessen Punkte Er

eignisse sind. Andererseits sind die Elementarstrukturen der Materie,

also die Elementarpartikel, von denen es übrigens eine große Zahl gibt,

als Zentren von Wechselwirkungsfeldern (empirisch sind vier Klassen be

kannt) zu verstehen, die verschiedene Existenzzeiten haben. Auf R4 be
zogen, erscheinen diese Elementarpartikel dann als Ereignisstrukturen,

so daß hier Feld und Feldquelle immer als untrennbare Einheit erschei

nen. Diese Ereignisstrukturen sind nun, als Elemente der Materie

schlechthin, voll geometrisierbar, einschließlich aller Wechselwirkun

gen im Sinne einer Raumzeitgeometrie. Das Ding erscheint also nicht

mehr im Raum, sondern als Struktur des Raumes selbst. Ein Ansatz zur

Beschreibung dieser Raumzeitstrukturen, der den empirischen Prinzipi

en genügt und durch das bereits vorhandene und empirisch gesicherte

Wissen hinsichtlich der mathematischen Naturbeschreibung eindeutig
gemacht werden konnte, wurde in „ElementarStrukturen der Materie**,

Bd. 1, entwickelt. Hier ergab sich, wie verbal auch in „Einheitliche Be-
2

Schreibung der materiellen Welt* beschrieben, ein doppelter Weg. Einer

seits muß eine geometrische Letzteinheit existieren, die sich als Elemen

tarfläche erwies und als Naturkonstante (Metron) aufgefunden werden

konnte, was eine Revision des Infinitesimalkalküls im Sinne eines Diffe

renzenkalküls erforderlich macht. Andererseits folgte aus diesem Ansatz

1 B. HEIM: Elemenlarstrukturen der Materie. Bd. 1 (1989)
2 B. HEIM: Einheitliche Beschreibung der Materiellen Welt (1990)
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ein Dimensionsgesetz, das als ein Kriterium aufgefaßt werden kann. Wird

gefordert, daß ein strukturelles Beziehungssystem des Ansatzes empi

risch auf einen p-dimensionalen Raum, also einen Rp, zu beziehen ist,
dann zeigt dieses Dimensionsgesetz, ob der Rp hinsichtlich seiner p Ko
ordinaten vollständig ist, oder ob Rp c R^^ nur als Unterraum eines
höherdimensionalen (n > p) Hyperraumes R^^ auftritt. Beginnt man

mit p = 3 des physischen Raumes R3, dann liefert das Dimensionsge

setz, wie auch für p = 5 und alle p > 6 keinen Hyperraum. Setzt man

hingegen p = 4 der empirischen Raumzeit ein, dann ergibt sich

n (p = 4) = 6, das heißt, es muß einen sechsdimensionalen Raum mit den

Koordinaten Xj ... Xg geben, von dem die Raumzeit R4 (x^ ... X4) c R^ ein
Unterraum ist. Hier sei bemerkt, daß die Koordinaten energetisch defi

niert sind, so daß dieser R^j das eigentliche Tensorium energetisch-ma

terieller Prozesse ist, wogegen der R4 (als Tensorium menschlicher An

schauungskategorien) als Unterraum erscheint, der deshalb auch als De

finitionsbereich der materiellen Welt bezeichnet wird.^' ̂ Das Einsetzen
der Dimensionszahl p = 6 dieser Welt liefert noch die Dimensionszahl

n = 12 eines weiteren Hyperraumes R12 mit den Koordinaten Xj ... X12.
Es handelt sich bei diesem R^2 durchaus noch um quantifizierbare Phy-

sis; denn seine Koordinaten jenseits des R^j sind Zahlenvorräte, inner
halb deren Bereich der Volumenbegriff exisiievt, während der Begriff der
Materie oder Energie außerhalb des R^, nicht mehr definiert ist. Dies be

deutet, daß der Bereich Xj ... X12 sozusagen als nichtmaterielle Seite der

materiellen Welt aufgefaßt werden kann.

Zunächst wurde noch eine R(j-Weltgeometrie entwickelt^ und eine
Strukturtheorie allgemeiner Weltstrukturen aus dem Ansatz hergeleitet,

was zu einem Kriterium, dem sogenannten Weltselektor führte, durch

dessen Einwirkung entscheidbar wird, ob irgendeine Rg-Struktur eine
solche der materiellen Welt ist oder nicht. Zur Prüfung des Ansatzes

wurde zunächst diese Strukturtheorie in halbklassischer Form entwik-

kelt, was in „ElementarStrukturen der Materie**, Bd. 2^, tatsächlich zu ei
nem plausiblen System von Massenspektren wägbarer Elementarkor

puskeln sowie zu strukturellen Aussagen hinsichtlich der Wechselwir

kungsfelder führt. Desgleichen wurden auch Aussagen über die makro

kosmische Struktur möglich. Es sei noch bemerkt, daß alle diese Aussa

gen sich mit der Empirie gut decken, woraus zu schließen ist, daß der

3 B. HEIM: Elementarstrukturen der Materie. Bd. 1

4 B. HEIM: Einheitliche Beschreibung der Materiellen Welt
.5 B. HEIM: Elementarstrukturen der Materie. Bd. 1

6 B. HEIM: Elementarstrukturen der Materie. Bd. 2 (1984)
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Ansatz richtig gewählt wurde. Wenn dies aber zutrifft, dann ist auch das

Dimensionsgesetz relevant, so daß eine weiterführende Untersuchung

des Hyperraumes Rj2 gerechtfertig erschien.

Zunächst zeigt die Lösungsmannigfaltigkeit des Weltselektors im Rg,
daß die Unterräume R^ (Xj ... x-) des physischen Universums sowie die

eindimensionale Zeitstruktur Tj (X4), aber auch Xg und Xg als Unter

raum 83 (xg, Xg) in den Lösungen im Sinne von semantischen Einheiten

auftreten, wobei Xg und Xg als oryanisatorische Koordinaten die Organi-

sationszustände materieller R^-Struktni^en bewerten. Mithin gilt für die

Raumzeit die Zusammensetzung R4 = Rg u und

Rg = R4 u 83 = Rg u Tj u 83. Die entsprechenden Koordinatenmengen
sind also strukturiert, derart, daß für die Kardinalzahlenkomplexe die

ser strukturierten Mengen für R4 : {3; 1) = K4 und für die materielle

Welt Rg : {3; 1; 2} = Kg gilt. Diese Strukturierung der Koordinatenmenge

setzt sich in den nichtmateriellen Bereich des R13 fort. Hier erscheinen

Xy und Xg als materieU nicht definierbare Dimetisionen der Information,

die in der Einheit I3 (xy, Xg) komplementär zu 83 erscheinen. Die Di

mensionen des Unterraumes Rg = Rg u Tj u 83 u I3 sind also interpre

tierbar und darüber hinaus konnten für Xj ... Xg im Sinn des Metrons
Elementarlängen hergeleitet werden. Auch kann, da in Rg die Unter

raumstrukturen gemäß I3 —> 83 —> Tj u Rg ineinander abbildbar sind,

und zwar wegen des imaginären Charakters aller Dimensionen jenseits

des Rg über die Zeitstruktur in den physischen Raum Rg c Rg. Von den

übrigen Dimensionen Xg ... X13 ist nur bekannt, daß sie die semantische

Einheit G4 (Xg ... XJ3) definieren, durch die der Rg zum

Ri2 = Rg u Tj u 83 u I3 u G4 ergänzt wird, so daß für die strukturierte

Koordinatenmenge des Hyperraumes der Welt als Kardinalzahlenkom

plex Ki3 = {3; 1; 2; 2; 4} gilt. Zwar ist bekannt, daß die G4-Koordinaten

durch Elementarlängen bestimmt werden, doch konnten diese Längen

ebensowenig hergeleitet werden wie die Interpretation der Xg ... Xj3.
Hingegen konnte aufgezeigt werden, daß die 8trukturen des G4 von ex

trem hoher 8ymmetrie sind. Alle diese Funktionen sind ebenso zeitlos

wie die 8trukturen des I3, was insgesamt für die durch I3 u G4 definier

te nichtmaterielle Seite der Welt zutrifft. Weiter ist bekannt, daß in irgend

einer Weise G4-8trukturen über I3 und die Rg-Abbildungskette auf je
den Zeitschnitt des R4-Kosmos zugreifen können. Allerdings handelt es

sich hierbei nicht um eine einfache Abbildung G4 ̂  I3 analog zum Rg,
weil G4 nicht ständig, sondern nur unter konkreten Bedingungen mit

der Welt Rg über I3 gekoppelt ist, und zwar dann, wenn ein .staP'o??ärer
Zeitverlauf in nicht stationärer Weise verändert wird. Führt man dagegen
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einen Vermittlerraum unbestimmter Dimensionszahl n ein, der von

undimensionierten Zahlenvorräten als aufgespannt wird, dann ist

G4 R* möglich, wenn R^ ein Abschnitt des allgemeinen abstrakten
Funktionenraumes ist. Die Abbildung aus diesem Vermittlerraum in Ig

kann auch nicht direkt erfolgen, es sei denn, man verwendet für den Ab

bildungsprozeß -> Ig mehrdimensionale Fourierreihen, was in

schlüssiger Weise die eindeutige Abbildung ermöglicht. Ist so ein Funk

tionalzusammenhang des G4 als Ig-Struktur entstanden, dann erfolgt

der Zugriff auf irgendeinen Zeitschnitt der materiellen Welt in der er

wähnten Form Ig Sg ̂  Tj u R3 = R4. Eine Analyse dieser Abbildun

gen ergab, daß einerseits die Abbildungskette G4 R4 eine Hyperraum
dynamik begründet, und daß andererseits die G4-Funktionen, in den

R4 abgebildet, als superpositions- und interferenzfähige Wahrschein

lichkeitsamplituden erscheinen, von denen im Mikrobereich vorhan

dene Energie und vorhandene Materie der materiellen Welt Rq aus dem
nichtmateriellen Bereich Ig u G4 gesteuert werden. Nebenbei sei bemerkt,

daß aus dieser Hyperraumdynamik die gesamte Quantentheorie in ih

ren Prämissen hergeleitet werden kann. Aus diesem Grund kann ange

nommen werden, daß es sich bei dieser Hyperraumdynamik im R^g

um das gesuchte übergeordnete Betrachtimgsniveau handelt. Eine Trans-

szendierung aus dem quantifizierbaren logischen Bereich der Physis er

folgte hier allerdings noch nicht, aber dennoch wurde die Grenze zwi

schen dem Bereich energetisch-materieller Phijsis R4 u Sg in die nichtnia-

terielle Seite der Welt Ig u G4 durchgeführt, der als der nichtmaterielle Hin

tergrund der materiellen Welt aufgefaßt werden darf.

4. Ein Blick in den Hintergrund der Welt

Immer wenn ein stationäres zeitliches Geschehen über irgendeinen

dynamischen Vorgang nicht stationär verändert wird, kommt es zum

Zugriff der G4-Strukturen auf dieses Geschehen durch projizierte Wahr

scheinlichkeitsfelder. Jenseits der Raumzeit ist in irgendeinem Punkt der

Abbildungskette prinzipiell alles möglich. Die Eindeutigkeit der Ge

schehensänderung ergibt sich erst aus dem Zugriff auf die Zeitstruktur

der Raumzeit. Man kann nun nach solchen nicht-stationären Gesche

hensänderungen in der Raumzeit suchen, um einen Einblick in den

nichtmateriellen Hintergrund Ig u G4 der Welt zu bekommen. Geht man

auf den zeitlichen Weltenursprung zurück, dann wird die Frage nach ei
nem „Vorher" offenbar sinnlos, doch kann nachgewiesen werden, daß

in der räum- und zeitlosen Ewigkeit des Apeirons immerhin ureinfach-
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ste präformierende algebraische Strukturen existieren, die durch einen

Symmetriebruch sozusagen „am Rande des Apeiron" in die Zeitlichkeit

eintreten und somit den kosmogonischen Ursprung der Raumzeit be

dingen. Dieser Weltenursprung ist offenbar durch eine solche Nichtsta-

tionärität gekennzeichnet, d. h., hier erfolgt der G^-Zugriff erstmalig,

was sich im Auftreten einer strukturierten Menge algebraischer Urele-

mente äußert, die sich zu charakteristischen räum- und zeitlosen (also

undimensionierten) Zahlen verknüpfen, deren numerische Werte

darauf hinweisen, daß es sich um die urtümlichen Wahrscheinlichkei

ten handelt, die in der Gegenwart als Emissions- und Absorptionswahr

scheinlichkeiten von Wechselwirkungsquanten (also das Baugesetz der

Materie in der Gegenwart) einheitlich wiedergeben. Da das weitere

nichtstationäre Geschehen kosmischer Art als Kosmogonie der Materie

sich erst einige 10^"" Jahre nach dem kosmogonischen Weltenursprung
vollzog, war das Baugesetz der Materie sozusagen teleologisch bereits

108
ca. 10 Jahre vor der Materiekosmogonie vorhanden.

Nach dem Termin der Materiekosmogonie verlief das Weltgeschehen,

also die Zeitsiruktur grundsätzlich nicht stationär, weil bereits materiel-

le Elementarstrukturen durch reine Dynamik charakterisiert werden

und jegliche höhere Materiestruktur auf dynamische Wechselwirkungs

prozesse zurückgeht, so daß der G^-Zugriff und die damit verbundenen

Wahrscheinlichkeitsamplituden in der energetischen Raumzeit ständig

steuernd wirken. Nach den Betrachtungen hinsichtlich des kosmogoni

schen Ursprungs der Raumzeit gibt es innerhalb dieser Raumzeit sechs

Klassen energetischer Wechsehvirkungen und jenseits dieses R4 im Unter

raum So (xc, X(j) weitere sechs Klassen von Wechselwirkungen, die zwar
9

nicht energetisch, wohl aber transformatorisch wirken und die energe

tischen Felder im R4 begleiten.

Ganz allgemein hat jede Wechselwirkung zwischen individuellen Ele

menten zur Folge, daß die in Wechselbeziehung tretenden Elemente ihre

Individualität verlieren und als Verbund ein übergeordnetes System

strukturieren, dessen Eigenschaften völlig anderer Natur sein können

als die Eigenschaften der korrelierenden Komponenten. Jeder dieser

Komponenten kommt hinsichtlich der internen Organisation des be

treffenden Elements eine konkrete Bewertung dieser Organisation in

7 W. DRÖSCHER / B. HEIM: Strukturen der materiellen Welt und ihrer nichtmateri
ellen Seite (1994)

8 B. HEIM: Elementarstrukturen der Materie. Bd. 2
9 W. DRÖSCHER / B. HEIM: Strukturen der materiellen Welt und ihrer nichtmateri

ellen Seite
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X5 und Xß zu, was einem Niveau im Unterraum S2 entspricht. Wenn
nun diese Elemente mit bestimmten organisatorischen Sg-Niveaus

beim Wechselwirkungsprozeß ihre Individualität in der übergeordne

ten Struktur aufgeben, dann ist stets das S^-Niveau dieses Wechselwir

kungssystems höher als das Niveau jeder Komponente. Eine weitere Ei

gentümlichkeit solcher Prozesse besteht darin, daß als Folge der Abbil

dungskette, also I2 -> S2 die G4-Steuerung diese S2-Niveaus beeinflußt,

so daß für eine große Zahl von Einzelelementen stets näherungsweise

hinsichtlich des zeitlichen Verhaltens gilt, was sich physikalisch bei

spielsweise in der Thermodynamik von Gasen zeigt. Die eigentliche

Steuerung erscheint erst dann relevant, wenn im R4 die erwähnten

Wahrscheinlichkeitsamplituden erscheinen, die vorhandene Energie

und vorhandene Materie in der Raumzeit entgegen dieser ungeordne

ten Statistik strukturieren, was dann auch zu Wechselwirkungsprozes

sen in übergeordnete S2-Niveaus führen kann.

Da in der Abbildungskette G4 R4 im Abschnitt I2 S2 Tj der

Zugriff auf die Zeitstruktur durch den Unterraum S2 erfolgt, wird im

Fall einer materiellen Struktur dieser Durchgriff auch vom S2-Niveau

dieser Struktur mitbestimmt, wenn die G4-Steuerung sich auf diese ma

terielle Struktur bezieht. Dabei bestimmt die Höhe des organisatori

schen S2-Niveaus die Zahl möglicher Wahrscheinlichkeitsamplituden al

so sozusagen die futurische Potenz möglicher Aktualisierungen als Zahl

der Freiheitsgrade der betreffenden materiellen Struktur in dem beim

Zugriff vorhandenen S2-Niveau. Das Wirken dieser G4-Steuerungen ma

terieller Strukturen aus dem Hintergrund I2 u G4 der Welt ist empi

risch offenbar dann besonders gut zu untersuchen, wenn es sich um

R4-Strukturen mit extrem hohen S2-Niveaus handelt. Tatsächlich kön
nen derartige Raumzeitstrukturen als lebende Organismen leicht beob

achtet werden; denn die Materie des Sorna eines Organismus ist (nach

H. STAUDINGER) vom Makrobereich bis in den atomaren Bereich hin

ein durchstrukturiert, was entsprechend hohe und zeitlich variable

S2-Niveaus bedingt.

5. Lebende Organismen

Hinsichtlich dieser lebenden Organismen, die durch extrem hohe

S2 (Xß, X6)-Niveaus gekennzeichnet sind, ergeben sich aus der Hy
perraumdynamik einige Fragen. Empirisch entstehen die verschie

denen Arten lebender Organismen tijpostrophenhaft, wobei die jeweilige
Phylogenese mit einem hohen Wert einer allgemeinen Änderungsge-
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schwindigkeit der somatischen Struktur beginnt, die aber in einem re

lativ kurzen Zeitintervall (bezogen auf die Phylogenesendauer) fast ex-

ponentiell abfällt, um nach diesem typogenetischen Intervall (nach

O. H. SCHINDEWOLF) in einen nahezu horizontalen Verlauf (Typosta-

se) überzugehen.

Die somatischen Eigenschaften (Genotypus) werden während der Phy-

logenese hereditär in der Generationsfolge weitergegeben und sind be

kanntlich im Genom kodiert. Es handelt sich hierbei um eine DNS-Dop-

pelhelix, deren Elemente vier Nukleotide (Adenin, Guanin, Thymin und

Cytosin) sind, die durch eindeutige Phosphodiester-Brücken zur betref

fenden Helix gekoppelt sind. Jeweils drei zusammenstehende Nukleoti

de bilden dabei einen Katalysator, der die Synthese irgendeiner Amino

säure oder eines Nukleotids (einschließlich Uracil) ermöglicht, so daß

eine solche katalytische Dreiergruppe als Coden bezeichnet wird. Die

DNS-Doppelhelix kann also sozusagen als kommafreier Triplett-Code

von „links nach rechts" gelesen werden. Zwar sind Mikromutationen

und periphere Selektionen während der Typostase möglich, doch wird

hierdurch nicht die Genese der Art und ihre nichtlineare Typogenese

verständlich, zumal die Übergangsformen beispielsweise Ichthyostega,
Seimuria oder Oligokyphus, aber auch Archeopterix bzw. Condognatus

verhältnismäßig kurzfristig in höhere Organisalionsebenen führen. An

dererseits liegt das Alter des eubiotischen Planeten Erde höchstens bei
9

6 • 10 Jahren, so daß mit Sicherheit die Phosphodiester-Brücken der

DNS nicht nach dem reinen Zufallsprinzip die Nukleotide zusammen

fügen, und zwar weder bei der Entstehung des ersten Protobionten

noch bei der Evolution in übergeordnete Organisationsebenen. Bei die

ser Polymerisation handelt es sich in jedem Fall um einen quantenhaf

ten Prozeß im Mikrobereich, der aber durch die G4-Steuerung im ener

getischen R4 über Wahrscheinlichkeitsamplituden bestimmt wird. Es

ergibt sich daher die Frage, ob dieser Sachverhalt tatsächlich den Le

bensprozeß bedingt. Unterstellt man dies, dann wird die Evolution der

Organismen und ihr zeitlicher Verlauf verständlich, doch würde es be

deuten, daß die Steuerung aus dem G4-Unterraum hinsichtlich des Le

bensprozesses intelligent erfolgt, wobei die Frage nach der Ursache die

ser Steuerung offen bleiben muß.

Weitere Fragen ergeben sich aus der starken Strukturierung lebender

Organismen. Das Sorna eines solchen Organismus geht letztlich auf eine
sehr große Zahl von Merismen zurück, die teilweise bis in den Moleku

larbereich führen und durch wechselseitige Korrelationen immer höhe
re Sg-Niveaus erreichen. Das Prinzip der Kopplungen setzt sich dem-
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nach in den Bereich des Bios fort, doch handelt es sich dabei nicht

mehr um die aus den Urelementen der Welt herleitbaren Kopplungen

in Form urtümlicher Wahrscheinlichkeiten, sondern um eine als „sozia

le Korrelation" zu bezeichnende Wechselbeziehung biologischer Ele

mente, die als Urtrieb zur Nähe fremden Lebens erscheint. Auf diese

Weise sind die S2-Komponenten biologischer Strukturen stets in 83

hierarchisch geschichtete Wirkungsgefüge, die jedoch in 83 (X5, ei

nen Integrator im obersten Niveau bedingen, der als holistischer Faktor

die Merismen des Lebens durch diesen Holomorphismus integriert.

Solche soziale Korrelationen können in einfachster reversibler Form

beim Protozoon Volvox oder in nicht reversibler Form an den primitiv

sten Hydren beobachtet werden. Die G4-8teuerung setzt offenbar an

diesem Holomorphismus, nicht aber an den einzelnen Merismen an.

Da auch Staatenbildungen von Organismen (z. B. Insekten) zusammen

hängende Strukturen sind, ergibt sich die Frage, ob die Holomorphis

men aller Einzelelemente einer solchen Gemeinschaft durch einen

übergeordneten kollektiven Holomorphismus unter Aufgabe ihrer Indi

vidualität zu dem betreffenden Staat integriert werden. Wenn dies so

ist, dann muß es holomorphe Superpositionen geben, was mit dem Bild

hierarchischer Sg-Schichtungen identisch ist. Es ergibt sich die Frage,

ob diese eindeutigen G4-Zugriffe alle vegetativen und animalen Struk

turen des Bios erfassen; denn die Eindeutigkeit des Zugriffes aus G4

bedingt eindeutige Aktionen des R4-Soma.

Wie gezeigt, gibt es im nichtmateriellen Bereich Xy ... x^2 Ener

giebegriff nicht, wohl aber den Begriff des Volumens. Aus diesem Grun

de und der Superponierbarkeit der Holomorphismen wären hinsicht

lich des R3 körperlose Eniiiäten als geschlossene Strukturen im I2 u G4
denkbar, die zwar mit dem G4-Zugriff in Zusammenhang stehen, aber

geeignete somalische R^j-Strukturen mit passenden Holomorphismen

sozusagen „okkupieren" und eine mehrdeutige Steuerung der R4-Aktio-

nen als Selbstdarstellung verursachen. Hier läge dann der Fall einer völ

lig freien Wahl aller Lebensantriebe vor, was im animalen oder vegetati

ven Bereich des Bios ein Novum wäre. Zwar entspricht die spezifische

Charakteristik der freien R4-Aktionen der Natur des steuernden Asoma-

ton (xj ... X12) e I2 u G4 als mentalen Persönlichkeitskern, doch gibt es

trotz einer beschleunigten zeitlichen Evolution erhebliche Schwierig
keiten, weil hinsichtlich des individuellen Lebensprozesses und auch

hinsichtlich der sozialen Korrelationen starke Fehlleistungen möglich
werden, die bei der eindeutigen G4-Steuerung nicht auftreten können.

Auch sind die Belange des 71+ (als Asomaton) möglicherweise in eini-
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gen Bereichen kontraoperativ hinsichtlich der Belange des adaptierten

Sg-Holomorphismus eines an sich animalen Sorna, was zu weiteren

Schwierigkeiten führen muß. Diese mehrdeutige freie 7C+-Sekundär-

steuerung entspricht offensichtlich der Humanstruktur, so daß sich die

Frage stellt, inwieweit die Empirie einer Humanpsychologie und Psy-

chosomatik sowie menschliche Sozietätenbildungen durch dieses Prin

zip mehrdeutiger Steuerungen über 7c+-Adaptationen einheitlich ver

standen werden können. Allerdings ist wegen 71+ c Ig u G4 ein solches

Asomaton (im Gegensatz zum Rg-Soma) zeitlos, was weitere Fragen ent

stehen läßt. Darüber hinaus könnte noch gefragt werden, ob es Über
gänge des Prinzips der mehrdeutigen 7C^.-Steuerung in den animalen

Bereich (z. B. Primaten) gibt und wo hier die Grenze liegt.

6. Schlußbemerkung

Zweifellos eröffnen die Schriften „ElementarStrukturen der Materie", so

wie „Strukturen der materiellen Welt" die Möglichkeit eines umfassenden

Rahmens für ein Bild der Welt und ihres Hintergrundes, doch sei

darauf hingewiesen, daß ein solches Bild, welches sich aus den genann

ten Schriften ergibt, zunächst nur die Skizze des quantifizierbaren (also

physischen) Schattens der wirklichen Welt und ihres Hintergrundes sein

kann.

Einerseits kann aus diesem „Weltschatten der Physis" abgelesen wer

den, daß angesichts der deutlich werdenden Kompetenzgrenzen des lo

gischen Bereiches der Physis die in „Postmortale Zustände" vorgestellte

Schlußweise einer reductio ad absurdum voll greift und die Transzen

denzoffenheit der mathematischen Beschreibung unterstreicht. Da

außerdem die Strukturen in den logischen Bereichen von Bios, Psyche

und dem Mentalbereich stets einige Komponenten in der Hyperraum

dynamik haben, besteht durchaus die Möglichkeit, mit den angespro

chenen Denkstrukturen zur Transzendierung von Physis in Bios, Psyche

und Pneuma zu schreiten. Beschränkt man sich andererseits auf die

Pseudotranszendierung der materiellen Welt Rg in den nichtmateriel

len Welthintergrund I2 u G4, dann ist damit auch der gesuchte „Prüf

stein" für die Grundthesen von Weltbildern gegeben. Von vornherein
kann man sagen, daß alle politischen, philosophischen oder auch pseu
doreligiösen Weltbilder als nicht relevant eliminiert werden sollten, die
das Wirken dieses nichtmateriellen Hintergrundes der Welt ignorieren.

10 B. HEIM: Postmorlale Zustände? (1994)
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HANS ZEIER und PETER BRAUCHLI

ASPEKTE UND IMPLIKATIONEN

BIOLOGISCHER WELT UND MENSCHENBILDER

Wissenschaft und Gesellschaft unterliegen engen gegenseitigen Abhängig

keiten. Die Wissenschaft, und ganz besonders ihre praktische Anwen

dung in Form von technischen Errungenschaften, prägt einerseits das

Alltagsleben. Andererseits haben die in einer Gesellschaft herrschenden

Vorstellungen und Ansichten einen starken Einfluß darauf, wie Wissen

schafter ihre Erkenntnisse beschreiben, ihre Tätigkeitsbereiche und Un

tersuchungsobjekte sehen und welche Probleme sie überhaupt erfor

schen.

Im Erkenntnissystem der Wissenschaften wie auch im gesamten ge

sellschaftspolitischen Geschehen nehmen die biologischen Aspekte un

seres Welt- und Menschenbildes eine zentrale Rolle ein. Die Fragen, was

ist die Welt und was ist der Mensch, sind eng verknüpft mit der Haupt

frage der Biologie: Was ist Leben? Biologische Aussagen beruhen einer

seits auf physikalischen und chemischen Gesetzmäßigkeiten. Diese bil

den eine unerläßliche Voraussetzung zur Erforschung und Erklärung

der Lebenserscheinungen. Das Phänomen Leben transzendiert aber die

se beiden Grundlagendisziplinen und erfordert eine Begriffswelt, die je

ne der Physik und Chemie wesentlich erweitert. Zudem gilt es zu

berücksichtigen, daß das Gehirn als Organ, mit dem wir unsere Welt er

kennen, ein Produkt der biologischen Evolution darstellt. Deshalb bildet

die Biologie eine wichtige Grundlage für alle Disziplinen, die sich in ir

gendeiner Form mit dem Menschen befassen. In einem modernen Welt-

und Menschenbild verbinden sich somit Betrachtungsweisen, die von

den Natur- und Geisteswissenschaften herkommen.

1. Archaische Vorstellungen

Neugier und ausgeprägtes Interesse an der belebten und unbelebten Na

tur ist ein wesentliches Merkmal des menschlichen Daseins. Wir dürfen

deshalb davon ausgehen, daß die Urmenschen ihre Umwelt äußerst

genau beobachteten und wahrnahmen, vermutlich sogar genauer als

wir dies heute tun. Um zu überleben, mußten sie auf Naturereignisse

achten und jagbares Wild wie auch gefährliche Raubtiere rechtzeitig er-
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kennen. Zur Natur hatten die Urmenschen ein echt partnerschaftliches

Verhältnis. Auf eine für uns schwer vorstellbare Weise fühlten sie sich

mit Tieren und Pflanzen verwandt und verbunden. Sie fühlten sich so

gar verbunden mit unbelebten Dingen - mit Bergen, Flüssen und mit

der Erde - , denn den Unterschied zwischen lebendig und tot erfaßten

sie bei weitem nicht so klar wie wir. Eine solche Allverbundenheit mit

allem Belebten und Unbelebten bezeichnete Carl Gustav JUNG als „ar

chaische Identität" .

Die Urmenschen hatten auch eine, uns leider abhanden gekommene

tiefe Ehrfiircht vor der Natur, insbesondere vor allen Lebewesen. Sie be

trieben keinen Raubbau, sondern entschuldigten sich sogar bei Pflan

zen, die sie pflücken und bei Tieren, die sie jagen mußten, um zu überle

ben. Mit ihrer guten Beobachtungsgabe erreichten sie ein beachtliches

Wissen über Zusammenhänge zwischen mannigfaltigen Gegebenheiten

ihres Lebensraumes und Aktionsfeldes. Dieses vernetzte Wissen ermög

lichte es ihnen, ihre Mittel zweckrational einzusetzen.

Im Gegensatz zu uns nahmen die Menschen der Urzeit aber an, die

Dinge könnten sich jederzeit auf unvorhersehbare Weise verändern. Sie

machten dafür höhere Wesen und Dämonen verantwortlich. Diese ver

suchten sie durch Zeremonien, Beschwörungen und Opfergaben zu

besänftigen und günstig zu stimmen. Entscheidend für ihr Weltbild war

wohl der Zeitpunkt, als ihnen der Zusammenhang zwischen Zeugungs

akt, Schwangerschaft und Nachkommenschaft aufging. Nicht Geister,

sondern die Menschen selbst waren nun für die Fortpflanzung verant

wortlich. Das Erkennen des Befruchtungsvorganges hatte dann auch

weitreichende Folgen. Beispielsweise festigte es die soziale Stellung des

Mannes in der Sippe. Er war nun nicht nur Beschützer der körperlich

schwächeren Frauen und Kinder, sondern auch Schöpfer der Nachkom

menschaft. Das Wissen um die Befruchtungsvorgänge bei Tieren und

Pflanzen ermöglichte das Heranzüchten von Nutztieren, wie dem Haus

hund, und die vor rund 10 000 Jahren einsetzende, seßhafte Lebenswei

se mit Viehzucht und Ackerbau. Man wußte nun, daß man mehr ernten

kann, wenn man der Natur nachhilft und sät. Man begann vorauszupla-
nen; der Bewußtseinshorizont erweiterte sich gewaltig. Dieses Voraus
planen und Vorausdenken ist denn auch ein weiteres Grundmerkmal

menschlichen Daseins.

1 C. G. JUNG: Psychologie und Alchemie (1944)
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2. Vitalismus

Die seßhafte Lehensweise ermöglichte eine höhere Bevölkerungsdichte

und verstärkte die Arbeitsteilung innerhalb von Sippenverbänden und

Gesellschaft. Die Arbeitsteilung bildete dann die Grundlage zur Ent

wicklung der ersten Hochkulturen. Als deren Grundpfeiler etablierten

sich schon bald Ansätze von Wissenschaft, Diese befaßten sich einerseits

mit der Lösung von Alltagsproblemen und begründeten dadurch Anfän

ge von Disziplinen wie Physik, Chemie und Mathematik. Andererseits

beschäftigte sich der Mensch schon seit jeher mit Fragen nach Wesen

und Sinn seines Daseins. Antworten dazu suchte er in der Religion und

in der als Krone der Wissenschaft verstandenen Philosophie,

Bei der Betrachtung der Lebenserscheinungen stieß man auf viele un

erklärbare Geheimnisse und Manifestationen einer wundersamen Ord

nung. Dies löste Interesse und Respekt aus. Es brachte die Menschen

aber auch zum Fragen, was für diese Ordnung verantwortlich sei. Dabei

kam die Idee auf, daß übernatürliche Kräfte zielstrebig und lenkend die

Lebensprozesse beeinflussen. ARISTOTELES bezeichnete die sich in den

Lebewesen äußernde Kraft als Entelechie oder Lebenskraft und begrün-
2

dete dadurch den sog. Vitalismus, Dieser besagt, eine „Lebenskraft" ver

sklave die Materie und mache sie belebt. Unter die Lebenskraft fällt ge

wissermaßen auch der religiös motivierte göttliche Funken. Als Er

klärungsansatz überlebte der Vitalismus in verschiedenen Varianten bis

in die heutige Zeit. Seine letzten namhaften Vertreter waren der Philo

soph Henri BERGSON, der von "elan vital"^ oder „Sein als Lebens-
4

Schwung" sprach, sowie die Biologen Hans DRIESCH und Fritz

PREUSS*.

Der Vitalismus leugnet die Möglichkeit einer restlosen Erklärung der

Lebensprozesse durch die Eigenschaften der Materie und postuliert ei

nen prinzipiellen Wesensunterschied zwischen Belebtem und Unbeleb

tem. Das gegenwärtig nicht Erklärbare führt der Vitalismus auf ein un-

ergründbares Prinzip wie die Lebenskraft zurück. Dadurch verschiebt er

das Problem auf eine andere Ebene und besagt eigentlich nichts an

deres, als daß gerade das Wesentliche des Phänomens Leben naturwis

senschaftlicher Erkenntnis entzogen sei. Darin besteht denn auch die

2 W. KULLMANN: Die Teleologie in der aristotelischen Biologie: Aristoteles als Zoo
loge, Embryologe und Genetiker (1979)
3 H. BERGSON: L'Evolution creatrice (1907)

4 H. DRIESCH: Die „Seele" als elementarer Naturfaktor (1903)
5 F. PREUSS: Der Aufbau des Menschlichen (1987)
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Erklärungsschwäche des Vitalismus für den Naturwissenschafter. Ist es

notwendig, das noch Unerklärliche als unerklärbar zu deklarieren, das

Unwissen mit einem obskuren Begriff zu etikettieren, oder ist es nicht

doch möglich, das, was man als Lebenskraft bezeichnet, mit naturwis

senschaftlichen Methoden genauer zu erfassen?

Der Vitalismus will das innere Wesen der Dinge deuten und darüber

Aussagen machen. Die organische Ganzheit sucht er in einem transzen

denten Lebensprinzip wie der Lebenskraft von ARISTOTELES oder dem

elan vital von Henri BERGSON. Diese mythisch-metaphysische Deutung

der Wirklichkeit mag richtig oder falsch sein. Sie kann aber nicht Gegen

stand der Naturwissenschaften sein, denn definitionsgemäß beschäftigt

sich Naturwissenschaft nur mit natürlichen Phänomenen. Zum Ver

ständnis von übernatürlichen Phänomenen mögen sie allenfalls Anre

gungen und Hinweise geben. Ihre Forschungsmethoden sind aber völlig

ungeeignet, um derartige Fragen wissenschaftlich zu klären.

Wenn nun heute fast alle Naturwissenschafter den Vitalismus ableh

nen, so impliziert dies nicht, daß sie damit zwangsläufig auch die bibli

sche Schöpfungsidee ablehnen. Die Naturwissenschaft kann nämlich

nur das Geschehen nach dem sog. Urknall erklären, womit sich insbe

sondere die Evolutionsforschung beschäftigt. Auch wäre anzumerken,

daß die Erschaffung einer sich nach natürlichen Gesetzen selbst organi

sierenden Welt eine bedeutend größere und noch bewundernswertere

Leistung darstellt als eine Schöpfung, in die übernatürliche Kräfte dau

ernd lenkend eingreifen müßten, wie dies der Vitalismus postuliert.

3. Mechanistisch-reduktionistisches Weltbild

Das mechanistisch-reduktionistische Weltbild versucht, die Lebensprozesse

durch funktionelle und strukturelle Elementareinheiten zu erklären.

Dieses Weltbild beruht auf drei Leitprinzipien: der analytisch-summati-

ven, der maschinentheoretischen und der reaktionstheoretischen Auf

fassung. Die analytisch-summative Auffassumj löst das Geschehen in ele

mentare Teile auf, die sie mit der Absicht analysiert, das Ganze durch

Aneinanderreihen oder Summieren der elementaren Einheiten erklä

ren zu können. Nach der maschinentfieoretischen Auffassung funktionie

ren Lebewesen wie Maschinen. Deshalb verwendet sie die Gesetze der

Mechanik als Erklärungsmodell. Der reaktionstheoretische Ansatz schließ

lich beruht auf der experimentellen Methode, mittels Reizen Reaktio

nen auszulösen und diese genau zu beobachten. Dieses Vorgehen findet

sein Vorbild in der klassischen Physik.
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Die Wurzeln des mechanistisch-reduktionistischen Welt- und Menschenbil

des reichen - wie jene des Vitalismus - bis in die Frühzeit der grie

chischen Philosophie zurück. Einen eigentlichen Aufschwung erlebte

dieses Weltbild dann im Zeitalter der Aufklärung, als der französische

Philosoph Rene DESCARTES versuchte, das Wesen des Menschen und

die ihn umgebende Natur zu ergründen.' Nach DESCARTES besteht die
Welt aus zwei Grundsubstanzen: Dingen, die Raum einnehmen und die

später generell Materie genannt wurden, sowie Geist, der das Denkver

mögen und die Bewiaßtseinsfunktionen umfaßt. DESCARTES formulier

te die Lehre von der "bete machine", der Maschine Tier, Gemäß dieser

Lehre funktionieren Tiere nach physikalischen Gesetzmäßigkeiten. Sie

sind nichts anderes als komplizierte Maschinen. Der Mensch dagegen

sei nicht bloß Maschine, sondern habe zusätzlich noch einen, den Natur

gesetzen nicht unterworfenen, freien Willen. Julien de LA METTRIE riß

dann auch diese Schranke nieder, indem er 1748 der Maschine Tier von
7

DESCARTES den ''homme machine'' an die Seite stellte.

Das mechanistisch-reduktionistische Weltbild erlebte in der Folge eine

gewaltige Blütezeit, die bis in unsere Tage hinein anhält. Die systemati

sche Anwendung der Forschungsmethoden und Gesetzmäßigkeiten der

physikalischen und chemischen Wissenschaften auf die Erscheinungen

des Lebens erzeugte eine ununterbrochene Kette von Erfolgen, sowohl

der theoretischen Erkenntnis wie der praktischen Beherrschung des Le

bens. Paradebeispiele dafür sind etwa die Molekularbiologie, die Gen

technologie, die künstliche Befruchtung und die Pharmaforschung. Auf

grund dieser unbestreitbaren Erfolge zählt das mechanistisch-reduktio-

nistische Weltbild auch heute noch viele Anhänger und die darauf beru

hende analytische Methodik wird bestimmt auch weiterhin sehr erfolg

reich sein.

4. Organismisch-ganzheitliches Weltbild

Vitalismus und Mechanismus sind eigentlich beide reduktionistische

Weltbilder. Der Vitalismus unterteilt in Materie und Lebenskraft, der

Mechanismus in biologische und physikalische Elementareinheiten wie

Zellen und Atome. Beide Weltbilder stoßen an Grenzen, wenn es darum

geht, komplexe Zusammenhänge zu erklären. Sie werden deshalb in

neuerer Zeit durch ein organismisch-ganzheitliches Weltbild ersetzt. Die-

6 R. DESCARTES: Prinzipia philosophiae (1644)
7 J. de LA METTRIE: L'Homme machine (1748)
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sem Weltbild liegt die Erkenntnis zugrunde, daß ein organisches Ganzes

- sei es ein Organ, ein Lebewesen oder eine Gesellschaft - mehr als die

Summe seiner Teile darstellt. Diese Idee begann sich unabhängig von

einander in verschiedenen Wissenschaften zu entwickeln und gewinnt

als Systemdenken zunehmende Bedeutung im heutigen Zeitgeist. Soge

nanntes vernetztes Denken wählt nicht einzelne Teilaspekte aus, son

dern erfaßt möglichst alle Komponenten des zu untersuchenden Sy

stems und auch ihre Wechselwirkungen.

a) Psychologie

Die Psychologie war wohl die erste Disziplin, die erkannte, daß die Strate

gie, Phänomene in Einzelerscheinungen aufzuteilen, auf unüberwind-

bare Grenzen stößt. Christian von EHRENFELS machte nämlich schon

1890 darauf aufmerksam, daß es Zustände und Vorgänge gibt, deren

kennzeichnende Eigenschaften nicht aus denen ihrer Teile zusammen-
g

setzbar sind. Er prägte dafür den Begriff „Gestalt". Eine gesehene Figur,

eine Melodie oder ein verständlicher Satz sind mehr als die Summe der

einzelnen Farbpunkte, Tonempfindungen oder Wortdeutungen. Zudem

können diese „Gestalten" auch bei wesentlicher Änderung ihrer Teile als
prägnante Formen bestehen bleiben.

b) Biologie

In der Biologie wurde die organismisch-ganzheitliche Betrachtungsweise
9

durch Ludwig von BERTALANFFY begründet. Nach seiner Ansicht sind

biologische Systeme als Ganzheiten zu betrachten. Die charakteristi

schen Leistungen eines Organismus kommen erst durch das Zusam

menwirken seiner Bestandteile zustande. Das Phänomen Leben ist somit

eine Systemeigenschaft, Dabei spielen Aspekte wie gegenseitige Wechsel

wirkungen, selbstmotivierte Eigenaktivität, innere Dynamik sowie posi

tive und negative Rückkoppelungsmechanismen eine wichtige Rolle.

Schon 1926 hatte von BERTALANFFY erkannt, daß Organismen zudem

offene Systeme sind, die in einem Zustand existieren, der vom „Gleich

gewicht" der Thermodynamik verschieden ist. Mit dem von ihm gepräg

ten Begriff „Fließgleichgewicht" wollte er zum Ausdruck bringen, daß

ein immerwährender Strom von Materie und Energie den Organismus

gleichzeitig durchzieht und bildet. Durch diesen Austausch verringern

8 Ch. von EHRENFELS: Über Gestallqualitäten (1890)
9 L. von BERTALANFFY: Das biologische Weltbild (1949)
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die Lebewesen die in ihnen ständig entstehende Ungeordnetheit, die so

genannte Entropie. Wären Lebewesen geschlossene Systeme, könnte ih

re Entropie nur zu-, nicht jedoch abnehmen. Der sogenannte Wärmetod

wäre unvermeidlich.

Schließlich begründete von BERTALANFFY eine allgemeine Systemtheo-

rie^^ als ganzheitliche Betrachtungsweise. Diese Theorie formuliert und
leitet Gesetzmäßigkeiten ab, die weitgehend unabhängig vom Objekt

sind, auf das sie angewendet wird. Ihre Prinzipien besitzen große Allge

meingültigkeit. Sie gelten für alle komplexen Systeme, also für jegliche

Gebilde, die aus sich gegenseitig beeinflussenden Elementen bestehen.

Ausgehend von diesen Erkenntnissen formulierte dann Ilya PRIGOGINE

seine Theorie dissipativer Strukturen, Diese experimentell bestätigte

Theorie beschreibt, wie in offenen Systemen, die sich fern von einem

Gleichgewichtszustand befinden, sprunghaft höhere Ordnung entste

hen kann. Das zufällige Einführen einer sich dann selbst verstärkenden

Fluktuation, beispielsweise eine genetische oder kulturelle Verände

rung, kann ein Ungleichgewichtssystem zum Sprung über eine Instabi

litätsschwelle zwingen. Dieser Sprung erzeugt qualitative Veränderun

gen und führt von einem stationären Zustand in einen neuen mit

größerer Komplexität und Geordnetheit. Das diesem Vorgang zugrunde

liegende Prinzip bezeichnete PRIGOGINE als „Ordnung durch Fluktua

tion". Damit lassen sich Prozesse der Selbstorganisation und Selbsttrans

zendenz erlären, wie sie in der biologischen und kulturellen Evolution

vorkommen.

Kennzeichnend für das organismisch-ganzheitliche Weltbild sind Kon

zepte wie Ganzheit, hierarchische Organisation und dynamische Wechsel

wirkung. Dieses moderne biologische Weltbild steht in Einklang mit älte-
12

ren Konzepten, wie der Schichtentheorie von Nicolai HARTMANN oder

dem Ursachenkonzept von ARISTOTELES^'^. Letzteres läßt sich nach
14 15

Wolfgang KULLMANN und Rupert RIEDL ' nun neu interpretieren

(Abb. 1). Ein komplexes System, sei dies ein unbelebtes Gebilde oder et

was Lebendiges wie eine Zelle, ein Organ, ein ganzes Lebewesen oder ei

ne Gesellschaft, besteht immer aus Untersystemen und ist gleichzeitig

auch Bestandteil von übergeordneten Obersystemen. Seine strukturel-

10 L. von BERTALANFFY: General Systems Theory (1968)
II I. PRIGOGINE: Order through fluctuation (1976)
12 N. HARTMANN: Philosophie der Natur (1950)
13 H. FLASHAR: Aristoteles' Werke in Deutscher Übersetzung (1958)
14 W. KULLMANN: Wesen und Bedeutung der „Zweckursache" bei Aristoteles (1982)
15 R. RIEDL: Die Spaltung des Weltbildes (1985)
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len und funktionellen Eigenschaften werden sowohl von den Obersyste

men als auch von den Untersystemen bestimmt. Form- und Zweckursa

che, von ARISTOTELES "'Causa formalis'' und "Causa finalis" genannt,
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OBERSYSTEME

BEOBACHTETE
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Abb. 1: Ursachenkonzept von ARISTOTELES: Von den Teilen zum Ganzen, vom Ganzen zu
den Teilen (nach W. KULLMANN und R. RIEDL)

wirken von den Ober- zu den Untersystemen; Antriebs- und Materialur

sache, nach ARISTOTELES "Causa efficiens" und "Causa materialis", von

den Unter- zu den Oberschichten. Das Zusammenwirken dieser Ursa

chen läßt sich etwa mit dem Bau eines Hauses aufzeigen. Die Antriebsur

sache in diesem Beispiel wäre das für den Bau verfügbare Kapital, die

Materialursache das Baumaterial. Beide Komponenten schaffen Sach-

zwänge und Möglichkeiten. Beton beispielsweise läßt ganz andere Kon

struktionen zu als etwa Holz oder Backsteine. Die Formursache wäre der

durch den Architekten erstellte Bauplan, und die Zweckursache ergibt

sich aus den Ideen, die der Bauherr über die künftige Nutzung seines

Hauses hat.

Mit diesem Ursachenkonzept läßt sich jedes System eingehend analy

sieren und lassen sich viele Aspekte seiner Funktionsweise erklären. Im

Biologischen etwa wäre die Antriebsursache die dem Organismus für

physiologische Arbeitsleistungen zur Verfügung stehende Energie, die

Materialursache das vorhandene biologische Substrat, die Formursache

das Selektionsprinzip und die Zweckursache das Überleben.

Hans Zeier / Peter Brauchli140

len und funktionellen Eigenschaften werden sowohl von den Obersyste-
men als auch von den Untersystemen bestimmt. Form- und Zweckursa-
che, von ARISTOTELES “Causa formalis” und “Causa finalis” genannt,

Zweck-
Ursache

Form-
Ursache

GANZHEIT
OBERSYSTEME

BEOBACHTETE
SYSTEMEBENE

Material-
Ursache

UNTERSYSTEME
BESTANDTEILE

Antriebs-
Ursache

Abb. 1: Ursachenkonzepl von ARISTOTELES: Von den Teilen zum Ganzen, vom Ganzen zu
den Teilen (nach W. KULLMANN und R. RIEDL)

wirken von den Ober- zu den Untersystemen; Antriebs- und Materialur-
sache, nach ARISTOTELES “Causa efficiens” und “Causa materialis”, von
den Unter- zu den Oberschichten. Das Zusammenwirken dieser Ursa-
chen läßt sich etwa mit  dem Bau eines Hauses aufzeigen. Die Antriebsur-
sache in diesem Beispiel wäre das für den Bau verfügbare Kapital, die
Materialursache das Baumaterial. Beide Komponenten schaffen Sach-
zwänge und Möglichkeiten. Beton beispielsweise läßt ganz andere Kon-
struktionen zu als etwa Holz oder Backsteine. Die Formursache wäre der
durch den Architekten erstellte Bauplan, und die Zweckursache ergibt
sich aus den Ideen, die der Bauherr über die künftige Nutzung seines
Hauses hat.

Mit diesem Ursachenkonzept läßt sich jedes System eingehend analy-
sieren und lassen sich viele Aspekte seiner Funktionsweise erklären. Im
Biologischen etwa wäre die Antriebsursache die dem Organismus für
physiologische Arbeitsleistungen zur Verfügung stehende Energie, die
Materialursache das vorhandene biologische Substrat, die Formursache
das Selektionsprinzip und die Zweckursache das Überleben.



Biologische Welt- und Menschenbilder 141

5. Evolution des menschlichen Weltbildorgans

Die Biologie prägt nicht nur unser Welt- und Menschenbild. Ihre Er

kenntnisse beleuchten auch das Gehirn, das ja als Organ zur Etablierung

eines persönlichen Weltbildes dient. Die Biologie kann deshalb aufzei

gen, wie die evolutionsgeschichtliche Vergangenheit und die Funktions

weise des menschlichen Gehirns unser Welt- und Menschenbild ent

scheidend mitprägen.

Gehirn und Nervensystem ermöglichen es den Wirbeltieren, sich ein

Abbild oder Modell von der Umwelt zu machen, damit Simulationspro

zesse durchzuführen, adäquate Erwartungen abzuleiten und Verhal

tensleistungen zu aktivieren. Zum Erstellen dieser inneren Modelle ver

wendet der Organismus aber nur einzelne, besonders relevante Aspekte.

Wie Jakob von UEXKÜLL betont, ist die speziesspezifische Welt des Or
ganismus sehr viel ärmer als die ihn objektiv umgebende Wirklichkeit.

Deshalb gilt es, die physiologischen Vorgänge mitzuberücksichtigen,

mit denen wir unser Weltbild erzeugen.

a) Reizfilterung

Bei den niederen Wirbeltieren, wie Fischen, Amphibien und Reptilien,

bestehen noch sehr rigide Beziehungen zwischen sensorischer Informa

tion und motorischer Reaktion. Die Mechanismen, die aus den eintref

fenden Reizen die Schlüsselreize für bestimmte Verhaltensweisen her

ausfiltern und gewährleisten, daß nur das ihnen zugeordnete Verhalten

in Gang gesetzt wird, bezeichnen die Ethologen als „angeborene Auslöse-
17

mechanismen*' (AAM). Das Männchen des dreistacheligen Stichlings bei

spielsweise vertreibt jedes Männchen aus seinem Revier, das zufällig
18

vorbeikommt. Mit Attrappenversuchen konnte Nicolaas TINBERGEN

nachweisen, daß diese Angriffsreaktion durch irgendwelche Gegenstän

de ausgelöst wird, die eine rote Unterseite haben, wie der Rivale der ei

genen Art. Hält man dagegen eine naturgetreue Attrappe ohne roten Un

terbau in das Revier, so wird diese nicht angegriffen.

Die Reizfilterung ist aber kein einheitlicher Vorgang. Sie kann nämlich

entweder schon peripher im Sinnesorgan oder erst zentral im Gehirn

erfolgen. In der Netzhaut des Leopardfrosches (Rana pipiens) beispiels

weise gibt es Ganglienzellen, die nur auf Objekte ansprechen, die in

16 J. J. von UEXKÜLL: Umwelt und Innenwelt der Tiere (1909)
17 K. LORENZ: Die angeborenen Formen möglicher Erfahrung (1943)
18 N. TINBERGEN: An ohjectivistic study of the innate hehaviour of animals (1942)
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19
Größe, Form und Bewegung kleinen Insekten gleichen. Diese vor al

lem bei niedereren Formen vorkommende periphere Reizfilterung be

wirkt ein sehr stereotypes Verhalten. Wird beispielsweise beim Frosch

ein Auge um 180' verdreht, so schnappt der Frosch in die entgegenge-
20

setzte Richtung, wenn dieses Auge eine Fliege sieht. Und er kann auch

nicht lernen, sich an diese neue Situation anzupassen. Höhere Vertebra-

ten dagegen und auch der Mensch können sich an eine solche Umkehr

adaptieren.

Spezifische Reizfilter lassen sich aber auch durch Erfahrung erwer

ben, beispielsweise für das Erkennen von Artgenossen oder von Objek

ten. Sie werden erfahrungsergänzte angeborene Anslösemechanismen

(EAAM) genannt und sind viel flexibler als die angeborenen Auslöseme

chanismen. Beim menschlichen Säugling etwa läßt sich das sog. Drei

monatslächeln auch durch eine T-förmige Attrappe auslösen, die

Haaransatz bzw. Augenlinie und Nase andeutet. Die dem Säugling ange

borene Vorstellung vom Gesichtsschema des Erwachsenen wird dann

aber nach und nach durch die Erfahrung vom Aussehen der Pflegeper

son ergänzt. Im Alter von 8 Monaten lächelt er dann nur noch ihm be

kannte Personen an und auf unbekannte beginnt er zu fremdeln. Die ur

sprünglich angeborene Reaktion wird also durch Erfahrung entschei

dend verändert.

b) Erkennen von Zusammenhängen

Als nächste, darauf aufbauende Stufe entstand die Fähigkeit, zwischen

Input und Output ein interpretierbares Abbild der Umwelt zu erstellen.

Diese Fähigkeit entwickelte sich teilweise schon bei den Vögeln, in aus

geprägter Form dann aber bei den Säugern. Das Erkennen von Bedin

gungszusammenhängen, also von Zusammenhängen zwischen Ursachen

und Wirkungen, ermöglichte es, Erwartungen und erste Formen von

Bewußtheit und Fantasie zu bilden. Erwartungen und Fantasien führen
einerseits zu emotionalen Reaktionen, die den Organismus auf das be
treffende Ereignis einstimmen. Andererseits erzeugen Erwartungen
und Fantasien auch sog. Appetenzverhalten, d. h. ein reizsuchendes Be

gehr- und Erfüllungsstreben. Die komplexer gewordene Reizverarbei
tung muß nun vorwiegend zentral im Gehirn erfolgen. Dabei entstehen

19 H. R. MATURANA / J. Y. LETTVIN / W. S. McCULLOCH / W. H. PITTS: Anatomy
and physiology of vision in the frog (1960)
20 R. W. SPERRY: The eye and the brain (1956)
21 R. HELD: Plasticity in sensory-molor Systems (1965)
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aus Reizmustern Objekte, die bei Transformation in Raum und Zeit eine

gewisse Konstanz aufweisen. Das Gehirn erwirbt die Fähigkeit, die von

verschiedenen Sinnesmodalitäten stammenden Informationen zu koor

dinieren und daraus ein gesamtheitliches Bild zu schaffen, das Verhal

tensstabilität gewährleistet.

6. Angeborene Denkgewohnheiten

Die morphologischen und funktionellen Eigenschaften des menschli

chen Gehirns und Weltbildorgans bewirken angeborene Denkgewohnhei

ten, mit denen wir auf vor-bewußte Weise unsere Welt deuten. Diese

Denkgewohnheiten lenken die Lösungsfindung von Lebensproblemen

und wirken in den sog. gesunden Menschenverstand hinein. Auf der

Grundlage der angeborenen Denkgewohnheiten bilden die in unserem

Bewußtsein ablaufenden Denkvorgänge einen sich allmählich verselb

ständigenden Überbau. Da sich die Welt im Menschen abbildet, bildet
22

unsere Denkordnung die Naturordnung nach. Der Hintergrund

menschlicher Weltbilder ist somit das Abbild unserer evolutionsge

schichtlichen Entstehung, also ein Produkt der biologischen Selektion.

Die Berücksichtigung dieser biologischen Gegebenheiten ermöglicht

ein besseres Verständnis unserer Wesensart. Sie impliziert aber nicht et

wa eine Reduzierung des Menschen auf biologische Kategorien.

Die ererbten Denkgewohnheiten stammen aus unserer Vorgeschichte.

Sie bilden im wesentlichen das System des „biologischen Wissens'', das

Lebewesen im Verlauf der Evolution erworben und weitervererbt ha

ben. Diese Denkgewohnheiten sind deshalb an die Bedingungen ange

paßt, unter denen der Mensch entstanden ist. Mit anderen Bedingungen

können sie unter Umständen auch zurechtkommen, da das Gehirn der

höheren Primaten äußerst flexibel ist. Schimpansen sind beispielsweise

durchaus in der Lage, eine Zeichensprache oder die Bedeutung von Ta

stensymbolen einer Maschine zu erlernen. Unter diesen Voraussetzun

gen, die in ihrer Vorgeschichte bestimmt nie vorhanden waren, können
23

sie dann sehr geschickt mit Menschen kommunizieren. Es gibt aber

bestimmt auch Situationen, in denen unsere angeborenen Denkge

wohnheiten und Verhaltensneigungen ungeeignet oder sogar gefährlich

sind. Deshalb muß geprüft werden, inwieweit sie für die heutigen Le
bensbedingungen noch passend sind, um dann die allenfalls notwendi

gen Korrekturen vornehmen zu können.

22 K. LORENZ: Die Rückseite des Spiegels (1973)
23 T. A. SEBEOK / J. UMIKER-SEBEOK (Eds.): Speaking of Apes (1980)
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Auf diese Problematik hat vor allem Rupert RIEDL hingewiesen. Er po-
24

stuliert ein komplexes System sogenannter angeborener Lehrmeister ,

die sich auf unbedingte und bedingte Reflexe sowie auf eine komplexe

Hierarchie von tierischen Instinkten stützen. RIEDL beschreibt vier

Prinzipien oder Hypothesen unserer angeborenen Denkanleitung, näm

lich die Hypothesen vom "anscheinend Wahren", vom „Ver-Gleichba-

ren", von der „Ur-Sache" und vom „Zweckvollen".

a) Hypothese vom anscheinend Wahren

Unser Verhalten beruht weitgehend auf der Erwartung, das bisher Er

folgreiche sei das anscheinend Wahre, das wohl auch zukünftig erfolg

reich sein werde. In dieser Erwartung spiegelt sich die Redundanz der

Zustände und Ereignisse unserer Welt. Diese sind glücklicherweise

nicht rein zufällig, sonst könnten wir uns in der Welt gar nicht zurecht

finden, sondern unterliegen gewissen Gesetzmäßigkeiten. Sie sind aber

auch nicht völlig determiniert. Deshalb besteht keine Gewißheit, daß

sich das früher Bewährte stets auch zukünftig bewähren wird, sondern

bloß eine mehr oder weniger hohe Wahrscheinlichkeit. Diese Verhal

tenstendenz entspricht dem biologischen Evolutionsprozeß, der keine

bisher bewährte Langzeiterfahrung preisgibt, sondern sie beibehält,

während er alles ausschließt, was sich als nicht lebensfähig erweist.

Die Verhaltensstrategie, fimher bewährte Einstellungen und Langzeiter

fahrungen aufrechtzuerhalten, prägt auch die psychischen und gesell

schaftlichen Prozesse, wie beispielsweise die öffentliche Meinung sowie

die gesamte kulturelle Evolution. Sie gewährt uns die notwendige Sicher

heit, um in einer komplexen Welt überhaupt existieren zu können.

Wichtig ist nun aber die Erkenntnis, daß sich Situationen ändern kön

nen und bisher Bewährtes unter gewissen Umständen sogar ins Verder

ben führen kann. Das Lebendige kompensiert diese Unsicherheit, in

dem es immer auch Neues probiert: im genetischen Bereich durch soge

nannte Mutationen, d. h. Veränderungen im genetischen Substrat, im

Verhaltensbereich etwa durch sog. Appetenzverhalten, das neue Situa

tionen aufsucht und Alternativen ausprobiert. Flexibilität ist nun aber

auch im kulturellen Bereich gefragt und muß sich in einem ständigen

Wandel unserer Weltbilder niederschlagen.

24 R. RIEDL: Die Spaltung des Weltbildes (1985)
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b) Hypothese vom Ver-Gleichbaren

Als Abstraktionsstrategie haben wir die Tendenz, unterschiedliche Si

tuationen dadurch zu bewältigen, daß wir in erster Linie das Vergleichba

re suchen und Ungleiches eher ignorieren. Auch diese Verhaltensten

denz hat eine lange evolutionsbiologische Vorgeschichte, was sich durch

zahlreiche Beispiele leicht nachweisen läßt. Ein Pantoffeltierchen etwa

besitzt ein auf diesem Prinzip beruhendes Programm, mit dem es Hin

dernissen ausweichen kann. Stößt ein Pantoffeltierchen auf ein Hinder

nis, kehrt es den Wimpernschlag kurzzeitig um, macht eine einseitige

Bewegung und schaltet dann wieder in die Vorwärtsgangart. Dieser Aus

weichreflex macht keine Unterschiede zwischen verschiedenen Hinder

nissen, berücksichtigt dagegen Gemeinsames wie Undurchdringbarkeit,

fixe Lage und be- grenzte Ausdehnung, durch die sich alle Hindernisse

auszeichnen. Un- abhängig voneinander haben auch Bodenorganismen

ein einfaches Programm entwickelt; bei zunehmender Trockenheit ge

hen sie in die tieferen Bodenschichten. Die Wahrscheinlichkeit ist am

größten, daß es dort, und nur dort, feuchter ist. Eine weitere einfache

Abstrak- tions-Strategie zeigen Küken: Als angeborene Reaktion auf

Raubvögel gehen sie sofort in Deckung, wenn über ihnen ein langsam

kreisender Punkt erscheint.

Wie diese Beispiele zeigen, erkennen Weltbildapparate nur kleine Aus

schnitte, diese aber verblüffend genau. Mit solchen Ausschnitten lassen

sich bereits erstaunliche Verhaltensleistungen erbringen. Eine Zecke

beispielsweise braucht Blut von einem Säugetier, um überleben zu kön

nen. Die Zecke weiß selbstverständlich nicht, was ein Säugetier ist, ge

langt aber mit zwei ganz einfachen Verhaltensmechanismen ans Ziel.

Beim Wahrnehmen von Buttersäure läßt sie sich aus dem Gesträuch fal

len und bei Berührung eines Objekts von 37° bohrt sie den Saugstachel

ein. Unter natürlichen Lebensbedingungen ist diese Strategie sehr er

folgreich. Die Zecke kann aber durch Manipulation in die Irre geleitet

werden, wenn etwa ein experimentierfreudiger Wissenschafter die Um

gebungsbedingungen künstlich verändert.

Es besteht eine ökonomische Tendenz, sein Weltbild einfach zu gestal

ten. Von möglichen Weltbildapparaten wählte die Selektion nämlich

stets jenen aus, der mit geringstem Aufwand den von einem Organis
mus abgeforderten kleinen Weltausschnitt möglichst richtig widerspie
gelt. Aufgrund dieser ökonomischen Zwänge sind Weltbilder nur inner

halb ihres Selektionsbereiches angepaßt, außerhalb dagegen nicht.
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Eine Vorliebe für einfache Weltbilder hat auch der Mensch, Deshalb

kommen Demagogen so gut an, wenn es ihnen gelingt, komplizierte

und beunruhigende Sachverhalte auf einen vereinfachenden Nenner zu

bringen und in zugkräftige Schlagworte zu fassen.

Die Haltung, das Ungleiche ähnlicher Dinge einfach auszugleichen,

leitet dazu an, dem Wahrgenommenen das Erwartete gewissermaßen

unbesehen hinzuzufügen. Dies kann beispielsweise zu unbewußter Ver

fälschung von Zeugenaussagen führen oder zur Anreicherung herumge

botener Gerüchte. Man meint, wirklich etwas gesehen oder gehört zu

haben, was gar nicht vorhanden war. Die Haltung, das Ungleiche ähnli

cher Dinge einfach auszugleichen, führt auch zur Selbstimmunisierung

eingesessener Weltbilder gegen Widerlegung. Die Welt wird vorwiegend

so gesehen, wie sie einem gerade paßt, während Widersprüche weit

möglichst übersehen werden. Auch diese Verhal- tenstendenz dient der

pragmatischen Funktion des Weltbildes, uns Sta- bilität und Sicherheit

zu vermitteln, und sei es auch nur eine ver- meintliche. Ständig sein

Weltbild zu ändern, wäre sehr unzweckmäßig. Deshalb müssen Wider

sprüche jeweils ein gewichtiges Ausmaß anneh- men, um ein Umden

ken zu erwirken.

c) Hypothese von der Ur-Sache

Wir haben nicht nur die Tendenz, das Ungleiche ähnlicher Dinge ein

fach auszugleichen, sondern versuchen immer wieder, auch kom- plexe

Zustände und Ereignisse möglichst auf einzelne, einfache Ur-Sachen

zurückzuführen. Lineares und monokausales Denken sind fest in uns

verankert. Darauf beruhen sowohl das mechanistische als auch das vita

listische Weltbild. Beide vermögen gerade deshalb zu faszinieren, weil

sie eben einfache, aber leider zu vereinfachende Erklärungen liefern.

Das wirkliche Leben, und zwar sowohl das biologische wie das gesell

schaftspolitische, ist vielmehr gekennzeichnet durch Vernetzungen und

Rückwirkung der Wirkungen auf ihre Ursachen. Diese Aspekte sind in

unseren unmittelbaren Anschauungs- formen aber nicht vorgesehen. Ih

re Wirkungsweise muß deshalb durch systemorientierte Denkschulung

erlernt werden, eine Aufgabe, der sich bereits die Volksschule anneh

men sollte. Besonders dazu geeignet ist etwa das Aufzeigen von ökologi

schen Zusammenhängen und Kreisläu- fen, wofür sich unsere Jugend ja

auch besonders interessiert.

Der Hang zu vereinfachendem Kausaldenken beruht auf dem Um

stand, daß Situationen und Ereignisse in der Regel nicht zufällig aufein-
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anderfolgen. Dies läßt sich leicht anhand der Wiederholungen erken

nen, die in unserem Leben ständig vorkommen. Assoziations- lernen

und Wissen um Zusammenhänge zwischen Aktionen und Reaktionen

stellen somit wesentliche Alltagserfahrungen dar. In Teilbereichen läßt

sich mit diesem Wissen viel erreichen. Wir dürfen aber nicht im einfa

chen, angeborenen Denken stecken bleiben, sondern müssen uns

bemühen, auch auf die komplexeren Zusammenhänge zu achten. *

d) Hypothese vom Zweckvollen

Als erste Form von Reflexion entstand beim Menschen die Ver- halten-

stendenz, daß er von allem wissen will, wozu es gut ist. Wir vermuten

überall Zwecke und Absichten. Die meist nicht beliebigen Vorkommens

und Rahmenbedingungen nähren die Erwartung, daß gleiche Dinge je

weils denselben Zweck haben, für dasselbe gut sein werden. Unser Er

kenntnisorgan kann Teile dieser Welt, die es rational zu erklären

wünscht, erst dann verstehen, wenn es sie in einen rational nicht mehr

erklärbaren übergeordneten Bezugsrahmen einbetten kann. Diesem der

zweifelnd prüfenden Vernunft nicht mehr zugänglichen Bereich un

seres Weltbildes entnehmen wir recht fundamentale Regeln für unser

Denken und Handeln. Daraus läßt sich ableiten, daß Weltbilder kohärent

sein müssen. Sonst entstehen nämlich innere Widersprüche, die wir un

ter Umständen gar nicht erkennen, uns dann aber ein diffuses Unbeha

gen bereiten. Weiters muß jeder Mensch sein individuelles Weltbild ent

wickeln, das Ausdruck seiner Lebensgeschichte und seiner Lebenssitua

tion ist und diesen Aspekten auch Rechnung trägt. So wie es unter

schiedliche Menschen gibt, gibt es deshalb auch unterschiedliche Welt

bilder. Dabei kann keine Instanz entscheiden, welches Weltbild nun das

richtige sei, oder anders ausgedrückt, wie man die Welt zu sehen hat.

Das gilt auch für die Biologie und alle anderen Wissenschaften. Diese

können aber wesentliche Aspekte zum persönlichen Weltbild beitragen

und allenfalls beurteilen, welche Weltbilder kohärent sind und zu einer

gegebenen Lebenssituation passen. Auch wenn Weltbilder sich völlig wi
dersprechende Werte vertreten, so sind sie deshalb nicht etwa falsch,

aber gegenseitig unverträglich. Eine derartige Unver- träglichkeit setzt

denn auch Grenzen für multikulturelles Zusammenleben.

25 D. DÖRNER: Die Logik des Mißlingens (1989)
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7. Biologische Grundlage menschlicher Werte

Ein wesentlicher Aspekt jedes Weltbildes sind die darin enthaltenen im

pliziten und expliziten Wertvorstellungen. Mindestens teilweise haben

auch Werte eine evolutionsgeschichtliche Vergangenheit und somit eine

biologische Grundlage. Menschliche Werte müssen auf dieser Grund- lä

ge aufbauen und sich entfalten.

a) Überleben

Ein Stufenbau biologischer Werte wurde von Bernhard HASSENSTEIN

beschrieben.^^ Der zentrale biologische Wert ist das Überleben der Gene
in den eigenen Nachkommen. Überlebensvorteile sind aber stets auf die
aktuelle Situation bezogen. Unter veränderten Bedingungen kann eine

bisher erfolgreiche Lebensstrategie plötzlich zum Nachteil werden. Des

halb führte der Evolutionsprozeß in viele Sackgassen, und die meisten

Tierarten, die je lebten, sind heute ausgestorben. Der Mensch ist nun

aber das einzige Wesen, das sein Schicksal selbst bestimmen kann und

selbst bestimmen muß. Es wird deshalb von unserem Verhalten abhän

gig sein, ob die Menschheit überlebt oder sich ausrottet.

b) Kulturelle Evolution

Zum Grundwert des Überlebens kamen im Laufe der Evolution neue

Werte hinzu, denen für uns auch echte menschliche Werte entsprechen

können. Zunächst entstand die Weiterentwicklung, d. h. die Eigenschaft

der Lebewesen, sich ständig mit neuen Situationen auseinanderzuset

zen und sich dadurch weiterzuentwickeln. Eine solche Entwicklungs-

dyuamik kennzeichnet auch die Judturelle Evolution. Dabei handelt es

sich aber nicht um eine laufende Verbesserung des Bisherigen, sondern

um ständige Anpassung an veränderte Gegebenheiten und Aus- Schöp

fung neuer Möglichkeiten. In diesem Sinne ist eigentlich jedes Lebewe

sen hoch entwickelt und es wäre gar vermessen zu behaupten, daß wir

heutzutage unsere Probleme besser lösen als dies frühere Generationen

und Kulturen taten. Weil die jeweiligen Rahmenbedin- gungen zu unter
schiedlich sind, lassen sich die verschiedenen Ent- wicklungszustände

kaum miteinander vergleichen.

Als Folge der biologischen Entwicklungsdynamik entstanden zudem

Vielfalt und Schönheit, also Eigenschaften die auch aus menschlicher

26 B. HASSENSTEIN: Evolution und Werte (1983)
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Sicht als wertvoll empfunden werden. In einer nächsten Evolutions

phase bildeten sich Antriebe und daraus insbesondere bei den Wirbeltie

ren das Empfinden von Lust, was Triebverhalten befriedigt und auf

rechterhält. Als weitere biologische Werte traten Verhaltens- prinzipien

auf, die soziale Interaktionen regeln. Wie die Soziobiologie aufzeigen

konnte, schuf bereits der biologische Evolutionsprozeß altruistisch an

mutende Verhaltensweisen, beispielsweise der Heldentod von Arbeite-
27

rinnenbienen bei der Abwehr von Honigräubern. Solchem genetisch
28

fixierten moralanalogen Verhalten entsprechen dann die sozialethi

schen Werte des Menschen, die wenigstens teilweise auf biologischen

Verhaltenstendenzen aufbauen. Schließlich bildete sich auf der Stufe

des Menschen die Fähigkeit, gut und böse als zentrale menschliche Wer

te zu erkennen und sein Handeln nach bewußten Wertmaßstäben aus

zurichten. Diese Wertmaßstäbe bilden dann das zentrale Element un

seres Welt- und Menschenbildes.

c) Ethisches Verhalten

Eine menschliche Gesellschaft kann nur existieren, wenn gewisse Spiel

regeln eingehalten werden. Deshalb sorgt in zivilisierten Gesell- schatten

eine gewaltiger Aufwand an Erziehung, Justiz, Polizei und gesellschaftli

chem Druck als übergeordnete Autorität normalerweise dafür, daß sich

auch der rücksichtsloseste Egoist noch einigermaßen sozialverträglich

verhalten muß. Derartige Zwänge sind eine notwen- dige Voraussetzung

für stabile Verhältnisse. Allein reichen sie aber bei weitem nicht aus. Es

braucht vor allem auch ethisch motiviertes Ver- halten. Was durch verin-

nerlichte ethische Grundsätze auf individuellem Niveau geregelt wird,

funktioniert viel reibungsloser und selbstver- ständlicher, als wenn et

was durch Recht und Ordnung erzwungen werden muß.

Ähnlich wie sich genetisch fixierte Verhaltensweisen nur dann in ei
ner Population durchsetzen, wenn sie Überlebensvorteile bieten, vermö

gen sich ethische Verhaltensweisen wie Altruismus und Näch- stenliebe

in einer Gesellschaft nur dann auszubreiten, wenn sie gewisse Vorteile

in Form von Gegenseitigkeit bieten. Jeder muß damit rechnen können,

nicht nur Helfer spielen zu müssen, sondern auch mit- menschliche Hil

fe zu erhalten, wenn er darauf angewiesen ist. Gegen- seitigkeit kann

aber nur entstehen, wenn sich ähnliche Situationen genügend häufig

27 E. O. WILSON: Biologie als Schicksal (1980)
28 K. LORENZ: Ganzheil und Teil in der tierischen und menschlichen Gemeinschaft

(1950)
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mit unterschiedlicher Rollenverteilung wiederholen. In einer zu mobi

len, anonymen Gesellschaft - auf die hin wir uns entwickeln - ist diese

Gegenseitigkeit gefährdet. Damit menschliche Werte in einer Gesell

schaft zum Tragen kommen, braucht es somit kleinräumlich organisierte

Verhältnisse, wo Nachbarn sich gegenseitig kennen und treffen, was etwa

durch relativ autonome Quartierstruk- turen auch in Großstädten mög

lich ist.

Wie sich durch Simulationsverfahren leicht nachweisen läßt, werden

Menschen, die sich unabhängig davon, was immer der andere treibt,

undifferenziert gutmütig verhalten, nicht nur nach Strich und Faden

ausgenutzt. Sie verschaffen auch den Egoisten zuviele unverdiente Vor

teile. Egoistisches Verhalten wird dann geradezu gefördert und es brei

tet sich zunehmend aus, weil Erfolg bekanntlich Schule macht.

Schlußendlich schaden zu gutmütige Menschen der ganzen Gesell

schaft.

Ethisches Verhalten gedeiht nur in einem Klima gegenseitigen Ver- trau-

ens, das nicht einseitig ausgenützt wird. Deshalb dürfen sich die Gesell

schaftsmitglieder nicht nur konsumativ, sondern müssen sich vor allem

auch investiv verhalten. Jeder und jede muß zur Schaffung und Auf

rechterhaltung des notwendigen Vertrauensklimas beitragen. Dabei

spielen auch Kirchen, Organisationen und Vereine eine wichtige Rolle.

Entscheidend sind aber immer die Weltbilder, denen in einer Gesell

schaft nachgelebt wird.
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ALOIS STACHER

WELTBILD DER MEDIZIN

I. EINLEITUNG

Wenn wir vom „Weltbild der Medizin*' sprechen, muß uns klar sein, daß

dieses einem Mosaik entspricht, das aus verschiedensten, nicht exakt

voneinander abgrenzbaren kulturellen, gesellschaftlichen, religiösen,

psychosozialen, erkenntnistheoretischen, wissenschaftlichen, methodo

logischen etc. Teilen zusammengesetzt ist. Die Erkennbarkeit und Wir

kung dieser Teile für den Betrachter hängt dabei immer von seinem

Standpunkt und seiner Blickrichtung ab. Daher kann jeder Versuch ei

ner Darstellung des Weltbildes der Medizin nur subjektiv und unvoll

ständig sein. Allein im wissenschaftlichen Teil umfaßt die Medizin weite

Bereiche der Naturwissenschaften, Geisteswissenschaften und Sozial

wissenschaften. Deren bekannte und immer wieder neuen Ergebnisse

sind aber nicht nur vernetzt zu verstehen und theoretisch zu diskutie

ren, sondern sollen - und das macht es oft so schwierig - raschest beim

Kranken oder auch Gesunden umgesetzt werden. Deshalb wird oft da

von gesprochen, daß die Medizin als empirische Disziplin eine „Erfah

rungswissenschaft" ist, aber aufgrund der sich daraus ableitenden Tätig

keiten, wie Diagnostik und Therapie, tatsächlich eine „Handlungswis

senschaft". Sie wird zweifellos in der theoretischen und praktischen

Ausübung von der „Umwelt" - im weitesten Sinn des Wortes - des Kran

ken und des Arztes geprägt. Letzteres gilt natürlich auch für den Autor,

und so soll im folgenden versucht werden, das dem westlichen Denken

entsprechende Bild der Medizin darzustellen, ohne wichtige Bezüge zu

anderen Kulturkreisen auszuklammern.

11. GESCHICHTE - BASIS ZUM VERSTÄNDNIS

Die medizinischen Systeme früherer Zeiten sind in ihren Ähnlichkeiten

wie in ihren Verschiedenheiten ebenso lehrreich wie ernüchternd\ da

1 E. ACKERKNECHT: Geschichte der Medizin (1989)
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damals bestehende Probleme trotz ungewohnter Therapien und Metho

den den heutigen gleichen.

1. Naturvölker

Das magisch-animistische Krankheitskonzept der primitiven Naturvölker

ging von einer dämonischen Beeinflussung des Menschen aus. Die

Krankheit entstand durch eine soziale oder religiöse Verletzung der Re-
2

geln als übernatürliche Strafe. Es ist verständlich, daß sich daraus die

Notwendigkeit einer Diagnostik und Therapie mittels magischer Metho

den ableitete. Alle therapeutischen Maßnahmen waren Teile eines ma

gisch-religiösen Rituals, in dessen Mittelpunkt der Zauberspruch stand.

Selbst die (unwirksamen und wirksamen) Heilmittel wurden nicht nach

einer empirischen Prüfung, sondern allein nach ihrer Zauberkraft aus

gewählt.

2. Alte Hochkulturen

Auch die Medizin der alten Hochkulturen war überwiegend dämonisch

magisch ausgerichtet, obwohl sie schon eindeutige Spezialisierungen

aufwies. Neben dieser dämonistisch-therapeutischen Medizin mit Heil

göttern und Krankheitsdämonen sind bei den Äggptern bereits empi
risch-rationale Elemente bei den Heilkundigen zu orten. Sie sahen die

somatischen Ursachen von Krankheiten ebenso wie die Möglichkeit, sie

mit weltlichen Mitteln zu beseitigen. Die Ägypter verwendeten neben
Zaubersprüchen und Gebeten medikamentöse, chirurgische, chiroprak-

tische Methoden, während die Babylonier hauptsächlich auf Reinigungs

zeremonien, Sühnekulte, Gebete, Opfer, aber zum Teil auch auf somati-

sche Therapie zurückgriffen. Jedenfalls waren die somatotherapeuti-

schen Maßnahmen außerordentlich vielfältig. Die altindische Medizin,

die Medizin der Weden, war theurgisch, also götterbezogen. Diese er

schienen als Verursacher von Krankheiten, aber auch als Heilgötter. Ma

gische Praktiken bestimmten die Therapie. Daneben wurde aber auch

operiert und fanden sich Hinweise auf eine außerordentlich reiche und

differenzierte Pharmakopoe. Später (500 v. Chr. - 500 n. Chr.) entwickel
te sich auf dieser Basis Ayurveda, das „Wissen über das lange Leben", in

das bereits empirisch rationale Elemente Eingang gefunden hatten. Es

2 W. ECKART: Geschichte der Medizin (1990)
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stehen die drei Elemente {Tridosha) Luft, Galle und Schleim im Gleich

gewicht, eine Störung dieses Gleichgewichtes ist gleichbedeutend mit

Krankheit.

Ein besonderes Kapitel stellt die traditionelle chinesische Medizin (TOM)

dar, die - neben Ayurveda und tibetischer Medizin - auch in unseren

Breiten immer mehr Interesse findet. Die chinesische Medizin war von

der Grundidee einer intimen Verbindung von Mensch und Natur getra

gen. Dementsprechend finden wir im Laufe der Jahrtausende kosmobio-

logische, magische, dämonologische, theurgische und schließlich auch

empirisch-rationale, also „naturwissenschaftliche" Konzepte. Die Anfän

ge der Medizin werden drei legendären Kaisern zugeschrieben:

1) Fu-Hsi (2900 v. Chr.), von dem die fundamentale Lehre und die Philo

sophie des Yin (symbolisiert Dunkelheit, weibliches Prinzip, Kälte, Re

gen, Feuchtigkeit etc.) und Yang (symbolisiert Sonnenschein, männli

ches Prinzip, Sommer, Hitze etc.) stammt;

2) Shen-Nung (um 2700 v. Chr.), von dem wir die Arzneimittellehre und

Akupunktur kennen, und

3) Huang-Ti (um 2600 v. Chr.), dem das erste klassische Lehrbuch Nei-

ching über innere Krankheiten zugeschrieben wird^ (vermutlich aber
erst im 3. / 2. Jh. v. Chr. entstanden).

Neben der Einteilung des ganzen Universums in Yin und Yang gibt es 5

Grundelemente (Holz, Feuer, Erde, Metall, Wasser), die mit 5 Planeten, 5

Richtungen, 5 Jahreszeiten, 5 Farben, 5 Tönen und 5 Organen im menschli

chen Körper verbunden sind. Krankheit gilt als Disharmonie zwischen

den 5 fundamentalen Organen. Zur Diagnose wurden die Beobachtung

des Pulses und die Besichtigung der Zunge herangezogen.

Die chinesische Medizin verfügte aber nicht nur über die allseits be

kannte Akupunktur mit ihren Punkten, Meridianen, Entsprechungen

etc., sondern auch über eine hochentwdckelte Pharmakopoe mit etwa

1800 Arzneimitteln sowie über physiotherapeutische Maßnahmen wie

Massagen, Akupressur und Bewegungstherapien (Taj Ji, Qi Gong etc.).

Diese werden heute auch im Westen immer mehr geschätzt. Die Aku

punktur ist - zumindest in Österreich - wissenschaftlich anerkannt, ih
re Weiterentwicklung wird sogar von der WHO gefordert.
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3. Entwicklung der „westlichen" Medizin

Im antiken Griechenland war der Zeitraum des 7. bis 5. Jahrhunderts v.

Chr. einerseits durch theurgische Krankheitskonzepte, die am deutlich

sten im Asklepius-Heilkult ihren Niederschlag fanden, andererseits

durch die ersten Vorstufen einer wissenschaftlichen Medizin, nämlich

die Naturlehre der Vorsokratiker charakterisiert. EMPEDOKLES von

Agrigent (483 - 423 v. Chr.) teilte die Welt in die vier Grundstoffe Wasser,

Erde, Feuer und Luft und die vier Grundqualitäten feucht, trocken,

warm und kalt. In der antiken und mittelalterlichen Krankheitslehre

stellte sich Gesundheit als das Gleichgewicht wohltemperierter Säfte

und Kräfte dar, Krankheit hingegen als Entgleisung des natürlichen

Gleichgewichtes. Gesundheit und Krankheit richteten sich dabei auf ein

universelles, kosmisch wie biologisch gesteuertes Gleichgewichtssystem

aus, ein Fließgleichgewicht der Säfte und Elemente. Der Verlust des viel

gestaltigen Gleichgewichtes bedeutete Krankheit, welche aber dabei im

mer die klinisch faßbare Geschichte des einzelnen betraf.

Begründer der rational-empirischen Medizin in der Antike war HIPPO-

KRATES von Kos (460 - 370 v. Chr.), der berühmteste Arzt der Antike.

Krankheit galt als Naturvorgang, den man diagnostizieren, behandeln

und prognostizieren konnte. Nicht die Götter bewirkten Kranksein, son

dern handfeste Ursachen wie Klima, falsche Lebensführung, Unreinlich-

keit usw. Elemente hippokratischer Medizin sind neben der schriftli

chen Überlieferung und unmittelbaren Beobachtung des Kranken die
Bemühungen um eine rationale Ätiologie. Die Grundlage der Prognose
war Beobachtung, Befragung und Beurteilung des Patienten. Die Krank

heit im hippokratischen Sinn war eine schlechte Mischung der Körper

säfte {Dyskrasie). Den Ausgleich der Säfte (Eukrasie) kann der Körper -

selbst oder mit Hilfe des Arztes - wieder herstellen. Mittel erster Wahl

dazu war die Diätetik (Abb. 1) (gesamte Lebensführung) neben chirurgi

schen Maßnahmen.

Der letzte bedeutende Arzt der Antike war CLAUDIUS GALENUS aus

Pergamon (129 - 199). Sein medizinisches Konzept stellte ebenfalls die

Dyskrasie der Säfte, vor allem der Kardinalsäfte Blut, Schleim, gelbe und

schwarze Galle in den Vordergrund der Krankheitsursachen. An ihr hat

te sich im Sinne des „contraria contrariis" jede Therapie zu orientieren,

wobei in die therapeutische Konzeption die vier Elemente Luft (trok-
ken), Wasser (feucht), Feuer (warm) und Erde (kalt) sowie die ihnen zu

geordneten Jahreszeiten Frühling, Winter, Sommer und Herbst einzube-
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ziehen sind. Im Rahmen dieser Humoralpathologie kam diagnostisch

natürlich der Harnschau, daneben aber auch der Pulsbeobachtung eine

große Bedeutung zu. Evakuierende (Brech-, Abführmittel, Schwitzen,

Gesundheitsvorsorge durch diätetische

Lebensführung (nach Galen)

Res naturales
'natürliche Dinge"

Natürliche Harmonie,
Gesundheit

Elemente

Umwelt

Körpersäfte

Physiologisch
gegebene
Verhältnisse

im Organismus

Res non naturales
'nicht natürliche Dinge"

Einflußbereich der Diätetik

Res contra naturam
'Dinge gegen die Natur*

Krankheitsursachen

Licht und Luft

Essen und Trinken

Bewegung und Ruhe

Schlafen und Wachen

Stoffwechsel

Gemütsbewegung

Gifte

Krankheitskeime
{Miasmen, Kontagien)

Gewalteinwirkung

Säfteverderbende

Materie

Abb. 1: Schematische Darstellung der Diätetik in Anlehnung an die antike Lehre Galens.
Nach: Heinz SCHOTT: Die Chronik der Medizin (1993), S. 67

etc.) sowie diätetische Maßnahmen (Abb 2) sollten die „Eukrasie" wie

derherstellen. GALEN schrieb nicht nur viele medizinische Werke, er

verfügte bereits über beachtliche anatomische Kenntnisse und führte

Tierversuche durch. Zusammen mit HIPPOKRATES repräsentiert er die

Anfänge einer wissenschaftlichen Medizin (Abb. 3).

In der byzantinischen Medizin (395 - 1453) wurde das Wissen aus der

Antike, vor allem das von HIPPOKRATES, GALEN und CELSUS, zusam

mengetragen, eigene Erfahrungen vorsichtig einbezogen und damit in

den arabisch-islamischen Kulturraum transferiert. Fast gleichzeitig bil

dete sich im Westen die sogenannte monastische Medizin (5. bis 12. Jhdt.),

in der die Klöster als heilkundige Zentren dienten. Es sei als Beispiel nur

HILDEGARD VON BINGEN (1098 - 1179), die heute sehr häufig zitiert

wird, erwähnt.

Alle medizinischen Schulen im Mittelalter, auch die weltlichen (Saler-

no, Toledo, Montpellier etc.) hatten die Humoralpathologie als Krank

heitskonzept und die Urinschau als das wichtigste Diagnostikum: Die Si-
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Abb. 2, nach: H. SCHOTT: Die Chronik der Medizin, S. 55

gnaturenlehre (animistisch-magische Medizin) sowie religiöse und
astrologische Konzepte spielten ebenfalls eine nicht unwesentliche Rol

le. Die Lehre an den inzwischen entstandenen Universitäten, vor allem

die auf Autorität, Dogmatismus und spitzfindigen Schlußfolgerungen
aufbauende scholastische Methode, unterdrückte jeden Fortschritt.

Durch Seuchen wie die Pest, Pocken, Lepra etc. kam es aber trotzdem zu

den ersten Ansätzen einer Stadthygiene. Aus den klösterlichen Hospizen
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Abb. 3: GALEN und HIPPOKRATES, die bedeutendsten Mediziner der Antike, auf einem Fres
ko in der Krypta der Kathedrale von Anagni, das um 1255 entstand.

Das humoralpathologische Konzept blieb auch in der Renaissance erhal

ten, obwohl es unter anderen einer der berühmtesten Ärzte dieser Zeit,

nämlich THEOPHRASTUS BOMBASTUS von Plohenheim, genannt PARA-

CELSUS (Abb.4) massiv angriff. Er begehrte vor allem gegen die Auto

ritäten der scholastischen Lehre auf, publizierte seine Schriften erstma

lig in deutscher Sprache, stellte die Erfahrung und eigene (Lahor-)Arheit

in den Vordergrund (experientia ac ratio), entwarf eine medizinische

Chemie (Alchemie) und führte chemische Mittel sowie Mineralien in die

Therapie ein. Seine „4 Säulen der Medizin" waren Philosophia (Philoso

phie, Naturheilkunde), Astronomia (Mikrokosmos - Makrokosmos), Al-

chemia (chemische Arzneien) und Proprietas des Arztes (Ethik). Den Ur

sprung der Krankheiten fand er in den tria prima (Sulfur - feuriges
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entwickelten sich vorwiegend christliche, aber auch weltliche (bürgerli-
che) Spitäler.

Abb. 5: GALEN und  HIPPOKRATES, die  bedeutendsten Mediziner der  Antike, auf einem Fres-
ko in  der Krypta der Kathedrale von Anagni, das um 1255 ents tand.

Das humoralpathologische Konzept, blieb auch in der  Renaissance erhal-
ten, obwohl es unter anderen einer der berühmtesten Ärzte dieser Zeit,
nämlich THEOPHRASTOS BOMBASTUS von Hohenheim, genannt PARA-
CELSUS (Abb. 4) massiv angriff. Er begehrte vor allem gegen die Auto-
ri täten der scholastischen Lehre auf, publizierte seine Schriften erstma-
lig in deutscher Sprache, stellte die Erfahrung und eigene (Labor-)Ar beit
in den Vordergrund (experientia ac ratio), entwarf eine medizinische
Chemie (Alchemie) und führte chemische Mittel sowie Mineralien in  d ie
Therapie ein. Seine „4 Säulen der Medizin** waren Philosophia (Philoso-
phie,  Naturheilkunde), Astronomia (Mikrokosmos - Makrokosmos), Al-
chemia (chemische Arzneien) und  Proprietas des Arztes (Ethik). Den Ur-
sprung der Krankheiten fand er  in den tria prima (Sulfur - feuriges
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Prinzip, Mercurius - flüchtiges Prinzip, Sal - festes Prinzip). Daneben
gab es Neuerungen in der Anatomie, Chirurgie und Geburtshilfe.
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Abb. 4: PARACELSUS. Anonymer Holzschnill nach dem Monogrammisten Augustin Hirsch
vogel, erstmals 1565, Salzburger Museum Carolino Augusteum

Erst im 17. Jahrhundert kam es zur Überwindung der alten Autoritäten
durch die experimentelle Medizin. Es trat ein entscheidender Wandel

im Verhältnis der Wissenschaftler zur Natur und eine Abkehr vom scho

lastisch deduktiven Denken ein. Beobachtung, Experiment und induktives

Denken (Francis BACON) waren die tragenden Säulen. Ausgehend von

den human-physiologischen Schriften Rene DESCARTES' (1596 - 1650)

entwickelten sich mechanistisch orientierte Konzepte und neue Er

klärungsansätze in Physiologie und Pathophysiologie (latrophysik, la-

tromathematik, latromechanik - alle Lebensvorgänge sind durch die
Physik determiniert, lassen sich mathematisch berechnen und mecha

nistisch darstellen; latrochemie - alle Lebenserscheinungen sind che

misch determiniert, lassen sich chemisch beeinflussen). Wir sprechen

von der medizinischen Konzeption des Kartesianismus, der die Wissen-
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Schaft bis ins 20. Jahrhundert entscheidend prägte. Die darauf basieren

den Konzepte haben - allerdings um den Preis des Reduktionismus -

entscheidend zur Entwicklung unserer neuzeitlichen Medizin beigetra

gen.

Zur Zeit der Aufhlärung wurde dann die Autonomie des Denkens in

den Vordergrund gestellt, die wissenschaftlichen Leitmethoden waren

Empirismus und Ratioualismus, denen auch geschlossene Theorien und

Konzepte (Biomechanismus, Animismus, Vitalismus, Phlogistontheorie,

Irritabilität, Brownianismus, Mesmerismus etc.) folgten. Marie Francois-

Xavier BICHAT (1771 - 1802) konzeptionierte die Solidarpathologie auf

grund der vorher schon bestehenden Diskussionen und Auffassungen,

nach denen den festen Bestandteilen (solida), also den Strukturverände

rungen des Körpers, bei der Entstehung von Krankheiten mehr Bedeu

tung zukomme als den Fluida (Humoralpathologie) und bereitete damit

praktisch R. VlRCHOWs (1821 - 1902) Zellularpathologie vor. Diese

herrscht seither im ärztlichen Denken vor. Carl von ROKITANSKY

(1804 - 1878) dagegen brachte die makroskopische Pathologie zur Per

fektion, hielt aber das humoralpathologische Konzept einer Säfte- und

Krasenlehre für richtig. Die Diskussion darüber besteht noch heute.

Im 19, Jahrhundert entstanden auf diesen geistigen Grundlagen auch

die wissenschaftliche Pharmakotherapie, Hygiene, Bakteriologie sowie

neue Spitalstypen (z. T. mit Massenbetrieb). Es trat eine Spezialisierung

der Medizin ein, die Psychiatrie wurde als medizinisches Fach (an)er-

kannt. Die Kranken- und Unfallversicherung sowie Alters- und Invali

ditätsversicherung wurden eingeführt. Es bildete sich ein ärztlicher

Stand mit entsprechenden Organisationen. Erstmalig wurden auch

Frauen zum Medizinstudium zugelassen. Durch Anwendung physikali

scher und chemischer Analysen wurde der Kranke „meßbar". Als Gegen

strömung dazu erarbeiteten Samuel HAHNEMANN das Konzept der

Homöopathie, Vinzenz PRIESSNITZ und Pfarrer Sebastian KNEIPP ihre

Hydra- und Ordn ungstherapie, es wurde das Konzept der Stärkung der Le

benskraft postuliert und die Naturheilkunde als Teil einer Lebensreform

bewegung propagiert.

All dies führte im 20. Jahrhundert, vor allem in seiner zweiten Hälfte,

durch eine Wissens- und Informationsexplosion sowie durch ungeahnte

technische, biochemische, molekular-biologische, physikalische und zu

letzt gentechnologische Entwicklungen nicht nur zu ungeahnten Erfol
gen der Medizin, sondern auch zu Defiziten, vor allem aber zu einer
noch nie dagewesenen Pluralität. Diese ist manchmal mit „Glaubens-
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kämpfen" verbunden, da die gesamte Entwicklung die Bildung eines all

gemein anerkannten, umfassenden medizinischen Konzeptes fast un

möglich machte. Dazu kam noch in den westlichen Ländern, nicht zu

letzt durch die Besserung der sozialen Situation, eine nie dagewesene

Verlängerung der Lebenserwartung mit Zunahme der Zahl alter Men

schen, zwangsläufig auch verbunden mit neuen Bedürfnissen und me

dizinischen Herausforderungen.

III. DENKRAHMEN DER HEUTIGEN MEDIZIN

1. Logischer Denkrahmen

Im klinischen und wissenschaftlichen Bereich dominiert heute der Den

krahmen der naturwissenschaftlichen Medizin, für den die Logik mit ih

rer Forderung nach Eindeutigkeit, Widerspruchsfreiheit und Begründ-

barkeit verbindlich ist. Das Experiment - von GALILEO GALILEI, dem Be

gründer der Methode der Naturwissenschaft, geschaffen - gilt als Aus

wahlkriterium, nicht die Erfahrung, die immer subjektiv bleiben muß."^
Die Ergebnisse müssen reproduzierbar (also von einzelnen Forschern

unabhängig = intersubjektiv), quantifizierbar (meßbar) und analysier
bar (isolierbar von störenden Einflüssen) sein. Diese Methode wird auch

kausal-analytisch genannt, wurde zum Leitsystem für die gesamte Natur
wissenschaft und führt zu sogenannten „gesicherten Erkenntnissen".

Durch den notwendigen Reduktionismus führte und führt diese Vor

gangsweise aber auch zur allgemein bekannten Spezialisierung auf im

mer kleinere Bereiche, zur Festlegung immer neuer „Normwerte" und

zu all den heute kritisierten Erscheinungen wie „Behandlung von Be

funden und Organen" statt des ganzen Menschen, Behandlung von

„Krankheiten" anstatt von Kranken etc. Wir dürfen aber nicht verges

sen, daß gerade dieser Denkrahmen die unerhörten Erfolge unserer mo

dernen Medizin gebracht hat.

2. Polarer Denkrahmen

Johann Wolfgang v. GOETHE polemisierte schon in seiner Farbenlehre
gegen das Denken I. NEWTONS und stellte ihm für den menschlichen
Bereich das polare Denken gegenüber, das nicht die Abweichung von

4 H. PIETSCHMANN: Naturwissenschaftliche Methode und Medizin (1987)
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der Norm, sondern die Störung des Gleichgewichtszustandes in das

Zentrum der Krankheit stellt. Dieser Denkrahmen führte durch NOVA

LIS zu einem Lehrgebäude polarer Medizin, es entspricht auch am ehe

sten der biologisch-naturheilerischen (komplementären) Medizin,

schließt die Psychosomatik (Leib-Seele-Prinzip) und selbst die spirituell

esoterischen Richtungen ein, die von modernen Gruppen geprägt wer

den. Krankheit ist demnach nicht nur Abweichung von der Norm, son

dern „Zwist der Organe"*, sie wird nicht nur negativ gesehen, sondern

hat im Rahmen der Polarität wie die Gesundheit auch einen Sinn, der

begründet werden kann. F. WEINREB formulierte es in seinem Buch

vom Sinn des Erkrankens folgendermaßen:

„Der Mensch kann naturwissenschaftlich erklärt und bestimmt, gemes

sen und behandelt werden, und zugleich entzieht er sich dem Naturwis

senschaftlichen in einen akausalen Bereich, wo nichts bestimmt und

nichts gemessen werden kann, wo er nicht behandelt, sondern eventuell

geliebt oder ihm vertraut werden kann, wo nur Sehnsucht und Hingabe

zählen. Und beides ist der Mensch, nicht das eine oder das andere."^

3. Dialektischer Denkrahmen

Die beiden Denkrahmen der Logik und Polarität ergänzt H. PIETSCH-

MANN mit dem Denkrahmen der Dialektik. Er schreibt:

„Während nach der Denkweise der Logik „gesund" und „krank" zwei ver

schiedene Zustände sind, die einem Entweder-Oder unterliegen, können

wir sie in einer dialektischen Denkweise als gemeinsame Zustände be

trachten, die nicht statisch beschrieben werden können; der gesunde

Mensch ist dann deshalb gesund, weil er sich selbst ständig heilt. Der

kranke Mensch ist dann durch einen Widerspruch zu charakterisieren:

Wie jeder Mensch kann er sich nur selber heilen, weil er aber krank ist,

kann er sich nicht mehr selber heilen. Dies ist aber nicht Spitzfindigkeit
des Denkens, sondern es führt zu einer grundsätzlich anderen Einstel

lung dem Kranken gegenüber: Der Arzt ist dann nicht mehr dazu da, den

Kranken zu heilen, sondern er muß dem Kranken helfen, sich selbst zu

heilen. Ich glaube, daß damit in aller Kürze die Grundeinstellung etwa ei

ner chemischen Therapie und vieler Naturheilverfahren einander deut-
7

lieh gegenübergestellt sind."

5 Ders., ebd.

6 F. WEINREB: Vom Sinn des Erkrankens (1979), S. 142
7 H. PIETSCHMANN: Naturwissenschaftliche Methode und Medizin, S. 17
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PIETSCHMANN fordert daher auch die Anerkennung verschiedener Pa

radigmen nebeneinander, auch wenn sie miteinander im Widerspruch

stehen. Erst, wenn mehrere zugelassen werden, gibt es die echte Verant

wortung, aus verschiedenen Möglichkeiten zu wählen. Eine „heilende

Behandlung" kann daher auf eine kausale Analyse nicht verzichten,

muß aber den ganzen Menschen im Auge behalten:

„Für uns bedeutet „Ganzheitsmedizin" eine offene und tolerante Medi

zin, die die naturwissenschaftliche Medizin ebenso einschließt wie die

Erfahrungsheilkunde und die auch geistige und psychische Aspekte stär

ker berücksichtigt als es üblicherweise der Fall ist. Für uns bedeutet der

Ausdruck ,Ganzheitsmedizin* weder ein Dogma, noch eine politische

Ideologie, sondern einfach ein Signal, den Menschen als Ganzes wieder

in den Mittelpunkt des ärztlichen Denkens und Handelns zu stellen, und

ihm sämtliche, für ihn adäquaten medizinischen Möglichkeiten anzubie-

ten.

Es bleibt dem Verantwortungsbewußtsein des Arztes und des Patienten

vorbehalten, in jedem konkreten Fall die richtig erscheinende Methode

zu wählen. In der Praxis bedeutet dies, daß der Arzt über Wissen und

Grundlagen beider Denkrahmen verfügen muß. Dies spiegelt aber auch

die Realität der heutigen Medizin und den Streit mit jenen wider, die

nur einen Denkrahmen als absolut richtig anerkennen.

T. LÖBSACK ist darüber verblüfft, daß

„es vielen Menschen offenbar möglich ist, gleichrangig zwei gänzlich ver

schiedene, ja konträre Denkweisen anzuwenden, die eine, die sich des

Verstandes bedient und den Regeln der Logik folgt, die andere, die mehr
()

'irrationalen* Vorstellungen nachhängt und diese für wahr hält**."

Dabei vergißt er aber nach Meinung des Autors, daß gerade die natur

wissenschaftliche Medizin in den letzten Jahrzehnten objektive Beweise

oder Erklärungen für die Wirkung noch vor nicht langer Zeit als „irra

tional" bezeichneter Methoden gefunden hat, daß also das Urteil „irra

tional" nur relativ ist und nach dem jeweilig anerkannten Stand des

Wissens gefällt wird.

Zusammenfassend kann man zu diesem Thema sagen, daß der noch

immer vorherrschende naturwissenschaftliche, von Logik geprägte
Denkrahmen uns wohl unerhörte Fortschritte in der Medizin gebracht

8 A. STACHER: Ganzheilsmedizin (1991), S. 1

9 T LÖBSACK, zit. nach G. GLOWATZKI: Magisches Denken in der Heilkunde und
seine anthropologischen Hinlergründe (1986), S. 47
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hat, daß er aber keinen Anspruch auf alleinige Gültigkeit hat, sondern

durch andere Denkrahmen zu ergänzen ist (Paradigmenvielfalt).

IV. GESUNDHEIT - KRANKHEIT

1. Definition

Nach der heute gültigen Definition der WHG ist Gesundheit ein Zustand

des vollkommenen physischen, psychischen und sozialen Wohlbefin

dens, somit ein Zustand, der den Menschen in seiner gesamten Persön

lichkeit und Lebenssituation berücksichtigt. Diese umfassende Definiti

on kann nur als (utopisches) Ziel betrachtet werden. Schon in der

Mailänder Deklaration im Rahmen des „Gesunde Städte"-Projektes der

WHG heißt es praxisnäher:

„Gesundheit ist ein positives Konzept, das die sozialen und persönlichen

Komponenten sowie die körperlichen Fähigkeiten unterstreicht. Gesund

heit wird vom Menschen in seiner alltäglichen Lebensumgebung geschaf

fen und gelebt. Gesundheitliche Verbesserungen sind nur teilweise auf

die Fortschritte der medizinischen Betreuung zurückzuführen."^^

Allein aus diesen Definitionen ist zu erkennen, daß Gesundheit ein kul

turell und gesellschaftlich definierter Zustand menschlichen Befindens

und Verhaltens ist.

Dementsprechend bedeutete Gesundheit in der Antike Harmonie und

Balance der Körpersäfte, im christlichen Mittelalter eher die Fähigkeit,

Krankheit und Leid auszuhalten, und mit Orientierung der Medizin an

der Naturwissenschaft bis zur heutigen klinischen Praxis objektiv völlig

normale somatische Befunde. Doch weiß jeder, daß es in der Praxis

schwierig, wenn nicht oft unmöglich ist, den Gesundheitszustand eines

Menschen zu klassifizieren, denn viele fühlen sich gesund, obwohl sie -

somatisch gesehen - von der Norm abweichende Befunde haben, und

viele fühlen sich krank, obwohl somatisch keine Abweichungen von der

Norm auffindbar sind. Daraus ergibt sich schon, daß die Begriffe Ge

sundheit und Krankheit voneinander abhängig sind.

10 WHO-Dokument: Mailänder Deklaration zum Projekt der WHO „Gesunde Städte"
(1988)
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2. Geschichtlicher Wandel

Dementsprechend können wir auch den Wandel im Laufe der Geschich

te verfolgen: Die Dyskrasie der Säfte in der Antike, die Integration theo

logischer Perspektiven im christlichen Mittelalter („Krankheit kann

auch heilsam sein") und als Beginn unseres Paradigmas die VIRCHOW'-

sche Aussage: „Die Krankheit beginnt dort, wo die regulatorische Ein

richtung des Körpers nicht ausreicht, um Störungen zu beseitigen."

Nach K. JORK lassen sich sinngemäß für den Krankheitsbegriff folgen

de wesentliche Möglichkeiten unterscheiden:

1) Krankheiten sind für sich existierende Möglichkeiten oder Erschei

nungen {ontologischer Krankheitsbegrifß am einzelnen Individuum {sym

ptomatischer Krankheitsbegriff).

2) Individuelle Konstitution und Disposition (Endogenität) spielen neben

äußeren Schädigungen {Exogenität) eine Rolle.

3) Krankheit kann ein generelles {Universalismus) oder spezielles {Loka

lismus) Phänomen des Körpers oder des Bewußtseins darstellen.

4) Krankheit kann auf eine Ursache {monokausal) oder ein Bedingungs-
gefüge {konditional) zurückgeführt werden.

Die in den letzten Jahren stärker werdenden Diskussionen über diese

Begriffe sind auch für die medizinische Praxis sehr wichtig, weil die je
weilige Auffassung das Selbstverständnis des Arztes prägt, welches wie

der in weiten Bereichen sein medizinisches Handeln bestimmt. Wäh

rend die rein naturwissenschaftlich klinische Medizin primär Abwei

chungen von der somatischen Norm feststellt und sie bekämpft bzw. re

pariert, beziehen die Anhänger der anthroposophisch erweiterten Medi

zin die geisteswissenschaftlichen Forschungen von Rudolf STEINER im

Hinblick auf die vielfältigen pathophysiologischen Phänomene in ihre

diagnostische und therapeutische Konzeption ein.

Die traditionelle chinesische Medizin geht von einer dynamisch energeti
schen Deutung aller Phänomene im Rahmen einer Polarität aus (Yang,
Yin), wobei das Gleichgewicht Gesundheit, seine Störung Krankheit be

deuten und beispielsweise durch Akupunktur im regulativen Bereich

wieder hergestellt werden kann.

Im Ayurveda führt das Ungleichgewicht der drei Doshas Vata, Pitta

und Kapha, bedingt durch innere oder äußere Einflüsse, zuerst zu Be

ll T. McKEEN: Anlhroposophische Medizin (1993)
12 J.GLEDITSCH: Akupunktur (1993)
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findlichkeitsstörungen, dann funktionellen Erkrankungen und zuletzt

körperlich faßbaren Krankheiten. Das Bewußtsein (Intelligenzmatrix)
13

spielt eine grundlegende Rolle.

In der tibetischen Heilkunde heißt Gesundheit „sich auf das verlassen,

was einem entspricht", womit der Zusammenhang zwischen Verhalten

und Konstitution betont wird. Die Ursachen für Krankheiten sind so

komplex wie der menschliche Geist und werden daher nicht in einem
14

kausalen Zusammenhang gesehen. Die Behandlung zielt daher auf

den Ausgleich der Kräfte und Elemente hin, den der Patient durch sein

Verhalten herbeiführen muß. Der Arzt gibt nur Anleitung und Unter

stützung.

Nach HAHNEMANN dagegen bringt die krankhaft gestimmte Lebens

kraft die Krankheit mit ihren wahrnehmbaren Krankheitsäußerungen

hervor, die vom Behandler genauestens erfaßt und dem individuellen

Krankheitsbild entsprechend nach dem Simileprinzip behandelt wer-

den.

3. Gegenwärtiges Verständnis

Die wissenschaftlichen Ergebnisse der Physik, Biophysik, Biochemie

und natürlich auch der Medizin, die in den letzten Jahren oder Jahr

zehnten erarbeitet wurden, zwingen uns eigentlich, jede Krankheit als

eine von außen oder innen kommende, physisch oder psychisch aus

gelöste, lokale oder allgemeine, vom Organismus aus eigener Kraft nicht

mehr ausgleichbare Störung körpereigener Regulationssysteme zu defi

nieren. Dabei ist zu beachten, daß diese Regulationssysteme hierar

chisch angeordnet und miteinander vernetzt sind. Sie können durch

Entfernung schädlicher Noxen (Operation, Chemotherapie etc.), durch

zielgerichtete Regulationstherapien im Zusammenhang mit psychi

schen Einwirkungen geheilt oder soweit gebannt werden, daß sich der

Kranke subjektiv gesund fühlt. Gelingt dies nicht, werden im Rahmen

der gegebenen Vernetzung und Hierarchie immer mehr lebenswichtige

Regulationssysteme betroffen, bis ihre Störung mit dem Leben nicht

mehr vereinbar ist.

13 H. SCHÄFFLER / R. ETZEL: Ayur-Veda (1993)
14 K. JORK / B. GERKE: Tibetische Heilkunde (1993)
15 H. PFEIFFER: Homöopathie (1993)
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V. ARZT - PATIENT

Wenn man nun den Krankheitsbegriff auf die für die Medizin entschei

dende Trias Arzt - Patient - Gesellschaft bezieht, so steht beim Kranken

die subjektive Hilfsbedürftigkeit, die Störung der Ordnung seiner Bezie

hungen, die Notwendigkeit einer ärztlichen, unter Umständen auch so

zialen und pflegerischen Betreuung im Vordergrund. Das Symptom

bzw. die Krankheit löst Schmerzen, Behinderung, Angst, eventuell Ein

schränkung der Aktionsfähigkeit aus. Je nach Bildung, sozialer Situati

on, Informationsstand und Intensität seiner Beschwerden entscheidet

sich der Patient, ob er zur Selbstmedikation greift, einen Arzt oder Fach

arzt aufsucht oder in ein Krankenhaus geht. Dabei wird diese Entschei

dung nicht selten emotional, ja sogar irrational getroffen.

1. Arzt

Der naturwissenschaftlich und rational denkende Arzt dagegen handelt

diagnoseorientiert, erhebt faktische Daten und leitet aus seinem Wissen,

seiner Erfahrung unter Berücksichtigung der Wahrscheinlichkeit sein

weiteres diagnostisches Vorgehen sowie die Therapie ab. Dabei ist die

Krankheitserfahrung des Arztes objektiv und die des Patienten immer

subjektiv. Daraus ergeben sich allzuoft Schwierigkeiten in der Kommuni

kation, welche sich sowohl auf das diagnostische und therapeutische

Vorgehen des Arztes als auch auf die Heilungschancen und die Com-

pliance des Patienten auswirken. Von einem guten Arzt muß man daher

nicht nur das Wissen um naturwissenschaftliche Gesetze, die sich

grundsätzlich mit generellen Problemen beschäftigen, sondern auch

das Verständnis für individuelle Probleme, die eigentlich den Geistes

wissenschaften zuzuordnen sind, fordern.

Gerade in den letzten Jahren wurde das nicht selten in der Lehre zu

wenig berücksichtigt. Die Faszination der technischen Möglichkeiten,

daß (falsche) Gefühl, daß (fast) alles machbar ist, der Glaube an die na

turwissenschaftlich „gesicherten Ergebnisse", der zwangsläufig systema

tisierende Unterricht bei oft bestehender unzureichender praktischer

Ausbildung führt nicht selten zur Geisteshaltung eines „doktrinären

Schulmediziners". In der Ausbildutig fehlt ihm das Kennenlernen indivi

dueller Krankheitsverläufe, durch seine wissenschaftliche Tätigkeit
wird er von diesen abgelenkt, weil die anerkannten Studien natürlich

statistisch gesichert werden müssen und sich kaum jemand über die
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Verläufe, die aus dem statistisch gesicherten Ablauf herausfallen, Gedan

ken macht. Es ist damit auch zweifellos weniger Verantwortung zu über

nehmen, weil man sich im anerkannten System bewegt.

Erfreulicherweise gibt es aber in zunehmendem Maße junge Ärzte,
die vor allem dann, wenn sie in die Praxis gehen und dem Kranken al

lein gegenüberstehen, diesen Mangel erkennen und sich postgraduell

mit psychologischen, psychosomatischen und geisteswissenschaftlichen

Fragen auseinandersetzen.

2. Patient

Aber auch die Einstellungen der Patienten haben sich geändert. Die Ver

stärkung der Emanzipationsgedanken und des Individualismus, die

Idee der Selbstverwirklichung, die verstärkten Möglichkeiten der Infor

mation führten zu aufgeklärten, (oft mit Recht) skeptischen, sogenann

ten „mündigen" Patienten, die allerdings auch Forderungen nicht nur

an den Arzt, sondern an das ganze Gesundheitssystem stellen. Diese For

derungen haben oft beträchtliche finanzielle Folgen. Gerade die Aussa

gen der Medizin, daß fast alles „reparierbar" ist, fördern das Anspruchs

denken und vermindern das Gefühl für Selbstverantwortung. Das Er

gebnis ist unter anderem nicht nur oft mangelnde Einhaltung von The
rapievorschriften (Compliance), sondern schon vorher eine Lebenshal

tung, die zu einem Anstieg von Zivilisationskrankheiten durch Nikotin

mißbrauch, Alkohol- und Drogensucht, Über- und Fehlernährung, Bewe
gungsmangel und anderes mehr, führt. Es ist kein Zufall - und absolut

begrüßenswert - , daß die Weltgesundheitsorganisation seit einigen Jah

ren nicht nur die Prävention, sondern die „Gesundheitsförderung'' auf ih

re Fahnen geheftet hat, die sicher nur durch eine verstärkt eingesetzte
„GesumUieiispsifchülogie" erfolgreich sein kann.

3. Arzt - Patient-Beziehung

Wenn wir nun zur Arzt - Patient-Beziehung zurückkommen, so machen

zweifellos die unterschiedlichen Krankheitssituationen unterschiedli

che Arzt - Patienten-Beziehungen notwendig. Die Behandlung einer

akuten Erkrankung mit kurzer Dauer verlangt andere Beziehungen als

eine chronische oder gar todbringende Krankheit. Die Patienten wün

schen sich, je nach ihrer eigenen Einstellung im Arzt einen Berater,

Freund, Vertrauten, Techniker, Wissenschafter oder ein Vorbild.
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Manchmal sind sie aber, bedingt durch Fehl- oder Überinformation,
auch orientierungslos. Die Zukunft kann nur darin bestehen, daß Arzt

und Patient Partner in dem Wollen sind, die bestmögliche Behandlung

durchzuführen. Der Arzt sollte dazu auch schon im Studium durch

Kommunikationstraining, Diskussion alltagsethischer Fragen und psy

chologische Ausbildung besser vorbereitet und die Patienten sollten da

bei unterstützt werden, sich in sogenannten „Selbsthilfegruppen" zu

sammenzuschließen.

Wir dürfen aber nicht vergessen, daß Arzt und Patient nur einen Teil

der Medizin darstellen, da sie in verschiedene Gesundheitssysteme ein

gebettet sind, auf die wir später zu sprechen kommen.

VI. KONVENTIONELLE UND KOMPLEMENTÄRE

(ALTERNATIVE) MEDIZIN

Die sogenannte konventionelle Medizin basiert auf naturwissenschaftli

chem Gedankengut, wird an allen westlichen Universitäten gelehrt und

hat unerhörte - vor allem seit Beendigung des zweiten Weltkrieges -

diagnostische und therapeutische Fortschritte gebracht. Die rasante Ent

wicklung der Technik machte es nicht nur möglich, den Kranken und

seine Organe optisch zu erfassen (Röntgen, Computertomographie,

Kernspintomographie, Ultraschall etc.), sondern auch schwierigste Ope

rationen (Replantationen von Gliedmaßen, Transplantationen etc.) tech

nisch ohne allzu großes Risiko durchzuführen. Dazu gehört der Ausbau

der Intensivmedizin, die durch vorwiegend physikalische Entwicklun

gen laufend die Körperfunktionen kontrollieren und damit auch thera

peutisch beeinflussen kann. Die Entwicklung von Chemie, Molekular

biologie und Gentechnologie brachte eine Unzahl von Medikamenten

und Wirkstoffen, die zum Teil imstande sind. Schwerst- und Todkranke

am Leben zu erhalten oder zu heilen. Die Technik brachte unter an

derem völlig neue Methoden der Strahlentherapie für Krebspatienten,

die Möglichkeit, Menschen mit früher tödlichen Herzrhythmusstörun

gen mittels Schrittmacher oder Kranke mit funktionslosen Nieren mit

tels Dialyse am Leben zu erhalten. Natürlich ließe sich noch eine große

Zahl weiterer Beispiele anführen.

Analysiert man diese Fortschritte, zeigt sich klar, daß das Hauptge
wicht der Forschung und auch des Spitalsbetriebes auf die Erhaltung des

Lebens bei lebensbedrohlichen Erkrankungen gelegt wurde und wird.
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Dies schlägt sich nicht nur - zusammen mit der Besserung der sozialen

und hygienischen Situation - in der gestiegenen Lebenserwartung mit

enormer Zunahme alter Menschen nieder, sondern auch im Spitalsbe

reich, dessen Kosten vor allem dadurch steigen, daß fast nur mehr

Schwerkranke aufgenommen werden. Sie bedürfen zwangsläufig aller
technischen Einrichtungen und verursachen hohe Kosten.

Die Mehrzahl der Patienten in den ärztlichen Praxen und Ambulatori

en leiden aber an chronischen Erkrankungen wie Schmerzzuständen,

Befindensstörungen, Schlafstörungen, psychosomatischen Beschwer
den etc.

Diesen Beschwerden steht die konventionelle Medizin oft recht hilflos

gegenüber. Die übliche Behandlung kann eine „Überbehandlung" be
deuten und auf lange Sicht medikamentabhängige Schädigungen auslö

sen (Schlafmittel, Schmerzmittel, Antirheumatika etc.). Eine „Nichtbe-

handlung" aber widerspricht den ärztlichen Intentionen und den Er

wartungen der Patienten. Gerade hier sind häufig komplementäre The

rapien wirksam. Sie werden oft auch „alternativ" genannt, doch ist die

ser Ausdruck falsch, weil sie bewährte konventionelle Therapieformen

meist nicht ersetzen (entweder - oder), sondern ergänzen (sowohl - als

auch). Bis nach dem 2. Weltkrieg waren viele von ihnen „Schulmedizin"

(Pflanzenheilkunde, Neuraitherapie, Reizkörpertherapie u. a. m.), gerie

ten aber in Vergessenheit. Andere komplementäre Methoden (Homöo

pathie, Akupunktur, Neuraitherapie nach Ferdinand HUNEKE, Ozonthe

rapie etc.) hingegen sind dem naturwissenschaftlich denkenden Arzt su

spekt, weil sich ihre Wirkungsweise mit unserem derzeitigen Wissen

(noch) nicht erklären oder in kontrollierten Studien statistisch erfassen

läßt.

Von den Laien und der Presse wird die Komplementärmedizin - eben

falls nicht zutreffend - auch „sanfte Medizin", von Ärzten und Behand

lern je nach Standpunkt Naturheilkunde, Erfahrungsmedizin, Reakti

onsmedizin, unkonventionelle Medizin genannt, um den Gegensatz zur

universitären, naturwissenschaftlich ausgerichteten „Schulmedizin"

oder „Organmedizin", zu „technischer Medizin" herauszustreichen. Alle

diese Einteilungen sind nach Meinung des Verfassers abzulehnen, weil

sie wieder reduktionistisch eine Teilung der Medizin vornehmen, die so

häufig den Wissenschaftern vorgeworfen wird. Wir selbst bevorzugen,
entsprechend der Definition der Krankheit im vorigen Kapitel, sachlich

den Ausdruck .Megulationsmcdizin'' oder mehr populär den Titel „Ganz-

heitsmedizin'\ wobei wir die universitäre naturwissenschaftliche Medi-
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zin ebenso wie die komplementäre Medizin bei Berücksichtigung psy

chischer und geistiger Komponenten miteinschließen. Diese Namen

können natürlich nur ein Signal für den Denkansatz sein und keine Ab

grenzung irgendwelcher ärztlicher Vorgangsweisen. Sie umfassen auch

die von PIETSCHMANN geforderte Anerkennung verschiedener Denk

rahmen nebeneinander sowie die Pluralität der therapeutischen und

diagnostischen Methoden.

Sicherlich besteht bei manchen - auch schulmedizinischen - Vor

gangsweisen die Gefahr der finanziellen Ausbeutung der Kranken und

sogar der Scharlatanerie, besonders dann, wenn sie von selbsternannten

„Heilern" betrieben werden. Um dem vorzubeugen, ist es an der Zeit,

nationale und internationale Aus- und Fortbildungsrichtlinien, aber

auch im wissenschaftlichen Bereich neue, an die mehr individuelle The

rapie der Komplementärmedizin angepaßte Nachweismethoden zu er

arbeiten.

Es genügt nicht, alle nicht klaren Wirkungen mit der Bemerkung „Pla-

cebo" abzutun, zumal auch die Placebowirkung einer intensiveren For

schung bedürfte. Es kann nämlich keinen Zweifel mehr darüber geben,

daß auch in der konventionellen Medizin die Placebowirkung, beispiels

weise bei der Schmerztherapie eine größere Rolle spielt als allgemein

angenommen wird. Im doppelten Blindversuch können die placebobe-

dingten Erscheinungen bei nicht eindeutig und stark wirksamen Ver

gleichspräparaten das Ergebnis in Frage stellen. Wie K. H. SPITZY ganz

richtig ausführt, sind Placebos kein „Nichts", sondern Medikamente mit

Wirkung und Nebenwirkung. Leider ist der Wirkungsmechanismus des

Placebophänomens bisher ebenso nicht befriedigend geklärt wie der

mancher komplementärer Methoden.
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chen Instituten und Kliniken, die sich für Komplementärmedizin kaum

interessieren, lokalisiert sind, während die für die Erforschung der Wir

kung komplementärer Methoden geeigneten Patienten sowie die inter

essierten Ärzte ohne genügende Forschungsmöglichkeiten in den ärztli

chen Praxen anzutreffen sind. Hier wird im Sinne einer Ganzheitsmedi-
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zin nicht nur ein Umdenken, sondern eine vorurteilslose Kooperation

mit entsprechenden Organisationsänderungen notwendig sein. Vor al

lem ist die UnVoreingenommenheit der Untersucher gefragt, welche,

wie K. JORK so schön beschreibt, Neugierde als Motivation zur For

schung, Offenheit, Toleranz und Infragestellen der eigenen Konzepte

voraussetzt.

VII. MEDIZINISCHE ETHIK

Es ist hier nicht der Ort, um über die medizinische Ethik und die verschie

denen Auslegungen dieses Begriffes detailliert zu diskutieren. Tatsache

ist aber, daß der Ruf nach medizinischer Ethik, vor allem in der Gesund

heitspolitik, verbunden mit dem Versuch, dafür auch rechtliche Nor

men zu finden, immer lauter wird. Ursachen dafür sind die mehr oder

weniger spektakulären Möglichkeiten der Medizin, aber auch Verände

rungen der gesellschaftlichen Situation.

1. Thematik

Die Diskussionen beginnen bei der Geburtenkontrolle (Familienpla

nung) und Implantationen extrakorporal befruchteter Eier (In-vitro-Fer-

tilisation, Leihmutter), gehen weiter über die Durchführung von

Schwangerschaftsabbrüchen, genlechnologischcn Fingi irict- ^ ^

spenden für Transplantationen und koir/eiili iiMei .1 . i ;

auf die Probleme des Todes.

Ist die Verlärifferunff des Lebefis um jeden Preis in medizinisch aus

sichtslosen Situationen auch dann gereehli'erligl, wenn der BelrolTene

es gar nicht wünscht oder bewußtlos ist? Man denke an die Diskussio

nen über monate- oder jahrelang im Koma liegende Patienten. Man

muß aber auch die ethischen Schwierigkeiten in Erinnerung rufen,

wenn mehrere Patienten, beispielsweise durch eine Organtransplantati

on, am Leben gehalten werden könnten, aber nur ein Transplantat für

einige passende Empfänger vorhanden ist. Bei wem wird transplantiert?

Das Problem der „passiven Euthanasie", also der Unterlassung von le
bensverlängernden Maßnahmen, spielt täglich auf onkologischen Abtei

lungen, aber auch in der ärztlichen Praxis eine Rolle, von der „aktiven

Euthanasie" wollen wir gar nicht reden. Unter ihrem Titel wurden wäh

rend der nationalsozialistischen Ära bekanntlich unter Beihilfe von Ärz-
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ten Tausende Menschen mit sogenanntem „lebensunwerten" Leben er

mordet.

Es gibt immer noch Länder, wo gewisse lebensverlängernde Maßnah

men (zum Beispiel Dauerdialysen) aus finanziellen Gründen nur bei Pa

tienten bis zu einem gewissen Lebensalter (z. B. 60 Jahre) durchgeführt

werden! Nichts zeigt besser als die angeführten Beispiele, wie sehr die

Ethik der Medizin von der Ethik der Gesellschaft, in der die Medizin

ausgeübt wird, abhängt.

2. Normen

In der wissenschaftlichen Medizin treten täglich ethische Fragen auf,

die man mit Hilfe von „Ethikkommissionen" zu lösen versucht. Zweifel

los besteht die Absicht jedes wissenschaftlichen Versuches am Men

schen darin, eine Verbesserung bereits bekannter Behandlungsmetho

den zu erzielen. H. SCHÄFER formuliert dazu drei Grundsätze, die in

verschiedene Richtlinien, beispielsweise der Schweizer Akademie der

Wissenschaften oder der Deklaration von Helsinki eingegangen sind:

1) Alle Risiken eines medizinischen Versuches sind nur durch Verbesse

rungen zu verantworten, die durch den Versuch wahrscheinlich zu er

warten sind.

2) Der Wissenschaftler steht in der Pflicht, Risiko und Chance, so gut es

geht, festzustellen und gegeneinander abzugrenzen.

3) Da eine quantitative Abgleichung von Risiken und Chancen weder in

der Sache noch bei den Betroffenen möglich ist, bleibt jede Entschei

dung zu einem Teil Willkür und im Zweifel eine Gewissensentschei

dung.

Daher wird in allen generellen Normen die volle Information und Zu

stimmung (informed consent) der betroffenen Person sowie die ausrei

chende Fachkenntnis derer gefordert, die die Risiken und Chancen ab

wägen und die Behandlung durchführen.

Diese Regeln sind derzeit in der „westlichen" Medizin allgemein aner
kannt und betreffen quantitativ am stärksten die pharmazeutische In

dustrie und das Testen neuer Präparate. Wie wichtig aber ihre Anerken

nung auch in allen anderen Bereichen ist, erkennt man aus den letzten
amerikanischen Berichten, wo erst jetzt bekannt wurde, daß noch nach

dem 2. Weltkrieg im militärischen Bereich unter Mitwirkung von Ärz
ten zum Teil großflächige Versuche mit radioaktiver Strahlung sowie
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bakteriellen Krankheitserregern und chemischen Stoffen durchgeführt

wurden, die einen Teil der davon betroffenen Menschen schwer schä

digten. Dazu kommt, daß diese vorher nicht über die Gefahr informiert

wurden und somit auch keine Zustimmung geben oder ablehnen konn

ten. Das zeigt, wie wichtig und drängend die Klärung und gesellschaftli

che Anerkennung ethischer Vorgangsweisen ist.

3. Alltagsethik

Aber auch die Diskussion „alltagsethischer** Fragen ist wichtig, wie ein

Wiener Projekt über die Zukunft der Medizin unter dem Titel „Medizin

2000" zeigte, an dem sich 1200 Wiener Ärzte und 600 Angehörige ande-
17

rer Gesundheitsberufe beteiligten. Die sich mit Alltagsethik befassen

den Arbeitsgruppen kamen, zum Teil sehr selbstkritisch, zu dem fast

von allen getragenen Ergebnis, daß es in weiten Bereichen zweifelhaft

ist, ob es eine „spezifische" ärztliche Ethik gibt, und daß das Patienten -

Arzt - Vertrauensverhältnis im Zentrum einer ärztlichen Alltagsethik

stehen muß. Besonders wurde auf die Eigendynamik von Forschungsin

teressen, die Bedeutung von Profitinteressen und den Zusammenhang

von Finanzierungssystemen beim Umgang mit ethischen Fragen ver

wiesen. Dazu kommt noch das enorme Tempo der technischen und me

dizinischen Entwicklungen, die laufend neue Möglichkeiten und Metho

den, aber auch die Schwierigkeit der Entscheidung bringen, wann und

ob man sie einsetzen muß, darf oder soll. Aus diesem Grund wurden

von den Arbeitsgruppen nicht nur verstärkt Maßnahmen im Bereich

der Aus- und Fortbildung (u. a. Supervision), verpflichtende Ethikkom

missionen und umfassende Strukturveränderungen des Gesundheits

wesens, sondern auch legistische Maßnahmen zur Festlegung von Rah

menbedingungen verlangt.

VIII. ORGANISATIONEN DES GESUNDHEITSWESENS

Wenn man heute über das Gesundheitswesen diskutiert, so hört man so

fort die Schlagworte „Kostenexplosion" und „Unfinanzierbarkeit". Weil

es so selbstverständlich wurde, spricht kaum jemand davon, daß es gera
de durch Einsatz öffentlicher Institutionen gelungen ist, Krankheiten

(z. B. Pocken) auf der ganzen Welt auszurotten, ihre Zahlen extrem zu

17 A. STACHER (Hg.): Medizin der Zukunft (1988)
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vermindern (Kinderlähmung) oder sie erfolgreich zu behandeln. Diese

Entwicklung bahnte sich schon im 17. Jahrhundert mit den vielfältigen

Versuchen von Fürsten und Verwaltungen in Städten an, ordnend in die

Gesundheitspflege einzugreifen. Es erschienen Medizinalordnungen,

die das ärztliche Verhalten mit Abgrenzung gegenüber konkurrierenden

Heilberufen und die Herstellung gesundheitlicher Ordnung beinhalte

ten.

1. Soziale Natur der Heilkunst

In diese Zeit sind auch die Anfänge einer Gesundheitsstatistik zu setzen.
18

Im 18. Jahrhundert entwickelte sich die „Medizinische Polizey" , im 19.

Jahrhundert führte die technisch-industrielle Revolution zur Sozialmedi

zin und Sozialgesetzgebung, weil es unter anderem in den industriellen

Ballungszentren durch extrem schlechte Arbeitsbedingungen, mangel

hafte Ernährung und unhygienische Lebensbedingungen zu einer heu

te in unseren Breiten kaum vorstellbaren Zunahme von Krankheit und

Tod kam. Salomon NEUMANN (1819 - 1908) und Rudolf VIRCHOW un

terstrichen damals schon die „soziale Natur der Heilkunst". Es kam zu

Gewerbeordnungen, Sicherheitsvorschriften, zur Bildung von Kranken-,

Unfall-, Alters- und Invalidenversicherungen, die bis in die Jetztzeit aus

gebaut wurden und die Basis für die gesundheitliche Betreuung der Be

völkerung bilden. Die Krankenkassen und deren Strukturen und Lei

stungen entwickelten sich von Land zu Land verschieden. Im allgemei

nen sichern sie vor allem die Behandlung im Erkrankungsfall, richten

aber bis in die heutige Zeit nur relativ wenig Aufmerksamkeit auf die

Prävention. Diese wird in wechselndem Ausmaß von den Gesundheits

behörden der Städte und Länder wahrgenommen, wobei die primäre

Prävention der Vermeidung von Krankheit, die sekundäre Prävention

der Früherkennung und die tertiäre der Rezidivprophylaxe entspricht.

2. Weltgesundheitsorganisation (WHG)

Am 7. April 1948 wurde zur weltweiten Koordination aller dieser Bestre

bungen und Entwicklungen auf Initiative des Sozial- und Wirtschafts

rates der UNO die Weltgesundheitsorganisation (WHO) gegründet. Ihr wa

ren das 1907 in Paris geschaffene Internationale Gesundheitsamt und

die 1923 ins Leben gerufene Gesundheitsorganisation des Völkerbundes

18 W. ECKART: Geschichte der Medizin
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vorausgegangen. Die WHO beschäftigt sich insbesondere mit Seuchen

bekämpfung, Quarantänemaßnahmen und Standardisierungen (von

Arzneimitteln), sie unterstützt den Aufbau von öffentlichen Gesund

heitsdiensten sowie speziellen Gesundheitsprogrammen zur Bekämp

fung von Volkskrankheiten und zur Verbesserung der hygienischen Ver

hältnisse. Zuletzt hat sie, wie schon erwähnt, unter dem Titel „Gesund

heit 2000" weltweit Ziele für die Prävention und Gesundheitsförderung

formuliert. Sie ist heute sicherlich auch die wichtigste Hilfsorganisation

für die sogenannten Entwicklungsländer.

3. Spitalsstrukturen

Während der Ausbau der Prävention in der Relation zum medizinischen

Wissen relativ zögernd vor sich ging und noch geht, haben die Spitals-

striikturen eine enorme Änderung erfahren. Die Wandlung der histori
schen Medizin zur modernen klinischen Medizin begann bereits Ende

des 18. Jahrhunderts. In Paris, Wien, Dublin und London etablierten

sich die bestimmenden Schulen der Medizin. Das 1794 eröffnete Ecole de

Sante in Paris war für Europa beispielgebend, nach seinem Muster ent

stand auch das Allgemeine Krankenhaus in Wien.

Die darauf folgende Entwicklung der Medizin mit unerhörtem Wis

senszuwachs, mit der nach dem 2. Weltkrieg besonders in den Vorder

grund tretenden Technisierung und Spezialisierung, nicht zuletzt aber

auch mit den vor 20 bis 40 Jahren herrschenden Auffassungen der Be

triebswirte über optimale Organisalionsformen von Spitälern führten

dann zu den Krankenhaus-Großbauten, die wir derzeit in allen hochent

wickelten Ländern erleben. Diese GroßhUnihen bieten alle medizinisch

technischen Möglichkeiten und Spezialeinrichtungen, sind naturgemäß

schwer zu organisieren und äußerst kostenintensiv. Viele Menschen

empfinden allein schon ihre Größe als bedrohlich, fühlen sich durch

das Übergewicht an Technik menschlich zu wenig betreut, andere wie
der sind über die dort auch in komplizierten Fällen mögliche Rettung
ihres Lebens oder ihre Heilung glücklich. Hier spielen natürlich das

Pflegepersonal und die anderen Gesundheitsberufe eine enorme Rolle

bei der Betreuung der Kranken, da eine optimale Versorgung der Patien

ten nur mehr im Teamwork möglich ist.
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4. Gesundheitskosten

Das alles kostet viel Geld, das - regional verschieden - die Krankenkas

sen, die öffentliche Hand, Versicherungen verschiedenster Art oder, wie

in den USA, die Kranken selbst zur Verfügung stellen müssen. Die „Ge

sundheitskosten'* steigen in allen westlichen Ländern und werden hef

tigst diskutiert, ohne daß sich eine klare oder einheitliche Linie für opti

male Strukturänderungen abzeichnet.

Nach Ansicht des Verfassers ist es in diesem Rahmen auch eine Illusi

on anzunehmen, daß Gesundheitsförderung und verstärkte Prävention

die Gesamtkosten des Gesundheitswesens vermindern. Im Gegenteil,

die Menschen werden durch eine funktionierende Prävention älter wer

den - und das muß die echte Motivation für die Prävention sein! - und

die Gesundheits- und Sozialsysteme in der Gesamtheit Ihres Lebens

eher mehr finanziell belasten. Das sollte eine gut funktionierende Ge

sellschaft aushalten. Ohne Zweifel ist es notwendig, überall die Organi

sationsformen zu überdenken und sie so rationell als möglich zu gestal

ten. Sie müssen auch stärker als bisher mit dem Sozialwesen koordiniert

werden, doch dürfen Sparmaßnahmen nicht auf Kosten der medizini

schen Versorgung der Bevölkerung gehen.

IX. ZUSAMMENSCHAU UND AUSBLICK

Wenn wir die dargestellten Entwicklungen nochmals überdenken, so

stellt sich heraus, daß sich die Weltbilder der Medizin kulturabhängig im
mer wieder durch neue philosophische Ansätze oder naturwissenschaft

liche Erkenntnisse gewandelt haben. Derzeit befinden wir uns wieder in

einer Phase des Wandels. Auf der einen Seite ist die Technikgläubigkeit
geringer geworden, da sie hier oder dort zu einem von den Patienten

festgestellten Mangel an Zuwendung geführt hat, auf der anderen Seite
zeigen sich Defizite in der Forschung, da sie sich nur Schwerstkranken

zuwandte, aber die chronischen, nicht bedrohlichen Erkrankungen
eher links liegen ließ. Die Psychologie und das geisteswissenschaftliche
Denken waren lange Zeit zurückgedrängt, sie treten wieder stärker in
den Vordergrund, wobei diese Entwicklung gerade durch naturwissen

schaftliche Erkenntnisse aus der Molekularbiologie (Zytokine, Neuro-
transmitter etc.) unterstützt wird. Das angesammelte Wissen ist für den
einzelnen unüberschaubar geworden. Es wird langsam auch allgemein
bewußt, daß alleiniges mechanistisches Denken und Handeln ebenso in
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eine Sackgasse führen wie das ausschließliche Ansprechen der Psyche.

Nur ein vernetzten Denken wird uns bei den komplexen Gegebenheiten

in Gesundheit und Krankheit auch wissenschaftlich weiterbringen. Da

bei muß klar sein, daß die heute schon gegebene Methodenvielfalt in

Diagnostik und Therapie große ethische Anforderungen, aber auch To

leranz, Selbstkritik und vorurteilslose Diskussion zwischen den Vertre

tern verschiedener Behandlungs- und Heilmethoden erfordert.

Der Individualisierungstendenz unserer Gesellschaft steht folgerichtig

die Pluralität der medizinischen Methodiken gegenüber, sodaß man für

das derzeitige Weltbild der Medizin nach Meinung des Verfassers nur

den Begriff „pluralistische Medizin'' anwenden kann. Ob sich die gegebe
ne Vielfalt in näherer Zukunft wieder in einem einheitlichen Denksche

ma zusammenfassen läßt, ist und bleibt derzeit fraglich.
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ANDREAS RESCH

WELTBILDER DER PSYCHOLOGIE

Alle Vorstellungen von Welt und Mensch entspringen einer psychischen

Gestimmtheit, die das Zusammenfügen einzelner Kenntnisse begleitet

und die ganzheitliche Sicht des gestalteten Wissensmosaiks ermöglicht.

So wird das jeweilige Weltbild von einer individuellen Gestimmtheit ge

tragen, die das vorhandene Wissen über die gegebenen Lücken hinweg

zu einer Gesamtschau verbindet, die als Grundlage der persönlichen

Orientierung dient. Ohne Weltbild yibi es keine persönliche Orientierung

und keine psychische Ausgeglichenheit. Trotzdem kann man nicht von ei

nem psychologischen Weltbild sprechen, denn die Psychologie formt

kein Weltbild, sondern beschreibt nur die jeweilige Gestimmtheit bei

der Vorstellung von Welt und Mensch sowie die vorausgehenden und

darauffolgenden Reaktionen, Stimmungen und Denkprozesse, die ihrer

seits vom Innenraum und Außenraum des einzelnen mitgestaltet wer

den. So hat eine Betrachtung der psychologischen Implikationen der

Weltbilder von einer Gesamtsicht von Mensch und Kosmos auszugehen,

die von folgenden Grundelementen getragen wird:

Physis, die materielle Welt

Bios, der lebende Organismus

Psyche, die Fähigkeit zum Empfinden und Fühlen

Pneinna, die Fähigkeit der Bildung von Allgemeinbegriffen und der

Reflexion, der Intuition, der Kreativität und der Weisheit.

Eine solche Betrachtung hat in der Psychologie bis heute noch nicht

Fuß gefaßt, zumal man sich fast ausschließlich auf die Reaktionen des

Menschen, losgelöst von ihren kosmischen Implikationen, beschränkt.

Dabei haben sich im Laufe der Geschichte in Anlehnung an die geistes

geschichtliche Entwicklung drei grundverschiedene psychologische

Sichtweisen des Menschen herausgebildet, die ich mit Funktionalismus,

Geisteswissenschaftlicher Psychologie und Tiefenpsychologie ganz allge

mein kennzeichnen möchte, während die Betrachtung in dem oben an

geführten Sinn hier erstmals angesprochen wird, womit auch die ver

wendete Bezeichung Ganzheitspsychologie eine umfassendere Bedeu

tungerfährt. (Tab. 1)
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PHYSIS BIOS PSYCHE PNEUMA

HIPPOKRATES
(460? - 377?)

Funktionalismus

PLATO
(427 - 347)

Geistesw. Psych.

MESMER

{1734- 1815)

Tiefenpsychologie

GANZHEITSPSYCHOLOGIE

Tab. 1: Schema: Entwicklung der Psychologie aus der Sicht der Ganzheitspsychologie

I. DER FUNKTIONALISMUS

Der Funktionalismus nimmt seinen Ausgangspunkt vom monistischen

Naturalismus des HIPPOKRATES (um 400 v. Chr.) , dem Vater der Medi

zin, der sämtliche Krankheiten auf der Grundlage von körperlichen Ur

sachen zu erklären versuchte. Dieses Erklärungsmodell wurde nicht nur

zum Fundament der traditionellen Medizin, sondern auch verschiede

ner Richtungen der experimentellen Psychologie.

1. Elementepsychologie

Den Beginn der experimentellen Psychologie kann man mit der Veröf

fentlichung der „Elemente der Psychophysik*' (1860) durch G. Th. FECH-
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NER (1801 - 1877; Abb. 1) ansetzen. In diesem Buch legte FECHNER die

wichtigsten methodischen und theoretischen Fundamente für die Mes

sung physikalischer Reize dar, die be

stimmte psychische Vorgänge, nämlich

Empfindungen, hervorrufen.

W. WUNDT (1832 - 1920; Abb. 2), der

Begründer der „Wissenschaftlichen Psy

chologie" baute den Vergleich von physi

kalischen Reizen und Empfindungs

bzw. Wahrnehmungsinhalten systema

tisch aus, was zu einer Betonung der
2

Wahrnehmungslehre führte. Durch Ana

lyse einfacher Elemente des Psychischen

(Empfindungen, Reaktionen, Assoziatio

nen) versucht man die Gesetze ausfindig

zu machen, nach denen psychische Vor

gänge wie Denken, Entscheiden, Gesin

nungsbildung, ja sogar Persönlichkeits

formung vor sich gehen. Abb. 1: Theodor FECHNER
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NER (1801 - 1377; Abb. 1) ansetzen,  In diesem Buch legte FECHNER die
wichtigsten methodischen und theoretischen Fundamente für die Mes-
sung physikalischer Reize dar, die  be-
stimmte psychische Vorgänge, nämlich
Empfindungen, hervorrufen.
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Begründer der „Wissenschaftlichen Psy-
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tisch aus, was zu einer Betonung der
Wahriie/tmungsZehre führte. Durch Ana-
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(Empfindungen, Reaktionen, Assoziatio-
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gänge wie Denken, Entscheiden, Gesin-
nungsbildung, j a  sogar Persönlichkeits-
formung vor sich gehen. Abb. 1: Theodor FECHNER

Abb. 5: Oswald KÜLPEAbb. 2: Wilhelm WUNDT

1 G.  Th. FECHNER; Elemente  der  Psychophysik ( 1860)
2 W. WUNDT: Grundzüge der  physiologischen Psychologie ( 1908 - 1911)
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Während WUNDT zur Erfassung „höheren" Seelenlebens noch die

Auswertung völkerkundlichen Materials vorschlug, versuchte sein Schü

ler Oswald KÜLPE (1862 - 1915; Abb. 3) durch systematisierte Selbstbeob

achtung auch die „höheren" psychischen Vorgänge ins Experiment ein

zubinden. Dabei zeigte sich allerdings, daß Gedanken und Urteile nicht

auf sensorische Elemente des Empfindens und Wahrnehmens reduziert
3

werden können. Dem gegenüber behauptete jedoch der eifrigste ameri

kanische Vertreter der Introspektion, nämlich E. B. TICHENER

(1867 - 1927), „die Auflösbarkeit der Denkvorgänge in Empfindungs-
4

und Vorstelleungsaggregate experimentell nachgewiesen zu haben."

2. Behaviorismus

Diese Widersprüchlichkeit und die Unsicherheit der Introspektion führ

ten zu einer völligen Verneinung der Methode der Selbstbeobachtung

und der Elementepsychologie und rie- ■

fen die psychologische Richtung des Be- ;

haviorismus ins Leben, der die psycholo- l|w • jF. 1' W
gische Forschung auf das Studium beob- ^
achtbarer Verhaltensweisen beschränk-

te. Eigenes Erleben, Selbstbeobachtung,

intuitives Verstehen fremden Seelenle-

bens wird als Forschungsmethode abge-

lehnt. Das Verhalten von Mensch und Tier JHHp
wird gleichgeschaltet. Die Deutung des ^Hjk
seelischen Lebens wird verneint. Die Hk

Fremdbeobachtung und kontrollierbare

Messung von Reiz und Reaktion werden

zur einzig gültigen Forschungsmethode

erhoben.

Dabei suchen die russischen Forscher PetrowUsch pawlow

mit 1. PAWLOW (1849 - 1936; Abb. 4) an der Spitze, die Psychologie
durch die Physiologie zu ersetzen.' Man bediente sich des Hundes als

Versuchstier und entwickelte die Lehre vom „imbedingten" und „beding

ten" Reflex. PAWLOW beobachtete nämlich, daß - wenn man dem Hund

Fleisch anbot - dieser Speichel absonderte („unbedingter Reflex"). Beglei-

3 O. KtlLFE: Grundriß der Psychologie (1893)
4 Nach H. THOMAE / H. FEGER: Hauplslrömungen der neueren Psychologie (1970),

S. 19; E. B. TICHENER: Experimental Psychology (1901 - 1905)
5 I. PAWLOW: Sämtliche Werke (1954 - 1950)
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tete man das Angebot von Fleisch mehrmals mit einem Glockenton, so

löste dieser nach kurzer Zeit auch ohne Futterangehot den Speichelfluß

aus („bedingter Reflex"). Mit diesem System wollte PAWLOW menschli

ches und tierisches Verhalten erklären, wobei er aufgrund späterer Un

tersuchungen annahm, daß nicht einzelne bedingte Reflexe das Verhal

ten ausmachen, sondern daß sich „dynamische Stereotypen" bilden, zu

denen er auch die Gefühle zählte. (Abb. 5)

r w

Abb. 5: I. F. PAWLOW mit seinen Mitarbeitern und dem Hund an der militärmedizinischen

Akademie in Petersburg, 1914

Während die russischen Forscher also die Psychologie durch Physiolo

gie zu ersetzen suchten, strebten die amerikanischen Forscher unter

J. B. WATSON (1878 - 1958; Abb. 6) die Umgestaltung der Psychologie in

eine experimentelle Verhaltensforschung an und bedienten sich dabei

der Ratte als Versuchstier. WATSON begründete mit seinem Aufsatz

„Psychology as the behaviorist views it" (1913) den Behaviorismus, nach

dem die Aufgabe der Psychologie darin besteht, die Gesetze tierischen

und menschlichen Verhaltens zu formulieren, zu kontrollieren und vor

herzusagen. Dabei wird Verhalten im strengen Sinn verstanden, wes

halb Bewußtsein kein Gegenstand der Psychologie sei. Denken hingegen

sei insofern Verhalten, als es sich in kleinsten Bewegungen der Zunge

und der Stimmbänder kundtut. Verhaltensformen sind entweder ange

boren oder durch Konditionierung (bedin^er Reflex nach PAWLOW) er
worbene Reiz- / Reaktionsverbindungen. Beide Forschergruppen sind

sich daher in folgenden Grundannahmen einig:

6 J. B. WATSON: Behavior (1914)
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- Die Ergebnisse der Tierversuche kön

nen ohne weiteres auf den Menschen

übertragen werden.

- Das gesamte Verhalten des Menschen

läßt sich auf einen Baustein zurück

führen, nämlich den Reflex, angebo

ren oder erlernt (konditioniert).

- Die Psyche wird zur Funktion des Ge

hirns und die Persönlichkeit zum Pro

dukt von Anlage und Umwelt.

irj

Abb. 6; John Broadus WATSON

3. Lerntheorie und Verhaltensforschung

Die Lehre von der Konditionierung der Reflexe, Reaktionen und Hand

lungen wird sodann zur Grundlage der Lerntheorie und der Verhaltens

forschung, wobei das Reaktionspotential einer möglichen Reaktion dem

Produkt aus Triebstärke, Reizintensität, der Stärke des Anreizes und der

Gewohnheitsstärke gleichkomme. Selbst das Denken wird als sensomo-

torischer Vorgang angesehen, der nach außen nicht in Erscheinung tre

te. Dabei ging es neben der exakten Kontrollierbarkeit vor allem um die
Wissenschaftlichkeit. So sei nach K. W. SPENGE (1907 - 1967)'^ nur eine
Psychologie wissenschaftlich zu nennen, die ihre Terminologie in physi

kalische Begriffe umwandle.

Nach Burrhus Frederic SKINNER (1904 - 1990; Abb. 7), dem einfluß

reichsten Behavioristen, muß das Studium des Verhaltens Studium des

Verhaltens als Reaktion auf die Umgebung sein, um wissenschaftlich ernst

genommen zu werden. Bei der Gestaltung dieses Verhaltens bediente

sich SKINNER vor allem der Belohnung als positivem Verstärker und der

Bestrafung als negativem Verstärker. Positive Verstärker fördern die Wie

derholung einer Handlung, negative Verstärker das Unterlassen einer

7 K. W. SPENGE: The Empirical Basis and Theoreücal Structure of Psychology (1960)
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Handlung. Dieses Vorgehen, mit dem er eine Ratte oder eine Taube dazu

brachte, bestimmte Handlungen auszuführen, nannte er „operantes Kon-

ditionieren". Bekannt wurde dabei die

sogenannte Skinner-Box, ein abgeschlos-

sener Kasten, in dem ein Versuchstier

auf bestimmte Reize mit bestimmten

X^iPj' Reaktionen antwortete. Dabei galt die
I  , j Devise: Meßbar ist nur, was in die Box

J  - ' hineingeht (= Reiz) und was aus der Box
herauskommt (= Reaktion); einen Innen

raum der Box, d. h. übertragen: eine

Psyche oder Seele bzw. eine Eigentätig

keit des Ichs bzw. ein Ichbewußtsein,

gibt es nicht. In der neueren Verhaltens

forschung, vor allem in der Verhaltens

therapie, spricht man auch von einem

ideativen Faktor, d. h. die Box ist nicht

mehr leer.'
Abb. 7: Burrhus Frederic SKINNER

4. Kybernetik

Dieses rein kausal-pragmatisch konzipierte Lernmodell zur Beschrei

bung des Verhaltens als zielorientiert und zweck- oder sinnvoll ohne Be

zugnahme auf Bewmßtsein, Psyche oder ähnliche Konzepte bekam in

der von Norbert WIENER (1884 - 1966)^° und G. F. SHANNON (geb.
1916) begründeten Kybernetik eine bedeutende Stütze.

Kybernetik (vom griech. hybernetes = Steuermann) faßt zweckvolles

Verhalten als Verhalten auf, das sich von einem Zustand einem anderen

nähert. Dabei geht es um die Annäherung eines Wertes, dem Istwert an

einen gesetzten Idealwert, den Sollwert, durch Steuerung der Annähe

rung mittels Minimierung der durch Rückkopplung vom Sollzustand

aufgezeigten Abweichungen. Zu diesem Zweck wird nach jedem Schritt

geprüft, ob die notwendigen Bedingungen erfüllt sind, um gegebenen

falls durch entsprechende Steuerung die gewdinschte Annäherung zu er

reichen. Man setzt also ein Ziel, mißt den Istzustand, gibt den Reiz, läßt

8 B. F. SKINNER: Science and Human Behavior (1958)

9 A. SCHORR: Die Verhaltentherapie (1984)
10 N. WIENER: Cybernetics (1948)
11 C. SHANNON / W. WEAVER: The Mathematical Theory of Communication (1949)
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das Ziel annähern, kontrolliert Schritt für Schritt, ob der Reiz verstärkt,

gemindert oder gleichbleiben kann, um das gesteckte Ziel zu erreichen.

Ein beliebtes Beispiel für diese Steuerung ist ein Thermostat, der die ge

wünschte Temperatur durch Regelung der Wärmezufuhr aufrechter

hält. (Abb. 8)

Temperaturwähler

Raumtemperatur

Wärmeverlust

Thermostat

Abb. 8: Thermostat als Regelkreis

Aus diesen kurzen Hinweisen wird bereits ersichtlich, daß das Haupt

ziel dieser Denkmodelle des Funhti())ialismus nicht die Beschreibung der

Eigenart der menschlichen Psyche ist, sondern die gesteigerte Leistung,

mit der das Tier- und Metischsein gleichgeschaltet werden.

5. Differentielle Psychologie oder Psychodiagnostik

Diese Gleichschaltung von Leistung und Mensch bildet auch die Grund

lage der DifferentieUen PsifciioUufie oder Psiichodiagnostih, die zu Beginn

des 20. Jahrhunderts entstand. " Sie befaßt sich im Gegensatz zur Ele

mente-, Lern- und Verhaltenspsychologie nicht mit allgemeinen psycho

logischen Gesetzmäßigkeiten, sondern mit den nnierschiedlichen psychi

schen Eipentümlichheiten wie Typen-, Alters-, Gruppen-, Geschlechts-, In

telligenz-, Leistungs- und Persönlichkeitsunterschieden. Diese Unter

schiede werden als spezielle Auswirkungen biologischer, psychologi

scher und sozialer Ursachen verstanden, wobei die Frage gestellt wird,

welche gegenwärtige Eigenheit des Organismus Art und Grad seiner An

passung bestimmt. Mittels statistisch auf Validität und Reliabilität ge

eichter Meßmethoden, wie Tests, Fragebögen und Psychogramme, ver

sucht man, die genannten Verschiedenheiten zwischen Individuen und

12 W. STERN: Die psychologischen Methoden der Inlelligenzprüfung (1912)
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Gruppen aufzuzeigen und durch Erb-Hypothesen, Milieufaktoren und

Lernprozesse zu erklären. Am meisten ausgebaut sind hierbei die soge

nannten Leistungs- und Fähigkeitstests. Durch Berechnung der Extrem-

und Mittelwerte von Testergebnissen verschiedener Populationen oder

Gruppierungen werden Leistungsskalen erstellt, in die die Leistungen

von Einzelpersonen oder Gruppen eingetragen und so beurteilt werden.

(Abb. 9)

Bei diesen Messungen und Vergleichen geht es also nicht um die Fest

stellung des Zusammenhangs zwischen einer objektiven Reizgröße und

ill

Abb. 9: Leistungstestsituation

der subjektiven Wahrnehmung wie in der Psychophysik und in der phy

siologischen Psychologie, auch nicht um die Registrierung der Auswir

kung objektiver Bedingungen auf das Verhalten wie in der Verhaltens
forschung, sondern um die Messung individueller Eigenschaften und

deren Einordnung in eine Leistungsskala, die von mehr zu weniger oder

umgekehrt verläuft. Dabei werden nur jene Äußerungsformen des Men
schen erfaßt, die sich statistisch auswerten lassen. Subjektive Erlebnisse

und Spontanreaktionen, die statistisch nicht verwertbar sind, werden

ausgeklammert, weil sie nicht in die Exaktheit des Verfahrens passen.

Diese Ausgrenzung subjektiver Einflüsse auf das Testverfahren wurde

in letzter Zeit stark bemängelt, nicht nur, weil dadurch die individuelle

Eigenart und Kreativität vernachlässigt werden, sondern vor allem auch

weil die Exaktheit des Verfahrens noch kein Garant für die Realitätsbe-
13

zogenheit der Resultate ist.

13 U. IMOBERSDORF (Hg.): Psychodiagnostik heute (1992)
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II. Die GEISTESWISSENSCHAFTLICHE PSYCHOLOGIE

Diesen rein meß- und quantifizierbaren Denkmodellen der Psychologie

stellt sich die sogenannte Geisteswissenschaftliche Psychologie entgegen,

indem sie ein immanentes geistiges Prinzip als steuerndes Prinzip betont,

wobei vor allem die Gestalipsychologie, die Phänomenologische Psychologie

und die Verstehende Psychologie zu nennen sind.

1. Gestaltpsychologie

Bereits 1880 wies der Philosoph Chr. v. EHRENFELS (1859 - 1932;

Abb. 10) unter dem Einfluß von F. BRENTANO (1838 - 1917) und A.

MEINONG (1853 - 1920) in seiner Schrift über „Gestaltqualitäten"^'^ im
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Abb. 10: Christian v. EHRENFELS

mmmmm
Abb. 11: F. KRÜGER

Gegensatz zur Elementepsychologie darauf hin, daß Gestalten nicht die
Summe ihrer Elemente sind, denn in der Wahrnehmung sei ein Mo
ment wirksam, das von den Empfindungen unabhängig sei, nämlich die
Gestaltqualität. Jedes Glied in einem gefügehaftem Ganzen hänge vom
Ganzen ab, von dem es seinen Sinn erhält. Dies sei dadurch bedingt,
daß unserem ganzen Erleben ein „Zug zur guten Gestalt", eine
„Prägnanztendenz" innewohne. Dies führte F. KRÜGER (1874 - 1948;
Abb. 11) zur Aufstellung folgenden Prinzips:

14 Chr. V. EHRENFELS: Über „Gestaltqualitälen" (1890)
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„Prägnanztendenz“ innewohne. 1 ’’ Dies führte F. KRÜGER (1874 - 1948;
Abb. 11) zur Aufstellung folgenden Prinzips:
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„Ein strukturiertes Seelenwesen ist reale, notwendige und denkende

Voraussetzung für alles, was wir an psychischen Phänomenen vorfin-

den.

Sein Schüler H. VOLKELT (1886 - 1964), der den Begriff „genetische

Ganzheitspsychologie" prägte, sagt:

„Das Prinzip der Zusammengesetztheit wird schlechthin ausnahmslos

durch das Prinzip der seelischen Ganzheit ersetzt ... folglich ist kein Ge

samt- oder Sonderinhalt - weder für das unmittelbare Primär-Erleben

noch ein für die nachherige Analyse sich als Komplex erweisender Ge
iz

samt- und Sonderinhalt - je als Summe oder Aggregat aufzufassen."

Damit bekommt der vom Funktionalismus verbannte Begriff der Seelen

substanz nicht nur als „tragender Grund", als „Seiendes von ontologi-

scher, mithin metaphysischer Qualität", sondern auch als „die dem
18

Menschen aufgegebene Form des Daseins" eine neue Bewertung.

Abb. 12: Max WERTHEIMER Abb. 13: Wolfgang KÖHLER

Dieses stark philosophisch geprägte Gestaltverständnis der von Leip

zig ausgehenden „Ganzheitspsychologie" versuchten die Vertreter der

Berliner Schule, wie M. WERTHEIMER (1880 - 1943; Abb. 12), K. KOFF-

15 M. METZGER: Psychologie (1954), S. 198
16 F. KRÜGER: Zur Philosophie und Psychologie der Ganzheit (1953), S. 7
17 H. VOLKELT: Grundbegriffe der Ganzheitspsychologie (1934), S. 2
18 A. WELLEK: Das Problem des seelischen Seins (1941), S. 37
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KA (1886 - 1941), K. LEWIN (1990 - 1947) und W. KÖHLER (1887 - 1967;
Abb. 13), naturwissenschaftlich zu untermauern, indem sie vor allem

betonen, daß nicht die Summe der auf den Sehnerv einwirkenden Reize

für den Wahrnehmungseindruck entscheidend sei, sondern ein Ord

nungsprinzip, das gestalthafter Natur ist. Diese dynamische Ganzheit

wird dann vor allem von KÖHLER mit dem „Feld"begriff gekennzeich-
20

net, der eine hirnphysiologische Entsprechung habe.

Diese Untersuchungen gaben auch Anstöße zur Analyse der Zusam

menhänge von Wahrnehmung und Persönlichkeit. So kam E. R.

JAENSCH (1883 - 1940) bei der Analyse des Wahrnehungsverhaltens für

seine Typenlehre zu folgender Feststellung.

„Die typologischen Unterschiede, die das höhere Seelenleben der einzel

nen Menschen charakterisieren, sind schon in den elementarsten Funkti

onsschichten mehr oder weniger nachweisbar und mit exakten empiri
schen Methoden zu ermitteln."

2. Die Phänomenologische Psychologie

Eng verwandt mit der Gestaltpsychologie ist ihrem Ursprung nach die

sogenannte Phänomenologische Psychologie mit ihrem Postulat, daß die in-

nere Erfahrung jeder äußeren mindestens

ebenbürtig ist. So sagt William JAIE S(

' 'Ii (1842 - 1910; Abb. 14), daß wir im Erleb-
nis nie einzelne Empfindungen haben.

^^1 „Bewußtsein ist seit unserer Geburt
^  Bewußtsein einer übergroßen Vielfalt

I  ' * von Dingen und Relationen.... Das ein-
I  zige, was die Psychologie von Anfang
i  an postulieren darf, ist die Tatsache

des Denkens (Erlebens) selbst.

psychologische Ansatz der phä-

19 K. LEWIN: Field Theory of Learning (1942)
20 W. KÖHLER: Die Aufgabe der Gestaltpsychologie (1971)
21 H. WEIL: Sinnespsychologische Kriterien menschlicher Typen (1929), S. 241
22 W. JAMES: Principles of Psychology (1890), S. 229

Andreas Resch192

KA (1886 - 1941), K. LEWIN (1990 - 1947) und W, KOHLER (1887 - 1967;
Abb. 13), naturwissenschaftlich zu untermauern, indem sie vor allem
betonen, daß nicht die Summe der auf den Sehnerv einwirkenden Reize
für den Wahrnehmungseindruck entscheidend sei, sondern ein Ord-
nungsprinzip, das gestalthafter Natur ist. Diese dynamische Ganzheit
wird dann vor  allein von KÖHLER mit dem „Feld“begriff gekennzeich-
net, der eine hirnphysiologische Entsprechung habe?

Diese Untersuchungen gaben auch Anstöße zur Analyse der Zusam-
menhänge von Wahrnehmung und Persönlichkeit. So kam E. R.
JAENSCH (1883 ~ 1940) bei der Analyse des Wahrnehungsverhaltens für
seine Typenlehre zu folgender Feststellung.

„Die typologischen Unterschiede, die das höhere Seelenleben der einzel-
nen Menschen charakterisieren, sind schon in den elementarsten Funkti-
onsschichten mehr oder weniger nachweisbar und mit  exakten empiri-
schen Methoden zu ermitteln.“

2. Die Phänomenologische Psychologie

Eng verwandt mit der Gestaltpsychologie ist ihrem Ursprung nach die
sogenannte Phänomenologische Psychologie mit ihrem Postulat, daß die in-

nere Erfahrung jeder äußeren mindestens
ebenbürtig ist. So sagt William JAME S (
(1842 - 1910; Abb. 14), daß wir im Erleb-
nis  n i e  einzelne Empfindungen haben.

„Bewußtsein ist seit unserer Geburt
Bewußtsein einer übergroßen Vielfalt
von Dingen und Relationen.... Das ein-
zige, was die Psychologie von Anfang
an postulieren darf, ist die Tatsache

22des Denkens (Erlebens) selbst.“
Dieser psychologische Ansatz der phä-
nomenologischen Betrachtung wurde
dann vom Begründer der Phänomeno-
logischen Philosophie, Edmund HUS-

Abb. 14: William JAMES

19 K. LEWIN: Field Theory of Learning(1942)
20 W. KÖHLER: Die Aufgabe der Gestaltpsychologie (1971 )
21 H. WEIL: Sinnespsychologische Kriterien menschlicher Typen (1929), S. 241
22 W. JAMES: Principles of Psychology (1890), S. 229
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SERL (1859 - 1938; Abb. 15), aufgegrif

fen.

„Alles, was sich uns in der Intuition ori

ginär darbietet, einfach hinnehmen als
was es sich gibt",

denn

„wenn man nur den Mut hat, ganz aus

schließlich in einer konsequent durch

geführten Innenschau das Bewußtsein

selbst zu befragen und ihm gewisser

maßen zuzusehen, wie es das Bewußt

werden solcher Gegenständlichkeiten

zustandebringt, wie es in sich selbst als

Objektivität leistendes Bewußtsein aus

sieht",

dann erschließe sich intuitiv die Man-
23

nigfaltigkeit des Innenlebens.

Abb. 15: Edmund HUSSERL

^ Ä j

.Xl

Die Bedeutung dieses Ansatzes soll hier, neben dem Hinweis auf die
Arbeiten von Alexander PFÄNDER (1970 - 1941), Max SCHELER

- 1928), Edith STEINI  (1872 - 1942), Conrad MARTIUS
"*>,1 menologie der Mystik" der frühe-^  ren Vizepräsidentin von IMAGO

Verständnis veränderter Be-

^  wußtseinszustände, wie etwa
das mystische Erleben, hervor-

I  gehoben werden. Nach WAL-
THER ist das Grundwesen, die

Seelensubstanz als Geist, jene

Lichtsphäre im Innern des Men-

„die in sich üher sich seihst
Abb. 16: Gerda WALTHER , . . .

hmausweist auf eine geistige

Urquelle und die ihm auch in verwandter Form aus anderen Wesen in
seiner Umwelt entgegenstrahlt. Der Mensch erlebt sich also hier unter

Umständen zugleich auch als Glied einer geistigen Welt, eines geistigen

Abb. 16: Gerda WALTHER
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SERL (1859 - 1958; Abb. 15), aufgegrif-
fen.

„Alles, was sich uns in  der  Intuit ion ori-
ginär darbietet, einfach hin nehmen als
was es sich gibt“,

denn

„wenn man nur  den Mut hat, ganz aus-
schließlich in  einer konsequent durch-
geführten Innenschau das Bewußtsein
selbst zu befragen und ihm gewisser-
maßen zuzusehen, wie es das Bewußt-
werden solcher Gegenständlichkeiten
zust and eb ringt, wie es in sich selbst als
Objektivität leistendes Bewußtsein aus-
sieht“,

dann  erschließe sich intuitiv d i e  Man-
nigfaltigkeit des  Innenlebens/'

Abb. 15: Edmund HUSSERL

Die Bedeutung dieses Ansatzes soll hier, neben dem Hinweis auf die
Arbeiten von Alexander PFÄNDER (1970 - 1941), Max SCHELER

(1874 - 1928), Edith STEIN
(1872 - 1942), Conrad MARTIUS
(1888 - 1966), durch die „Phäno-
menologie der Mystik*'' der frühe-
ren Vizepräsidentin von IMAGO
MUNDI, Gerda WALTHER
(1897 - 1977; Abb. 16), für das
Verständnis veränderter Be-
wußtseinszustände, wie etwa
das mystische Erleben, hervor-
gehoben werden. Nach WAL-
THER is t  das  Grundwesen, die
Seelensubstanz als Geist, jene
Lichtsphäre im Innern des  Men-
schen,

„die in  sich über sich selbst
Abb. 16: Gerda WALTHER

Urquelle und
seiner Umwelt

hinausweist  auf eine geistige
die ihm auch in verwandter Form aus anderen Wesen in

entgegenstrahlt. Der Mensch erlebt sich also hier unter
Umständen zugleich auch als Glied einer geistigen Welt, eines geistigen
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Reiches, trotzdem er selbst noch individuell gebunden ist, seine eigene

geistige Qualität und deren Quelle sehr %vohl von der anderer Subjekte in

und außer sich unterscheiden kann."

3. Die Verstehende Psychologie

Neben dieser phänomenologischen Betrachtung des Menschen ent

stand aus der geistesgeschichtlichen Lebensphilosophie die sogenannte

Verstehende Psychologie. Ihr Hauptvertreter ist Wilhelm DILTHEY

(1833 - 1911; Abb. 17), der die Geistes- ijj- - ji;««
Wissenschaften als verstehende und ... . 1

Disziplinen der Naturwissenschaft ge- |

chologie" versucht deshalb ein Nachvoll- ^

schließen sich nach der Verstehenden jrfHjjn""ir

Dichter, in den Reflexionen des Le-
„  „ , ^ „ ■ c 17: Wilhelm DILTHEY

bens, wie große Schriftsteller, ein Sene-

ca, Marc Aurel, Augustinus, Machiavelli, Montaigne, Pascal sie ausgespro

chen haben, ist das Verständnis des Menschen in seiner ganzen Wirklich

keit enthalten, hinter dem alle erklärende Psychologie weit zurück

bleibt."^^

DILTHEY versucht daher, aus geistwissenschaftlichen Quellen eine all

gemeine Lehre vom seelischen Zusammenhang zu schaffen, wobei er in

der Individualität das Geheimnis allen Daseins sieht. So wurde das Er

fassen des jeweils Besonderen eines Menschen oder einer historischen

Gestalt in den Mittelpunkt der Verstehenden Psychologie gerückt. Doch

23 E. HUSSERL: Vorlesungen über die phänomenologische Psychologie (1962), S. 28
24 G. WALTHER: Phänomenologie der Mystik (1976), S. 122
25 W. DILTHEY: Ideen zu einer beschreibenden und vergleichenden Psychologie

(1910), S. 114
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Neben dieser phänomenologischen Betrachtung des Menschen ent-
stand aus der geistesgeschichtlichen Lebensphilosophie die sogenannte
Verstehende Psychologie. Ihr Hauptvertreter is t  Wilhelm DILTHEY
(1833 - 1911; Abb. 17), der die Geistes-
wissenschaften als verstehende und
ideographische, d.  h.  individualiserend-
beschreibende den „erklärenden“,
„monothetischen“, „generalisierenden“
Disziplinen der Naturwissenschaft ge-
genüberstellte. Die „Verstehende Psy-
chologie“ versucht deshalb ein TVachvoZl-
ziehen von Sinngebilden. Diese er-
schließen sich nach der Verstehenden
Psychologie jedoch nicht der Introspek-
tion, sondern treten in der menschli-
chen Äußerung zutage.

„Die mächtige inhaltliche Wirklichkeit
des Seelenlebens reicht über die Psy-
chologie hinaus. In den Werken der
Dichter, in den Reflexionen des Le-
bens, wie große Schriftsteller, ein Sene-
ca, Marc Aurel, Augustinus, Machiavelli, Montaigne, Pascal sie ausgespro-
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obwohl Psychologen wie E. SPRANGER (1882 - 1963), W. STERN

(1871 -1938), L. KLAGES (1872 - 1956), G. W. ALLPORT (1897 - 1967),

Philipp LERSCH (1898 - 1972; Abb. 18) •

und viele andere diesen Gedan- ke n de ^
Geistesgeschichte und der Individualität

in den verschiedenen Richtungen aus-

bauten, ist er für die heutige offizielle 'v
Psychologie nicht viel mehr als eine hipTm
schöngeistige Unterhaltung. Hinzu

kommt noch, daß aufgrund der nicht

mehr zu bewältigenden Informations- L
flut Zeit und Interesse für ein Person- \Ti •
lichkeitsverständnis aus der individuel-

len Lebensgeschichte fehlen und zuneh- ,7/f^
mend fehlen werden.

Abb. 18: Philipp LERSCH
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immm

III. TIEFENPSYCHOLOGIE

Mit der sogenannten tiefenpsychologischen Betrachtung kommt zur Be

trachtung der Elemente, der Reaktionen, des Geistes und der Geschich

te der völlig neue Aspekt des Unbewußten als ein weitgehend selbständi

ges Energiepotential hinzu. Der Vater dieser Denkform ist Theo-

phrastus Bombastus von HOHENHEIM, genannt PARACELSUS

(1493 / 94 - 1541; Abb. 19), der von einem Magneten im Sinne einer Bio

energie sprach^^, ein Gedanke der dann von Franz Anton MESMER
27

(1734 - 1815; Abb. 20) aufgegriffen wurde , indem er bei der Heilung

von Hysterikern vom sogenannten tierischen Magnetismus sprach, was

zu einer heftigen Auseinandersetzung mit der offiziellen Wissenschaft

führte und schließlich in den Streit „Fluidum (Bioenergie) oder Suggesti

on" mündete. Es war dann vor allem die um 1850 einsetzende spiritisti-

26 PARACELSUS: Die Bücher von den unslchbtaren Krankheiten (1532); H. SCHOTT:
Paracelsus - Mesmer - Freud (1989)

27 Schreiben über die Magnetkur von Herrn A. Mesmer, Doktor der Arzneigelährt-
heit, an einen auswärtigen Arzt, Wien: Kurzböck, 1775 , wo er das erstemal vom ani
malischen Magnetismus spricht - der Begriff stammt von Athanasius KIRCHER: De
Magnetismo Animalium (1643), siehe E. BENZ: Theologie der Elektrizität (1970)
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sehe Bewegung mit den verschiedenen Formen des psychischen Auto-
28

matimus , die immer mehr Arzte für das Studium des automatischen

—rr.— Schreibens und der sogenannten

j  hysterischen Personen mit ihren

ü  Lähmungserscheinungen und ih-
I [' ^ I rer Unempfindlichkeit auf den Ge-
:  j I j danken einer anscheinend doppel-
:  J ten Kontrolle des menschlichen

I  II lüußten und einen bewußten Geist
-^->5/j^S m brachte. So veröffentliche Eduard

^ ff 1 P HARTMANN (1842 - 1906;
^  M ll -^bb. 21) bereits 1869 das Buch „Die:  P Philosophie des Unbewußten" mit

I  II wußten eine sogenannte' Mlenergie
Ir 1^ Die genannten Studien der Auto-
lfe;^S55£=^=^a=^xoc==»:r=i:jooc^5£5585ES5s^ matismen und histeroider Reaktio-
Abb. 19: PARACELSUS. Nach Holzschnitt von fanden dann vor allem in
Tobias Stimmer (1572) den Büchern von Pierre JANET

Abb. 20: Franz Anton MESMER Abb. 21: Eduard v. HARTMANN
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sehe Bewegung' mi t  den verschiedenen Formen des psychischen Auto-
matimus , die immer mehr Ärzte für das S tudium des automatischen

Schreibens und der  sogenannten
hysterischen Personen mit  ihren
Lähmungserscheinungen und ih-
rer Unempfindlichkeit  auf den Ge-
danken einer anscheinend doppel-
ten Kontrolle des menschlichen
Verhaltens durch einen unbe-
wußten und  einen bewußten Geist
brachte. So veröffentliche Eduard
von HARTMANN (1842 - 1906;
Abb. 21) bereits 1869 das Buch „Die
Philosophie des Unbewußten' '  mit
der  Feststellung, daß  im Unbe-
wußten eine sogenannte Allenergie
steckt.

Die genannten Studien der Auto-
matismen und histeroider Reaktio-
nen fanden dann vor allem in
den Büchern von Pierre JANET

Abb. 1A: PARACELSUS, Nach Holzschnitt von
Tobias Stimmer ( 1572)

Abb. 20: Franz Anton MESMER Abb. 21: Eduard v. HARTMANN
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(1859 - 1947): Psychische Automatis- mn (1889), Afred H NE

(1857 - 1911): Double Consciousness (1889 - 1900), Max DESSOIR

ren Grundsubstrat jedoch nicht eine Abb. 22: Max dessoir
substantielle Seele ist, sondern verschiedene Energiebereiche bilden,

die sich aber nicht auf Physik oder Physiologie zurückführen lassen,

sondern eine eigene Qualität besitzen, die eng an den lebenden Orga
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Unter diesem Aspekt des Unbewußten gestaltet Sigmund FREUD

(1856 - 1939; Abb. 23) sein System der Psychoanalyse, indem er in der
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♦ Das Unbewußte oder all jene psychischen Inhalte, denen von der primä
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Weltbilder der Psychologie 197

(1859 - 1947): Psychische Autömatis- mn  (1883, Af red  H NE
(1857-  1911): Double Consciousness (1889 - 1900), Max DESSOIR
(1867-  1947; Abb. 22): Das Doppel-Ich
(1890) ihren Niederschlag, wobei dir chd
die Betonung von Suyyesffon und Hyp-
nose der psychische Aspekt den bioener-
getischen zunächst vedrangte, weil für
die offizielle Wissenschaft der Begriff
der Suggestion leichter zu verkraften
war als die Vorstellung eines t ierischen
Magnetismus im Sinne einer Bioener-
gie.

So waren bereits zur Zeit S. FREUDs
Einteilungen des Bewußtseins wohlbe-
kannt. Es geht hier nicht mehr so sehr
um bewußte Funktionen der Wahrneh-
mung oder um bewußtes Erfassen, als
vielmehr um unbewußte Triebkräfte, de-
ren Grundsubstrat jedoch nicht eine Abb. 22; Max dessoir
substantielle Seele ist, sondern verschiedene Energiebereiche bilden,
die sich aber nicht auf Physik oder  Physiologie zurückführen lassen,
sondern eine eigene Qualität besitzen, die  eng an den lebenden Orga-
nismus gebunden ist. Damit  wurde neben Körper und Geist eine neue
Energieform, nämlich die Energie des Unbewußten, in die Betrachtung
des Menschen eingeführt, die zu völlig neuen Denkansetzen führte.

1. Psychoanalyse

Unter diesem Aspekt des Unbewußten gestaltet Sigmund FREUD
(1856 - 1939; Abb. 23) sein System der Psychoanalyse, indem er in der
Psyche drei Bereiche unterscheidet:
♦ Das Bewußtsein oder die Wahrnehmung nach außen und innen.
♦ Das Vorbewußtsein oder die Erinnerungen, die nicht von selbst ins  Be-

wußtsein gelangen, aber jederzeit  ins Bewußtsein gerufen werden
können.

♦ Das Unbewußte oder all jene psychischen Inhalte, denen von der primä-
ren oder  sekundären Verdrängung der Zugang zum Vorbewußtsein

28 T. K. ÖSTERREICH: Die  philosophische Bedeu tung  der mediumis tischen Phäno-
mene (1924)

29 E.v. HARTMANN: Die  Philosophie des Unbewußten (1870 - 1890)



Andreas Resch

oder zum Bewußtsein verwehrt und nur durch die freie Assoziation

und den Traum ermöglicht wird.

■ Die Energien dieser drei psychi-

sehen Bereiche des Menschen

werden von den Trieben angefeu-

ert und von der Instanz des

■JBBP ^ ■ Hüters kontrolliert.
tifc Beherrscht werden diese drei Be-

völlig verschie-

Überich bilden, ist jener irratio-
nale, brodelnde Kessel, in dem
Eros und Todestrieb sich be-

BSMBiMMmniMmdr// kämpfen.
♦ Das Ich umfaßt den Bereich der

Wahrnehmung, des Vorbewuß-
ten Unbe-

wußte, da der Großteil
Abwehrhandlungen unbewußt
S0iAbb. 23: Sigmund FREUD ' ..

♦ Das Uberich ist das Resultat der

Auseinandersetzung von Es und Ich bei der Entwicklung des Kindes,
wo bei der Überwindung des Ödipuskomplexes das Bild des gleichge
schlechtlichen Elternteils zum Idealbild erhoben wird, wodurch es dem

anderen Teil des Ichs als Überich erscheint.
Diese drei Instanzen befinden sich in einer ständigen Auseinanderset
zung, so daß der Mensch dann als psychisch gesund gilt, wenn es dem
Ich gelingt, eine gewisse Abgewogenheit der psychischen Dynamik zu
erreichen. (Abb. 24)

Getragen wird diese ganze Dynamik von der Libido, der Lebensener
gie, die bei FREUD die Färbung einer Sexualenergie hat.

Auf diesem Grundgerüst errichtete FREUD sein großes Gebäude der
Psychoanalyse, das durch die Beschreibung der Abwehrmechnanismem,
der Traumdeutung und der Gruyyen-psychologie zur Grundlage einer
breitgefächerten Lebens- und Gesellschaftdeutung sowde vielfältigster
Psychotherapieformen wurde und weltweite Resonanz erlangte, wenn
gleich in der Experimentalpsychologie die Kritik immer mehr zunahm.
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Was schließlich die Frage nach dem Wesen des Menschen betrifft, so ist

für FREUD der Mensch ein Organismus ohne Seele, in dem bewußte

und unbewußte Energien ihre Lebensdynamik gestalten. Aus diesem

Grunde ist für ihn Religion nichts anderes als eine Wunschprojektion

und Moral eine Introjektion des Überichs.

ich \
Bw / Überich (

1  ——- *■''—1

f"'" '

Ubw\ \ Es 1

Abb. 24: Schema: Beziehung zwischen Es / Ich / Überich - Unbewußt / Vorbewußl / Bewußt

2. Individualpsychologie

Während FREUD aus der Arbeit mit psychisch Kranken unter Verwen
dung des Begriffes des Unbewußten sein großes und überaus erfolgrei
ches System der Psychoanalyse aufbaute, befaßte sich sein Zeitgenosse
Alfred ADLER (1870 - 1937; Abb.25) vor allem mit der Beobachtung der
Gesellschaft, lehnte den Begriff des Unbewußten ab und stellte das Span
nungsfeld zwischen dem Gefühl der Minderwertigheit und dem Macht
streben als psychische Grunddynamik im Menschen hin.

a) Minderwertigkeitsgefühl und Machtstreben

So besteht die Persönlichkeitsentfaltung nach ADLER in der Überwin
dung des Minderwertigkeitsgefühls unter Einsatz des Machtstrebens, das
mit Entfaltung gleichzusetzen ist. Ohne Minderwertigkeitsgefühl und
ohne Machstreben gibt es keine Entfaltung. Diese Entfaltung muß
grundsätzlich darauf ausgerichtet sein, sich in der Gemeinschaft, im Be
ruf und in der Liebe wohlzufühlen. Wer sich nämlich in der Gemein
schaft, im Beruf und in der Liebe wohlfühlt, der ist psychisch gesund
und hat seinen Entwicklungsgrad erreicht. Dabei ist allerdings der

30 S. FREUD: Gesammelte Werke (1940 - 1952); C. KOTTAYARIKIL: Sigmund Freud
on Religion and Morality: a Challenge lo Chrislianily (1977)
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Grad der Aktivität je nach

Entfaltungsgrad des Willens,

der Bildungund des Ge-m

meinschaftssinnes verschie

den, wobei der soziale Aspekt

dem individuellen Aspekt vor

angeht. So ist der psychisch

gesunde Mensch ein sozialer

Mensch. Psychisch krank sind

hingegen Herrscher und

Drückeberger.

entfalten, wobei der eigene
Abb. 25: Alfred ADLER

Lebensentwurf sub specie ae-

ternitatis zu erfolgen hat, im Blick auf das Vollkommene und Überdau
ernde.

Mit diesem Ansatz, der an und für sich mit Tiefenpsychologie nichts

zu tun hat, sondern eher in die Sozialpsychologie einzureihen ist, je

doch immer in diesem Zusammenhang gebracht wird, hatte ADLER

vor allem in der Pädagogik großen Erfolg.

Was das Wesen des Menschen betrifft, so arbeitet auch er mit dem

Triebbegriff und umschreibt den Sinn des Menschen mit Glück in Beruf,

Liebe und Gemeinschaft. Die Frage nach der Psyche als solcher im Sinne

einer Seelensubstanz wird nicht gestellt und auch nicht beantwortet.^^

3. Analytische Psychologie

Das weitaus umfassendste System der Tiefenpsychologie hat ohne Zwei

fel der Schweizer Psychologe Carl Gustav JUNG (1875 - 1961; Abb. 26)

erstellt, das er als Analytische Psychologie bezeichnete.

31 A. ADLER: Praxis und Theorie der Individualpsychologle (1918); ders.: Menschen
kenntnis (1927)
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JUNG versteht Psyche als Gesamtheit aller psychischen Prozesse, be

wußte wie unbewußte, und teilt sie - ontogenetisch gesehen - in folgen

de Schichten ein:

a) Das Bewußlsein

Das Bewußtsein ist für JUNG die Funktion oder Aktivität, welche die Be

ziehung der psychischen Inhalte zum Ich darstellt.

Alle unsere inneren und u r -»1 tu j. H-C " <
äußeren Erfahrungen müs- | l I ^ ;
sen nämlich, um wahrge- ' L ^
nommen zu werden, durch j.
das Ich, sonst bleiben sie j fTf 1.
unbewußt. So umfaßt das ' - ' ̂ i | t 1 ^ w
Ich einen Komplex von Vor- ' I
Stellungen, die das Subjekt

des Bewußtseins bilden. In

jedem Individuum gibt I
vier angeborene Funktionen

des Bewußtseins:

Denken, *J

Empfinden

können Fi

Individuum

dem Einstellungstypus

verschieden gewichtet sein.
Abb. 26: Carl Gustav JUNG

So kam JUNG, jenachdem

welcher Funhtionstyp und welcher Einstellungstyp beim einzelnen Indi

viduum jeweils vorherseht, zur Aufstellung folgender Typologie:

Intellektuell extravertiert - Intellektuell introvertiert

Affektiv extravertiert - Affektiv introvertiert

Sensitiv extravertiert - Sensitiv introvertiert

Intuitiv extravertiert - Intuitiv introvertiert

Von der jeweils gegebenen Typologie hängt auch die Art des allgemei

nen psychischen Verhaltens des einzelnen Menschen zu seiner Umwelt

Abb. 26: Carl Gustav JUNG
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ab, was JUNG als Persona bezeichnet. Sie stellt einen Ausschnitt des Ichs

dar, der sich ausschließlich auf das Verhältnis zu den Objekten, zum

Außen bezieht und einen Kompromiß zwischen Individuum und So-

zietät bildet. So hat eine richtig funktionierende Persona drei Faktoren

Rechnung zu tragen:

- dem eigenen Ich-Ideal,

- dem Bild, das sich die Umwelt von einem macht, dem Umweltideal

sowie

- den physisch und psychisch gegebenen Bedingtheiten, die der Ver

wirklichung des Ich- und Umweltideals Grenzen setzen.

b) Das Unbewußte

Neben dem Bewußtsein hat auch bei JUNG das Unbewußte einen beson

deren Stellenwert. Es umfaßt zwei Bereiche, das persönliche Unbewußte

und das kollektive Unbewußte.

♦ Das persönliche Unbewußte enthält Vergessenes, Verdrängtes, unter
schwellig Wahrgenommenes, Gedachtes und Gefühltes aller Art.

♦ Das kollektive Unbewußte mit den genuinen Wesenszügen des Men
schen ist die gewaltige geistige Erbmasse der Menschheitsentwick

lung, wiedergeboren in jeder individuellen Struktur und kann in fol

gende Zonen geschieden werden:

- Zone der Emotionen und primitiven Triebe, über die unter Umständen

noch eine bestimmte Ichkontrolle möglich ist;

- Zone der Invasionen (Visionen, Halluzinationen, Neurosen und Psy

chosen sowie der schöpferischen Geister) die elementar hervorbre

chen, nie ganz bewußt zu machen sind und einen völlig autonomen

Charakter haben;

- Zone des nie Bewußtzumachenden, des kollektiven Unbewußten, die zen

trale Kraft, aus der sich einstens die Einzelpsychen ausgeschieden ha

ben.

Was die Äußerungsformen des Unbewußten betrifft, so ist das Unbe
wußte nur aufgrund seiner Wirkungen, wie sie in der Bewußtseinsebe

ne sichtbar werden, feststellbar, wobei sich folgende Erscheinungsfor

men unterscheiden lassen:

- Symptome als Stauung eines gestörten Energieablaufs,

- Komplexe als seelische Persönlichkeitsteile, psychische Inhalte, die

sich vom Bewußtsein abgetrennt haben und autonom funktionieren.

Andreas Resch202

ab, was JUNG als Persona bezeichnet. Sie stellt einen Ausschnitt des Ichs
dar, der sich ausschließlich auf das Verhältnis zu den Objekten, zum
Außen bezieht und einen Kompromiß zwischen Individuum und So-
zietät bildet. So hat eine richtig funktionierende Persona drei Faktoren
Rechnung zu tragen:

- dem eigenen Ich-Ideal,
- dem Bild, das sich die Umwelt von einem macht, dem Umweltideal

sowie
- den physisch und psychisch gegebenen Bedingtheiten, die der Ver-

wirklichung des Ich- und Umweltideals Grenzen setzen.

b) Das Unbewußte

Neben dem Bewußtsein hat auch bei JUNG das Unbewußte einen beson-
deren Stellenwert. Es umfaßt zwei Bereiche, das persönliche Unbewußte
und das kollektive Unbewußte.

♦ Das persönliche Unbewußte enthält Vergessenes, Verdrängtes, unter-
schwellig Wahrgenommenes, Gedachtes und Gefühltes aller Art.

♦ Das kollektive Unbewußte mit den genuinen Wesenszügen des Men-
schen ist die gewaltige geistige Erbmasse der Menschheitsentwick-
lung, wiedergeboren in jeder individuellen Struktur und kann in fol-
gende Zonen geschieden werden:

- Zone der Emotionen und primitiven Triebe, über die unter Umständen
noch eine bestimmte Ichkontrolle möglich ist;

- Zone der Invasionen (Visionen, Halluzinationen, Neurosen und Psy-
chosen sowie der schöpferischen Geister) die elementar hervorbre-
chen, nie ganz bewußt zu machen sind und einen völlig autonomen
Charakter haben;

- Zone des nie Bewußtzumachenden, des kollektiven Unbewußten, die zen-
trale Kraft, aus der sich einstens die Einzelpsychen ausgeschieden ha-
ben.

Was die Äußerungsformen des Unbewußten betrifft, so ist das Unbe-
wußte nur aufgrund seiner Wirkungen, wie sie in der Bewußtseinsebe-
ne sichtbar werden, feststellbar, wobei sich folgende Erscheinungsfor-
men unterscheiden lassen:

- Symptome als Stauung eines gestörten Energieablaufs,
- Komplexe als seelische Persönlichkeitsteile, psychische Inhalte, die

sich vom Bewußtsein abgetrennt haben und autonom funktionieren,



Wellbilder der Psychologie 203

- Archetypen als angeborene Abbilder von instinktiven, d. h. psychisch

notwendigen Reaktionen auf bestimmte Situationen,

- Synchronizität als Prinzip akausaler Zusammenhänge.

Dieses hier nur skizzierte psychische System befindet sich nach JUNG

in dauernder energetischer Bewegung, die von der Libido aufgrund der

Gegensatzstruktur der Psyche getragen wird:

Libido ist die Gesamtheit jener psychischen Energie, die sämtliche For

men und Tätigkeiten des psychischen Systems durchpulst und mitein

ander verbindet.

Gegensatzstruktur ist ein der menschlichen Natur inhärentes Gesetz zur

Selbstregulierung.

Die Psyche ist ein System der Selbstregulierung, und jede Selbstregulie

rung wird vom Gegensatz getragen.

c) Individuation

Wie FREUD hat auch JUNG ein Modell der Persönlichkeitsentwicklung er

stellt, wobei er zu den wenigen Psychologen gehört, die die psychische

Entfaltung bis zum Alter hin gestalten. Diese Entwicklung nennt er In
dividuation, die folgende Stufen umfaßt:

♦ Die Erfahrung des Schattens als Begegnung mit jener Uranlage, die man
nicht aufkommen läßt, weil sie zu den bewußten Prinzipien im Ge
gensatz steht;

♦ die Begegnung mit der Gestalt des „Seelenbildes**, „anima" beim Mann,
„animus" bei der Frau, als komplementär-geschlechtlicher Anteil der

Psyche;

♦ die Begegnung des Mannes mit dem Archetypus des Alten Weisen, der Per
sonifikation des geistigen Prinzips, und

♦ die Begegnung der Frau mit der Mag na Mater, der Erdmutter, dem
stofflichen Prinzip;

♦ die Begegnu7ig mit dem Selbst als dem letzten Erfahrbaren in und von der
Psyche. Das Selbst ist nämlich eine dem Bewußtsein übergeordnete

Größe, die nicht nur den bewußten, sondern auch den unbewußten

Psycheteil umfaßt. (Abb. 27).

Somit ist nach JUNG die Individualpsyche ein Teil der Universalpsyche,
der nach dem Tod in die Universalpsyche aufgeht. Sie ermöglicht die
Allverbundenheit und die Individualität.'

32 C. G. JUNG: Gesammelle Werke (mVA IT.)
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der nach dem Tod in die Universalpsyche aufgeht. Sie ermöglicht die
Allverbundenheit und d ie  Individualität. '

32 C. G .  JUNG: Gesammel te  Werke ( 1964 ff.)
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Was schließlich die religiöse Diynensioii des Menschen betrifft, so sagt

JUNG:

„Jegliche Aussage über das Transzendente soll streng vermieden werden,

denn sie ist stets nur eine lächerliche Anmaßung des menschlichen Gei

stes, der seiner Beschränktheit unbewußt ist. Wenn daher Gott oder Tao

eine Regung oder ein Zustand der Seele genannt wird, so ist damit nur

über das Erkennbare etwas ausgesagt, nicht aber über das Unerkennba

re, über welches schlechthin nichts ausgesagt werden kann.""

•  • ̂

[N6£wusst.

#  #

Abb. 27: Tolalpsyche. Nach |. jACOBI: Die Psychologie von C. G. lung (1959), Taf. XIX

IV. GANZHEITSPSYCHOLOGIE

Versucht man nun nach diesem bruchstückhaften Abriß verschiedener

Vorstellungen der Psychologie über Mensch und Welt den Menschen
auf dem Boden der heutigen Kenntnisse in seiner psychischen und gei-

33 C. G. Jung: Kommentar zu „Das Geheimnis der goldenen Blüte" (1947), S. 50
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stigen Dimension zu verstehen, so wird man all den angeführten psy

chologischen Systemen die Bedeutung zusprechen, die ihnen zu

kommt, nämlich die einer Teilbetrachtung der psychologischen Äuße

rungsformen des Menschen. Ein umfassendes Bild der menschlichen

Äußerungsformen bieten sie nicht. Hier ist ein viel umfassenderer An
satz gefordert, der den Menschen in den Dimensionen von Physis, Bios,

Psyche und Pneuma zu verstehen versucht.

Zur Bezeichnung dieses umfassenden Ansatzes möchte ich auf den

Begriff Ganzheitspsychologie zurückgreifen, der - wie bereits erwähnt -

1922 von Hans VOLKELT unter der Bezeichnung „Genetische Ganz

heitspsychologie" in die Psychologie eingeführt wurde und vornehm

lich von der Leipziger Schule mit F. KRÜGER, O. KLEMM, H. VOLKELT,
F. SANDER und A. WELLEK unter dem Aspekt von Erlebnis- und Struh-

34

tureinheiten der Psyche ausgebaut wurde. Dieser Begriff wird hier je

doch über die Erlebnis- und Struktureinheiten der Psychologie hinaus

als Bezeichnung der psychisch-geistigen Dynamik im Wechselspiel von

Physis, Bios, Psyche, Pneuma und Kosmos verstanden, was äußere Akti

vität, Innenschau und kosmische Bedingtheit gleichermaßen umfaßt.

(Tab. 2)

GANZHEITSPSYCHOLOGIE

Pneuma
Denken
Intuition

Weisheit

Psyche
Empfinden
Fühlen

Bios
Biochemie

Biophysik
Bioenergie

Physis
Elemente

Kosmos

Ozeanische

Selbstentgrenzung

Angstvolle

Ich-Auflösung

Visionäre

Umstrukturierung

ERHÖHTE ZUSTÄNDE

WACHZUSTÄNDE

HYPNISCHE ZUSTÄNDE

LETHARGISCHE ZUSTANDE

Glückseligkeit

Pneumostase

Psychostase

Ekstase

Luzidität

Protobewu ßtsein

Wachbewußtsein

Schlaf

Hypnose

Biokömese

Biostase

Thanatose

Tab. 2: Grundstruklur der Ganzheitspsychologie nach A. RESCH

34 A. WELLEK: Das Problem des seelischen Seins
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1. Physis, Bios, Psyche, Pneuma

Eine solche Beschreibung der psychisch-geistigen Dimension des Men

schen muß daher von einer ganzheitlichen Sicht der Welt und des Kos

mos ausgehen. Geschichtliche Untersuchungen und historische Analy

sen zwingen uns dabei zur Annahme von mindestens vier qualitativ

verschiedenen Wirkkräften in Mensch und Kosmos, nämlich Physis,

Bios, Psyche und Pneuma nach den einleitend gemachten Beschreibun

gen, die hier zum besseren Verständnis noch einmal angeführt wer

den:

Physis oder die materielle Welt,

Bios oder der lebende Organismus,

Psyche oder die Fähigkeit zum Empfinden und Fühlen,

Pneiima oder die Fähigkeit der Bildung von Allgemeinbegriffen und

der Reflexion, der Intuition, der Kreativität und Weisheit.

Diese qualitativen Kräfte wirken auf das Bewußtsein und die Gestimmt-

heiten des Menschen je nach Grad ihrer jeweiligen Implikation, so daß

bei der Betrachtung der psychisch-geistigen Situation des Menschen die

Frage zu stellen ist: Welche Kräfte sind beteiligt und welche von ihnen

ist dominant? Das führt zu einer Differenzierung nach

- physischen Bedingungen, wie Einfluß der Elemente, des Klimas, kos

mischer Faktoren usw.,

- somatischen Bedingungen, wie Anspannung, Entspannung, Lethargie,
Funktionsstillstand, Gesundheit, Krankheit usw.,

- psychischen Bedingungen, wie Emotionalität, Ekstase, ozeanisches Ge

fühl, Freude, Angst usw.

- geistigen Bedingungen, wie Intuition, Kreativität, Weisheit, geistiges
Einheitserlebnis, Unio mystica usw.

2. Bewußtseinszustände

Diese Grundbedingungen kommen in ihrer Wirkung zunächst bei fol
genden Grunddimensionen außergewöhnlicher Bewufiseinszustände zum
Tragen, die unabhängig von der Art ihrer Auslösung einen invarianten
Kern mit folgenden Teilaspekten aufweisen:

- Ozeanische Selbstentgrenzung oder Erlebnis der kosmischen Einheit

bzw. des ozeanischen Gefühls,

- Angstvolle Ichauflösung oder Erlebnis der Enge und Bedrängnis,
- Visiotiäre Umstrukturierung oder das visionäre Erleben von geänder

ten Bedeutungswerten.
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Diese drei Teilaspekte des gemeinsamen Kerns der Bewußtseinszustän-

de stehen untereinander in Verbindung. So kann das „Numinose"

gleichzeitig „tremens et fascinans'* sein.

Die sich im jeweiligen Kontext der genannten Bedingungen von Phy-

sis, Bios, Psyche und Pneuma auf dem Boden des gemeinsamen Kerns

der Bewußtseinsformen bildenden Zustände können folgende Eigenar

ten aufweisen und ihrerseits in Wechselwirkung stehen, die ich in

Wachzustände, erhöhte Zustände, hypnische Zustände und lethargische Zu

stände zu gliedern pflege.

„a) Wachzustände

Wachzustände sind Bewußtseinszustände von konzentriertem Umwelt

bezug bis zur relativen Umweltvergessenheit:

♦ Wachbewußtsein ist gekennzeichnet durch Umweltbezug, zielgerichtete
Bewegung und Eigenreflexion.

♦ Protobewufitsein ist der Zustand des Sich-Verlierens in psychische oder
geistige Erlebnisformen, verbunden mit Umweltvergessenheit bei

weitgehender Wahrung der Erinnerungsfähigkeit an den verlassenen

Umweltbezug.

♦ Luzidität ist gekennzeichnet durch eine innere geistige Klarheit und ein
unmittelbares, z. T. bildhaftes Erfassen von Zusammenhängen und

Gegebenheiten.

♦ Ekstase ist Ausdruck der völligen Inanspruchnahme durch einen psy
chischen oder geistigen Inhalt, der zu einer fast gänzlichen Unbeweg-

lichkeit, einer Verringerung aller Beziehungsfunktionen, des Blut

kreislaufes und der Atmung führen kann.

b) Erhöhte Zustände

Erhöhte Zustände umfassen die Weitung des inneren Bewußtseins bis

zum mystischen Einheitserlebnis:

♦ Psychostase ist der Zustand völliger psychischer Ruhe in Gestimmtheit
des ozeanischen Gefühls, der sich auf somatischer Ebene wie ein

Scheintod zeigen kann.

♦ Pneum ostase ist der Zustand jener geistigen Weitung und Harmonie, der
die Höchstform in der Unio mystica erreicht und körperlich als eksta

tischer Tod oder Verklärtheit zum Ausdruck kommen kann.

♦ Glückseligkeit weist in ihrer letzten Ausformung bereits über die Zeit
spanne und damit den Tod hinaus und ist gekennzeichnet vom Er-
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fülltsein der Ewigkeit des eigenen Wertes, das religiös im christlichen

Verständnis in der Liebesgemeinschaft mit dem Dreifaltigen Gott sei

ne höchste Ausformung erfährt.

c) Hyjmische Zustände

Hypnische Zustände bestehen in der Herabsetzung der Bewußtseins

und Funktionsfähigkeit:

♦ Schlaf ist ein durch sensorische Hemmung bedingter Zustand herabge
setzter Bewußtseins- und Funktionsfähigkeit aufgrund von Ermü

dung zur körperlichen, psychischen und geistigen Regeneration.

♦ Hypnose ist ein Zustand veränderter Bewußtseinseinstellung, der - vor
nehmlich nach dem Grad der motorischen Hemmung - von der Per

son selbst (Selbsthypnose) oder von einem Hjrpnotiseur (Fremdhyp

nose) hervorgerufen werden kann.

♦ Biohömese (Körperschlaf) bezeichnet die Zustände des verlangsamten
Lebens, seien diese natürlich (Winterschlaf) oder künstlich (Überwin
terung der Warmblüter, Totstellung, Koma).

d) Lethargische Zustände

Lethargische Zustände sind gekennzeichnet durch Herabsetzung der Kör

perfunktionen bis zum irreversiblen Funktionsstillstand:

♦ Biostase ist der vollständige Stillstand aller Lebensfunktionen, ein Zu
stand statischen Lebens in Wahrung der Funktionsmöglichkeit, die

eine Wiederbelebung ermöglicht.

♦ Thanatose ist der Zustand des suspendierten Todes oder des Scheinle
bens, der Kampf des Soma gegen seine Vernichtung (Unverweslich-

keit).

3. Zustandsdauer

Die einzelne Zustandsform ist häufig nur von kurzer Dauer und kann

blitzartig in einen anderen Zustand wechseln, wobei sich der somati-

sche Zustand und der Bewußtseinszustand oft völlig verselbständigen
können, ohne nach Eintritt in das Wachbewußtsein pathologische Spu
ren aufzuweisen oder zu hinterlassen.

Die Psychopathologie spielt, sich zwar auch im Rahmen der aufgezeig
ten Dimension des Wechselspiels von Physis, Bios, Psyche und Pneuma

35 A. RESCH: Formen veränderter Bewußtseinszuslände (1990)
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ab, kann hier jedoch bei dieser groben Skizzierung einer wissenskon

formen Ganzheitspsychologie nur erwähnt werden, zumal diese Sicht

einer Ganzheitspsychologie zunächst nur ein vorläufiger Entwurf sein

kann, um den Menschen als kosmischen Menschen zu verstehen, der

alle aufgezeigten psychologischen Vorstellungen und Bemühungen ein
zugliedern vermag.

V. SCHLUSSBEMERKUNG

Der Mensch ist nach der hier skizzierten Ganzheitspsychologie getra-

gem von der Eigenart und Wechselwirkung des Materiellen, des Soma-
tischen, des Psychischen und des Geistigen in ihm, hineingestellt in

den Kosmos und bezogen auf die Transzendenz.
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ab, kann hier jedoch bei dieser groben Skizzierung einer wissenskon-
formen Ganzheitspsychologie nur erwähnt werden, zumal diese  Sicht
einer Ganzheitspsychologie zunächst nur e in  vorläufiger Entwurf sein
kann, um den Menschen als kosmischen Menschen zu verstehen, der
alle aufgezeigten psychologischen Vorstellungen und Bemühungen ein-
zugliedern vermag.

V. SCHLUSSBEMERKUNG

Der Mensch ist nach der hier skizzierten Ganzheitspsychologie getra-
gen! von der Eigenart und Wechselwirkung des Materiellen, des Soma-
tischen, des Psychischen und des Geistigen in  ihm, hineingestellt in
den Kosmos und bezogen auf die Transzendenz.
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ANGELIKA MALINAR

DIE „WELTEN", DAS OPFER UND DIE ERKENNTNIS

DES SELBST IM VEDA UND IN DEN UPANISADEN

1. Vorbemerkung

Zu den Hauptaufgaben der kulturwissenschaftlichen Beschäftigung mit

einer fremden Welt gehört das Übersetzen. Der Versuch, fremde Begriff
lichkeit, die Denkweisen und Ausdrucksformen einer anderen Kultur in

der eigenen Sprache verständlich zu machen, ist oft eine Gratwande

rung zwischen Assimilation und Nivellierung einerseits und dem Ver

harren im Exotisch-Befremdlichen andererseits. Das Problem des Über

setzens besteht dabei nicht allein in einem Mangel an Äquivalenten - oft
genug führt die Suche nach einer Übersetzung an die Grenzen von Ver-
stehbarkeit und Übersetzbarkeit. So kann es passieren, daß man Antwor
ten auf Fragen sucht, die sich einer anderen Kultur gar nicht stellen. An

dererseits kommt man dabei auf Fragen, die zuvor im eigenen Denkho

rizont keine Rolle spielten oder in dieser Weise nicht formuliert waren.

Übersetzen heißt deshalb manchmal die Distanzierung von den katego-

rialen Vorentscheidungen, die die eigenen Fragestellungen strukturie

ren. So liegt die Chance der Beschäftigung mit fremdem Denken nicht

nur in der Erweiterung des eigenen Horizontes durch andere Antwor

ten auf vergleichbare Fragen, sondern auch in der Veränderung des ei

genen Fragens.

Versucht man den relativ jungen, aus dem neuzeitlichen Europa stam

menden Begriff „Weltbild** auf die altindische Tradition zu beziehen,

stößt man auf mehrere Schwierigkeiten. Die Tatsache, daß der Begriff

„Weltbild" sich nicht ins Sanskrit zurückübersetzen läßt, wirft die Frage
auf, inwieweit der Begriff „Weltbild" überhaupt dem in den literari

schen Zeugnissen erkennbaren Selbstverständnis gerecht wird. Ein

„Weltbild" im Sinne einer „Zusammenfassung der Ergebnisse objekti
vierbaren Wissens zu einer Gesamtansicht der Welt", wie eine lexikali

sche Definition lautet, wird in den Veden ebensowenig wie in der upa-
nisadischen Literatur geliefert. Der Grund dafür ist darin zu suchen,
daß die kategoriale Voraussetzung der „Objektivität" der Erkenntnis
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nicht gegeben ist und von daher die Welt nicht zu einem objektivierba

ren Gegenstand werden kann. Versucht man nun der vedischen Litera

tur solches „objektivierbares Wissen" und z. B. ein „Weltbild" zu erfas

sen, so gerät man in die Gefahr, daß man die andere Struktur der Wel

terfahrung nicht in den Blick bekommt. Wenn man von der Einschrän

kung ausgeht, daß die vedische Kultur eine „Gesamtansicht der Welt"

nicht beschäftigt hat, dann kann man aufzeigen, daß es zwar ein „Gan

zes" gibt\ dieses aber dem Menschen nicht als Ganzes bzw. als die Ge
samtheit seiner Vorstellungen oder ihm zugänglichen Gegenstände vor

liegt. Das „Ganze" ist vielmehr ein Beziehungsgefüge zwischen verschie

denen Sphären und „Welten", an deren Entstehung und an deren Erhalt

der Mensch maßgeblich beteiligt ist: Ohne sein Handeln können die

Welten nicht gedeihen und ohne andere Lebewesen, die für die Nah

rung sorgen, kann er nicht existieren. Im Anschluß an einen kulturge

schichtlichen Überblick soll dieser Zusammenhang anhand der Konzep
tion des vedischen Opfers erläutert werden.

2. Kulturgeschichtlicher Kontext"

Die bisher ältesten Zeugnisse SicdhnufOi in Indien stammen aus

dem 5. Jahrtausend v. Chr. und werden der sog. hiduskuliur zugeordnet.

Bei Ausgrabungen in Mohenjo-Daro und Harappa wurden als die einzi

gen schriftlichen Zeugnisse Sir()(d gefunden, deren Schrift bisher jedoch

noch nicht entziffert werden konnte. Zwischen ca. 2000 und 1500 v. Chr.

wurden diese Städte zerstört. Es gibt über die Ursache für diesen Unter

gang verschiedene Theorien, wie z. B. die von der Überflutung dieser
Städte. Einige Wissenschaftler vertreten jedoch auch die These, daß sie

durch einwandernde Stämme aus Zentralasien zerstört wurden oder

auch durch die "ä/ v/n.s", die ab ca. 1600 v. Chr. in Nordwest-Indien ein

wanderten und eine andere Kultur und Sprache mit nach Indien brach-

ten.

Ärija heißt wörtlich „der Edle" bzw. „der Gastfreund". Es ist die

Selbstbezeichnung der Stämme, die sich in den ältesten aus Indien er
haltenen literarischen Zeugnissen findet: den Veden. Darin finden sich

1 Siehe dazu die Studie von J. GONDA (h)55) über das Wort '"sarva", das die Bedeu-
lung „jeder, alles, das Ganze" hat. Im Zentrum steht dabei die Ganzheit im Sinne der
Vollständigkeit und Unversehrtheit.
2 Für eine ausführlichere Darstellung siehe A. L. BASHAM: The Wonder (1957) und

für die Induskultur: R. E. Mortimer WIIEELER: The Indus Civilisation (1955).
5 Siehe dazu P. TIIIEME: Der Fremdling (1958). Von "dn/e" wurde dann zu Beginn

des 19. Jahrhunderts das Wort „Arier" abgeleitet und zunächst als Klassifikationsbe
griff in der vergleichenden Sprachwissenschaft verwendet.
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nicht gegeben ist und von daher die Welt nicht zu einem objektivierba
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Selbstbezeichnung der S tämme,  die sich in  den ältesten aus Indien er-
hal tenen literarischen Zeugnissen findet:  den Veden. Darin finden sich

1 S iche  dazu  d i e  S tud i e  von J. GONDA (1955) über das  Wort “saren",  das  d i e  Bedeu-
tung  „jeder, alles, das  Ganze“ ha t .  Im  Zen t rum s t eh l  dabei  d i e  Ganzhe i t  im  S inne  der
Vollständigkeit  und  Unversehr the i t .

2 Für  e ine  ausführlichere Dars t e l lung  s i ehe  A. L. BASHAM: The Wonder (1957) und
für d i e  Induskul tur :  R. E. Mor t imer  WHEELER: The Indus  Civil isation (1955).

5 S iehe  dazu P. THIEME:  Der Fremdl ing  (1958). Von “ärtfa" wurde dann zu Beginn
des  19. J ah rhunder t s  da s  Wort „Arier“ abgeleitet  und  zunächs t  a l s  Klassifikationsbe-
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auch Spuren der Auseinandersetzung mit der einheimischen Bevölke

rung, die die Arier als "dösa" (Knecht bzw. Sklave) von sich abgrenzten

und unterwarfen. Die arischen Stämme waren halb-nomadisierende

Viehhirten und -züchter, die auch Sammelwirtschaft betrieben. Sie führ

ten Pferde und Streitwagen mit sich und konnten Eisen verarbeiten. Sie

wanderten in mehreren Schüben nach Indien ein. Nachdem sie sich

zunächst im nördlichen Punjnb niederließen, begann eine Expansion

nach Osten und damit die Verbreitung der neuen Sprache und Kultur in

der Ganges-Ebene. Die arischen Einwanderer waren in eine Vielzahl ein

zelner Stämme organisiert. An der Spitze des Stammes stand ein Ober

haupt bzw. ein Stammeskönig, der in seinen Entscheidungen an eine

Ratsversammlung gebunden war. Dieser Versammlung stand ein brah-

manischer Priester vor, so daß die ersten beiden Stände wechselseitig

voneinander abhängig waren. Den dritten Stand bildete die ernährende

Bevölkerung wie Viehhirten und Handwerker (die vaisya), und als vier

te Gruppe galten die Diener und Knechte, die keine persönliche Freiheit

hatten (die sudras). Die Stammesstruktur wurde zudem durch ver

schiedene Familienverbände {hula) geprägt.

a) Die vedische Literatur^

Die gesellschaftliche Struktur wird in den literarischen Zeugnissen als

ein ritueller Zusammenhang dargestellt, der vor allem durch die konti

nuierliche Durchführung der verschiedenen vedischen Opfer (yajfia)

bestimmt ist. Aus dem Veda, dem Namen für die älteste Literatur die

ser Ritualgemeinschaft, ist die Bezeichnung „vedisch" abgeleitet. „Ve

da" heißt wörtlich das „Wissen". Im „Veda" sind die für die Durchfüh

rung eines Opfers komponierten hymnischen Götterpreisungen, die

Melodien nach denen sie gesungen werden und die diversen Opfer

sprüche gesammelt. In der ältesten Zeit wurden drei Veden unterschie

den. Später wurde noch ein vierter Veda hinzugefügt, der jüngeres

Hymnenmaterial enthält. Insgesamt besteht somit die vedische Litera

tur aus folgenden vier Teilen:

1. Der Rigveda enthält hymnische Preislieder (sfüita) an die verschie

denen Götter, die von dichtenden „Sehern" (?\s/) beim Opfer vorgetra-

4 Diese Einteilung in Stände ist nicht mit der in den späteren Rechtstexlen kodifi
zierten sog. „Kastenordnung" gleichzusetzen. Siehe dazu W. RAU: Staat und Gesell
schaft (1957), S. 62 ff.
5 Für eine ausführlichere Darstellung siehe H. von GLASENAPP: Die Literaturen In

diens (1961) und M. WINTERNITZ: Geschichte der indischen Literatur. Bd. 1 (1909). Ei
nen Überblick über die „vedische Religion" bietet J. GONDA: Die Religionen (1978).
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auch Spuren der Auseinandersetzung mit  der einheimischen Bevölke-
rung, die die Arier als "däsa” (Knecht bzw. Sklave) von sich abgrenzten
und unterwarfen. Die arischen Stämme waren halb-nomadisierende
Viehhirten und -Züchter, die auch Sammelwirtschaft betrieben. Sie führ-
ten Pferde und Streitwagen mi t  sich und konnten Eisen verarbeiten. Sie
wanderten in mehreren Schüben nach Indien ein.  Nachdem sie sich
zunächst im nördlichen Punjab niederließen, begann eine Expansion
nach Osten und damit die  Verbreitung der neuen Sprache und Kultur in
der Ganges-Ebene. Die arischen Einwanderer waren in  eine Vielzahl ein-
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nuierl iche Durchführung der verschiedenen vedischen Opfer (yajna)
bestimmt ist. Aus dem Veda, dem Namen für die älteste Literatur die-
ser Ritualgemeinschaft,  ist die  Bezeichnung „vedisch“ abgeleitet. „Ve-
da“ heißt wörtlich das „Wissen“. Im „Veda“ s ind  d ie  für die Durchfüh-
rung eines Opfers komponierten hymnischen Götterpreisungen, die
Melodien nach denen sie gesungen werden und d ie  diversen Opfer-
sprüche gesammelt. In  der ältesten Zeit wurden drei Veden unterschie-
den.  Später wurde noch ein vierter  Veda hinzugefügt, der jüngeres
Hymnenmaterial enthäl t .  Insgesamt besteht somit  d ie  vedische Litera-
tur aus folgenden vier Teilen:
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z ie r ten  sog. „Kastenordnung“ gleichzusetzen.  S iehe  dazu W. RAU: Staat  und  Gesell-
schaft  (1957), S. 62 ff.

5 Fü r  e ine  ausführlichere Dars te l lung  s i ehe  H.  von GLASENAPP: Die  Literaturen In-
d iens  (1961) und  M.  WINTERN  ITZ: Geschichte der  i nd i schen  Li teratur .  Bd.  1 (1909). Ei-
nen Überblick über d ie  „vedische Religion“ b ie te t  J. GONDA: Die Rel igionen (1978).
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gen und ursprünglich während des Opfers selbst komponiert wurden.

2. Im Sämaveda sind die Melodien gesammelt, nach denen die Hym

nen zu singen sind.

3. Der Yqjurveda ist eine Sammlung der bei den verschiedenen Opfern

zu verwendenden Opfersprüche.

4. Der Atharvaveda schließlich enthält neben weiteren Hymnen auch

Zauberformeln und Opfersprüche für spezifische Anlässe.

Die einzelnen Teile des Veda werden von den Pricsteroruppen überlie

fert, die beim Opfer die entsprechenden Aufgaben erfüllen. Erst dieses

Wissen autorisiert sie dazu, als Priester tätig zu werden und dement

sprechend ihren Lebensunterhalt in Form des Opferlohns {däksinä) zu

erhalten. Deshalb wurde der Veda in sog. *\s(lkhä'' in den jeweiligen Fa

milienzweigen und Vedaschulen bis ins 19. Jh. nur mündlich von Ge

neration zu Generation weitergegeben. An die vier Veden schließt sich

eine eigene Literaturgattung an, in der Interpretationen der verschie

denen Opfer und deren Entstehungsgeschichte überliefert sind. Es

sind die sog. Brähmanas. In den Brähmanas sind die einzelnen Opfer

dokumentiert, und es kann so auch die Entwicklung der Opferkonzep

tion rekonstruiert werden. An die Brahmanas schließen sich die Upa-

nisaden an, die Textgattung, die neben den Veden zu Beginn der eu

ropäischen Erforschung der indischen Kultur wohl am meisten Aufse

hen erregt hat.' Die Upanisaden sind ein Schnittpunkt in der kulturge
schichtlichen Entwicklung, weil sie einerseits die beginnende Kritik

am vedischen Opferwesen enthalten, andererseits aber eine bestimmte

Interpretation des Opfers weiterführen. Die Kritik setzt an dem als

leidvoll erfahrenen Zusammenhang von Opferhandlung und Frucht

des Opfers an. Es wird die Vergänglichkeil der durch das Opfer zu er

werbenden Resultate beklagt und die Zuwendung zu einer leidfreien

Wesenheit postuliert, dem ''ätniard\ dem Selbst. Andererseits wird, vor

allem in den älteren Upanisaden, die in den Brähmanas bereits zu be

obachtende Tendenz zu einer Interpretation aller Lebensvollzüge als

einer Opferhandlung, ebenfalls mit Hinblick auf einen "ätman" weiter

geführt. Dabei spielt die sog. „Verinnerlichung" der Opfertätigkeit eine

große Rolle. Die rituelle Dimension der upanisadischen Texte wurde

6 Einen Übergang zwischen Brähmanas und Upanisaden bildet die Gattung der
"äranyaka", wörtlich: die „zum Wald gehörenden" Lehrbücher. GLASENAPP be
schreibt die Thematik dieser Texte wie folgt: „Den Hauptinhalt der äranyakas bildet
die Darlegung bestimmter Riten, welche ... sakrale Reinheit, das Entstehen mystischer
Kräfte und dgl. bewirken sollen." (H. von GLASENAPP: Die Literaturen, S. 78)
7 Siehe dazu M. BIARDEAU: Le sacrifice (1976); J. C. HEESTERMAN: Brahmin, ritual

and renouncer (1968); II. W. BODEWITZ: Jaiminlya-Brähmana (1973)
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bei westlichen Interpreten oft zugunsten der sog. „upanisadischen Er-
g

lösungslehre" vernachlässigt.

b) Sruti

Alle drei genannten literarischen Gattungen werden in späterer Zeit

als "'srutV bezeichnet, als das „Gehörte", womit ihr besonderer autori

tativer Status angezeigt wird. Diesen haben vor allem die Veden des

halb, weil sie als direkte Offenbarungen gelten, die einen nicht-men

schlichen Ursprung haben. Die Upanisaden werden manchmal auch

als ''vedänta", das „Ende" bzw. die „Vollendung des Veda" bezeichnet.

Ich möchte im folgenden die Struktur des vedischen Opfers anhand

des Somaopfers und eines Hymnus darstellen, der von der Entstehung

der Ritualgemeinschaft handelt. Es soll dann erläutert werden, was

mit der „Verinnerlichung" des Rituals angesprochen ist. Zum Abschluß

möchte ich auf einige Gesichtspunkte der upanisadischen Lehren vom

„Selbst" eingehen.

3. Grundelemente des vedischen Opfers (yajha)

In der vedischen Literatur wird eine Vielzahl von Opferti beschrieben,

die je nach Anlaß, nach der Art der Opferspeise und nach dem Gott

oder den Göttern, denen sie gewidmet sind, klassifiziert werden.^ Es
gibt neben Dank-, Sühne- oder Weiheopfern (wie der Königsweihe oder

dem Hochzeitsritual) auch kalendarisch festgelegte Opfer, die in unter

schiedlichem Ausmaß gefeiert werden. Zu den täglichen Opfern gehö

ren der morgendliche und abendliche Opferguß ins Hausfeuer, das

sog. '*a(]nihotra^\ Hinzukommen die Neu- und Vollmondopfer sowie

Opfer, die den Eintritt der Jahreszeiten begleiten und unterstützen sol

len. Obgleich es zahlreiche Ausnahmen gibt, gilt für die darzureichen

den Opferspeisen der Grundsatz, daß den Göttern das willkommen ist,

was auch die Menschen gerne zu sich nehmen. Als Op/cr.spcfsc dienen

die Produkte der Stammesgesellschaft, also Milch in verschiedenen

Formen, (geklärte) Butter, Gerste und Reis. Bei Ticropfern wurden vor

zugsweise Rinder, Ziegen und Schafe geopfert. Eine der wertvollsten

8 Die Einschätzung hat mit den Anfängen der wissenschaftlichen Beschäftigung
mit Indien im 19. Jahrhundert zu tun. In Deutschland war es vor allem der .sehr ein
flußreiche Schopenhauer-Schüler Paul DEUSSEN, der die upanisadische Philosophie
der Erlösung als Inbegriff indischen Denkens darstellte.
9 Eine Übersicht bietet II. OEDENBERG: Die Religion des Veda (1917); A. HILLE-

BRANDT: Ritualliteratur (1897); W. CALAND: Das Srautasütra des Apastamba
(1921 - 1928).
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Opfergaben ist der Sorna. Sorna ist wahrscheinlich eine Pflanze, die in

einem komplizierten Ritual gepreßt und zu einem Rauschtrank verar

beitet wird/^ Die Opfergaben werden einem Gott oder mehreren Göt
tern geopfert. Diese werden dadurch ernährt und im Falle des So-

maopfers auch berauscht und gestärkt.

a) Götter

Die verschiedenen Götter stehen zwar in einem hierarchischen Verhält

nis zueinander, sie sind aber miteinander verbündet und bilden die

Götterwelt als die Sphäre, die die Opfergemeinschaft zwischen Göt

tern und Menschen schützen kann, aber der rituellen Speisung bedarf.

Jeder einzelne Gott kann während des ihm geweihten Opfers zum

obersten Gott erhoben werden, da er jeweils in einem bestimmten Be

reich herrscht und von daher die entsprechenden Früchte der Opfertä

tigkeit gewähren kann. Jede Gottheit hat ihren spezifischen Charakter,

den sie nicht verliert, auch wenn ihre Aufgabe in den einzelnen Tex

ten unterschiedlich beschrieben wird und es dadurch zwischen den

Göttern zu Überschneidungen kommen kann. Kein Gott kann jedoch
alleine für alles aufkommen. So kann z. B. Varuna von bestimmten

Krankheiten befreien und Sühneopfer annehmen; Indra als der Inbe

griff der Heldenkraft kann einem Krieger Stärke verleihen und als der

Herr über den Regen die Ernte gelingen lassen. Aufgrund dieser Struk

tur hat man es vermieden, die vedische Religion als „Polytheismus" zu

bezeichnen. Es wurde von Max MÜLLER, einem der Pioniere der Veda-

Forschung, mit einer eigenen Begriffsprägung versucht, dieses Pro

blem zu lösen. Demnach ist die vedische Religion ein Henotheismus,

ein Glaube „an einzelne abwechselnd als höchste hervortretende Göt

ter". Dieses Konzept hat jedoch keine allgemeine Akzeptanz gefun

den.

b) Gegeuffötter

Neben den Götttern gibt es jedoch auch Gegengötter, die "asi/ra", die

mit den Göttern um die Herrschaft und um den Besitz der rituellen

Macht streiten. Gerade in der Gegenüberstellung von Göttern und

"asi/r-«" zeigt sich die Verwandtschaft mit der altiranischen Religion,

10 Zum Problem der Bestimmung des "sonui" siehe die Diskussion bei G. R. WAS-
SON: Soma (1968). Er vertritt die These, daß es sich heim "sonia" um einen Pilz han
delt.

11 Siehe dazu M. MÜLLER: Vorlesungen (1875), S. 312 f.
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wie sie im Awesta überliefert ist. Vor allem in der Literatur der Brah-

manas ist der Kampf zwischen Göttern und Gegengöttern ein häufiges

Thema. Die Struktur des vedischen Weltbezugs soll im weiteren durch

die vereinfachte Darstellung eines Somaopfers erläutert werden.

4. Die Grundstruktur eines Somaopfers

Mit 120 Hymnen ist Sorna neben Agni, dem Opferfeuer, die im Rigveda

am meisten gepriesene göttliche Kraft, und die Beschreibung der So-

ma-Opfer nimmt in der vedischen Literatur einen relativ großen

Raum ein. Ganz allgemein kann man das vedische Opfer als ein stili

siertes Gastmahl ' ansehen, an dessen Gestaltung drei Parteien betei

ligt sind: Der Opferherr mit seiner Ehefrau, die Opferpriester und die

Götter.

a) Der Opferherr (yajamcina)

Der Opferherr läßt ein Opfer veranstalten, weil es entweder vorge

schrieben ist oder weil er sich damit einen besonderen Wunsch erfül

len möchte. Die Durchführung eines Opfers ist somit in den meisten

Fällen Sache des einzelnen. Es gibt keine Opfer, an der z. B. eine dörfli-
14

ehe Gemeinschaft als Ganzes beteiligt ist. Die Opferhandlung, das sog.

"karman" ist meistens mit einer Wunschvorstellung (sarnkalpa) verbun

den, die den Opfernden mit den Resultaten seiner Opferhandlung ver

bindet. Das *liarmard\ die Opferhandlung autorisiert den Opfernden

für den Erhalt einer Frucht und bindet ihn an das Opfer. Der Opfernde

erhält die gewünschte Frucht in Form von Vieh, einer guten Ernte,

Nachkommenschaft, oder er erobert sich '*loka'\ d. h. eine bestimmte

„Welt" wird ihm zugänglich.

Ursprünglich wurde mit "/o/m" eine „Lichtung" bezeichnet, also ein

Ort, der vom Himmelslicht erreicht wird und von daher als Aufent

haltsort und Siedlungsraum dienen kann.^'^ Ein "/o/ia" ist dann weiter
hin ein Ort, der durch eine spezifische Qualität ausgezeichnet ist oder

von bestimmten Wesensgruppen oder auch Einzelwesen bewohnt wird

12 Für eine ausführliche Beschreibung siehe A. HILLEBRANDT: Rituallileratur.

13 So die inzwischen von vielen akzeptierte Deutung von P. THIEME: Vorzara-
thustrisches bei den Zarathustriern (1957).

14 Vergleiche C. MALAMOUD: Village et foret dans l'ideologie de Finde brahmaniqe
(1976), S. 10. Es gibt jedoch Opfer, die sog. "soOra'-Opfer, die von einer Gruppe von
Priestern durchgeführt werden können. Siehe dazu H. FALK: Bruderschaft und Wür
feispiel (1986), S. 30 - 44
15 Siehe dazu J. GONDA: Loka (1966).

Die „Welten“ im Veda und in den Upanisaden 217

wie sie im Awesta überliefert ist. Vor allem in der Literatur der Brah-
manas ist der Kampf zwischen Göttern und Gegengöttern ein häufiges
Thema. Die Struktur des vedischen Weltbezugs soll im weiteren durch
die vereinfachte Darstellung eines Somaopfers erläutert werden.

4.  Die  Grundstruktur e ines  Somaopfers 1213 1415

Mit 120 Hymnen ist Soma neben Agni, dem Opferfeuer, die im Rigveda
am meisten gepriesene göttliche Kraft, und die Beschreibung der So-
ma-Opfer nimmt in der vedischen Literatur einen relativ großen
Raum ein. Ganz allgemein kann man das vedische Opfer als ein stili-

13siertes Gastmahl ansehen, an dessen Gestaltung drei Parteien betei-
ligt sind: Der Opferherr mit seiner Ehefrau, die Opferpriester und die
Götter.

a) Der Opferherr (yajamäna)

Der Opferherr läßt ein Opfer veranstalten, weil es entweder vorge-
schrieben ist oder weil er sich damit einen besonderen Wunsch erfül-
len möchte. Die Durchführung eines Opfers ist somit in den meisten
Fällen Sache des einzelnen. Es gibt keine Opfer, an der z. B. eine dörfli-

14ehe Gemeinschaft als Ganzes beteiligt ist. Die Opferhandlung, das sog.
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den, die den Opfernden mit den Resultaten seiner Opferhandlung ver-
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Ursprünglich wurde mit  “loka” eine „Lichtung“ bezeichnet, also ein
Ort,  der vom Himmelslicht erreicht wird und von daher als Aufent-

15haltsort und Siedlungsraum dienen kann. ' Ein “loka” ist dann weiter-
hin ein Ort,  der durch eine spezifische Qualität ausgezeichnet ist oder
von bestimmten Wesensgruppen oder auch Einzelwesen bewohnt wird

12 Für  eine ausführliche Beschreibung siehe A. HILLE BRANDT: Ritualliteralur.
13 So d ie  inzwischen von vielen akzeptierte Deutung von P. THIEME: Vorzara-

thustrisches bei den Zarathustriern (1957).
14 Vergleiche C. MALAMOUD: Village e t  foret dans l’ideologie de Finde  brahmaniqe

(1976), S. 10. Es gibt jedoch Opfer, d i e  sog. “sattra”-Opfer, d ie  von einer Gruppe von
Priestern durchgeführt werden können.  Siehe dazu H. FALK: Bruderschaft und Wür
felspiel (1986), S. 30 - 44
15 Siehe dazu J. GONDA: Loka (1966).
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- er ist ihre „Welt". Das „Ganze'\ das, was man vielleicht mit dem Wort

„Welt" ansprechen könnte, ist somit der Zusammenhang der verschie

denen "lofea", auf die man sich rituell beziehen bzw. die man durch ei

ne Opferhandlung erringen kann. Mit der Opferhandlung erhält man

Zugang zu den '*loka'\ die nach Aussage der vedischen Texte mit dem

Opfervollzug verbunden sind. Ein Wissen um die verschiedenen

ist zur Orientierung im Ganzen notwendig. In der frühen Zeit stellte

man sich vor, daß einer, der sich durch die Opfertätigkeit vor allem Ver

dienste erworben hat, nicht nur das ideale Lebensalter von 100 Jahren

erreicht, sondern auch mit einem schönen Körper in einer der Him

melswelten wiedergeboren wird. Der unvermeidliche Zusammenhang

von Opfer-Handlung und Resultat sowie die Vergänglichkeit des irdi

schen Lebens und die Abhängigkeit von den Früchten des Opfers in

Form der ''loka" wird in den Upanisaden problematisiert und an man

chen Passagen der Suche und Erkenntnis eines von allen Handlungen

freien „Selbst" gegenübergestellt. Es geht dann dementsprechend dar

um, über diesen Zusammenhang hinauszukommen und das Selbst zu

befreien.

b) Die rituelle Weihe (dik^ä)

Die Grundvoraussetzung für die Durchführung eines Opfers ist, daß

der Opferherr ein Hausfeuer unterhält. Das kann er im Anschluß an sei

ne Zeit als Schüler (brahmacärin) und nach seiner Heirat. In vielen Fäl

len kann ein Opfer nur mit der Beteiligung der Ehefrau durchgeführt

werden. Im vedischen Kontext ist der Opferherr zur Durchführung des

Opfers zudem auf das Wissen der brahmanischen Opferpriester ange

wiesen, denen er einen Opferlohn zukommen lassen muß. Sind die Ar

rangements für das Ritual mit den Opferpriestern getroffen, so müssen

der Opferherr und seine Frau „opferrein" werden, indem sie sich einer

rituellen Weihe (diksä) unterziehen. Die "dr/?sä" ist ein Element, das

auch im späteren hinduistischen Kontext eine wichtige Rolle spielt.

Die rituelle Weihe wird in einer eigens in der Nähe des Opferfeuers

errichteten Hütte vollzogen. Zusammen mit seiner Frau begibt sich der

Opferherr mit verhülltem Haupt in die Hütte und setzt sich auf das Fell

einer schwarzen Antilope, nachdem ihm das Haupthaar geschoren wur

de und er gebadet hat. Sie halten sich je nach Art des Opfers über einen

kürzeren oder längeren Zeitraum in dieser Hütte auf, indem sie dabei

verschiedene Gelübde einhalten, wie das Schweigen, Fasten oder die

Nachtwache. So heißt es im Äpastamba Srautasütra:
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„Wenn der Geweihte mager geworden ist, dann ist er zum Opfer geeig

net. Wenn er nichts in seinem Inneren hat (...), dann ist er zum Opfer ge

eignet. Wenn seine Knochen nur durch die Haut zusammengehalten

werden, dann ist er zum Opfer geeignet. ... Fett unternimmt er die Wei

he, mager das Opfer; was an seinem Körper sich mindert, das bringt er

als Spende dar." (10.14.9-10).'"
Die Weihe ist aber nicht nur eine Fastenzeit, also eine Rücknahme indi

vidueller Existenz, sondern auch ein Prozeß der Erhitzung, sie erzeugt

"tapas". Durch ''tapas'\ die durch asketische Praktiken erzeugte Glut

oder Hitze, erhält ein Mensch oder auch ein Gott eine besondere Kraft,

die ihn zu außergewöhnlichen Erfahrungen und Erfolgen befähigt. Vor

allem in den Brähmanas und Upani§aden wird an zahlreichen Stellen

berichtet, daß die Welt aus der Kraft des "^apas" entstanden ist. Die as

ketische Glut wird im Aitareya-Brähmana als die Grundlage des Weltge-

füges bezeichnet. Man kann anhand dieser Textstelle die Grundstruk

tur dieses Gefüges deutlich erkennen:

„Der Himmel ist auf dem Zwischenraum [zwischen Himmel und Erde]

gegründet, der Zwischenraum ist auf der Erde gegründet, die Erde ist

auf dem Wasser gegründet, das Wasser ist auf Wahrheit gegründet, die

Wahrheit ist auf der dichterischen Formulierung (brahman) gegründet

und die dichterische Formulierung ist auf der [asketischen] Hitze ge

gründet." (3.6)

Himmel, Zwischenraum und Erde sind die drei Sphären, deren Wechsel

beziehung die Lebensmöglichkeit für alle Wesen eröffnet. Jedes Wesen,

auch der Mensch, hat dabei einen spezifischen Raum und kann nicht

überall sein. Keinem Wesen ist das Ganze als Ganzes zugänglich, weil

jeder an einer Stelle, an einem "lofea" innerhalb des Beziehungsgefüges

präsent ist und nicht aus ihm heraustreten kann. Es gibt aber verschie

dene Möglichkeiten, an andere Orte in diesem Beziegungsgefüge zu ge

langen - eine solche Möglichkeit ist die rituelle Weihe.

Mit dem Motiv von "tapos" hängt die Deutung der diksä als einer

„Geburt" zusammen. Im bereits zitierten Aitareya-Brähmana (1.3) heißt

es:

„Die Priester machen den wieder zum Embryo, an dem sie die Weihe

vollziehen. Die Hütte ist für den Empfänger der Weihe der Mutterleib: so

lassen sie ihn in seinen eigenen Mutterleib eingehen. ... Sie umhüllen

ihn mit dem Gewände. Das Gewand ist für den Empfänger der Weihe
die Embryonalhaut. ... Darüber wird das Fell einer schwarzen Antilope

16 Zit. nach W. CALAND: Das Sraulasütra des Äpastamba (1924), S. 151 - 152
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gelegt. Außerhalb der Embryonalhaut ist die Placenta. So umhüllen sie

ihm mit der Placenta. Er ballt beide Fäuste. Mit geballten Fäusten liegt

der Embryo darinnen und mit geballten Fäusten wird der Embryo gebo-
«17

ren

Der Opferherr wird so durch die Weihe nicht nur rituell rein, sondern

auch aus der Hitze seiner asketischen Kraft neu geboren. Er erhält so

für das Opfer einen neuen Körper, dessen Reinheit dem Kontakt mit

den Göttern würdig ist. In der Maiträyanl-Snmhitä wird festgestellt

(3.6.1):

„Einer, der sich weiht, geht wahrlich aus dieser Welt; er geht nämlich

zur Geburt, er steigt zur Götterwelt auf."

Ist die Weihe vollzogen, so zieht der Opferherr zum Opfer aus. Das Op

ferbad am Ende des Opfers dient dazu, sich von diesem Kontakt mit ei

ner anderen Sphäre zu reinigen und wieder in das normale Leben

zurückzukehren. Das Wasser kühlt die „Hitze" und nimmt dem Opfer

herrn seine ungewöhnliche Kraft.

c) Opferpriester und Opferylatz

Zum Vollzug des Opfers werden mehrere Opferpriester benötigt, die
18

das in jeweils einem Veda tradierte Opferwissen realisieren können.

Für ein eintägiges Somaopfer werden 16 Priester benötigt: Vier Haupt
priester mit je drei Gehilfen. Der Hotr rezitiert die zur Opferhandlung
passenden Lieder und Verse aus dem Rigveda. Der Adhvaryu ist für al

le manuellen Verrichtungen zuständig und begleitet diese mit entspre

chenden Opferformeln aus dem Yajurveda. Der Udgätr trägt, den Vor

schriften des Särnaveda gemäß, die Gesänge vor und der Brahman sitzt

schweigend beim Opfer dabei und achtet darauf, daß kein Fehler un

terläuft. Wird dennoch ein Fehler gemacht, so versucht er, diesen

durch entsprechende Formeln aus dem Atfiarvnveda zu korrigieren.^^
Ein Somaopfer kann, wie viele andere vedische Opfer auch, nicht an

einem beliebigen Ort vollzogen werden. Vielmehr muß eigens ein Op-

17 Für eine ausführlichere Darstellung des Zusammenhangs von **dJksä" und Ge
burt siehe H. LOMMEL: Wiedergeburt aus embryonalem Zustand in der Symbolik des
altindischen Rituals (1955).

18 Diese Opferpriester {rtrij), die nicht an einen Ort gebunden sind, sind von den
Hauspriestern, den sog. "purohitd'' zu unterscheiden. Ein purohita vollzieht z. B. für
den König die täglichen Riten und ist somit an die Familie gebunden. In der ältesten
Priesterliste im Rigveda (2.1.2) werden sieben Priester aufgezählt.
19 Zu den einzelnen Opferpriestern siehe G. U. TMITE: Sacrifice in the Brahmana-

Texts (1975). Zur Rolle des "-Priesters siehe II. W. BODEWITZ: The fourth
priest (the Brahman) in vedic ritual (1983).
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ferplatz errichtet werden. Der Opferplatz kann auch außerhalb der
20

Siedlungsgrenzen in der Wildnis angelegt werden. Der Boden wird

mit Opfersprüchen geweiht, und dann wird zum Vollzug des Opfers

ein eigener Altar errichtet. Dieser Altar, die sog. "vedi" hat eine quadra

tische Form und wird mit heiligem Gras bedeckt.

d) Das Opferfeuer (agni)

Das Entfachen des Opferfeuers ist ein komplizierter Ritus, der im Ein

klang mit der Jahreszeit und einer entsprechenden Gestirnskonstellati

on stehen muß. Das Somaopfer stellt in dieser Hinsicht eine Ausnah

me dar: „Wer ein Somaopfer darzubringen hat (und dazu die Feuer

gründen will), kümmere sich weder um Jahreszeit noch um Gestirn-
21

konstellation." AgnU das Opferfeuer, wird eigens verehrt, da es als Bo

te zwischen den Menschen und Göttern fungiert und durch den auf

steigenden Dampf dafür sorgt, daß die Opferspeise die Götter erreicht.

So heißt es in Rigveda 7.11.5:

„O Agni, führe die Götter herbei, auf daß sie die Opferspeise genießen.

Mögen sie sich mit Indra an der Spitze hier erfreuen. Bring dieses Op

fer zum Himmel, zu den Göttern. Möget ihr uns schützen."

In den Hymnen wird auch immer wieder Agnis allesverbrennende

und somit reinigende Kraft hervorgehoben. Wird für einfachere Riten,

wie z. B. die täglichen Opfergaben in das Hausfeuer der Familie, nur

ein Opferfeuer benötigt, so sind es bei einem Somaopfer drei verschie

dene Opferfeuer. Die Opferfeuer vergegenwärtigen auch die Dreiwelt

als den Zusammenhang zwischen Himmel, Erde und Zwischenraum

bzw. Unterwelt.

1) Das gärhapatija-Feuer

Dieses Feuer vertritt auf dem Opferplatz das Hausfeuer der opfernden

Familie, das ein Haushälter nach seiner Heirat entfachen darf und das

20 So heißt es: „In der dörflichen Siedlung unterzieht er sich der Weihe, in der Wild
nis opfert er." Siehe dazu J. C. HEESTERMAN: Opferwildnis und Ritualordnung
(1982), S. 14 ff. Die Wildnis ("«ru/j?/«") zeigt dabei auch an, daß der Opferherr mit sei
ner Opfertatigkeit aus dem normalen gesellschaftlichen Leben heraustritt. Der Wald
spielt als Ort des Rückzugs von der Gesellschaft und als Grenzbereich für eine Kon
taktaufnahme mit anderen Wesenheiten und Sphären in der indischen Tradition eine
große Rolle. Siehe dazu auch C. MALAMOUD: Village et foret dans Tideologie de l'Inde
brahmanique (1976). - Die Abmessung des Opferplatzes ist in einer eigenen Literatur
gattung, den sog. Siübosütras, beschrieben. Siehe dazu A. MICHAELS: Beweisverfah
ren in der vedischen Sakralgeometrie (1978).
21 Äpastamba-Srauta-Sütra 5.3.21; zitiert nach W. CALAND: Das Srautasütra (1921),
S. 137. Zu den Vorschriften für die Gründung des Feuers siehe die Studie von h!
KRICK: Das Ritual der Feuergründung (1982).
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spielt als Ort des Rückzugs von der Gesellschaft und  als Grenzbereich für eine Kon-
taktaufnahme mi t  anderen Wesenheiten und  Sphären in  der indischen Tradit ion e ine
große Rolle. Siehe dazu auch C. MALAMOUD: Village e t  foret dans Tideologie de f inde
brahmanique (1976). - Die Abmessung des Opferplatzes ist in  einer eigenen Literatur-
gattung, den sog. Sulbasütras, beschrieben. Siehe dazu A. MICHAELS: Beweisverfah-
ren in der vedischen Sakralgeometrie ( 1978).
21 Äpastamba-Srauta-Sütra 5.3.21; zitiert nach W. CALAND: Das Srautasütra (1921)

S. 137. Zu den Vorschriften für d ie  Gründung des Feuers siehe d i e  Studie von
KRICK: Das Ritual der Feuergründung (1982).
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ständig unterhalten werden muß, um die alltäglichen Riten zu vollzie

hen. Die Existenz des Hausfeuers ist das Zeichen dafür, daß der Besit

zer die ihm zukommenden gesellschaftlichen Verpflichtungen gegen

über der Familie, den Göttern und den Ahnen übernommen hat. Er

trägt damit zum Erhalt der Lebensmöglichkeiten aller Wesen und so

mit der geordneten Verhältnisse zwischen den Welten bei. In diesem

Feuer werden die Opferspeisen gekocht und mit ihm werden die bei

den anderen Feuer entfacht. Es hat eine runde Form und wird im Nor

den des Opferplatzes errichtet. Es wird mit der Erde identifiziert.

2) Das ähavaniya-Feuer

Das „Feuer der Darbringung" wird in östlicher Richtung errichtet und

darin werden den Göttern die Opferspeisen dargebracht. Seine Aufga

be wird im Satapatha-Brähmana wie folgt beschrieben:

„Das ist der ähavaniya. Der ist nicht dazu da, daß man in ihm kocht,

was nicht gekocht ist. dazu ist er vielmehr da, daß man das, was ge

kocht ist, in ihm opfert." (1.7.3.27).^^

Dieses Feuer vergegenwärtigt den Himmel.

3) Das anvaharyapacana-Feuer oder daksinägni

Dieses Feuer wird im Süden des Opferplatzes entfacht und ist für die
Ahnen und Geister bestimmt. Es dient dem Schutz des Ritualablaufs

vor negativen Einflüssen und repräsentiert den Zwischenraum bzw.

die Unterwelt.

Die Plazierung dieser drei Opferfeuer prägt die räumliche Struktur

des Somaopfers mit seinen verschiedenen Pressungen.

e) Die Somapressung

Das Somaopfer wird von drei Tieropfern begleitet: Eines geht der

Somapressung voraus, eines findet währenddessen statt und eines am
Ende des Opfers. Das Tier wird dabei verschiedenen Göttern geopfert.
Ist der Opferplatz geweiht und der Opferherr opferrein, folgt der ritu
elle Kauf des Soma am Ort seiner Pressung. Dieser Somakauf und

auch die Ausfahrt mit dem Wagen spiegeln noch die Konkurrenz- und
23

Streitsituation wider, die ursprünglich den Opfervollzug begleitete.

22 Zitiert nach H. OLDENBERG: Die Religion des Veda (1917), S. 349 - 350
23 Siehe dazu insbesondere die Arbeiten von J. C. HEESTERMAN: The inner conflict
of tradition (1985). - HEESTERMAN vertritt die These, daß die ursprüngliche Rivalität
und Konkurrenzsituation zwischen den am Opfer beteiligten Parteien durch das Ab
hängigkeitsverhältnis zwischen dem Opferherrn und den Priestern abgelöst wurde.
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Die Somasprossen werden dann auf einen Wagen geladen und es folgt

der feierliche Einzug auf dem Opferplatz. Soma ist jetzt nicht mehr

nur eine Pflanze, sondern wird als „König Soma" auf dem Opferplatz

begrüßt. Es ist als eine Besonderheit des Somaopfers festzuhalten, daß

das, was als Opferspeise dient, zugleich wie ein Gott verehrt wird. Am

Wagen werden dann Gruben ausgehoben, die als Schallöcher bei der

Pressung dienen. Über diese Gruben werden Bretter und darüber eine
Rinderhaut gelegt. Der Soma wird auf das Fell gelegt und dann durch

das Schlagen von Steinen gepreßt. Durch die Schallöcher entsteht ein

dumpfer, trommelartiger Klang. Diese Pressung wird am Opfertag

morgens, mittags und abends durchgeführt. Der gewonnene Saft wird

dann mit Milch oder Wasser vermischt und mit Hilfe eines aus Wolle

hergestellten Siebs gefiltert. Der so gewonnene Trank wird als

dhu'\ „honigsüß", bezeichnet und mit Versen und Gesängen den diver

sen Göttern im ähavanlya-Feuev geopfert. Die mit den begleitenden

Tieropfern bereits zum Opfer geladenen Götter werden jetzt durch die

Opfersprüche und die richtige Rezitation der Opferhymnen zum So-

ma-Trinkfest gebeten, wie z. B. Indra in Rigveda 1.84:

„Soma ist für dich, Indra, ausgepreßt, du Stärkster, Mutiger, komm her

bei! Dich soll die Indrakraft durchdringen wie die Sonne mit ihren

Strahlen den Raum. (1) ... Besteig den Wagen, o Vrtratöter; deine Falben

sind durch die erbauliche Rede angeschirrt! Der Preßstein soll durch

sein Getöse doch ja deinen Sinn geneigt machen. (3) Trink, Indra, die

sen ausgepreßten, den vorzüglichsten unsterblichen Rauschtrank! Die

Ströme des klaren Soma flössen dir zu am Sitze der (Opfer-)-Ordnung
24

f) Somarausch und dichten ische Schau

Durch die Annahme der Opferspeise sichern die Götter dc\s Gelingen
des Opfers und erneuern so die Opfergemeinschaft zwischen ihnen

Damit geht auch der Wechsel von einer mit der Stammesgemeinschaft verbundenen
Opferstruktur zu einer „Privatisierung" der Opfertaligkeit einher, die schließlich in
der Verinnerlichung der Opfertätigkeit gipfelt: "The development of brahmanical
theory, set off by the individualization of the rilual, did not stop at the point where
the host-guest, protagonist-antagonist complementarity was fused into a Single unit of
yajamana and officiants. It had to advance to ils logical conclusion, that is, the in-
teriorization of the ritual, which makes the officiant's service superfluous." (Ebd., S.
38 - 39) [„Die Entwicklung der brahmanischen Theorie, die mit der Individualisie
rung des Rituals begann, war nicht beendet, als das Komplementärverhältnis von
Gastgeber und Gast, Ilaupifigur und Gegenspieler zur Einheit von Opferherr und Op
ferpriester zusammengeschmolzen wurde. Es mußte zu seiner logischen Schlußfolge
rung fortschreiten, und das heißt, zur Verinnerlichung des Rituals, welche die Dienste
eines Priesters überflüssig macht." (Übers, d. Verf.)]
24 Zit. nach K. F. GELDNER: Der Rig-Veda (1951), Bd. 1, S. lOG - 107
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24 Zit. nach K. F. GELDNER: Der Rig-Veda (1951), Bd. 1, S. 106 - 107
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und den Menschen. Mit dem Somaopfer wird den Göttern für ihre

weltschaffenden und welterhaltenden Taten gedankt, und sie werden

für weitere gestärkt. In bezug auf Indra werden z. B. zwei kosmogoni-

sche, die Lebensmöglichkeit der ärya begründenden Taten immer wie

der gepriesen: die Tötung des Schlangen-Dämonen Vrtra, der die lebens

notwendigen Wasser gefangenhielt und die Befreiung der Kühe aus ih

rer Gefangenschaft. * Wenn die Götter die Opfergabe akzeptiert haben,

dürfen die Opfernden die Reste des Geopferten verzehren. Damit wird

auch vergegenwärtigt, daß man bei jedem Mahl die Überreste von et
was Geopfertem, Getötetem zu sich nimmt.

Der Somarausch führt, wenn man alle Vorschriften beachtet, nicht zu

einer Vernebelung des Bewußtseins, sondern aufgrund der durch den

Soma ausgelösten Begeisterung zur Stärkung aller Lebenskräfte. Das

ist z. B. in Rigveda 8.48 bezeugt:

„Ich habe von dem süßen Krafttrunk genossen, ich der Weise von dem

Wohlmeinenden, der am besten einen Ausweg aus der Not findet, den

alle Götter und Sterblichen aufsuchen, ihn Honig nennend. (1) ... Wir

haben jetzt Soma getrunken. Unsterbliche sind wir geworden; wir sind

zum Lichte gelangt, wir haben die Götter gefunden. Was kann uns jetzt

die Mißgunst antun, was die Hinterlist eines Sterblichen, o Unsterbli-

eher? (3)"^"

Der Soma wird im Opfer in einen Rauschtrank verwandelt, der nicht

nur den Göttern und allen voran dem Götterkönig Indra eine besonde

re Kraft verleiht, sondern auch den vedischen Dichtern zu ihrer visio

nären und poetischen Sprache verhilft. Der vedische „Seher", der sog.

"rsi", dichtet seine Hymnen nach der ältesten Auffassung in einem er

regten und begeisterten Zustand, weshalb er auch als "vipra'\ als Zit

ternder bezeichnet wird. Die hymnische, weltschaffende Sprache, die

Göttin "7;äc", geht in ihn ein und befähigt ihn, die Götter und ihre Ta

ten zu schauen und durch sein „dichterisches Wahrheitswort" (brah-
27

man) kundzutun. Der Bezug zwischen Göttern und Menschen im Op

fer ist somit nicht nur ein ritueller, sondern auch ein dichterischer

und poetischer Bezug. Der Bund zwischen Göttern und Menschen im

Opfer eröffnet den Raum für die Sprache, die den Zusammenhang
zwischen den verschiedenen Welten begründet. Das Opfer, das Wissen

25 Die Tötung Vrtras wird z. B. in Rigveda 1.32 beschrieben. Siehe die Übersetzung
bei P. THIEME: Gedichte aus dem Rig-Veda (1964), S. 26 - 29. Zur Indra-Mythologie
siehe H. OLDENBERG: Die Religion des Veda (1917)

26 Zit. nach K. F. GELDNER: Der Rig-Veda, Bd. 2, S. 368 - 369
27 Siehe dazu die grundlegende Studie von P. THIEME: Brahman (1952)
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um die Götter und die Vergegenwärtigung jenes Zusammenhcings in

immer neuen Dichtungen begründen die Möglichkeit nicht nur

menschlichen Gedeihens, sondern auch einer Lebensordnung für alle

Wesen (?ta):

„Die Dichter hüten die Stätte der Wahrheit, sie haben die höchsten Na-
28

men ins Verborgene gelegt."

Dementsprechend heißt es in einem Lied des Rifjveda (10.125) über die

Göttin „Sprache"':

„Ich bin die Gebieterin, die Schätze sammelt, die Kundige, die Erste un

ter den Opferwürdigen. Mich haben die Götter an viele Orte verteilt,

die ich viele Stätten habe und viele (Formen) annehme. (3) Durch mich

ißt man die Opferspeise; wer sieht, wer atmet, wer das Gesprochene

hört, (tut es nur durch mich). (4) Ich selbst verkünde dieses, was von

Göttern und Menschen gut aufgenommen wird. Wen ich liebe, immer

nur den mache ich zu einem Gewaltigen, ihn zu einem Hohenpriester,

ihn zu einem rsi, zu einem Weisen. (5)""''

5. Opfer und „Schuldigkeit"

Mit dem Opfermahl wird vergegenwärtigt, daß in der Ritualgemein

schaft jeder von dem lebt, was er nicht ist: Die Menschen erhalten sich

dadurch, daß sie die Götter ernähren, und die Götter ermöglichen das

Gedeihen der Menschen, indem sie z. B. die Abfolge der Jahreszeiten

erhalten. In der Opfertätigkeit wird der mit Gewalt verbundene Ge

winn von Nahrung und der Sachverhalt, daß Leben und Tod ineinan

der gegründet sind, präsentiert.' In dem Versuch, diesen Zusammen
hang immer wieder neu zu überschreiten, geht es auch darum, die
Schuld (rna), die der einzelne durch seine Existenz mit sich trägt, ab
zutragen. In den älteren Texten ist von drei bzw. vier solcher Schulden

die Rede. Im Satapathabrährnana (1.7.2.1-6) heißt es:

„Ein jeder, wenn er geboren wird, kommt auf die Welt als eine Schuld,

die er den Göttern, den Sehern, den Vorfahren und den Menschen

schuldig ist. Wenn man opfert, so ist das eine Schuld, die man den Göt

tern aufgrund seiner Geburt schuldig ist, ... Wenn man die heiligen Tex

te rezitiert, so ist das eine Schuld, die man den Sehern aufgrund seiner

Geburt schuldig ist ... Und man sich Nachkommenschaft wünscht, so ist

das eine Schuld, die man aufgrund seiner Geburt, seinen Vorfahren

28 Zit. nach H. LÜDERS: Varuna und das rla (1858), S. 614
28 Zit. nach K. F. GELDNER: Der Rigveda, Bd. 3, S. 355

30 Siehe dazu die Studie von W. WEBER-BROSAMER: Annam (1888)
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28 Zit. nach II. LÜDERS: Varuna und das rla (1959), S. 614
29 Zit. nach K. F. GELDNER: Der Rigveda, Bd. 3, S. 355
30 Siehe dazu die Studie von W. WEBER-BROSAMER: Annam (1988)
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schuldig ist. Wenn man Gastfreundschaft bietet, so ist das eine Schuld,

die man den Menschen schuldig ist.""^^

Durch das Abtragen dieser Schulden tritt man in die Struktur wechsel

seitiger Abhängigkeit ein und kann dabei auch die Position wechseln,

indem man z. B. seinen eigenen Nachkommen gegenüber zum „Gläu

biger" wird. Dieser Sachverhalt der „Schuldigkeit" wird nicht eigens

begründet, es gibt keinen „Sündenfall" oder eine Art Urschuld, die an
einem bestimmten Ereignis festgemacht wird. Wichtig ist in diesem

Zusammenhang jedoch der Tod in Gestalt des Gottes Yama, der als Vor
fahre aller Sterblichen über die Toten herrscht. Die bereits erwähnte

Verschränkung von Leben und Tod im und durch das Opfer wird auch
hier deutlich:

„Der Mensch ist, sobald er geboren wird, eine Schuld. Aufgrund des To

des kommt er durch sich selbst auf die Welt. Wenn er opfert, kauft er

sich selbst vom Tod frei." (Satapathabrähviana 3.6.2.16)

Durch das Abtragen der Schuldigkeiten kann der Mensch durch „gut

Getanes" (sukrta), also durch rechte Opfertätigkeit, eine Wiederverkör

perung in der Himmelswelt erreichen. Diese Lehre ist auch in der
späteren Rechtsliteratur erhalten.

6. Das rta

Die „Wahrheit", die diese wechselseitige Abhängigkeit der Wesen von
einander als Bedingung ihrer natürlichen Lebensmöglichkeiten be

gründet und somit auch die Grundlage der Opfertätigkeit ist, heißt

"rta". Es meint die wahrheitsgemäße Fügung der verschiedenen Le
bensbereiche dergestalt, daß die Gemeinschaft der Wesen gedeihen

kann. Damit ist zunächst die Wahrheit der Wohlgeordnetheit der Na

tur angesprochen. So heißt es:

„Vom Sitz des rta her kommen erwacht gleich Herden von Kühen die
göttlichen Morgenröten herbei." (Rigveda 4.51.8.)"'^

Jedes einzelne Wesen hat ebenfalls eine als rta bezeichnete „Wahrheit",

eine Fähigkeit, die zum Erhalt der Lebensmöglichkeiten aller beiträgt.

31 Vergleiche auch die Darstellung bei C. MALAMOUD: La theologie de la dette dans
le brahmanisme (1980)
32 Siehe dazu die grundlegende Studie von H. LÜDERS: Varuna und das rta (1959).
Die im folgenden genannten Aspekte sind auch im Begriff "dhartna" beschlossen, der
in späterer Zeit den Begriff "r/r;" ablöst. Beim Begriff "dfiarma" tritt die Primärbedeu
tung „Wahrheit" für r/r; in den Hintergrund, und der Akzent liegt mehr auf den Be
deutungen „Ordnung", „Rechtmäßigkeit", „Gesetz".
33 Zit. nach H. LÜDERS: Varuna und das rta, S. 594
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Beim Menschen ist es die Fähigkeit zum Opfer, zur wahren Rede. Das

Gelingen eines Opfers und der rituelle Zusammenhang aller am Opfer

beteiligten Wesen ist auch eine Erscheinungsform des rta, die zugleich

zu seinem Erhalt beiträgt. Agni, das Opferfeuer wird durch das rta

zum Boten zwischen Göttern und Menschen. Zum ''rta*' gehören so

mit die Fähigkeit des Menschen zur Sprache ebenso wie die Verzehr-

barkeit von Getreide oder daß Tiere überhaupt geopfert werden kön

nen. In einem Vers des Atharvaveda wird dieser Sachverhalt in folgen

der Frage formuliert:

„Wie kommt es, daß der Wind nicht stillsteht? Wie kommt es, daß der

Geist nicht rastet? Warum stehen die der Wahrheit zustrebenden Was

ser niemals still?" (10.7.37.)'^^

Die mit "rta" bezeichnete Wahrheit ist jedoch nicht allein eine funktio

nierende Ordnung oder die Unabänderlichkeit starrer Naturgesetze,

sondern sie hat auch ästhetische Dimensionen. So ist die Wahrheit,

das "rta" in poetischer Form als "brahman" (das dichterische Wahr

heitswort), beim Opfer immer wieder neu zu formulieren. Einer, der

sich an diese Wahrheit hält, lebt nicht nur, sondern er lebt auch gut:
35

„Wer dem rta folgt, des Pfad ist schön zu gehen und dornlos."''

Zum "rta" gehört, daß der geopferte Soma nicht nur berauschend

wirkt, sondern auch wohlschmeckend ist: Denn das rta ist „schön"

(cäru).

Dieser Grundordnung sind alle Wesen verpflichtet, und man lädt

große Schuld {päpman) auf sich, wenn man sie mißachtet. Mitra und

Varuna sind in der vedischen Literatur die Götter, die über die Erhal

tung des rta wachen und Verstöße dagegen bestrafen. Die beiden Göt

ter sind die ersten einer Göttergruppe, die als "Ädityas" bezeichnet

werden. Diese Götter sind, im Gegensatz zu Indra oder Vi^u nicht in

erster Linie durch bestimmte Taten charakterisiert, sondern schützen

die Gesetze, die die Weltordnung insgesamt prägen. Den Unterschied

zwischen Indra und Varuna beschreibt eine Rigveda-SteUe wie folgt:

„Der eine tötet die Feinde in der Schlacht; der andere schirmt die Gebo

te immerdar."^^

34 Oers., ebd., S.570
35 Zit. nach H. OLDENBERG: Die Religion des Veda, S. 196
36 So heißt es in Rigveda 9.97.24: „Indu [Soma] Irä^ gut das schöne rta." LÜDERS
kommentiert: „Das Beiwort cäru, ... , ist charakteristisch für das kosmische Rta"
(S. 602)
37 Zitiert nach H. OLDENBERG: Die Religion des Veda, S. 181. Diese Unterschiede in
der Gotteskonzeption werden auch mit dem verschiedenen historischen Kontext er-
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Die Schilderung ihrer Erscheinungsform ist in besonderer Weise mit

dem Himmel, dem Licht und dem Glanz der Gestirne verbunden. Die

Götter sorgen nicht allein für den Erhalt der „moralischen" Aspekte

des rta, sondern auch für den Fortbestand der natürlichen lebenser

haltenden Bedingungen, wie dem Wechsel von Sonnenaufgang und

Untergang.

7. Die Zusammenfügung der Welten im Opfer

Es gibt in der älteren vedischen Literatur mehrere Modelle und Be

richte über die Entstehung der Welt. In einigen Hymnen beginnt die

geordnete Welt mit den bereits erwähnten kosmogonischen Taten des

Gottes Indra. Auch Visvakarman („dessen Tat das All ist") wird als Gott

genannt, der diese Welten erbaute und Himmel und Erde formte.

Nach anderen Texten sind alle Wesen in der Welt aus der Verbindung

zwischen dem Himmel als dem Vater und der Erde als Mutter entstan

den. Die Trennung von „Sein" und „Nicht-Sein" durch die Glut oder

das Begehren ist nach anderen Zeugnissen der Anfang der Welt. Die

Bezogenheit dieser Berichte auf die Opfertätigkeit ist zwar nicht in al

len, aber in vielen Texten erkennbar."

a) Purusa-Lied

Die wechselseitige Abhängigkeit der Wesen voneinander und die Not

wendigkeit, das Welt-Gefüge zu sichern und immer wieder rituell zu
erneuern, wird in einem der bekanntesten Hymnen des Rigveda deut

lich, der die Entstehung der Welt aus dem Opfer beschreibt. Es ist das
sog. **puruso'"-Lied (Rigveda 10.90).

Diese Beschreibung der Entstehung der Welt markiert den Übergang
zu den Brähmanas und Upauisadeu, die sich auf vielfältige Weise mit

der Frage nach der Weltentstehung und der Rolle des Opfers beschäfti
gen. In diesem Hymnus ist von zwei Wesenheiten die Rede, die die
Entstehung der Welt aus dem Opferzusammenhang ermöglichen: zum
einen der sog. *'purusa*\ dem Urkörper des Opfers, von dem ein Vier
tel geopfert wird, während drei Viertel verborgen im Himmel weilen.

Zum anderen ist von einem weiblichen Wesen die Rede, das ''viräf ge

klärt: Während Indra ein genuin vedischer Gott sei, sind die Äditifus und vor allem
Mitra und Varuria durch die Verbindung mit der alliranischen Religion in das Götter
pantheon gekornmen. Siehe OLDENBERG, S. 184 - 190.
38 Siehe dazu die Aufsätze von N. W. BROWN: India and Indology (1978).
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nannt wird, die Schöne, Glanzvolle, die aus dem (unsichtbaren) "pu-

rusa" entsteht, aber den sichtbar und damit opferbaren *'purusa" her

vorbringt. Dieser Zusammenhang zwischen einem als '"purusa" be

zeichneten, die Weltentstehung begründenden Wesen und einer weib

lichen Sphäre, die die Manifestation der Wesen ermöglicht, ist auch

für eine Vielzahl von Weltentstehungsberichten in der hinduistischen

Tradition maßgeblich.

Die Menschengruppen und die Naturbereiche versammeln sich bei

diesem Opfer, das sie durchführen, durch das sie leben und durch das

sie zugleich eben den *'piirusa*\ der geopfert wird, wieder zusammen
fügen. Es sei hier ein etwas umfangreicherer Auszug aus diesem für

die indische Tradition so wichtigen Text zitiert:

„Tausendköpfig war der purusa, tausendäugig, tausendfüßig. Indem er

die Erde ringsum umschlossen hielt, ragte er zehnfingerbreit über sie

hinaus. (1) Purusa ist alles dieses hier, das, was war und das, was sein

wird. Er ist das, was durch die Opferspeise außerordentlich gedeiht. (2)
Solchermaßen ist die Größe des purusa. Aber der purusa ist noch mehr

als das. Ein Viertel von ihm sind alle Wesen; drei Viertel von ihm sind

das Unsterbliche im Himmel. (3) ... Aus ihm wurde die Leuchtende "vi-

räj" geboren: aus der [Leuchtenden] viräj der purusa: Nach seiner Ge

burt ragte er über die Erde hervor hinten und vorne. (5) Als die Götter

mit dem purusa als Opfergabe das Gewebe des Opfers ausspannten, da

war der Frühling das Opferschmalz, der Sommer das Brennholz, der

Herbst die Opfergabe. (6) ... Aus diesem mit allen Gaben vollbrachten

Opfer entstanden die Hymnen und Gesänge; die Versmaße entstanden

aus ihm, der Opferspruch war aus ihm geboren. (9) Aus ihm entstanden

die Pferde und alles, was doppelte Zahnreihen hat, die Rinder entstan

den aus ihm, aus ihm die Ziegen und Schafe. (10) Als sie den purusa

zerlegten, wie viele Teile haben sie gemacht? Was wurde sein Mund,

was seine Arme, was seine Schenkel, was seine Füße genannt? (11) Sein

Mund war der Brahmäne (der Priester); die Krieger wurden seine Ar

me, die Ackerbauern und Viehzüchter wurden seine Schenkel, die

Dienstboten und Tagelöhner entstanden aus seinen Füßen. (12) Aus sei

nem Denkvermögen entstand der Mond, aus dem Auge entstand die

Sonne, aus dem Mund Indra und Agni, aus seinem Atem ging Väyu
(der Windgott) hervor. (13) Aus dem Nabel entstand der Luftraum, aus
dem Haupt war der Himmel, aus den Füßen die Erde, aus dem Ohr ent
standen die Himmelsrichtungen: in dieser Weise formten sie die Wel
ten. (14)... Mit dem Opfer opferten die Götter das Opfer: das waren die
ersten Gesetze." (16)'^^
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Bei der Analyse des Textes wird die Grundstruktur des vedischen Welt

bezugs nochmals deutlich: Die Welt ist nach ihrer Entstehung nicht

einfach als menschlicher Lebensraum vorhanden, sie ist vielmehr un

ter Einbeziehung der Naturbereiche, der Menschen und der Götter

und in Abgrenzung zu den diese Ordnung gefährdenden Mächten als

ein Opferzusammenhang zusammengefügt. Der "purusa'' wird von

den Göttern geopfert und dabei einstehen die verschiedenen Welten

als Lebensräume. Die so entstehende Ordnung wird im zitierten Hym

nus auch auf einer gesellschaftlichen Ebene als eine organische Ord

nung gedacht. Die ersten drei Stände der vedischen Gesellschaft wer
den auf das Opfer verpflichtet, indem sie den Mund, die Arme und die

Schenkel des Geopferten bilden und dadurch das Geopferte im gesell

schaftlichen Zusammenhang immer wieder entstehen lassen und ver

gegenwärtigen können. Die Opfernden fügen durch ihre rituelle Ge

meinschaft das zusammen, was bei jedem Opfer und am konkretesten

beim Tieropfer auseinandergeteilt und damit getötet wird. Deshalb

heißt es im Text, daß das Opfer durch das Opfer geopfert wird.

b) Rituelle Gewalt

Die dem Opfer und damit dem Leben innewohnende Gewalt ist be

reits in den vedischen Texten thematisiert worden. Diese rituelle Ge

walt war einer der ersten Angriffspunkte der buddhistisch-jainistischen

Kritik am vedischen Opferwesen und bildet einen Hintergrund für das

Postulat der Gewaltlosigkeit. Den Fluch (säpa) des geopferten Tieres

versuchte man durch verschiedene rituelle Handlungen abzuwehren,

indem man z. B. das Tier um Einwilligung bat und für es das Einge
hen in den Himmel postulierte. Das Grundproblem, das in der Opfer
konzeption mitformuliert ist, daß Leben und Handeln immer auch Ge

walt gegenüber anderem heißt, konnte mit dem Postulat der Erlösung
jedoch für diejenigen, die weiterleben, auch im Buddhismus auf dieser

grundlegenden Ebene nicht gelöst oder beseitigt werden.^^ Das Prin
zip des rituellen Handelns als Vergegenwärtigung des Sachverhalts, daß

39 Zu den philologischen Problemen bei der Übersetzung und Deutung dieses Hym
nus siehe die Anmerkungen bei K. F. GELDNER: Der Rig-Veda (1951) und A. HILLE
BRANDT: Lieder des Rigveda (1913). Wichtige Aspekte des Hymnus werden diskutiert
bei N. W. BROWN: The Sources and Nature of Purusa (1931) und bei P. MUS: Du nou-
veau sur Rigveda 10.90? (1962) Ich folge bei der Übersetzung und Interpretation der
Verse 10 und 11 der Deutung von P. MUS, S. 175 ff.

40 So wurde in späterer Zeit aus dem Munde der vedischen Opferpriester den „Aske
ten" immer wieder Inkonsequenz vorgeworfen, z. B. indem man ihnen vorwarf daß
sie auch beim Trinken Lebendiges töten.
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nannt wird, die Schöne, Glanzvolle, die aus dem (unsichtbaren) "pu-

rusa" entsteht, aber den sichtbar und damit opferbaren *'purusa" her

vorbringt. Dieser Zusammenhang zwischen einem als ''purusa*' be

zeichneten, die Weltentstehung begründenden Wesen und einer weib

lichen Sphäre, die die Manifestation der Wesen ermöglicht, ist auch

für eine Vielzahl von Weltentstehungsberichten in der hinduistischen

Tradition maßgeblich.

Die Menschengruppen und die Naturbereiche versammeln sich bei

diesem Opfer, das sie durchführen, durch das sie leben und durch das

sie zugleich eben den '*purusa'\ der geopfert wird, wieder zusammen

fügen. Es sei hier ein etwas umfangreicherer Auszug aus diesem für

die indische Tradition so wichtigen Text zitiert:

„Tausendköpfig war der purusa, tausendäugig, tausendfüßig. Indem er

die Erde ringsum umschlossen hielt, ragte er zehnfingerbreit über sie

hinaus. (1) Purusa ist alles dieses hier, das, was war und das, was sein

wird. Er ist das, was durch die Opferspeise außerordentlich gedeiht. (2)

Solchermaßen ist die Größe des purusa. Aber der purusa ist noch mehr

als das. Ein Viertel von ihm sind alle Wesen; drei Viertel von ihm sind

das Unsterbliche im Himmel. (3) ... Aus ihm wurde die Leuchtende "vi-

räj" geboren: aus der [Leuchtenden] viräj der purusa: Nach seiner Ge

burt ragte er über die Erde hervor hinten und vorne. (5) Als die Götter

mit dem purusa als Opfergabe das Gewebe des Opfers ausspannten, da

war der Frühling das Opferschmalz, der Sommer das Brennholz, der

Herbst die Opfergabe. (6) ... Aus diesem mit allen Gaben vollbrachten

Opfer entstanden die Hymnen und Gesänge; die Versmaße entstanden

aus ihm, der Opferspruch war aus ihm geboren. (9) Aus ihm entstanden

die Pferde und alles, was doppelte Zahnreihen hat, die Rinder entstan

den aus ihm, aus ihm die Ziegen und Schafe. (10) Als sie den purusa

zerlegten, wie viele Teile haben sie gemacht? Was wurde sein Mund,

was seine Arme, was seine Schenkel, was seine Füße genannt? (11) Sein

Mund war der Brahmäne (der Priester); die Krieger wurden seine Ar

me, die Ackerbauern und Viehzüchter wurden seine Schenkel, die

Dienstboten und Tagelöhner entstanden aus seinen Füßen. (12) Aus sei

nem Denkvermögen entstand der Mond, aus dem Auge entstand die

Sonne, aus dem Mund Indra und Agni, aus seinem Atem ging Väyu
(der Windgott) hervor. (13) Aus dem Nabel entstand der Luftraum, aus

dem Haupt war der Himmel, aus den Füßen die Erde, aus dem Ohr ent

standen die Himmelsrichtungen: in dieser Weise formten sie die Wel

ten. (14)... Mit dem Opfer opferten die Götter das Opfer: das waren die

ersten Gesetze." (16)
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man von dem lebt, was geopfert wird und - ebenso wichtig - was sich

opfern läßt, wird im folgendem Text einer Yajurveda-Schule formu

liert:

„Vergebens erlangt der Unverständige Speise; Ich spreche die Wahrheit:

Sie ist sein Tod (bzw. sein Morden). Er nährt weder Freund noch Ge

fährten. Es trägt alleine die Schuld (des Essens), wer alleine ißt." (Taiti-

riya-Brähmana 2.8.8.3 = RV 10.117.6)

Wer also ißt, ohne zuvor zu opfern, der ist ein Dieb, weil er von den

Opfern der anderen lebt, ohne es anzuerkennen. Derjenige hingegen,

der „Reste des Opfers" ist, der ißt den „Unsterblichkeitsnektar". Dieser

Gedanke und damit auch eines der Grundprobleme, das im rituellen

Zusammenhang vergegenwärtigt wird, bleibt auch in der späteren hin-

duistischen Tradition präsent. Im Gesetzbuch des Manu heißt es:

„Sünde allein ißt derjenige, der nur für sich selbst kocht. Die Nahrung

ist nämlich als Speise für die Guten vorgeschrieben, die aus den Resten

eines Opfers besteht"'^^ (3.118)

Er trägt die ihm von Geburt zukommende Schuld nicht ab und stellt

sich außerhalb des Beziehungsgefüges der Welten und lebt aber trotz

dem davon.

8. „Verinnerlichung" des Opfers

In den Brähmanas wird die Interpretation des Opfers weiter verfeinert

und die Durchführung immer komplizierter. Das Opfer erfährt dabei

eine zunehmende Extension und es wird, ebenso wie die Opferprie

ster, zu einem eigenständigen Machtfaktor, mit dessen Hilfe alles er

reichbar erscheint. Diese Tendenz hat nicht nur im Buddhismus, son

dern auch in den späteren Upanisaden eine Gegenreaktion ausgelöst.

Dem Absolutheitsanspruch der rituellen Vollzüge wird eine andere

Wissensdimension gegenübergestellt, die von der Verstrickung in den

Zusammenhang von **karma)r befreien kann. Mit Hilfe dieses Wissens

wird auch die traditionelle gesellschaftliche Hierarchie hinterfragbar,

indem neue Kriterien der Statuszuweisung formuliert werden. Diese

Entwicklung ist jedoch weder linear noch anhand klarer Oppositionen

zu rekonstruieren. Die neuen Fragestellungen und Reflexionen kreisen

dabei um den Begriff ''ätman" (das Selbst) und markieren eine Akzent

verschiebung von der „Handlung" hin zum „Handelnden" und zu

41 Siehe dazu C. MALAMOUD: Observations sur la nolion de "reste" dans le brahma-
nisme (1972) und A. WEZLER: Die wahren „Speisereslesser" (1978).
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dem sich im Handeln zeigenden Wissen. Ansätze für diese Verände

rung finden sich bereits in den Brähmanas.

Das „Selbst" wird als der Ausgangs- und Zielpunkt sowie als Voll

zugsort der Opfertätigkeit bereits in Brähmana-Texten genannt. So

dient im Falle des sich über ein Jahr hinziehenden "ar/nrcmyana", der

Schichtung des Feueraltars, das Opfer dazu, das „Selbst" des Opfer

herrn rituell neu zusammenzufügen, ohne daß der Opferherr vorher

selbst geopfert wird. Die Opfergaben werden dabei als Substitute für

den Opferherrn anerkannt, mit deren Hilfe das Opfer für den Veran-
42

stalter zu einer Regeneration wird. Diese Konzeption basiert noch

auf dem Zusammenspiel der Opferpriester mit dem Opferherrn. Es ist

aber auch eine Tendenz zur Ablösung des „Selbst-Opfers" und des „Op

fers für das Selbst" von der wechselseitigen Abhängigkeit beim tradi

tionellen Opfer erkennbar.

Diese Tendenz kann man als eine „Verinnerlichung" und damit auch

als „Individualisierung" der Opfertätigkeit interpretieren. Dabei wird

der Körper des Opfernden zum Opferplatz und der Opferherr sein ei

gener Opferpriester. Ein solches Opfer wird dann mit dem komplizier

teren und mehr soziale Kommunikation erfordernden Somaopfer

gleichgesetzt. Eine bedeutsame Konzeption ist dabei, daß der "ätman"

im Sinne der Gesamtheit der körperlichen Vollzüge zum Ort einer Op
fertätigkeit wird, die der Opfernde selbst durchführen kann. Die Op
fertätigkeit kann dann z. B. in Form einer rituellen Selbst-Speisung
oder „mentaV* mit Hilfe des feinstofflichen Denkorgans (manas) durch

geführt werden. So werden z. B. im sog. ''pränägnihotra'\ dem „Opfer
guß in das Feuer der Atemwinde", die fünf Atemwinde zu Opferfeuern

oder auch zu Göttern erklärt, denen Speise geopfert wird. Diese wer

den durch ihre konkrete Speisung ebenso gestärkt wie im vedischen

Opfer die Götter durch den Soma.

9. Zur Bedeutung von "ätman" in den Upanisaden

Bei der Verwendung des Terminus "ätman" in den Upanisaden sind

mehrere Ebenen zu unterscheiden, die es nicht erlauben von der „Leh

re vom Selbst" in den Upanisaden zu sprechen. Ich kann hier nur auf

einige wichtige Verwendungsweisen des Wortes "ätman" hinweisen:^'^

42 Siehe dazu die Darstellung bei H. W. TULL: The Vedic Origins of Karma (1989)
S. 42 ff. Vergleiche auch M. BIARDEAU: Le sacrifice dans l'Inde ancienne (1976) und
J. C. HEESTERMAN: The inner cnnflict of Iradition (1985).

43 Den Versuch einer Rekonstruktion der Begriffsgeschichte, die zur „upanisadi-
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a) *Ultman" als Rcflexivprofwmeti

Das Wort *'ätmarr wird zunächst als Rcfhwivprotiometi verwendet. Mit

"'ätman'* wird von daher die Gesamtheit der körperlich-geistigen Vollzü

ge und somit die Gesamtperson bezeichnet. Es wird damit die Selbstbe-

züglichkeit bestimmter Vorgänge indiziert.

Die anderen Verwendungsweisen hängen mit der beginnenden Refle

xion über die Bedingungen der körperlich-geistigen Existenz zusam

men. In der Kausitaki-Upanisad (3.8) wird diese Akzentverschiebung hin

zur „Erkenntnis des Selbst" wie folgt formuliert:

„Nicht soll man die Rede zu ergründen wünschen. Man soll den Spre

chenden erkennen. ... Nicht soll man die Handlung zu ergründen wün

schen. Man soll den Handelnden erkennen. ... Nicht soll man das Denk

vermögen zu ergründen wünschen. Man soll den Denkenden erken

nen."

Dabei geht es auch um die Frage, was die Einheit in den vielfältigen Tä

tigkeiten des Sinnesvermögens und des Denkens stiftet. Es gibt in den

frühen Texten verschiedene Antworten auf die Frage, wer oder was die

Lebendigkeit und die Erfahrungsmöglichkeiten der Wesen konstituiert.

An einer Stelle der Kausitaki-Upanisad ist es der „Lebensatem" (präiia),

welcher das „Selbst der Erkenntnis" ist und deshalb an der Spitze der

Hierarchie der Vermögen steht. Ohne die Anwesenheit des Atems gibt

es kein Bewußtsein:

„Einer lebt, wenn ihm die Sprache abhanden gekommen ist. Stumme

nämlich sehen wir. Einer lebt, wenn ihm die Sehkraft fehlt. Blinde näm

lich sehen wir. Einer lebt, wenn ihm das Gehör fehlt. Taube nämlich se

hen wir. Einer lebt, wenn ihm das Denkorgang abhanden gekommen ist.

Verrückte nämlich sehen wir. Der Atem allein ist in der Tat das Selbst

der Erkenntnis, der den Körper aufrecht hält, indem er ihn in jeder Hin

sicht umfaßt." (3.3)

Dem entspricht, daß beim Tod der „Atem" als letzter den sterbenden

Körper verläßt. Diese einheitsstiftende Dimension, von der die anderen

Organe abhängen, wird dann immer mehr als ''ätmaid' bezeichnet. Die

folgenden Bedeutungen des Wortes hängen mit dieser Ent

wicklung zusammen.

sehen Gotteskonzeption" führe, unternimmt B. IIEIMANN: Studien zur Eigenart des
indischen Denkens (1930).
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züglichkeit bestimmter Vorgänge indiziert .

Die anderen Verwendungsweisen hängen mi t  der beginnenden Refle-
xion über die Bedingungen der körperlich-geistigen Existenz zusam-
men.  In der Kausitaki-Upanisad (3.8) wird diese  Akzentverschiebung hin
zur „Erkenntnis des Selbst“ wie folgt formuliert:

„Nicht soll man die Rede zu ergründen wünschen. Man soll den Spre-
chenden erkennen. ... Nicht soll man die Handlung zu ergründen wün-
schen. Man soll den Handelnden erkennen. ... Nicht soll man das Denk-
vermögen zu ergründen wünschen. Man soll den Denkenden erken-
nen.“

Dabei geht es auch um die Frage, was die Einheit  in den vielfältigen Tä-
tigkeiten des Sinnesvermögens und des Denkens stiftet. Es gibt in den
frühen Texten verschiedene Antworten auf die Frage, wer oder was die
Lebendigkeit und die Erfahrungsmöglichkeiten der Wesen konstituiert.
An einer Stelle der Kausitaki-Upanisad ist es der „Lebensatem“ (präna),
welcher das „Selbst der Erkenntnis“ ist und deshalb an der Spitze der
Hierarchie der Vermögen steht. Ohne die Anwesenheit des Atems gibt
es kein Bewußtsein:

„Einer lebt, wenn ihm die Sprache abhanden gekommen ist. Stumme
nämlich sehen wir. Einer lebt, wenn ihm die Sehkraft fehlt. Blinde näm-
lich sehen wir. Einer lebt, wenn ihm das Gehör fehlt. Taube nämlich se-
hen wir. Einer lebt, wenn ihm das Denkorgang abhanden gekommen ist.
Verrückte nämlich sehen wir. Der Atem allein ist in der Tat das Selbst
der Erkenntnis, der den Körper aufrecht hält, indem er  ihn in  jeder Hin-
sicht umfaßt.“ (3.3)

Dem entspricht,  daß beim Tod der „Atem“ als letzter den sterbenden
Körper verläßt. Diese einheitsstiftende Dimension, von der die anderen
Organe abhängen, wird dann immer mehr als bezeichnet. Die
folgenden Bedeutungen des Wortes “ätman" hängen mit  dieser Ent-
wicklung zusammen.

sehen Gotteskonzeption“ führe, un t e rn immt  B. HEIMANN: S tud ien  zu r  Eigenart  des
indischen Denkens (1930).
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b) *'ätman** als „inneres Selbst

Mit ''ätman'* wird die Sphäre bezeichnet, die die Einheit der körperlich

geistigen Vollzüge gewährleistet und die Erfahrung der Welt ermög

licht. Dieser "ätman*' heißt in einigen Texten auch *'antarätman'\ das

„innere Selbst". Es steht an der Spitze der Hierarchie der Vermögen und

erleuchtet diese von innen, weshalb es auch das „innere Licht" heißt:

„Dieses Licht im Menschen nimmt man wahr, wenn man im Körper

durch Berührung Hitze unterscheidet; dieses Licht vernimmt man,

wenn man sich die Ohren zuhält und dann etwas wie ein Rauschen, wie

ein Brausen wie von flammendem Feuer erlauscht." (Chändogya-Upa-
44

nisad 3.13.8)

Durch seine Anwesenheit sind z. B. auch Traumerfahrungen möglich.

Dieses „Selbst" ist durch seine Beweglichkeit gekennzeichnet, die ihn

von den ortsgebundenen Sinnesvermögen unterscheidet. Der "ätman"

kann sich den einzelnen Sinnesvermögen zuwenden, und erst seine

Präsenz macht die Tätigkeit der Sinnesvermögen erfahrbar. So heißt es

vom "prajnätman'\ dem Erkenntnis-Selbst:

„Nicht nämlich kann die Rede, von der das Bewußtsein weggegangen ist,
irgendeinen Namen erkennen. ,Mein Sinn ist woanders gewesen', so sagt
man. Dieser Name ist mir nicht zu Bewußtsein gekommen." (Kausitaki-

Upanisad 3.7)

c) Unsterblichkeit des "ätman"

Als "ätman'* wird auch die misterbliche und immer schon befreite We

senheit bezeichnet, die sich für die Dauer eines Lebens in dem jeweili

gen Körper aufhält und ihm beim Tod verläßt: entweder um sich er
neut zu verkörpern oder um erlöst zu sein und nicht mehr wiederzu

kehren. In den älteren Upanisaden wird diese Lehre von der Wiederver

körperung noch nicht durchgängig an die Qualität des früheren Lebens
gebunden. Ein Konzept, das als die sog. „Lehre vom karman" sowohl
den Buddhismus als auch das hinduistische Denken prägt. So heißt es

in der Brliaddraiinnka-Upauisad (4.4.3-4):

„Wie eine Raupe, an das Ende eines Grashalms gelangt, sich zusammen
zieht, indem sie zu einem anderen [Halml fortschreitet, so zieht die See

le sich selbst zusammen, wenn sie den Körper beseitigt und ihn ins

Nicht-Wissen eintreten läßt, und schreitet zu einem anderen [Körper]
fort. Wie eine Teppichweberin, nachdem sie ein Stück ihres Gewebes be-

44 Zil. nach R THIEME: Upanischaden (lOGG), S. 28
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b) “atman” als „inneres Selbst“

Mit “atman” wird die Sphäre bezeichnet, die die Einheit der körperlich-
geistigen Vollzüge gewährleistet und die Erfahrung der Welt ermög-
licht. Dieser “atman” heißt in einigen Texten auch “antarätman”, das
„innere Selbst“. Es steht an der Spitze der Hierarchie der Vermögen und
erleuchtet diese von innen, weshalb es auch das „innere Licht“ heißt:

„Dieses Licht im Menschen nimmt man wahr, wenn man im Körper
durch Berührung Hitze unterscheidet; dieses Licht vernimmt man,
wenn man sich die Ohren zuhält und dann etwas wie ein Rauschen, wie
ein Brausen wie von flammendem Feuer erlauscht.“ (Chändogya-Upa-44nisad 3.13.8)

Durch seine Anwesenheit sind z. B. auch Traumerfahrungen möglich.
Dieses „Selbst“ ist durch seine Beweglichkeit gekennzeichnet, die ihn
von den ortsgebundenen Sinnesvermögen unterscheidet. Der “atman '
kann sich den einzelnen Sinnesvermögen zuwenden, und erst seine
Präsenz macht die Tätigkeit der Sinnesvermögen erfahrbar. So heißt es
vom “prajnätman”, dem Erkenntnis-Selbst:

„Nicht nämlich kann die Rede, von der  das Bewußtsein weggegangen ist,
irgendeinen Namen erkennen. ,Mein Sinn ist woanders gewesen*, so sagt
man. Dieser Name ist mir nicht zu Bewußtsein gekommen.“ (Kausitaki-
Upanisad 3.7)

c) Unsterblichkeit des “ätman“

Als “ätman“ wird auch die unsterbliche und immer schon befreite We-
senheit bezeichnet, die  sich für die Dauer eines Lebens in dem jeweili-
gen Körper aufhält und ihm beim Tod verläßt: entweder um sich er-
neut zu verkörpern oder um erlöst zu sein und nicht mehr wiederzu-
kehren. In den älteren Upanisaden wird diese Lehre von der Wiederver-
körperung noch nicht  durchgängig an die Quali tät  des früheren Lebens
gebunden. Ein  Konzept, das als die sog. „Lehre vom karman“ sowohl
den Buddhismus als auch das hinduist ische Denken prägt. So heißt es
in  der Brhadäranyaka-Upanisad (4.4.3 -4):

„Wie eine Raupe, an das Ende eines Grashalms gelangt, sich zusammen-
zieht, indem sie zu e inem anderen [Halm] fortschreitet, so zieht die See-
le sich selbst zusammen, wenn sie den Körper beseitigt und ihn ins
Nicht-Wissen eintreten läßt, und schreitet zu einem anderen [Körper]
fort. Wie eine Teppichweberin, nachdem sie ein Stück ihres Gewebes be-

44 Zit .  nach P. THIEME:  Upanischaden  (1966), S. 28
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seitigt hat, eine neue, schönere Gestalt webt, so webt sich diese Seele, in

dem sie den Körper beseitigt und ihn ins Nicht-Wissen eintreten läßt, ei

ne neue Gestalt, ..., eine Göttergestalt oder eine Menschengestalt oder ei

ne Gestalt von sonstigen Lebewesen."

Der Ruhe, Unsterblichkeit und Glückseligkeit des aus dem Körper be

freiten "ätman" werden die Vergänglichkeit der durch das rituelle Han

deln entstehenden Früchte und der unangenehme Wechsel von Leider

fahrungen und Glückszuständen gegenübergestellt. Das Wissen um das

„Selbst" wird über das Veda-Wissen gestellt, weil man dadurch den

„Kummer" überschreiten kann. Der Schöpfergott Prajäpati verkündet

dementsprechend in der Chändogya-Upanisad:

„Das Selbst, das vom Bösen befreit ist, das alterlose, todlose, kummerlo

se, hungerlose, durstlose, dessen Wünsche wahr werden, dessen Vorstel

lungen wahr sind - das muß man suchen, das muß man zu erkennen

trachten. Alle Welten erlangt der und alle Wünsche, der dieses Selbst fin

det und erkennt." (8.7.1)^^

In den späteren Upanisaden werden dann auch Praktiken wie etwa der

Yoga postuliert, die zur Befreiung des unsterblichen Selbst aus dem kör

perlichen führen.

d) "ätman*" als Anfang der Welt

Es gibt auch Textpassagen, in denen der '*ätman" als der Anfang der Kos-

mogonie dargestellt wird. Neben dem "ätman" wird auch dem "purusa"

und dem "brahman" diese Position zugesprochen. Manchmal sind meh

rere der genannten Instanzen an der Entstehung der Welt beteiligt. Mit

dieser neuen Terminologie wird der in den Brähmarms wichtige Schöp

fergott Prajäpati abgelöst und die kosmogonische Macht der Opfertätig
keit relativiert. In den Upanisaden läßt der "ätman" bzw. das ̂ 'hrahman"

oder der "purusa" ohne Rückbezug auf eine Opfertätigkeit, die Welt aus

sich heraustreten, sie wird emaniert, und dementsprechend haben alle

Wesen an ihrem Entstehungsgrund Anteil. Das ''brahman" bzw. der

"ätman" sichern durch ihre Anwesenheit die innere Einheit der entste

henden Welt und die Lebensmöglichkeiten der Wesen. Die Wesen keh

ren am Ende dahin zurück.

Die Weltentstehung ist dabei unterschiedlich konzipiert. Nach eini

gen Texten ist es ein Emanationsvorgang, nach anderen teilt sich das
„Selbst" in eine männliche und eine weibliche Hälfte, wodurch dann

45 Zit. nach P. THIEME: Upanischaden, S. 31
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ne neue Gestalt, ..., eine Göttergestalt oder eine Menschengestalt oder ei-
ne Gestalt von sonstigen Lebewesen.“
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Yoga postuliert, die zur Befreiung des unsterblichen Selbst aus dem kör-
perlichen führen.
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keit relativiert. In den Upanisaden läßt der “ätman” bzw. das “brahman”
oder der “purusa” ohne Rückbezug auf eine Opfertätigkeit, die Welt aus
sich heraustreten, sie wird emaniert, und dementsprechend haben alle
Wesen an ihrem Entstehungsgrund Anteil. Das “brahman” bzw. der
“ätman” sichern durch ihre Anwesenheit die innere Einheit der entste-
henden Welt und die Lebensmöglichkeiten der Wesen. Die Wesen keh-
ren am Ende dahin zurück.

Die Weltentstehung ist dabei unterschiedlich konzipiert. Nach eini-
gen Texten ist es ein Emanationsvorgang, nach anderen teilt sich das
„Selbst” in eine männliche und eine weibliche Hälfte, wodurch dann

45 Zit. nach P. THIEME: Upanischaden, S. 31
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die anderen Lebewesen enslehen können. Diese zweite Vorstellung do

kumentiert der folgende Passus aus der Brhadärahyaka-Upanisad

(1.4.1-3):

„Am Anfang war dieses alles hier das Selbst (ätman) in der Gestalt eines

Menschen. Als dieser sich umgesehen hatte, sah er nichts anderes als

sich selbst. „Ich bin dieser da", das sprach er als erstes. Von daher ent

stand ihm der Name „Ich". Deshalb sagt einer der angesprochen wird

auch heute noch als erster „Dieser da bin ich" und teilt erst dann seinen

anderen Namen mit. ... (1) Er da (am Anfang) fürchtete sich; deshalb

fürchtet sich einer (auch heute noch), wenn er ganz alleine ist. Dieser da

stellte folgende Überlegung an: „Wenn da doch außer mir nichts anderes
ist, vor was fürchte ich mich dann?" Daraufhin, fürwahr, verging seine

Furcht, vor was nämlich sollte er sich fürchten? Furcht entsteht doch

nur durch einen Zweiten. (2) Er, fürwahr, freute sich überhaupt nicht;

deshalb freut sich einer (auch heute noch) nicht, wenn er ganz alleine

ist. Er da wünschte sich einen Zweiten. Daraufhin wurde er wie zwei,

die sich umarmen, ähnlich wie Frau und Mann; dieser da teilte darauf

hin sich selbst in zwei Hälften. (3)"

e) '*(l(man'' und "'brahman''

Auch in bezug auf das "bralniunr muß man in den upanisadischen Tex

ten damit rechnen, daß der Terminus verschiedene Bedeutungen hat

und die alte Bedeutung „Wahrheitsformulierung" an vielen Stellen

noch präsent ist. Es dominiert jedoch die Verwendung von *'brahman**

im Sinne der die Welt begründenden Wahrheit, die die Entstehung der

Welt insgesamt ermöglicht. Der Beschäftigung mit dem "'ätman"' ent

spricht die Beschäftigung mit dem ""brabman" als der Sphäre, die den

Zusammenhang der verschiedenen Sphären der sichtbaren Welt be

gründet. Es verwandelt sich aus der Gestaltlosigkeit in eine Vielfalt von

Gestalten. Das "brahman" erscheint so einerseits als der innere Zusam

menhalt der manifestierten Welt und andererseits in einer jeweils spe
zifischen körperlichen Gestalt. In manchen upanisadischen Texten wer

den die verschiedenen Bereiche voneinander unterschieden, in denen

das '"brahman"" jeweils präsent ist. Auch das Selbst hat durch seine An

wesenheit in einem Körper Anteil am "'brahman"".

Das Verhältnis zwischen "ätman" und "brahman" wird in den Texten

auf unterschiedliche Weise beschrieben. Diesem Sachverhalt wird man

nicht gerecht, wenn man die sog. „Lehre von der Identität von "ätman

und brahman" ins Zentrum upanisadischen Denkens rückt. Demgegen
über ist festzuhalten, daß mit dem Zusammenhang zwischen dem
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die anderen Lebewesen enstehen können. Diese zweite Vorstellung do-
kumentiert der folgende Passus aus der Brhadärahyaka-Upanisad
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sich selbst. „Ich bin dieser da“, das sprach er als erstes. Von daher ent-
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auch heute noch als erster „Dieser da bin ich“ und teilt erst dann seinen
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den die verschiedenen Bereiche voneinander unterschieden, in denen
das “brahman” jeweils präsent ist. Auch das Selbst hat durch seine An-
wesenheit in einem Körper Anteil am “brahman”.

Das Verhältnis zwischen “ätman” und “brahman” wird in den Texten
auf unterschiedliche Weise beschrieben. Diesem Sachverhalt wird man
nicht gerecht, wenn man die sog. „Lehre von der Identität von “ätman
und brahman“ ins  Zentrum upanisadischen Denkens rückt. Demgegen-
über ist festzuhalten, daß mi t  dem Zusammenhang zwischen dem
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"brahman'' als kosmogonischer Entität und dem ''ätman'' als Sphäre der

inneren Einheit in den vielfältigen Aspekten körperlicher Existenz eine

Korrespondenzbeziehung zwischen den verschiedenen Sphären ange

sprochen ist, die rituelle, sprachliche, erkenntnistheoretische, kosmolo-
gische und erlösende Dimensionen hat. In dieser Hinsicht sind der
"ätman" und das "hrahman'' keine voneinander getrennten Bereiche,

die dann auch miteinander identisch sind. Sie stiften vielmehr eine ver

schiedene Sphären zusammenfügende Ordnung, in der organische und
hierarchische Beziehungstrukturen miteinander verbunden sind.

Der "ätman" bewohnt somit eine Gestalt des sichtbaren ''hrahman"

und teilt mit dieser Sphäre die einheitsstiftende Dimension und die Un

sterblichkeit. Im Fall der Erlösung kann der *'ätman'\ nach einigen Tex

ten, dann in das '"brahmarC' als seinen unsichtbaren Ursprung zurück

kehren. Andererseits gibt es zwischen dem ''brahman'' und dem

''ätman'' durchaus eine Scheidung, die sich z. B. in den divergierenden

Vorstellungen über die Befreiung des ''ätman" aus dem Körper zeigt.

Keineswegs wird dann der "ätman'' immer mit dem *'brahman'' eins. Es

gibt unbestreitbar in den upanisadischen Texten Feststellungen wie

„der ätman ist das brahman'\ dabei sind jedoch der jeweilige Kontext

und die jeweilige Verwendungsweise beider Termini zu beachten.

Ich möchte die obengenannte Korrespondenzbeziehung bzw. das Be

dingungsverhältnis zwischen "ä/man" und "'brahman" anhand des fol

genden Textbeispiels verdeutlichen:

„In dieser Burg des brahman, nämlich dem Körper, befindet sich ein

kleiner Lotus, ein Haus. Darin ist ein kleiner leerer Raum. Was sich in

diesem befindet, danach muß man suchen, das wahrlich muß man zu

erkennen trachten. ... Beide, Himmel und Erde, sind innen darin unter

gebracht; beide, Feuer und Wind; Sonne und Mond; Blitz und Gestirne.
Was in dem Körper eines Lebewesens vorhanden und was nicht darin

vorhanden ist, all das ist in diesem kleinen Raum untergebracht. ... Nicht

altert dies (..) durch das Altern dieses Körpers, nicht wird es erschlagen,

wenn dieser erschlagen wird. Die wahre Burg des brahman ist dies (was

sich im inneren Raum des Herzens befindet). In diesem sind die Wün

sche untergebracht (...). Dies ist das Selbst, das vom Bösen befreit ist, das

alterlose, todlose, kummerlose ..." (Chändogija-Upanisad 8.1.1, 3, 5)"^^

Die Nicht-Beschreibbarkeit bzw. die Rätselhaftigkeit des Selbst und sein

Eins-Werden mit dem ''brahman'' beschreibt folgender Text aus dersel

ben Upanisad (3.14.3-4):

46 Zit. nach P. THIEME: Upanischaden, S. 40 - 41
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“brahman” als kosmogonischer Entität und dem “ätman” als Sphäre der
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gibt unbestreitbar i n  den upanisadischen Texten Feststellungen wie
„der ätman ist das brahman“, dabei sind jedoch der jeweilige Kontext
und die jeweilige Verwendungsweise beider Termini zu beachten.

Ich möchte die obengenannte Korrespondenzbeziehung bzw. das Be-
dingungsverhältnis zwischen “ätman” und “brahman” anhand des fol-
genden Textbeispiels verdeutlichen:

„In dieser Burg des brahman, nämlich dem Körper, befindet sich ein
kleiner Lotus, ein Haus. Darin ist ein kleiner leerer Raum. Was sich in
diesem befindet, danach muß man suchen, das wahrlich muß man zu
erkennen trachten. ... Beide, Himmel und Erde, sind innen darin unter-
gebracht; beide, Feuer und Wind; Sonne und Mond; Blitz und Gestirne.
Was in dem Körper eines Lebewesens vorhanden und was nicht darin
vorhanden ist, all das ist in  diesem kleinen Raum untergebracht. ... Nicht
altert dies (..) durch das Altern dieses Körpers, nicht wird es erschlagen,
wenn dieser erschlagen wird. Die wahre Burg des brahman ist dies (was
sich im inneren Raum des Herzens befindet). In diesem sind die Wün-
sche untergebracht (...). Dies ist das Selbst, das vom Bösen befreit ist, das
alterlose, todlose, kummerlose ...“ (Chändogya-Upanisad 8.1.1, 3, 5) 46

Die Nicht-Beschreibbarkeit bzw. die Rätselhaftigkeit des Selbst und sein
Eins-Werden mit dem “brahman” beschreibt folgender Text aus dersel-
ben Upanisad (3.14.3-4):

46 Zit. nach P. THIEME: Upanischaden, S. 40 - 41
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„Dieses Selbst in meinem Herzen ist kleiner als ein Reiskorn ... oder ein

Hirsekorn, oder der Kern eines Hirsekornes; dieses Selbst in meinem

Herzen ist größer als die Erde, größer als das Zwischenreich, größer als
der Himmel, größer als diese Welten, ihm gehören alles Handeln und al

le Wünsche, ... es hat dieses All an sich gerissen; ... Dieses Selbst ist das

brahman. Zu diesem Selbst werde ich werden, wenn ich von hier abge

schieden bin."

Der Zusammenhang von Tod und Erkenntnis des "ätman" ist ein im

mer wiederkehrendes Thema, daß auch in der späteren Literatur erhal

ten bleibt.

10. Erkenntnis des „Selbst"

Vor allem in den älteren Upanisaden spielt die Belehrung durch einen

Lehrer und die damit verbundene Lehrzeit (brahmacäryä) eine ent

scheidende Rolle für die Erlangung der gewünschten Erkenntnis. Eine

asketische Lebensführung wird in vielen Fällen als die Voraussetzung

für die Belehrung angesehen. Eine weitere in diesen älteren Texten do

kumentierte Form der Wahrheitserkenntnis ist der Redewettstreit zwi

schen „Kundigen". Auch die Verinnerlichung der Opfertätigkeit bzw.

die Parallelisierung asketischer Praktiken mit der Durchführung eines

Opfers dienen der Erkenntnis des "ätman".

In den mittleren und jüngeren Upanisaden werden jedoch noch ande

re Erkenntnismöglichkeiten genannt, die für die spätere Tradition para

digmatisch werden. Dem enstpricht eine weitere terminologische Diffe

renzierung zwischen den verschiedenen Ebenen des "ätman". Insbeson

dere in der Yoga-Tradition spielt die "ätman'-Begrifflichkeit eine große

Rolle, weil sich der Yoga als Einübung der Selbstbeherrschung auf die

verschiedenen Ebenen des „Selbst" bezieht. Yoga ist dabei zunächst

ganz wörtlich eine „Anschirrung" der Selbsttätigkeit des körperlich-gei
stigen „Selbst" mit Hilfe des bereits genannten „inneren Selbst". Ge
lingt diese Anschirrung, so ist der Yogin in der Lage das unsterbliche,
„höchste" Selbst zu erkennen und zu befreien. Dabei erreicht der Yogin
auch das "brahman" als den Anfangsort aller körperlich-sichtbaren Exi

stenz und bringt sich selbst zum Verschwinden, womit das Erscheinen
des eigenen unsterblichen "ätman" oder eines Gottes verbunden sein
kann - oder auch nicht.

Diese Hierarchie der Ebenen und damit die Voraussetzungen für die
Erkenntnis des „Selbst" werden in der Katha-Upanisad mit folgendem
Bild beschrieben:
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„Erkenne, daß der "ätman" der Wagenbesitzer und der Körper aber nur

der Wagen ist. Erkenne aber die Urteilskraft als den Wagenlenker und

das Denkvermögen als den Zügelhalter. Die Sinnesvermögen nennen sie

die Pferde und die Sinnesobjekte sind ihre Weideplätze. Das Selbst wird

von den Weisen als „Genießer" bezeichnet, wenn er an das Denkvermö

gen und die Sinnesvermögen gebunden ist." (3.3-4)

Wenn einer die Pferde zügeln und deshalb den Wagen lenken kann, so

erreicht er die „höchste" Stätte. Diese Stätte wird in den Upanisaden

und dann auch in der späteren Tradition unterschiedlich beschrieben.

Die Befreiung des ätman kann zum Anfang der Kosmogonie führen, in

dem der "ätman'' in das "brahman" eingeht. Erlösimg meint manchmal

aber auch nur, daß das Selbst sich von seiner körperlichen Wohnung

trennt und für sich auf nicht weiter erklärte Weise existiert. Es gibt upa-

nisadische Texte, in denen bereits ein Gott den höchsten Ort bewohnt.

Dieser Gedanke wird in der hinduistischen Tradition weiterentwickelt.

Beim Erreichen jener höchsten Stätte erkennt einer das „Selbst" als ei

ne den Körper nur bewohnende Wesenheit, welche zwar alle Erfahrun

gen ermöglicht, aber nicht in ihnen aufgeht - und dennoch nur in ih

rem Horizont Kontur gewinnt.

Das Selbst ist ein Ort des Übergangs: Mit ihm beginnt die sichtbare
Welt und in der Erkenntnis endet sie. Das wird in der Chändogga-Upa-

nisad (8.4.1) prägnant formuliert:

„Denn was das Selbst ist, das ist die Brücke, eine Scheidewand zur Nicht

Vermischung dieser Welten hier. Nicht überschreiten Tag und Nacht die

se Brücke, nicht Alter, nicht Tod, nicht der Kummer, weder die gute

noch die schlechte Tat."

11. Schlußbemerkung

Die Lehre vom Selbst ist ebenso wie die oedische Opferhonzeption für die

weitere geistesgeschichtliche Entwicklung in Indien von zentraler Be

deutung. Anhand dieser beiden Grundthemen entwickeln sich ver

schiedene Strukturen des Weltbezugs. Was die Frage nach einem „Welt

bild" des Veda betrifft, so bleibt festzuhalten, daß im Horizont des vedi-

schen Opferverständnisses die Welt nichts Gegebenes ist, nichts, was als

Raum für die Verwirklichung menschlicher Eigeninteressen grenzenlos
verfügbar ist. Vielmehr wird Welt rituell „erhandelt" und als der Zu

sammenhang zwischen Himmel und Erde immer wieder neu realisiert.

Die Welten bestehen durch das Beziehungsgefüge zwischen ihnen, man
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muß sich um sie sorgen und sie schützen. Das Opfer vergegenwärtigt

auch die der Lebensgemeinschaft innewohnende Gewalt und sucht sie

aufzuteilen und zu befrieden. Ein „Ganzes'' ist ohne rituelles Handeln

nicht denkbar. Die Lehren vom Selbst bedeuten eine Akzentverschie

bung in der Welterfahrung, die einen kulturellen Umbruch markiert,

ohne daß jedoch die rituelle Dimension darüber vergessen würde, auch

wenn sie deren Kontext verändert. Hält sich ein „Selbst" im Welt-Gefü-

ge auf, so steht ihm dessen Erfahrung offen. Wünscht einer das Ende

des Handelns, so kann das Selbst die Brücke werden, auf der man die

Wünsche verläßt. Der Weg, der über die Welten hinausgeht, führt je

doch durch die Welten hindurch.

Bibliographie

Ailareya Brähmana. Das Ailareya Brähmana heraugegeben von Th. Aufrecht. - Bonn,
1879, Bd. 1,2.

AUFRECHT, Theodor (Hg.): Die Hymnen des Rigveda. 2 Bde. - Darmstadt: Wissen
schaftliche Buchgesellschaft, 1955. - Bd. 1: Mandala 1 - IV; Bd. 2: Mandala VII - X
nebst Beigaben

BIARDEAU, Madeleine: Le sacrifice dans Finde ancienne. - Paris: Presse Universitaires
de France, 1976

BODEWITZ, H. W.: Jaiminiya Brähmana 1, 1-65 (translation and commentary) with a
study on Agnihotra and Pränägnihotra. - Leiden: Brill, 1973

BODEWITZ, H. W.: The fourth priest (the Brahman) in Vedic ritual. In: R. KLOPPEN
BORG: Selected Studies on Ritual in Indian Religions. Essays to D. J. Hoens. - Leiden:
Brill, 1983, S. 33 - -68

BROWN, W. Norman: The Sources and Nature of purusa in the Purusasükta (Rigveda
10.91) [sie!]. In: Journal of the American Oriental Society; 51 (1931), 108 - 118

BROWN, W. Norman: India and Indology. Selected articles edited by Rosane Rocher. -
Delhi: Motilal Banarsidass, 1978

CALAND, W.: Das Srautasütra des Äpastamba. Aus dem Sanskrit übersetzt. - Göttin
gen: Vandenhoeck und Rupprecht, 1921 (Bd. 1); Amsterdam, 1924 (Bd. 2); Amsterdam
1928 (Bd. 3)

FALK, Harry: Bruderschaft und Würfelspiel: Untersuchungen zur Entwicklungsge
schichte des vedischen Opfers. - Freiburg: Hedwig Falk, 1986

GELDNER, Karl Friedrich: Der Rig-Veda aus dem Sanskrit ins Deutsche übersetzt und
mit einem laufenden Kommentar versehen. 3 Bände. - Leipzig: Harrassowitz, 1951

GLASENAPP, Helmuth von: Die Literaturen Indiens. - Stuttgart: Kröner, 1961, S
40-94

GONDA, J.: Reflections on sarva- in Vedic texts. In: Indian Linguistics; 16 (1955),
53-71

GONDA, Jan: The vision of the Vedic poets. - The Hague, 1963
GONDA, Jan: Loka. World and Heaven in the Veda. - Amsterdam: Noord-Hollandsche
Uitgervers Maatschapping, 1966

GONDA, J. The ritual sütras. - Wiesbaden: Harrassowitz, 1977. (A History of Indian Lit-
erature. Vol. 1, Fase. 2)

GONDA, Jan: Die Religionen Indiens. 1. Veda und älterer Hinduismus. - Stuttgart-
Kohlhammer, 1978

Angelika Malinar240

muß sich um sie sorgen und sie schützen. Das Opfer vergegenwärtigt
auch die der Lebensgemeinschaft innewohnende Gewalt und sucht s ie
aufzuteilen und zu befrieden. Ein „Ganzes“ ist ohne rituelles Handeln
nicht denkbar. Die Lehren vom Selbst bedeuten eine Akzentverschie-
bung in der Welterfahrung, die einen kulturellen Umbruch markiert,
ohne daß jedoch d ie  rituelle Dimension darüber vergessen würde, auch
wenn sie deren Kontext verändert.  Hält sich ein „Selbst“ im Welt-Gefü-
ge auf, so steht ihm dessen Erfahrung offen. Wünscht einer das Ende
des Handelns, so kann das Selbst die Brücke werden, auf der man die
Wünsche verläßt. Der Weg, der über die Welten hinausgeht, führt je-
doch durch die Welten hindurch.

B ib l iog raph ie

Aitareya Brähmana. Das Aitareya Brähmana heraugegeben von Th. Aufrecht. - Bonn,
1879, Bd. 1,2.
AUFRECHT, Theodor (Hg.): Die Hymnen des Rigveda. 2 Bde. - Darmstadt: Wissen-
schaftliche Buchgesellschaft, 1955. - Bd. 1: Mandala I - IV; Bd. 2: Mandala VII - X
nebst Beigaben
BIARDEAU, Madeleine: Le sacrifice dans  l’Inde ancienne.  - Paris: Presse Universitaires
de France, 1976
BODEWITZ, H. W.: Jaiminlya Brähmana 1, 1-65 (translation and commentary) with a
study on Agnihotra and Pränägnihotra. - Leiden: Brill, 1973
BODEWITZ, H. W.: The fourth priest (the Brahman) in  Vedic ritual. In:  R. KLOPPEN-
BORG: Selected Studies on  Ritual in  Indian Religions. Essays to D. J. Hoens. - Leiden:
Brill, 1983, S. 33 - -68
BROWN, W. Norman: The Sources and Nature of purusa in  the Purusasükta (Rigveda
10.91) [sic!]. In:  Journal of the American Oriental Society; 51 (1931), 108 - 118
BROWN, W. Norman: India and Indology. Selected articles edited by Rosane Rocher. -
Delhi: Motilal Banarsidass, 1978
CALAND, W.: Das Srautasütra des Äpastamba. Aus dem Sanskrit übersetzt. - Göttin-
gen: Vandenhoeck und  Rupprecht, 1921 (Bd. 1); Amsterdam, 1924 (Bd. 2); Amsterdam
1928 (Bd. 3)
FALK, Harry: Bruderschaft und Würfelspiel: Untersuchungen zur  Entwicklungsge-
schichte des vedischen Opfers. - Freiburg: Hedwig Falk, 1986
GELDNER, Karl Friedrich: Der Rig-Veda aus dem Sanskrit  ins  Deutsche übersetzt und
mi t  einem laufenden Kommentar  versehen. 3 Bände. - Leipzig: Harrassowitz, 1951
GLASENAPP, Helmuth von: Die Literaturen Indiens.  - Stuttgart:  Kröner, 1961, S.
40 -94
GONDA, J.: Reflections on sarva- in  Vedic texls. In: Indian Linguistics; 16 (1955)
53 - 71
GONDA, Jan: The vision of the  Vedic poets. - The Hague, 1963
GONDA, Jan: Loka. World and  Heaven in  the  Veda. - Amsterdam: Noord-Hollandsche
Uitgervers Maatschapping, 1966
GONDA, J. The ri tual  sütras. - Wiesbaden: Harrassowitz, 1977. (A History of Indian Lit-
erature, Vol. 1, Fase. 2)
GONDA, Jan: Die Religionen Indiens.  I. Veda und  älterer Hinduismus.  - Stuttgart-
Kohlhammer, 1978



Die „Welten" im Veda und in den Upanisaden 241

HEESTERMAN, J. C.: Brahmin, rilual and renouncer. In: Wiener Zeilschrift für die
Kunde Südasiens; 8 (19G8), 1-31

HEESTERMAN, J. C.: Opferwildnis und Ritualordnung. In: Gerhard OBERHAMMER:
Epiphanie des Heils: zur Heilsgegenwart in indischer und christlicher Religion. -
Wien: Gerold; Leiden: Brill, 1982, S. 13 - 25

HEESTERMAN, J. C.: The inner conflict of tradition. Essays in Indian Ritual, Kingship,
and Society. - Chicago: The University of Chicago Press, 1985
HEIMANN, Betty: Studien zur Eigenart des indischen Denkens. - Tübingen: J. C.B.
Mohr, 1930, S. 56 - 81

HILLEBRANDT, Alfred.: Ritualliteratur: vedische Opfer und Zauber. - Straßburg:
Trübner, 1897

HILLEBRANDT, Alfred: Lieder des Rigveda. - Göttingen; Leipzig: Vandenhoeck, 1913

KRICK, Hertha: Das Ritual der Feuergründung (Agnyädheya). - Wien: Verlag der
österreichischen Akademie der Wissenschaften, 1982

LEVI, Sylvain: La doctrine du sacrifice dans les Brähmanas. - Paris, 1966

LOMMEL, Hermann: Wiedergeburt aus embryonalem Zustand in der Symbolik des
altindischen Rituals. In: C. HENTZE: Tod, Auferstehung, Weltordnung. - Zürich: 1955,
S. 107 - 130

LÜDERS, Heinrich: Varuna und das rta. Aus dem Nachlaß herausgegeben von Ludwig
Alsdorf. - Göttingen: Vandenhoeck und Ruprecht, 1959
Maiträyani-Samhitä. Hg. v. Dr. Leopold v. Schroeder. - Leipzig: Brockhaus, 1881
(Bd. 1), 1883 (Bd. 2), 1885 (Bd. 3), 1886 (Bd. 4)

MALAMOUD, Charles: Observations sur la notion de "reste" dans le brahmanisme. In:
Wiener Zeitschrift für die Kunde Südasiens; 17 (1972), 6 - 26

MALAMOUD, Charles.: Village et foret dans l'ideologie de ITnde brahmanique. In: Ar-
chives europeennes de sociologie; XVII (1976) 1, 3 - 20
MALAMOUD, Charles.: La theologie de la dette dans le brahmanisme. In: Purusärtha;
4(1980), 39 - 62

Manusmrti with the Sanskrit commentary Manvartha-Muktävälj of Kullüka Bhatla
edited by J. L. Shastri. - Delhi: Motilal Banarsidass, 1983
Manusmrti. The laws of Manu translated with extracts from seven commentaries by
G. Bühler. - Oxford: University Press, 1886

MICHAELS, Axel: Beweisverfahren in der vedischen Sakralgeometrie: ein Beitrag zur
Entstehungsgeschichte von Wissenschaft. - Wiesbaden: Steiner, 1978
MÜLLER, Max: Vorlesung über Ursprung und Entwicklung der Religion. - Göttingen,
1874

MUS, Paul: Du nouveau sur Rigveda 10.90? Sociologie d'une grammaire. In: E. BEN
DER: Indological Studies in Honour of W. Norman Brown. - New Häven: American
Oriental Society; 47 (1962), 165 - 185

OEDENBERG, Herman: Die Religion des Veda. - 2. Aufl. - Stuttgart; Berlin: Cotta'sche
Buchhandlung, 1917, S. 132 - 147

OEDENBERG, Herman: Vorwissenschaftliche Wissenschaft: die Weltanschauung der
Brähmana-Texte. - Göttingen: Vandenhoeck und Ruprecht, 1919

RAU, Wilhelm: Staat und Gesellschaft im alten Indien. Nach den Brähmana Texten
dargestellt. - Wiesbaden: Harrassowitz, 1957

Satapatha-Brähmana. The Satapatha-Brähmana in the Mädhyandina-Säkha. Edited by
A. Weber. - Leipzig, 1924 fl. Aufl.: Berlin, 185.5]

Satapatha-Brähmana (Mädhyandina School), translated by J. Eggeling. SBE 5 Vol. -
Oxford: University Press (Sacred Books of the East), 1882 - 1900

Taittiriya-Brähmana (1859 - 1862). The Taittiriya Brähmana of the Black Yajur Veda
with the commentary of Sayanacharya edited by Räjendraläla Mitra. Vol.l - 2. - Cal-
cutta, Jahr

THIEME, Paul: Der Frerndling im R^eda: eine Studie über die Bedeutung der Worte
Ari, Arya, Aryman und Ärya. - Leipzig: Brockhaus, 1938
THIEME, Paul: Brahman. In: Zeitschrift der Deutschen Morgenländischen Gesell-

Die „Welten“ im Veda und in den Upanisaden 241

HEESTERMAN, J. C.: Brahmin,  r i tua l  and renouncer.  In :  Wiener Zeitschrift  für d ie
Kunde Südasiens;  8 (1968), 1 - 31
HEESTERMAN, J. C.: Opferwildnis und  Ri tualordnung.  In :  Gerhard OBERHAMMER:
Epiphanie des Heils: zur  Heilsgegenwart i n  indischer  und  christ l icher  Religion. -
Wien: Gerold; Leiden:  Brill, 1982, S. 13 - 25
HEESTERMAN, J. C.: The inner  conflict  of t rad i t ion .  Essays i n  Indian  Ritual ,  Kingship,
and Society. - Chicago: The University of Chicago Press, 1985
HEIMANN, Betty: Studien zur Eigenart  des ind ischen  Denkens.  - Tübingen: J. C.B.
Mohr, 1930, S. 56  - 81
HILLEBRANDT, Alfred.: Ri tual l i teratur :  vedische Opfer und  Zauber. - Straßburg:
Trübner, 1897
HILLEBRANDT, Alfred: Lieder des  Rigveda. - Göt t ingen;  Leipzig: Vandenhoeck, 1913
KRICK, Hertha: Das Ritual  der Feuergründung (Agnyädheya). - Wien:  Verlag der
österreichischen Akademie der Wissenschaften,  1982
LEVI, Sylvain: La doctr ine du sacrifice dans les Brähmanas.  - Paris, 1966
LOMMEL, Hermann:  Wiedergeburt aus embryonalem Zustand in  der Symbolik des
altindischen Rituals.  In :  C. HENTZE: Tod, Auferstehung, Weltordnung. - Zürich: 1955,
S. 107 - 130
LÜDERS, Heinrich: Varuna und das  r ta .  Aus dem Nachlaß herausgegeben von Ludwig
Alsdorf. - Göttingen: Vandenhoeck und Ruprecht, 1959
Maiträyanl-Samhitä.  Hg. v. Dr. Leopold v. Schroeder. - Leipzig: Brockhaus, 1881
(Bd. 1), 1883 (Bd. 2), 1885 (Bd. 3), 1886 (Bd. 4)
MALAMOUD, Charles: Observations sur l a  no t ion  de “restc” dans  le brahmanisme.  In :
Wiener Zei tschrif t  für d i e  Kunde Südas iens ;  17 (1972), 6 - 26
MALAMOUD, Charles.:  Village e t  foret dans  l’ideologie de  l ’Inde brahmanique. In :  Ar-
chives europeennes de sociologie; XVII (1976) 1, 3 - 20
MALAMOUD, Charles. :  La theologie de l a  de t t e  dans  l e  brahmanisme.  In :  Purusär tha;
4(1980),  39 - 62
Manusmrt i  with the  Sanskr i t  commentary Manvartha-Muktävälj  of Kullüka Bha t t a
edited by ]. L. Shastr i .  - Delhi:  Motilal Banars idass ,  1983
Manusmrt i .  The laws of Manu translated wi th  extracts from seven commentaries by
G. Bühler.  - Oxford: Universi ty Press, 1886
MICHAELS, Axel: Beweisverfahren i n  der vedischen Sakralgeometrie:  e in  Beitrag zur
Entstehungsgeschichte von Wissenschaft .  - Wiesbaden:  Steiner ,  1978
MÜLLER, Max: Vorlesung über Ursprung und  Entwicklung  der Religion.  - Göt t ingen,
1874
MUS, Paul:  Du nouveau sur  Rigveda 10.90? Sociologie d ’une  grammaire.  In :  E.  BEN-
DER: Indological  Studies  i n  Honour  of W. Norman Brown. - New Haven: American
Orienta l  Society; 47 (1962), 165 - 185
OLDENBERG, Herman :  Die Religion des  Veda. - 2. Aufl.  - S tu t tgar t ;  Berl in:  Cotta’sche
Buchhandlung,  1917, S. 132 - 147
OLDEN BERG, Herman:  Vorwissenschaflliche Wissenschaft :  d i e  Weltanschauung der
Brähmana-Texte. - Göt t ingen:  Vandenhoeck und  Ruprecht ,  1919
RAU, Wilhelm:  S taa t  und  Gesellschaft  im  a l t en  Ind i en .  Nach den Brähmana Texten
dargestell t .  - Wiesbaden: Harrassowitz,  1957
Satapatha-Brähmana.  The Sa tapa tha-Brähmana  in  t he  Mädhyandina-Säkha.  Edited by
A. Weber. - Leipzig, 1924 [1. Aufl.: Berlin,  18551
Satapatha-Brähmana (Mädhyand ina  School),  t rans la ted  by J. Eggeling. SBE 5 Vol. -
Oxford: Universi ty Press (Sacred Books of t he  East), 1882 - 1900
Tait t ir iya-Brähmana (1859 - 1862). The Tai t t i r iya  Brähmana  of the  Black Yajur Veda
with the  commentary of Sayanacharya ed i t ed  by Räjendraläla  Mi t ra .  Vol.l - 2.  - Cal-
cut ta ,  Jahr
THIEME, Paul:  Der Fremdl ing im  Rgveda: e ine  S tud i e  über  d i e  Bedeutung der Worte
Ari, Arya, Aryman und  Ärya. - Leipzig: Brockhaus ,  1938
THIEME,  Paul:  Brahman.  In:  Zeitschrift  de r  Deutschen Morgen länd ischen  Gesell-



242 Angelika Malinar

Schaft; 102, Neue Folge (1952), 91 - 129

THIEME, Paul: Vorzarathuslrisches bei den Zarathustriern. In: Zeitschrift der Deut
schen Morgenländischen Gesellschaft; 107 (1957)

THIEME, Paul: Gedichte aus dem Rig-Veda. - Stuttgart: Reclam, 1964

THIEME, Paul: Upanischaden. - Stuttgart: Reclam, 1966

THITE, G. U.: Sacrifice in the Brähmana-Texts. - Poona: 1975

TULL, Herman W.: The Vedic Origins of Karma. Cosmos as man in ancient Indian
Myth and Ritual. - New York, 1989

Upanisaden (1958). Eighteen principal Upanisads. Vol. 1. Upanisadic text with Parallels
from extant Vedic literature, exegetical and grammatical notes. Edited by Limaye, V.
P. / Vadekar, R. D. Poona

WASSON, Gordon R.: Soma. Divine mushroom of immortality. - New York: Harcourt,
Brace and World Inc., 1968

WEBER-BROSAMER, W.: Annam: Untersuchungen zur Bedeutung des Essens und der
Speise im vedischen Ritual. - Rheinfelden, 1988

WEZLER, Albrecht: Die wahren „Speiserestesser" (Skt. vighäsin). - Wiesbaden, 1978
(Beiträge zur indischen Kultur- und Religionsgeschichte; 1)

WHEELER, R. E. Mortimer: The Indus Civilisation. - Cambridge: University Press,
1953

WINTERNITZ, Moriz: Geschichte der indischen Litteratur [sic!l. - Leipzig: C. F. Ame-
langs, 1908 - 1922. - Bd. 1, 2; Bd. 1. Einleitung - Der Veda - Die volkstümlichen Epen
und die Puränas; Bd. 2. Die buddhistische Literatur und die heiligen Texte der Jainas;
spez. S. 47 - 246

242 Angelika Malinar

schäft; 102, Neue Folge (1952), 91 - 129
THIEME, Paul: Vorzarathustrisches bei den Zarathustriern. In :  Zeitschrift der Deut-
schen Morgenländischen Gesellschaft;  107 (1957)
THIEME, Paul: Gedichte aus dem Rig-Veda. - Stuttgart:  Reclam, 1964
THIEME, Paul: Upanischaden. - Stut tgar t :  Reclam, 1966
THITE, G. U.: Sacrifice in  the Brähmana-Texts. - Poona: 1975
TÜLL, Herman W.: The Vedic Origins  of Karma. Cosmos as man in ancient Indian
Myth and Ritual .  - New York, 1989
Upanisaden (1958). Eighteen pr incipal  Upanisads.  Vol. 1. Upanisadic text with Parallels
from extant Vedic literature, exegetical and grammatical notes. Edited by Limaye, V.
P. / Vadekar, R. D. Poona
WASSON, Gordon R.: Soma. Divine mushroom of immortali ty.  - New York: Harcourt,
Brace and World Inc.,  1968
WEBER-BROSAMER, W.: Annam: Untersuchungen zur Bedeutung des Essens und der
Speise im vedischen Ritual .  - Rheinfelden, 1988
WEZLER, Albrecht: Die  wahren „Speiserestesser” (Skt. vighäsin).  - Wiesbaden, 1978
(Beiträge zur indischen Kultur- und  Religionsgeschichte; 1)
WHEELER, R. E. Mortimer: The Indus Civil isation. - Cambridge: University Press,
1953
WINTERNITZ, Moriz:  Geschichte der indischen Litteratur [sic’l. - Leipzig: C. F. Ame-
langs, 1908 - 1922. - Bd. 1, 2; Bd.  1. Einle i tung - Der Veda - Die volkstümlichen Epen
und die Puränas; Bd.  2 .  Die buddhist ische Literatur und d i e  heiligen Texte der Jainas;
spez. S. 47 - 246



ANGELIKA MALINAR

WELT ALS DREIWELT:

GOTT ALS KÖNIGLICHER HERRSCHER UND

YOGIN IM HINDUISTISCHEN DENKEN

1. Zum Begriff „Hinduismus"

Während die Begriffe „Veda" oder „Upanisaden" als literarische Gat

tungsnamen oder zur Bezeichnung bestimmter Lehren in der indischen

Tradition verwendet werden, so ist der Begriff „Hinduismus** als Be

zeichnung der indischen Religion erst im 19. Jh. entstanden. Zwar kur

sierte der Name „Hindoo" schon unter den Entdeckungsreisenden und

ersten Missionaren des 15. Jh., er wurde aber nicht als historische Kate

gorie verstanden, sondern war eine unter mehreren Bezeichnungen für

die „Heiden" überhaupt. Auch die ab dem 12. Jh. in Indien herrschen

den Moslems bezeichneten die Anhänger nicht-islamischer Religionen

in Indien als „Hindu". Erst mit der britischen Kolonialherrschaft und

der damit einhergehenden Etablierung einer wissenschaftlichen, indo

logischen Beschäftigung mit Indien wurden mit dem Namen „Hinduis

mus" eine Vielfalt religiöser Praktiken, literarischer und philosophi

scher Traditionen und regionaler Kulte unter einen Begriff gebracht.^
Dieser Begriff erlaubte auch die Rekonstruktion einer „Geschichte des

Hinduismus" und damit eine nachträgliche Identifizierung verschie

denster Religionsgruppen als eine Religion. Es wurde allerdings von der

Mehrzahl der zahlreichen christlichen Missionare in Indien bestritten,

daß die einheimische Bevölkerung eine wirkliche Religion besitze. Der

„Hinduismus" wurde von ihnen mit „Aberglaube", „Vielgötterei" oder

„Idolatrie" gleichgesetzt. Im Rahmen der Auseinandersetzung mit den

britischen Herschern, den christlichen Missionaren und der indologi

schen Wissenschaft wurde der Begriff von den indischen Politikern und

Intellektuellen übernommen und umgedeutet und erhielt so für die

Selbstbehauptung der eigenen Tradition eine zentrale Bedeutung. Die

Entstehung eines Nationalbewußtseins ist mit dem Selbstverständnis

der Inder als Hindus auf das engste verbunden.

1 Siehe dazu die Übersicht bei W. HALBFASS: Indien und Europa (1981). Für den Zu
sammenhang von Kolonialherrschaft und Begriffsbildung: P. J. MARSHALL: The Bril-
ish Discovery of Hinduism in the Eighleenlh Century (1970). Zu „Hinduismus" als reli
gionswissenschaftlicher Kategorie siehe 11. v. STIETENCRON: Hinduism (1991).
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Im folgenden wird der Begriff „Hinduismus"' erstens als eine histori

sche Kategorie verwendet und nicht zur Bezeichnung der Religion der In

der. So verwendet kann „Hinduismus" das Resultat der gesellschaftlich

und religiösen Entwicklungen bezeichnen, die sich ab dem ca. 3. Jh.

V. Chr. in Abgrenzung zum Buddhismus und Jainismus, sowie zur altve-

dischen Opferreligion abspielten. Zweitens ist mit „Hinduismus" auch

der innere Zusammenhang zwischen den einzelnen literarischen und

theologischen Traditionen, regionalen Kulten sowie geographischen

und soziopolitischen Verflechtungen gemeint. Es gibt keine hinduisti-

sche Kirche oder Gemeinde und auch keine kanonischen Schriften, wel

che die Glaubensinhalte für alle Anhänger verbindlich festlegen wür-
2

den. Es gibt jedoch Grundüberzeugungen und Denkstrukturen, die die

verschiedenen Gruppen miteinander teilen - Überzeugungen bzw.
Praktiken, die sich für den Westen oft am Rande des Klischees in Begrif

fen wie Kastensystem, Wiedergeburt, Karma (die Abhängigkeit des jetzi

gen Lebens von früheren Taten), Kuhverehrung, Polytheismus oder Yo

ga emsdrücken. Es gibt jedoch bei der konkreten Ausgestaltung dieser

Fundamente „hinduistischen Denkens" zwischen den einzelnen Schu

len erhebliche Unterschiede und nicht alle Schulen teilen diese Prinzipi

en. Das Zusammenspiel aus Differenzen und Gemeinsamkeiten zwi

schen den verschiedenen Traditionszusammenhängen konstituiert ei

nen kulturellen, geographischen und politischen Kontext, der als Hin

duismus angesprochen werden kann. Der Buddhismus und der Jainis-

mus blieben trotz schwindender Anhängerschafl dabei eine permanen

te intellektuelle und gesellschaftliche Herausforderung und tragen als

Gegenüber zur Konstitution eines Traditionszusammenhanges bei, der

als „hinduistisch" bezeichnet werden kann.

Ich möchte mich im folgenden zunächst mit dem kulturhistorischen

Kontext beschäftigen und dann eine kosmologische Grundkonzeption

erläutern, wie sie in Abwandlungen in zahlreichen hinduistischen Tra

ditionen überliefert ist. Die über die Texttradition hinausgehende Be

deutung dieser Konzepte soll zum Schluß am Beispiel des Tempelbaus

aufgezeigt werden. Es kann und soll dabei nicht beansprucht werden,

das hinduistische Denken an sich darzustellen; es soll aber versucht wer

den, einen Einblick in bestimmte Grundfragen und Themen zu geben,

die im Horizont der hinduistischen Tradition zur Sprache gekommen

sind.

2 Zum Kontrast zwischen der Autorität des Veda und dessen realer Verbindlichkeit
für die Lebensrührung oder die Lehren der einziMnen Schulen, siehe L. RHNOU: Le de-
stin du Veda dans rinde (19G0) und J. C. MELSTERMAN: Die Autorität des Veda (1974).
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2. Kulturgeschichtlicher Kontext

Es wurde bereits darauf hingewiesen, daß mit dem Begriff „Hinduis

mus" ein historischer und kultureller Umbruch angesprochen ist. Eine Di

mension dieses historischen Umbruchs ist der Übergang von einer an
Viehzucht orientierten, halb-nomadisierenden Stammesgesellschaft zu

einer fest siedelnden Agrargesellschaft. Damit entsteht auch ein territo

rial gebundenes Königtum mit einer Verwaltung und einem klassifizier

ten Steuersystem. Die politische Situation war über lange Zeit durch die

Konkurrenz zwischen kleineren regionalen Königreichen und Fürsten

tümern geprägt. Die kulturelle und religiöse Konkurrenz ist dabei von

den Expansionsinteressen nicht zu trennen. Diese Struktur trägt eben

falls zur Vielfalt der hinduistischen Tradition bei.

Die mit diesem politischen Umbruch zusammenhängenden kulturel

len Veränderungen wurden ab dem 5. Jh. v. Chr. mit dem Auftreten von

Jainismus und Buddhismus und der damit einhergehenden Kritik an der

vedischen Opferreligion und dem vedischen Götterpantheon manifest.

„Gewaltlosigkeit" {ahirnsd) und „Erlösung" {nirväna bzw. muhti) w^aren

entscheidende Stichworte in dieser Kritik. Der buddhistische Orden

konnte mit der Förderung durch den König Asoka (ca. 268 - 232 v. Chr.)

zum erstenmal in größerem Stil gesellschaftliche Macht an sich binden."^
Mit dem Zerfall dieses ersten indischen Großreiches entstand eine Viel

zahl kleinerer Machtzentren im nordindischen Raum, die sich mit den

nach Osten expandierenden griechisch-persischen Königen auseinan

derzusetzen hatten.

3. Der Gott als Asket und König

In dieser Zeit, also ab dem 3. Jh. v. Chr., tritt im Gegenzug zum Buddhis

mus in epigraphischen, numismatischen und ikonographischen Zeug

nissen eine neuartige Gotteskonzeption auf, die in mehreren Texten in

Form einer direkten und persönlichen Offenbarung des Gottes überlie

fert ist. Dieser Gott ist einerseits durch asketische Kraft charakterisiert

und andererseits am Erhalt der traditionellen Ritualgemeinschaft inter

essiert. In dieser Gotteslehre ist die buddhistische Kritik am Opferwesen

bereits verarbeitet: Am Anfang der Welt steht nicht mehr die Opfertätig
keit, sondern eine als Visnu, Krsna, Siva, Närdyaua oder Brahmd bezeich-

3 Siehe dazu die Darslellung bei E. LAMOTTE: Hisloire du Bouddhisme Indien
(1958) und G. M. BONGARD-LEVIN: Mauryan India (1985). R. THAPAR: Some aspects of
Ihe economic dala in Ihe Mahäbhärala (1977 - 1978) analysiert den gesellschaftlichen
Umbruch anhand der im MdJiäbharata erhaltenen Zeugnisse.
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nete Instanz, die für ihre weltmanifestierende Tätigkeit nicht mehr di

rekt von der rituellen Speisung abhängig ist. Die im frühen Buddhis

mus und im Jainismus zentrale Dimension der Erlösung vom Kreislauf

von Geburt und Sterben {samsära) wird ebenfalls in diese neuartige

Gotteskonzeption miteinbezogen, indem der Gott zum Garanten der Er

lösung erhoben wird. Somit wird der Gott einerseits wie ein Yogin cha

rakterisiert, der den Ausgangsort der Kosmogonie erreicht hat und von

daher in seiner Zuwendung zur Welt oder in der Abwendung von ihr

durch keine persönlichen Verstrickungen ungebunden ist. Andererseits

aber ist er der von ihm manifestierten Welt gegenüber das Idealbild ei

nes Königs, der sich um das Wohl seiner Geschöpfe sorgt und am Erhalt

der rituellen Gemeinschaft interessiert ist. Er kann daher sowohl der

Hüter über das Wohl des einzelnen in der Gemeinschaft sein als auch

Signum der Erlösung vom Netz der sozialen Verpflichtungen und der

Wünsche, in dem der einzelne sich selbst verfängt. Deshalb heißt es vor

allem in den späteren Texten vom Gott des öfteren: Er ist einer, der

sowohl Erlösung als auch Genuß gewährt (muktibhuktiprada).

Die Erlösung und das Wohlergehen werden dadurch möglich, daß man

sich auf verschiedene Weisen direkt auf den Gott oder die Göttin als den

Ausgangsort der manifestierten Welt beziehen kann. Die verschiedenen

Wege stehen dabei nicht unbedingt in einem Ausschlußverhältnis zuein

ander, sie werden jedoch meistens in eine Hierarchie eingeordnet und

treten, wenn die verschiedenen Erlösungswege mit alternativen Erlö

sungszielen verbunden sind, nicht selten in eine Konkurrenz. Es ist von

daher auch nicht gleichgültig, welchem Gott oder welcher Göttin man

sich zuwendet.

In einer groben Unterteilung kann man drei verschiedene Bezugsfor
men zur jeweiligen Gottheit und damit zu der von ihr in Gang gesetzten
Welt unterscheiden:

1. Eine von den Yoga-Tradiiiotien geprägte (asketische) Lebensführung.
2. Eine von "bhaklE' (Zuneigung, Vertrauen und Loyalität) geleitete per

sönliche Beziehung zum Gott.
3. Die rituelle Beziehung zu den verschiedenen Erscheinungsformen der

Gottheit.

Die drei genannten Wege sind durch eine große innere Vielfalt gekenn
zeichnet, und es gibt deshalb in der konkreten Beschreibung wiederum
erheblich Unterschiede.

Diese drei Bezugstormen schließen einander nicht aus, sie sind viel

mehr miteinander verschränkt, wenngleich jeweils nur eine dominie-
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nete Instanz, die für ihre weltmanifestierende Tätigkeit nicht mehr di-
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ren und dementsprechende Resultate zeitigen kann. Schon in den

frühesten Zeugnissen für die Entwicklung dieser Gotteskonzeption ist,

wenngleich in unterschiedlicher Akzentuierung, eine solche Verschrän
kung anzutreffen: So wird z. B. im Mahäbhärata, einem der beiden älte

sten indischen Epen, und der Literaturgattung der Puränas sowohl die

rituelle Verehrung des Gottes im Rahmen einer Yogalehre als auch eine

Zuneigung zum Gott, die sich in einer durch Yogapraktiken zu erlangen

den Erlösung erfüllt, gelehrt. In diesen Texten sind u. a. die mit einer

Gottheit verbundene Kosmologie, die Mythen, Erzählungen, Offenba

rungen und Lehrreden überliefert. Die mit dieser Gotteslehre verbunde

nen Fragen nach der Erlösung, der Rolle der Rituale, der Relevanz der

''bhakti" oder des Verhältnisses zwischen den verschiedenen Göttern

wurden in den sich z. T. daran anschließenden theologisch-philosophi

schen Schulen in großer Vielfalt und Ausführlichkeit behandelt. Auch

die spätere Literatur der '"Ägamas'" und "'Tantras'' stellt das Verhältnis
der Gottheit zur Welt in kosmologischer, ikonographischer, ritueller

und mythologischer Hinsicht dar und erklärt, auf welchen Wegen man

sich der Zuwendung des Gottes versichern bzw. ihn erreichen kann.

Dazu ist die Erkenntnis der Kosmologie und damit der Topologie der

sichtbaren Welt von entscheidender Bedeutung. Ich möchte von daher

zunächst die Grundstruktur dieser Kosmologie darstellen. Diese Grund

struktur bildet den Hintergrund für die zahlreichen und stark divergie

renden Berichte von der Weltentstehung in der hinduistischen Litera

tur.

4. Die Kosmologie im Särnkhya-Yoga

a) *'purusa*' und ''prakrtV

Die kosmofjorüsche und hosmographische Topologie stellt eine wesentliche

Gemeinsamkeit zwischen den verschiedenen hinduistischen Schulen

dar, die auch dann erhalten bleibt, wenn sie erweitert oder einer ande

ren Konzeption untergeordnet wird. Sie wurde in der philosophischen

Tradition der Särnkhya-Yoga-Schule entwickelt und mit dem neuen Got

teskonzept vermittelt."

4 Neben vielen anderen Texten, die man im Mahdhhdrnta nennen kann, soll hier ins
besondere auf zwei umfangreichere Darstellungen der genannten Gotteskonzeption
hingewiesen werden, die sich bereits sehr voneinander unterscheiden: Zum einen die
Bhn(}üV(id(]\td {Mahdbhdrnta 6.23-40) und zum anderen der Nd/Y/f/mu'jyn-Abschnitt (ebd.
12.221-239). Für die Pj/mNu-Literatur siehe L. KOCHER: The Puränas (1986) und für die
Tantra-LiteraturT. GOUDRIAAN / S. GUPTA: Hindu Tantric (1981).

5 Von einer solchen Vermittlung kann man auch unabhängig von einer Entschei
dung über die Frage sprechen, ob das Yopa- bzw. das Sdmhhjia-Sysicm ursprünglich
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Nach der Lehre des „klassischen" Sämhhya stehen sich von jeher zwei

Sphären gegenüber, die von keiner weiteren Instanz abhängen. Ihr Zu

sammenkommen (samyoga) ist die Voraussetzung für die Weltentste

hung. Zum einen gibt es den sog. *'punisa'\ hier nicht mehr wie im Veda

die Urgestalt des Opfers, sondern die Geistperson'': Das spezifische

Merkmal des "purusa'' ist, daß ihm Bewußtsein zukommt. Der "pumsd''

vermag etwas als etwas zu erfahren. Er ist jedoch nicht in der Lage et

was entstehen zu lassen; er ist untätig. Alles Handeln ist allein der zwei

ten Sphäre möglich: der sog. "prahrtV\ Sie ist als der „Schoß aller We

sen" tätig und produktiv, jedoch ohne ein Bewußtsein ihrer selbst: Die

"prakrtV kann keine Erfahrungen mit ihren Handlungen machen und

ist auch durch keinen Wunschbezug mit ihnen verbunden.

Der Begriff "prahrtV wird oft mit Begriffen wie „Urmaterie" oder „Na

tur" übersetzt. Diese Übersetzung legt die Annahme nahe, es handle
sich bei der Gegenüberstellung von "purusa'' und "prakrtV" um die eu

ropäisch-neuzeitliche Unterscheidung zwischen „Geist" und „Natur"

bzw. zwischen „geistigem Subjekt" und „materiellem Objekt". Es sind je

doch entscheidende Unterschiede zu beachten, die einer solchen Deu

tung und damit Identifikation entgegenstehen. Die "prakrtV wird im

Särnkhya nicht mit Kategorien beschrieben, die für die neuzeitliche Na

turwissenschaft konstitutiv waren, Kategorien wie Naturgesetzlichkeit,

Mechanik, Gegenständlichkeit oder Umwelt. Im Särnkhya erhält viel

mehr die Selbsttätigkeit, die Eigenbewegung der "prahrtV ein beson

deres Gewicht. Die "prakrtr ist die „selbsttätige Natur". Diese Selbsttä

tigkeit wird zur Welt, indem sie sich in einer geordneten Abfolge aus

dem Unsichtbaren (avyahta) ins Sichtbare {vyakta) entfaltet und das

Feinstoffliche ins Grobstoffliche verwandelt. Alles Handeln ist somit

durch die Selbsttätigkeit der Natur bedingt und ist, auch auf der Ebene

menschlicher Existenz, nicht Signum individueller Freiheit, sondern

ein Mit-Handeln, ein Entsprechen, das sowohl einer Einsicht als auch ei

ner puren Verstrickung entspringen kann. Die Wechselwirkung zwi

schen der handelnden Natur und einer sie erfahrenden „Geistperson"

ist das Grundthema särnkhyistischer Philosophie und wird in den späte

ren theologischen Schulen zur Frage nach dem Verhältnis zwischen

göttlichem Handlungspotential einerseits und göttlichem Bewußtsein

andererseits.

Iheistisch oder atheistisch gewesen ist. Eine umfassende Darstellung der Sämkhi/n-hQYi.
re nach der Sänikfiyaharihn des Israrahrsiid liefert G. L. LARSON: Classicai Särnkhya
(1979). Für die frühen Entwicklungen siehe E. FRAUWALLNER: Geschichte (1953).
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b) Die g 1171(1

Die „selbsttätige Natur" besteht aus drei Konstituentien. Diese Konstitu-

entien werden als ".guna" bezeichnet. Das Wort "gima"' hat die Grundbe

deutung „Faden" und bezeichnet dann die elementaren Konstituentien

der "prakrti". Die "guna" sind, um die wörtliche Bedeutung in ein Bild

zu fassen, die Fäden, mit denen die "prakrtV das aus ihr hervortretende

Gewebe der Welt webt. Vor dem Beginn einer Weltschöpfung sind die

drei Konstituentien der "praki'tr in einem Zustand der Ruhe und des

Gleichgewichts. Die Selbstentfaltung der "prakrtr beginnt, wenn das

Gleichgewicht zwischen den "guna^ in Bewegung kommt und sich diffe

renziert. Dabei treten die drei "gmm" jeweils in eine bestimmte Konstel

lation zueinander. Alle Wesenheiten, alles Leben in der manifestierten

Welt haben an der kontinuierlichen Umwandlungsbewegung dieser drei

Konstituentien der Natur Anteil. Dementsprechend kann alles in der

Welt nach Maßgabe dieser drei "guiia"" beschrieben werden, was auch in

den einschlägigen Texten ausführlich getan wird.

Was sind die "guiias^^? Für keines der Sanskrit-Worte für die drei

"guna'' läßt sich ein einziges deutsches Wort finden, welches das Bedeu

tungsspektrum des Originals wiedergeben würde. Das Übersetzungs
problem weist auch hier auf ein grundlegendes Sachproblem hin. Das

liegt darin beschlossen, daß das Bedeutungsspektrum Bereiche umfaßt,
die in der neuzeitlich-europäischen Begrifflichkeit getrennt sind. Dieser

Sachverhalt wurde zwar erkannt, jedoch nur allzuoft als Beweis für ein

mangelndes Differenzierungsvermögen gegen die indische Tradition ge

wendet. Ich meine jedoch, daß hier eine Konzeption vorliegt, die als Al

ternative zu den uns vertrauten Beschreibungsmustern durchaus ernst

zunehmen ist. Die Welt entsteht durch die Umwandlungsbewegung zwi

schen:

1. sattva - Güte, Klarheit, Licht, Reinheit, Ruhe

2. rajas - Aktivität, Leidenschaft, Staub, Dynamik, Unruhe,

3. tamus - Dumpfheit, Dunkelheit, Trägheit, Lethargie, Unklarheit

Wie bei der Auffächerung der Übersetzungsmöglichkeiten ersichtlich
wird, umfaßt das Bedeutungsspektrum der drei "gutia" sowohl Berei

che, die man als „Naluiyfiätiotueue" bezeichnen würde, wie Licht, Staub

oder Dunkelheit, als auch bestimmte höiyerlich-mentale Dispositionen ei

nes Lebewesens, wie Klarheit, Unruhe oder Trägheit. Daneben betreffen

die "ginia" auch Besonderheiten der Lebensführung bzw. des Verhältnis

ses des einzelnen zur Welt, wie „Güte", „Leidenschaft", „Dumpfheit"
usw. Jedes körperlich existierende Wesen ist durch ein bestimmtes Mi-
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schungsverhältnis dieser Konstituentien geprägt. Dieses Mischungsver

hältnis konstituiert den ''svabhäva'\ das „einem zugehörende Werden",

die „einem eigene Existenform". Es ist dies der natürliche und damit
selbsttätige Zusammenhang mit dem sich z. B. ein Mensch auseinander

setzen muß und in den sein Bewußtsein auf unterschiedliche Weise ver

strickt ist. Ein Zusammenhang, der im neuzeitlichen Kontext mit Termi

ni wie „Veranlagung'' oder „Charakter" bezeichnet wird. Termini, die

entweder auf einen noch zu erforschenden, noch nicht völlig beherrsch

baren Rest der menschlichen Existenz hinweisen oder als Kategorien

dienen, um die Grenzen individuellen Selbstbestimmungs- und Selbst

verwirklichungsbestrebens zu benennen. Im hinduistischen Kontext ist

diese natürliche Konstitution kein Grenzbereich der Reflexion, sondern

eines der Grundthemen. Damit werden die Unterschiede zwischen den

Lebewesen und die Möglichkeiten, diese in ein geordnetes Verhältnis zu

einander zu bringen, und nicht z. B. eine zu verwirklichende Gleichheit

der Angelpunkt der geistigen Auseinandersetzung.

Die natürliche Konstitution wird dabei im Zusammenhang mit einer so

zialen und rnoralischen Position gedacht. Ein Sachverhalt, der z. B. den

Hintergrund der Lehre vom "karmmC bildet, der Lehre von der Rück-

bindung des einzelnen an das von ihm angesammelte „Werk". Dieser

Zusammenhang hat auch die Entwicklung und theoretische Formulie

rung des komplizierten Ständesystems beeinflußt. Ist es das Problem der

Demokratie, wie man die These von der grundsätzlichen Gleichheit al

ler Menschen mit den realen Unterschieden zwischen ihnen vereinba

ren soll, so ist in Indien die Beschreibung der Unterschiede die Grundla

ge für den gesellschaftlichen Austausch. Nicht Funktionalität und der

Anspruch auf individuelle Selbstverwirklichung, sondern wechselseiti

ge Abhängigkeit innerhalb einer hierarchischen Struktur prägen hier

den Weltbezug.' Inwieweit jedoch bereits die Geburt in eine bestimmte
gesellschaftliche Schicht die „Natur" des einzelnen verbindlich festlegt,

ist auch in der indischen Tradition umstritten gewesen. Vor allem von

buddhistischer Seite wurde eine solche These immer wieder bestritten

und demgegenüber ein anderes Kriterium angeführt: Nicht die Geburt,

sondern die reale Qualifikation soll über den sozialen Status entschei

den. Die Spannung zwischen dem sozialen Status und einer gegenläufi

gen individuellen Disposition oder auch Situation ist ein wiederkehren-

6 Die Kaslenordnung hat immer wieder zur Verurteilung der indischen Kultur und
damit des Hinduismus als der „religiösen" Grundlage geführt. Für eine soziologische
Analyse siehe L. DUMONT: Homo hierarchicus (1967). Für eine Kritik der Kastengesell
schaft in der neueren Indischen Tradition siehe B. R. AMBEDKAR: Annihilation of
caste (1937)
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hältnis konstituiert den “svabhäva", das „einem zugehörende Werden“,
die „einem eigene Existenform“. Es ist dies der natürliche und damit
selbsttätige Zusammenhang mit dem sich z. B. ein Mensch auseinander-
setzen muß und in den sein Bewußtsein auf unterschiedliche Weise ver-
strickt ist. Ein Zusammenhang, der im neuzeitlichen Kontext mit Termi-
ni  wie „Veranlagung “ oder „Charakter“ bezeichnet wird. Termini, die
entweder auf einen noch zu erforschenden, noch nicht völlig beherrsch-
baren Rest der menschlichen Existenz hinweisen oder als Kategorien
dienen, um die Grenzen individuellen Selbstbestimmungs- und Selbst-
verwirklichungsbestrebens zu benennen. Im hinduistischen Kontext ist
diese natürliche Konstitution kein Grenzbereich der Reflexion, sondern
eines der Grundthemen. Damit  werden die Unterschiede zwischen den
Lebewesen und die Möglichkeiten, diese in ein geordnetes Verhältnis zu-
einander zu bringen, und nicht z. B. eine zu verwirklichende Gleichheit
der Angelpunkt der geistigen Auseinandersetzung.

Die natürliche Konstitution wird dabei im Zusammenhang mit einer so-
zialen und moralischen Position gedacht. Ein Sachverhalt, der z. B. den
Hintergrund der Lehre vom “karman" bildet, der Lehre von der Rück-
bindung des einzelnen an das von ihm angesammelte „Werk“. Dieser
Zusammenhang ha t  auch die Entwicklung und theoretische Formulie-
rung des komplizierten Ständesystems beeinflußt. Ist es das Problem der
Demokratie, wie man die These von der grundsätzlichen Gleichheit al-
ler Menschen mit  den realen Unterschieden zwischen ihnen vereinba-
ren soll, so ist in Indien die Beschreibung der Unterschiede die Grundla-
ge für den gesellschaftlichen Austausch. Nicht Funktionalität und der
Anspruch auf individuelle Selbstverwirklichung, sondern wechselseiti-
ge Abhängigkeit innerhalb einer hierarchischen Struktur prägen hier
den Weltbezug.’ Inwieweit jedoch bereits die Geburt in eine bestimmte
gesellschaftliche Schicht die „Natur“ des einzelnen verbindlich festlegt,
ist auch in der indischen Tradition umstritten gewesen. Vor allem von
buddhistischer Seite wurde eine solche These immer wieder bestritten
und demgegenüber ein anderes Kriterium angeführt: Nicht die Geburt,
sondern die reale Qualifikation soll über den sozialen Status entschei-
den. Die Spannung zwischen dem sozialen Status und einer gegenläufi-
gen individuellen Disposition oder auch Situat ion ist ein wiederkehren-

6 Die Kastenordnung hat  immer  wieder  zur  Verurteilung der indischen Kultur und
dami t  des Hinduismus als der  „religiösen" Grundlage geführt.  Für e ine  soziologische
Analyse s iehe  L. DUMONT: Homo hierarchicus (1967). Für  eine Kritik der Kastengesell-
schaft in  der  neueren indischen Tradition s iehe B. R. AMBEDKAR: Annihilation of
caste (1937)
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des Thema in der Literatur, wie z. B. die Darstellung einiger Helden im

Mahäbhärata belegt. Trotz Berücksichtigung der Notwendigkeit der hi

storischen und der kategorialen Differenzierung und grundlegend an

deren Gesellschaftsstruktur mit den ihr eigenen Vorzügen besteht je

doch kein Anlaß, die Existenz einer „sozialen Frage" in Indien zu leug

nen und damit die Tatsache der Benachteiligung der unteren Schichten

und der Frauen zu beschönigen.

1) guna-Klassifikaüon

Mit Hilfe der "'guna'' können sowohl die verschiedenen Wesensgruppen

als auch die Menschen voneinander abgegegrenzt und in eine Topologie

eingeordnet werden. Es ist dabei festzuhalten, daß immer alle drei Kon-

stituentien, also das gesamte Handlungspotential, in einem Wesen vor

handen sind; ein „Faden" dominiert jedoch immer und somit treten be

stimmte Handlungsmuster oder Charaktereigenschaften immer wieder

hervor. In allen möglichen Lebensäußerungen kann man erkennen, von

welchem ein Mensch beherrscht wird, womit er sich in seinem

gegenwärtigen Leben auseinandersetzen muß oder, falls er es nicht tut,

an welchen Wiederholungen er erneut zugrunde geht.

Ich möchte diese zentrale Konzeption anhand zweier Textstücke ver

deutlichen. Im ersten Passus geht es um die Einteilung von Göttern,

Menschen und Tieren nach Maßgabe der "f/una". Er findet sich im Kapi

tel 12 des Gesetzbuches des Manu, einem Werk aus dem ca. 2-3. Jh.

n. Chr.:

„Wisse, daß Güte (sattva), Aktivitätsdrang (rajas) und Dumpfheit (tamas)

die drei Grundeigenschaften der Seele sind. ... Wenn eine dieser Eigen

schaften in einem Körper gänzlich dominiert, dann ist auch die Seele

durch diese Eigenschaft besonders ausgezeichnet. Güte hat die Form des

Wissens, Dumpfheit die Form der Dummheit, Aktivitätsdrang die Form
von Liebe und Haß. Diejenigen, die von Klarheit geprägt sind, erlangen
den Status der Götter, diejenigen, die von Aktivitätsdrang erfüllt sind,
werden Menschen, und diejenigen, die von Dumpfheit beherrscht wer

den, sinken in die Welt der Tiere hinab." (Manu 12.24 ff.)

Die Menschenwelt wird in den verschiedenen Texten ebenfalls anhand

der drei ''guna'' klassifiziert. Je nach der Nahrung, die man bevorzugt,
nach den Wünschen die man hegt oder nach der Art wie man z. B. Ge
schenke verteilt, kann man einschätzen, von welcher Naturkonstituente
ein Mensch beherrscht wird. So findet sich z. B. folgende Differenzie
rung der „Glückserfahrung" in der Bhagavadgita {IS.'SY ~ 39):
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„Nun jedoch höre von mir über die drei Arten des Glücks. ... Das, was am

Anfang wie Gift ist und im Endzustand dem göttlichen Unsterblichkeits

nektar gleichkommt, das ist das Glück, das „von Klarheit geprägt" heißt,

das aus der Abgeklärtheit des Selbstes und der Erkenntniskraft entsteht.

(37) Das, was aufgrund der Verbindung der Sinnesvermögen mit ihren

Gegenständen am Anfang dem Unsterblichkeitsnektar gleicht und im

Endzustand aber wie Gift isl, das Glück ist als „von Leidenschaft geprägt"

bekannt. (38) Das Glück, das zu Anfang und in der Folge zu einer Verwir

rung des Selbstes führt, und aus Schlaf, Trägheit und Betörung entsteht,

das nennt man „von Dumpfheit geprägt". (39)"

c) Die SeU)s(enifaUung der *'prakrii''

Ich habe mit diesen Erläuterungen zwar schon weit in der Abfolge der

Kosmologie vorgegriffen, aber damit die Grundstruktur des Manifesta

tionsprozesses erläutert. Die Frage ist nun, wodurch die in sich ruhen

de "pra/fr/F' zur SelbstetiifdJtutig gebracht wird. Nach dem Sämkhya ge

schieht dies durch die Präsenz der bereits genannten zweiten Sphäre,

durch die Verbindung der "pra/erP"' mit den Erfahrungsmöglichkeiten

des "p7/rf/.sa", der sich in die Aktivität der '"prahrtr verstricken läßt

und dadurch zu einer sich in einem Körper aufhaltenden Seele, einem

„Selbst" wird. Der ''pimisa'^ erreicht die Befreiung aus der Verbindung

mit der Natur, wenn er erkennt, daß er fälschlicherweise die Aktivität

der "prakrti" in der Form eines „Ich" auf sich bezogen hat.

1) Seele

Wird die "prakrti" einem (Jott zugeordnel, so wird sie durch seinen

Einfluß dazu gebracht, die Welt aus sich entstehen zu lassen. Dabei

entstehen die einzelnen Seelen (f)urus(i, ßva oder älman genannt) als

Teile des göttlichen Bewußtseins. Auch wenn in einer theislischen

Konzeption die Seele als Teil des Gottes bezeichnet wird, ändert das

nichts daran, daß sie aufgrund ihrer Gebundenheit an die Früchte ih

rer Taleu (karmnn) immer wieder in einen Körper eingeht bis sie die

erlösende Erkenntnis erlangt.' Diese Erkenntnis besteht darin, daß sie
nicht mit der Handlungsstruktur der "pru/rrP*" identisch sind, sondern

die Bewußtseinsstruktur des Gottes teilen. Die Seele zieht, wenn sie

von einer Existenz in die nächste geht, mit einem feinstofflichen Kör-

7 Zu den verschiedenen Inlerj^relalionen d(M' "Ii(inn(in"-Lehrc in der indischen Tra-
dilion siehe W. D. O'FLAIIERTY: Karina and Rebirlh in Classical Indian Traditions
(1980).
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„Nun jedoch höre von mir  über die drei Arten des Glücks. ... Das, was am
Anfang wie Gift ist und im  Endzustand dem göttlichen Unsterblichkeits-
nektar gleichkommt, das ist das Glück, das „von Klarheit geprägt“ heißt,
das aus der Abgeklärtheit des Selbstes und der  Erkenntniskraft entsteht.
(37) Das, was aufgrund der Verbindung der Sinnesvermögen mit ihren
Gegenständen am Anfang dem Unsterblichkeitsnektar gleicht und im
Endzustand aber wie Gift ist, das Glück ist als „von Leidenschaft geprägt“
bekannt. (38) Das Glück, das zu Anfang und in der Folge zu einer Verwir-
rung des Selbstes führt, und aus Schlaf, Trägheit und Betörung entsteht,
das nennt  man „von Dumpfheit geprägt“. (39)“

c) Die Selbstentfaltung der  “prakrti ' 9

Ich habe mit  diesen Erläuterungen zwar schon weit  in der Abfolge der
Kosmologie vorgegriffen, aber dami t  die Grundstruktur des Manifesta-
tionsprozesses erläutert. Die Frage ist nun ,  wodurch die in sich ruhen-
de “prakrti” zur Selbst entfal hing gebracht wird.  Nach dem Sämkhya ge-
schieht dies durch d i e  Präsenz der bereits genannten zweiten Sphäre,
durch d ie  Verbindung der “prakrti  99 mi t  den  Erfahrungsmöglichkeiten
des “puriisa”, der sich in d ie  Aktivität der “prakrti” verstricken läßt
und dadurch zu einer sich in einem Körper aufhaltenden Seele, einem
„Selbst“ wird. Der “purusa" erreicht d i e  Befreiung aus der Verbindung
mi t  der  Natur, wenn er  erkennt, daß  er fälschlicherweise die Aktivität
der “prakrti” in der Form eines „Ich“ auf sich bezogen ha t .

1) Seele

Wird d ie  “prakrti” einem Gott zugeordnet,  so wird sie durch seinen
Einfluß dazu gebracht, d i e  Well aus  sich entstehen zu lassen. Dabei
entstehen die einzelnen Seelen (purusa,  jiva oder ätman genannt) als
Teile des göttlichen Bewußtseins.  Auch wenn in einer theist ischen
Konzeption die Seele als Teil des Gottes bezeichnet wird,  ändert  das
nichts daran, daß  sie aufgrund ihrer  Gebundenheit  an die Früchte ih-
rer Talen (kamt an)  immer  wieder i n  einen Körper eingeht bis  s ie  die
erlösende Erkenntnis er langt .  Diese Erkenntnis  besteht dar in ,  daß  sie
nicht  mi t  der Handlungsst ruktur  der  “ prakrti" identisch s ind,  sondern
die  Bewußtseinsstruktur des Gottes teilen. Die Seele zieht,  wenn sie
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per aus dem sterbenden grobstofflichen Körper aus und geht in einen

neuen Körper ein.

Der Gott wird jedoch, im Gegensatz zu den individuellen Seelen,

nicht in die Natur verstrickt. Er bleibt distanziert und unabhängig wie

ein Asket bzw. Yogin. Diese Distanz hat jedoch kein Desinteresse zur

Folge, sondern befähigt ihn, sich jederzeit um den Erhalt der lebcnsnoi-

wendlgen Ordnung (dharina) zu kümmern und rettend einzugreifen. In

den ältesten Texten wird die Möglichkeit der Einflußnahme auf die

'"prakrti" aus der Yogamacht des Gottes begründet. In der späteren

Entwicklung wird der Gott vorwiegend mit der Kraft des Bewußtseins

gleichgesetzt und ihm wird die Schafßniskraft (sakti, mäyä oder pra-

krti) als das andere seines Selbst beigeordnet.

2) Ich

Die einmal begonnene Selbstentfaltung der ""prakrtV schreitet vom Un

sichtbaren ins Sichtbare und vom Feinstofflichen ins Grobstoffliche

fort. Die körperliche Gestalt der Lebewesen ist somit eine grobstoffliche

Manifestation aus einem feinstofflichen Bereich. Die Entfaltung der

''prakrtr und die Umwandlungsbewegung der drei ''gumr geht in fol

genden Stufen vor sich. Ist die Seele auf die ''frrakrtr bezogen, so ent

steht als das erste feinstoffliche Organ die **l)uddhr\ die Urteilskraft

bzw. das Unterscheidnngsvennögen. Dieses Vermögen ist die Grundlage

für die gesamte geistige und körperliche Disposition eines Lebewesens,

weil sich hier die Qualität des früheren Lebens zuerst zeigt. Auf der

Ebene der "buddhr ist das Bewußtsein bereits dem Irrtum unterlegen,

daß es handeln kann, die "buddhi" ermöglicht jedoch auch die erlö

sende Erkenntnis. Die Verstrickung der Seele in einen Körper ist voll

endet, wenn die Stufe des sog. "(ihxujihüra" erreicht ist. Der

"a/iam/?r7ra", der sog. „Ich-Macher*" ist ein feinstoffliches Organ, das die

Vorstellung eines Ich produziert und alle Handlungen, Vorstellungen
und Erfahrungen auf sich bezieht und damit an sich bindet. Ist in die

sem „Ich" z. B. "rq;V/s" dominant, so wird es vor allem von dem Be

dürfnis nach Genuß und Wunscherfüllung umhergetrieben. Dement

sprechend ist das vom „Ich" konstituierte Denkorgan in erster Linie
mit der Verwirklichung dieser Wünsche und der Steigerung seiner
Glücksmöglichkeiten beschältigt.

3) FeinstoffUche und grobstoffliche Bereiche

Der „Ich-Macher** ist sowohl ein kosmogonischer Schnittpunkt als auch
ein Schnittpunkt für die individuelle Existenz: Ohne diese Stufe, also
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ohne ein Ich, würde die Well sich nicht weiter entfalten können. Die

Erlösung kann aber auch nicht erreicht werden, ohne den „Ich-Ma

cher" zu überschreiten. Aus dem ''ahamkära'' entsteht dann das Denk

organ (manas), welches sich über die Sinnesvermögen, d. h. die Er

kenntnis {buddhlndriya) und die Tatorgane (karmendriya), auf die aus

den feinstofflichen Elementen (tamnatra) entstehenden Elementberei

che {mahabhiita) bezieht. Die Sinnesvermögen sind dabei jeweils einem

(purusa) / Gott ^ > prakrti (avyakta, unmanifestiert
I  mit den drei gunas)

jiva ( atman ) ( samyoga ) prakrti

I
buddhi

~r
ahamkara

manas buddhmdriya karmendriya tanmatra mahabhuta

I 1
Hören

Fühlen

Sehen

Schmecken

Riechen

Sprechen

Berühren

Gehen

Ausscheiden

sexuelle Lust

Klang Raum

Berührung Wind

Gestalt Feuer

Geschmack Wasser

Geruch Erde

Abb. 1

elementaren Bereich zugeordnet, der ihrer feinstofflichen Struktur
entspricht. So ist das Gehör auf den feinstofflichen Elementbereich
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des Klangs bezogen. Das Ohr ist die grobstoffliche Ausbildung des

Gehörs und der Raum ist auf der Ebene der grobstofflichen Elemente

der Bereich, in dem die Klänge sich manifestieren können. Man kann

dem obenstehenden Schema (Abb. 1) entnehmen, wie die feinstoffli

chen Bereiche den grobstofflichen Gestaltungen kosmogonisch voraus

gehen.

4) Erlösmif]

Der Weg zur Erlösung geht genau umgekehrt vonstatten: Das Sichtbare

wird in das Unsichtbare resorbiert und man gelangt von den grob

stofflichen in die feinstofflichen Bereiche. Auf der Stufe der "äi/dd/tf"

erreicht der Adept dann die erlösende Erkenntnis, daß das Bewußtsein

(purusa) in seinem Wesen von der Tätigkeit der Natur (prakrti) un

berührt ist. Dadurch wird er von einer weiteren Verstrickung in den

Tatzusammenhang (kainnan) befreit, und der Yogin erreicht am Ende

seines Lebens die völlige Isolierung {kaivalija) und Befreiung seines

„Selbst". Über diesen Zustand kann nichts weiter ausgesagt werden.
Wird die Position des ''pm^usa'' von einem Gott eingenommen, so er

reicht die erlöste Seele den „Seinszustand" des Gottes bzw. die Vereini

gung mit dem göttlichen Bewußtsein. In einer theistischen Konzeption

garantiert der Gott sowohl die Erlösung als auch den Erhalt der Welt,

er ist der Anfangspunkt für das Hervortreten und das Verschwinden

von Welt. Damit stehen auch der Seele zivei Bezugsiveisen zum Gott und

zu der von ihm manifestierten Welt offen, die in den einzelnen Schu

len verschieden bezeichnet und konzipiert werden. Diese beiden Zu

wendungsweisen spiegeln auch die Auseinanderset- zung mit den aske

tischen Traditionerl, wie dem Buddhismus und der vedischen Rilualge-

meinschaft wider. Es wird die rituell strukturierte Gesellschaftsord

nung akzeptiert und zugleich der Weg der Erlösung und damit der Ab

kehr von einem sozialen Leben als eine Möglichkeit der Lebensfüh

rung zugelassen.

5. "pravrtti'' und "nivrtti''

Ein Begriffspaar dient dabei des öfteren zur Bezeichnung dieser bei

den Bewegungsrichtungen: pi^avrtti und nivrtti, wörtlich zu übersetzen

als „HervortreterV* und „Wegtragen**.

8 Siehe dazu M. BIARDEAU: Eludes de mylhologie hindoue (1981) und G. BAILEY:
Malerials l'or the Sludy ol'Ancienl Indian Ideologies (1985). Diese beiden Zuwendungs
weisen des Goües werden in den einzelnen Traditionen unterschiedlich bezeichnet. So
ist z. B. im kashmirischen Sivaisttius vom „Öffnen" {nnnirsa) und „Schließen" (ninirsa)
der Augen die Rede.
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Zur pravrtti-Bewegung gehört, daß der Gott die Welt aus seiner Natur

hervortreten läßt (srsti), zur nivrtti-Bewegung, daß er die Welt wieder

zu sich zurück nimmt (pralaya). Die "prai;rth"-Bewegung zeigt sich

aber nicht nur in der Weltentstehung, sondern auch in der Welterhal

tung (sthiti). Sie umfaßt somit sowohl die beschriebenen kosmogoni-

schen Instanzen als auch eine bestimmte Ordnungsstruktur, die für

den Erhalt der (sichtbaren) Welt notwendig ist. Der Gott nimmt hier

die Position des höchsten Herrschers ein, der sich, wenn es an der Zeit

ist, in bestimmten Erscheinungsformen um die Wahrung der Ordnung

kümmert. Er wird so zum Vorbild eines königlichen Herrschers, der

aufgrund seines asketischen Wesens seine Pflicht frei von persönli

chen Interessen und allein aufgrund seiner Sorge um den Erhalt der

von ihm manifestierten Welt erfüllt.

Zur ''nivrtti" gehört die Zurücknahme der Welt durch den Gott am

Ende eines Weltzeitalters (pralaya). Der Gott kehrt dabei in einem Akt

des Yoga den Evolutionsprozeß um umd absorbiert die Welt in seinem
Körper. ''NivrttV\ der Rückzug, bezeichnet aber auch die weitabge

wandte, asketische Seite des Gottes, der in völliger Distanz in der Ver

senkung des Yoga allwissend, glücklich und untätig in seinem eigenen
Bewußtsein weilt.

a) Ritualtradiiion und Erlösungslehre

Der Mensch hat dementsprechend zwei Möglichkeiten, sich auf die

manifestierte Welt, seine körperliche Existenz und auf den Gott zu be

ziehen. Kulturgeschichtlich heißt das auch, daß der Gegensatz von Ri-

tualtradiüon und Erlösungslehre nicht mehr zu einer gesellschaftlichen

Zerreißprobe führen muß. Nimmt ein Mensch an ''pravrttV teil, so ist

er verpflichtet, sich um den Erhalt der rituellen Struktur zu sorgen

und seine gesellschaftlichen Verpflichtungen zu erfüllen: Er kümmert

sich um die Hausopfer, er ist spendenfreudig und sorgt für das
Wohlergehen seiner Familie und auch seiner selbst. Der einzelne han

delt und erntet die Früchte seiner Taten, wenn er nicht maßlos und

auf Kosten der gesamten Lebensgemeinschaft die Erfüllung seiner
Wünsche begehrt. Dementsprechend verstrickt er sich in den Genuß
der „Früchte" und kehrt immer wieder in die Sphäre von ''pravrttV
zurück. Je nach der moralischen Qualität seiner Handlungen kommt
er in eine der Welt-Sphären wieder zurück: entweder in einen Götter
himmel, auf die Erde oder in eine Unterwelt.
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Wünscht der einzelne jedoch, diesen Zusammenhang von Wün

schen, Handlungen und rückbindenden Ergebnissen seiner Handlun

gen zu verlassen und über die Bedingtheiten, und das heißt vor allem

die Leidhaftigkeit, seiner körperlichen Existenz hinauszukommen, so

wendet er sich von seinen gesellschaftlichen Verpflichtungen ab, gibt

Gott

:
Natur (prakrti)

pravrtti

Drei-Welt

Veda / Opfer

dharma

nivrtti

Erlösung

Yoga / Bhakti

Kosmische Nacht

Abb. 2

alles auf und wählt eine asketische Lebensführung. Eine Möglichkeit,

die körperliche Existenzweise und damit die Drei-Welt für immer zu

verlassen, ist der Yoga. (Abb. 2)

6. Drei-Welt und dharma

Die zu Beginn einer Weltperiode manifestierte Welt wird als Drei-Welt

(triloha) gedacht, als der Zusammenhang von Himmel, Erde und Zwi

schenraum bzw. Himmel, Erde und Unterwelt. Diese triadische Grund

struktur bleibt auch dann erhalten, wenn in der puränischen Literatur

von einer Vielzahl von Himmelswelten und Höllen berichtet wird. Die

Kosmographie der Pnränas wird nicht mit dem kosmologischen Mo

dell vermittelt. Es bestehen hier zwei Modelle nebeneinander, die aus

verschiedenen Traditionszusammenhängen stammen und auch eine

unterschiedliche Funktion erfüllen. Die Parallelen in den kosmogra-
phischen Beschreibungen, bei unterscheidlicher Wertung der einzel-
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nen Bereiche, stellen eine Gemeinsamkeit zwischen buddhistischen,
9

jainistischen und hinduistischen Texten dar.

a) Drei-Welt

Die Drei-Welt ist eine rituelle Gemeinschaft, in der die Lebensmöglich

keiten durch die Opfertätigkeit erhalten werden, wie sie in der vedi-

schen Offenbarung vorgeschrieben wird. Sie wird aber auch dadurch

erhalten, daß jeder einzelne die ihm zukommende soziale Verpflich

tung erfüllt. Die Drei-Welt ist somit die Sphäre aller welterhaltenden

Aktivitäten und der einzelne sorgt mit seinem gesetzmäßigen Leben

und mit seiner Opfertätigkeit dafür, daß die Drei-Welt insgesamt erhal

ten bleibt. Daneben werden vor allem in der Ägama- und Tantra-Litera-

tur spezielle rituelle Zuwendungsweisen (vor allem mit Hilfe von

''mantra'\ den Silben und Formeln, die zur Anrufung einer Gottheit

dienen) zum Gott geschildert, die dazu dienen, dem einzelnen mit ei

nem besonderen Status oder einer spezifischen Mächtigkeit auszustat

ten. Auch im Rahmen der o.g. ''bhaktV' gibt es diese Möglichkeit, den

Gott zu einem Direkteingriff zugunsten seines Verehrers aufzufordern.

Das wird vor allem in der reichen "vrata'' (Gelübde)-Tradition überlie

fert: Durch das Ablegen eines temporären Gelübdes, das mit Fasten,

Nachtwachen, den Erzählen von Geschichten über den Gott des Gelüb

des einhergeht, kann ein Gott zu einer Wunscherfüllung bewegt wer

den.

b) dharma

Die Existenzmöglichkeiten der Lebewesen werden dabei durch eine

bestimmte Gesetzesordnung gesichert, der alle Wesen verpflichtet

sind. Diese Ordnungsstruktur wird mit dem Begriff "dharma" bezeich

net. Im "d/iarma"-Gedanken sind folgende Bedeutungsebenen mitein

ander verschränkt:

1. "d/iarma" ist der Zusammenhcmg der Gesetzmäßigkeiten, der die

natürliche Lebensgrundlage für alle Wesen gewährleistet. Es ist der re-

9 Nach der Kosmographie der Puränas besieht die Erde aus sieben ringförmigen
Kontinenten, die von den Weltmeeren umgeben sind. In der Mitte befindet sich
''J(imb}idvipcr\ die Insel des Rosenapfelbaumes mit dem Berg Meru im Zentrum. Jain-
biidvipa ist in neun Regionen {vdvsd) unterteilt, die durch Flüsse und Gebirgsketten
voneinander abgegrenzt werden. In ihnen sind die verschiedenen Wesensgruppen be
heimatet. So sind z. B. in der nördlichsten Zone, Uttarahuru, die Götter beheimatet
und in der südlichsten, Dhdratd, die Menschen. Für die eine austührlichere Darstel
lung siehe W. KIRFEL: Die Kosmographie der Inder (1920) und, in diesem Band,
S. DIETZ: Das Weltbild des indischen Buddhismus, S. 273 - 296
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gelmäßige Ablauf der Jahreszeiten ebenso wie z. B. die Tatsache, daß

Früchte nicht nur eßbar, sondern auch wohlschmeckend sind.

2. "dharma'' ist der Katalog von Vorschriften und Gesetzen, die ein ein

zelner seinem Stand gemäß einzuhalten hat.

3. "dharma'' ist die Rechtsordnung, die aus der Einhaltung aller einzel

nen Gesetze entsteht. Es ist die Aufgabe des Königs, dieses Recht zu

schützen und es, wenn nötig, mittels seiner Strafgewalt {danda) durch

zusetzen.

Welche Gesetzesvorschriften der einzelne zu erfüllen hat, richtet sich

zum einen nach seinem Berufsstand und dem Status seiner Familie

(varna) und zum anderen nach der Lebensphase {äsrama), in der er

sich gerade befindet. Diese Kombination der Kriterien wird in den

„Rechtslehrbüchern" (dharmasästra) als ''varnäsramadharnia'' bezeich

net. Diese Vorschriften sind an den vier Lebenszielen {purusärtha) ori

entiert, um die sich der Mensch im Laufe seines Lebens kümmern soll.

Diese vier Ziele sind: '"dharmd" (die Erfüllung der Verpflichtungen und

die Einhaltung eines bestimmten moralischen Standards in der Le

bensführung); '*artha" (die materielle Sicherung der Familie und die

Vermehrung des Besitzstandes); "'häma'* (die Befriedigung sinnlicher,

insbesondere sexueller Bedürfnisse) und *'moksa'' (das Streben nach Er

lösung).

c) varnäsramadharma

Dementsprechend ist das Lehen in vier Phasen eingeteilt:

1. brahmacärin: die Studienzeit bei einem Lehrer. Es ist eine Zeit der

Enthaltsamkeit, die ganz dem Dienst am Lehrer und der Beschäfti

gung mit dem Veda gewidmet ist. Diese Studienzeit ist je nach Kasten

zugehörigkeit verschieden lang.

2. grhasthin (Haushälter): Nach dem Studium soll man heiraten und so

den Fortbestand der Familie sichern. Das ist die Zeit "artha" und

"käma" zu verfolgen.

3. vanaprastha (Waldeinsiedler): Nach der Erfüllung der Pflichten als

Haushälter kann man seinen Besitz seinen Nachkommen überlassen

und sich zusammen mit dem Ehepartner in eine Waldeinsiedelei
zurückziehen, also an einen Ort, der fern von allem gesellschaftlichen

Leben liegt. In dieser Zeit kümmert man sich im Angesicht des fort
schreitenden Alters um die Erlösung.

4. samnyäsin (einer, der allem entsagt): In diesem Stadium bricht man
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den Kontakt mit der Familie völlig ab und bereitet sich mit asketi

schen Praktiken auf den Tod und evtl. auch auf die Erlösung vor.

Dieses Modell ist idealtypisch und bedeutet nicht, daß jeder alle Pha

sen durchlaufen muß. Man kann auch z. B. im Anschluß an "öra/i-

macärya'' nicht zum Haushälter werden, sondern sich ausschließlich

als ''samnyäsin'* um die Erlösung kümmern. In den dharmasästra-Tex-

ten wird jedoch immer wieder darauf hingewiesen, daß der Haushäl

ter die Grundlage für alle anderen "ä.sVama" ist. Es besteht so eine ge

wisse Spannung zwischen ''fjrhasihiif^ und '\s(imnyäsin'\ die der zwi

schen ''pravrtti-' und ''nivrtüdharmcr entspricht. Ebenso idealtypisch

ist die Unterteilung in vier Stände {varna, wörtl.: Farbe, dann abgeleitet

von portugiesisch ''castos'\ mit Kaste übersetzt), denen jeweils ein be

stimmter Tätigkeitsbereich zugeordnet ist. Der soziale Rang wird, wie

bereits erwähnt, mit einer bestimmten natürlichen Eigenart paralleli-

siert, wie es z. B. in folgendem Passus aus der Bhagavadgltä (18.42 - 44)

deutlich wird:

„Friedlichkeit, Bezähmung, Askese, Reinheit, Geduld und Aufrichtig

keit, Wissen und unterscheidende Erkenntnis, sowie Gläubigkeit - das

macht das Werk des Brahman-(Standes) aus, das [einem] aus der [ihm]

eigenen Natur zukommt. (42) Heldenmut, Glanz, Ausdauer, Geschick

lichkeit und Standhaftigkeit im Kampf, Spenden und eine herrschaftli

che Lebensform - das macht das Werk des Krieger-(Standes) aus, das [ei

nem] aus der [ihm] eigenen Natur zukommt. (43) Pflügen, Viehhaltung

und Handel ist das Werk der Vaistyas, das [einem] aus der [ihm] eige

nen Natur zukommt. Und auch das Werk eines Südras, das aus Dienst

leistungen besteht, entspringt der ihm zugehörenden Natur. (44)"

7. Die Weltalter

Der Gott sorgt für den Erhalt dieses '*dharma'\ indem er den Veda als

die autoritative Verkündung für die Opfertätigkeit einsetzt und den

Gott Brahmä zum Bewahrer der vedischen Überlieferung erhebt. Da
mit wird die für den vedischen Opferzusammenhang konstitutive

wechselseitige Abhängigkeit von Göttern und Menschen akzeptiert.

Der ''dharma' ist aufgrund seiner komplexen Struktur und aufgrund
der Verblendung der Menschen durch ihre eigenen Wünsche perma
nent gefährdet und im Laufe der Zeit einem Verfall ausgesetzt. Dieser

Verfall des "d/mrma" wird in der Lehre von den vier Weltaltern, den

10 Siehe dazu die Analyse dieses idealtypischen Modells bei L. DUMONT: World re-
nunciation in Indian religions (19GÜ).

Angelika Malinar260
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sog. "yuga", beschrieben.^^ In jedem Weltalter verliert der '"dharmd"
ein Viertel. Am Ende des letzten "'yuga"\ des *'kaliyuga"\ herrscht der

"adharma'\ das Gegenteil des ''dharma'": Der Weltuntergang steht be

vor. Das zeigt sich sowohl in gesellschaftlichen Mißständen, wie Über
bevölkerung, schlechter Gesetzgebung, Zunahme der Kriminalität usw.

als auch in Veränderungen in der Natur, wie z. B. Dürrekatastrophen,
12

Überschwemmungen oder Mißgeburten.

Vor allem in visnuitischen und krsnaitischen Texten wird überliefert,

daß zur Besiegelung des Weltuntergangs der Gott in einer bestimmten
Erscheinungsform auf die Welt kommt und persönlich diejenigen

tötet, die für den Verfall verantwortlich sind. Dieser Sachverhalt wird

z. B. in der Bhagavadgjta (4.6 - 7) von Krsna wie folgt formuliert:

„Obwohl ich ungeboren bin und mein Selbst unwandelbar ist, und ob

wohl ich der Herr der Wesen bin, trete ich durch die Schaffenskraft

meines Selbst hervor, indem ich mich in meine eigene Natur gründe.

(6) Wann immer nämlich der Niedergang der Gesetzesordnung einsetzt,

o Bharata, und sich ein Anwachsen der Gesetzlosigkeit abzeichnet,

dann manifestiere ich mich selbst. (7) Zur Rettung der Guten und zum

Untergang der Schlechten, zur Wiederherstellung der Gesetzesordnung,

trete ich von Zeitalter zu Zeitalter in Erscheinung. (8)"

Diese Lehre vom Erscheinen des Gottes zur Rettung der Welt ist in

späteren Texten zur sog. ""avatara"-Lehre entwickelt worden. Nach die
ser Lehre kommen dem Gott Visnu zehn solcher „Herabkünfte" zu, die

allesamt dazu dienen, den Untergang der Welt zu verhindern bzw. zu
13

besiegeln oder dämonische Wesen zu töten.
Diese Zerstörung der Welt am Ende des Kaliyuga ist Teil der göttli

chen Herrschaft über die Drei-Welt und den ''dharma'\ Aufgrund der

Verwurzelung seines Handelns in seiner yogischen Mächtigkeit wird

er durch diese Handlung nicht gebunden und bleibt so in einer Di

stanz. Die Reabsorption der sichtbaren Welt in ihren unsichtbaren An

fangsort. Sie ist der Beginn der „kosmischen Nacht", in der der Gott

sich in einem Yoga-Schlaf befindet. Am Ende der Nacht beginnt die

neue Weltschöpfung mit dem besten Weltalter (krtayuga).

11 Siehe dazu R. ROTH: Der Mythus von den fünf Menschengeschlechtern (1860) und
E. ABEGG: Der Messiasglaube in Indien und Iran (1928). In der Puräna-Literalur wird
daneben noch eine andere Weltalterkonzeption relevant (die sog.' "kalpa-manvan-
tara"-Konzeption). Siehe dazu M. BIARDEAU: Etudes de mythologie hindoue; J. E. MIT-
CHINER: Tradition of the Seven rsis (1982).
12 Siehe dazu exemplarisch Mahähhäraia 3.186-189; Brahmapuräna 5,231-233; Vifpinpu-

räna 1.5-6; 3.2-4; Padmapuräna 5.36.
13 Zur Entwicklung dieses Konzepts siehe P. HACKER: Zur Entwicklung der Ava-

tära\ehve (1960)
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8. Das Erreichen des Gottes und die Erlösung

a) Yoga als Aufstieg zum Anfang der Kosmogonie

Es wurde bereits darauf hingewiesen, daß es in der hinduistischen

Tradition mehrere Möglichkeiten gibt, den Bereich von "'pravrttr zu

verlassen, zum Anfangsort der Kosmogonie zurückzukehren und so er

löst zu werden. Ich möchte an dieser Stelle auf zwei Möglichkeiten

hinweisen: den Yoga und die Erlösung in der Todesstunde im Rahmen

einer ''bhaktV-Beziehung zum Gott.

Ich kann an dieser Stelle nur bestimmte Gesichtspunkte der überaus
14

reichen Yogatradition hervorheben. Yoga als Lebensweise meint die

Einübung der Anschirimng und Beherrschung der natürlichen Selbsttä

tigkeit der Sinnesvermögen und der verschiedenen geistigen Organe.

Aufgrund des Eigenlebens des Körpers und der Zuneigung, die die

Sinnesvermögen zu ihren Gegenständen hegen, ist der Yoga ein langer

und mühsamer Weg. Im Yogasütra des PatahjalU ca. zwischen dem 3.

und 5. Jh. n. Chr. verfaßt, werden verschiedene Yogapraktiken gelehrt,

darunter auch der sog. „achtgliedrige'' Yoga (2.29). Die acht Glieder des

Yogaweges setzen einander voraus und stehen so in einem inneren Zu

sammenhang. Man sieht anhand des folgenden Überblicks, daß Yoga
eine Lebensform ist und keine Beschäftigung, die mit einem gesell

schaftlichen Leben zu vereinbaren ist. Es hat somit keinen Sinn, direkt

bei der Meditation anzufangen, ohne die vorgeschriebene Lebensfüh

rung einzuhalten. Yoga ist als Erlösungsweg auch nicht, wie es im We

sten oft mißverstanden wird, eine Methode der Selbstverwirklichung,

der Steigerung von Individualität, sondern deren Zurücknahme. Zwar

gibt es Zeugnisse in der indischen Tradition, die einen weltlichen Ein
satz der mit dem Yoga zu erwerbenden Machtposition, beschreiben.

Das ist aber nur dann legitim, wenn damit keine persönlichen Interes

sen verbunden sind und der Yogin zugunsten des ''dharma'\ also ähn

lich wie der Gott, handelt.

Nach Patanjali setzt sich der "achtgliedrige" Yoga wie folgt zusam
men:

1. Gebote (yama): Gewaltlosigkeit, Wahrhaftigkeit, Verzicht auf Dieb
stahl, sexuelle Enthaltsamkeit, Besitzlosigkeit

2. Prinzipen der Lebensführung, Gelübde (niyama): Sauberkeit, Genüg

samkeit, Rezitation vedischer Texte, Verehrung des Gottes
3. Einübung bestimmter Körperhaltungen {äsana)

14 Für eine ausführlichere Darstellung siehe M. ELIADE: Yoga (1985) und G. OBER
HAMMER: Strukturen yogischer Meditation (1977).
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4. Beherrschung der Atemwinde (pränäyamä)

5. Zurückziehen der Sinnesvermögen von den Sinnesbereichen (pra-

tydhära)

6 Festlegung des Denkens auf einen Bereich {dhäranä)

7. Meditation über den Bereich (dhyäna)

8. Völlige Versenkung des Denkens in den Bereich, Stillstand der Denk-

und Vorstellungstätigkeit (samädhi)

Die drei letzten Glieder (6 - 8) sind Bestandteile einer in drei Phasen

eingeteilten Praxis, die von Patahjali als "samiyama", die Einübung des

Festsetzens des Denkens auf einen Bereich, bezeichnet wird. Gelingt

diese Einübung, so führt man nach und nach die einzelnen gr^obstoffli-

chen Bereiche in ihren feinstofßichen Ursprung zurück. Im Yoga kehrt

man somit den Weg der Kosmogonie um, man führt die manifestierte

Welt an ihren Ausgangsort zurück. Im Rahmen dieser Rückführung er

langt man auch die sog. ''siddhis'\ die Erfolge der Yogapraxis. Diese be

stehen darin, daß man durch das Erreichen eines feinstofflichen Berei

ches zu dessen gesamten grobstofflichen Erscheinungsformen Zugang

gewinnt und über sie verfügen kann. So erhält man z. B. beim Gelin

gen des "samyama" über den (kosmologischen) Zusammenhang des

Ohrs mit dem Raum Zugang zum feinstofflichen Bereich „Klang". Des

halb kann man dann „alles", also auch sehr entfernte oder vom Ohr

normalerweise nicht wahrnehmbare Töne, hören: der Yogin, so heißt

es im Yogasütra (3.42), erhält ein „göttliches Gehör" (divya srotra).

Nachdem die feinstofflichen Naturbereiche in die '"prahrtV" als ihren

unsichtbaren Ausgangsort zurückgekehrt sind, ist die Seele von allen

Verstrickungen befreit. Nach den Traditionen, die die Erlösung der

Seele mit dem Erreichen einer Gottheit verbinden, wird die Seele wie

der zu einem Teil des Gottes und kehrt in ihre ursprüngliche Verfas

sung zurück. Yoga ist somit der Aufstieg zum Ausgangsort der Kosmo

gonie und gehört im Kontext der hier zur Diskussion stehenden Tradi

tionen zu ''nivrttV\

Diese doppelte Bewegungsweise wird z. B. in der Bhagavadgltä
(15.1 - 6) mit dem Bild vom Baum, dessen Wurzeln im Himmel veran

kert sind, beschrieben. Die manifestierte Welt wird mit einem umge
kehrten Baum verglichen, der im unsichtbaren, feinstofflichen Natur

bereich wurzelt und sich daraus entwickelt. Der Yoga als Abwendung
von der manifestierten Welt bedeutet das Fällen dieses Baumes. Dazu

muß ein Yogin jedoch die Wurzel erreicht haben. Der Yoga gleicht, um

1.5 Siehe dazu das obige kosmologische Grun(isrhema.
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im Bild zu bleiben, dem Aufstieg zu den unsichtbaren Wurzeln des

Baumes.

„Der Ehrwürdige sprach: Sie nennen ihn den unwandelbaren Asvattha-

Baum, dessen Wurzel nach oben und dessen Zweige nach unten gehen,

und dessen Blätter die Versmaße sind. Wer diesen kennt, ist ein Kenner

des Veda. (1) Seine Zweige sind nach unten und nach oben ausgebreitet,

und werden von den Konstituentien der manifestierenden Natur (guna)

hervorgetrieben; die Sinnesbereiche sind die Sprossen und die unten

ausgebreiteten Wurzeln sind es, die in der Menschenwelt an die Hand

lungen binden. (2) Nicht bekommt man hier auf Erden seine Gestalt,

weder das Ende, noch den Anfang, noch die Grundlage zu Gesicht.

Wenn sie diesen Asvattha-Baum mit seinen wohlgewachsenen Wurzeln

mit dem scharfen Schwert der Nicht-Anhaftung gefällt haben, (3) müs

sen sie dann den Ort herausfinden, von dem aus, wenn sie ihn erreicht

haben, sie nicht mehr zurückkehren. ... Nicht erleuchtet die Sonne [die

sen Ort], nicht der Mond und nicht das Feuer. Die dahingekommen

sind, kehren nicht zurück.(6)"

b) Erlösung in der Todesstunde

Eine andere Möglichkeit, die Befreiung der Seele zu erreichen, besteht

durch den direkten Bezug zwischen einem Gott oder einer Göttin und

seinem Verehrer in Kontext der bereits erwähnten ''bhaktV\ Entschei

dend ist dabei, daß diese Beziehung persönlich und wechselseitig ist:

Die Zuneigung eines Gläubigen zum Gott ist mit dessen Anteilnahme

am Schicksal seines Anhängers verknüpft. Damit ist ''bhaktV die Teil

habe und Anteilnahme, die zwischen einem Gott und seinem Anhän

ger besteht. Die bhakti umfaßt ebenfalls ein weites Spektrum der Be
zugsformen, das sowohl einen auf den Gott gerichteten Yoga als auch

die sehnsuchtsvollen und „romantischen" Aspekte einer Liebesbezie

hung umfaßt. Pilgerfahrten, die Verehrung des Gottes im Tempel, das
Erzählen der mit ihm verbundenen Mythen sind dabei ebenso Wege,
die Zuneigung des Gottes zu erwerben und zu bekunden, wie ein ab

geschiedenes und der Meditation gewidmetes Dasein.

Als eine Erfüllung dieser Beziehung wird in den Texten immer wie

der das persönliche, leibhaftige Erscheinen des Gottes {darsana) bei sei

nem Anhänger geschildert. Die prächtige oder auch furchterregende
Gestalt des Gottes, die Wunschgewährungen und andere Gunstbezeu-

16 Eine Beschreibung der erlösten Yogins, die die grobslofflichen Sinnesbereiche ver
lassen haben und der Verehrung des Gottes Närdifana gewidmet sind, findet sich im
Näräyanlya-Abschnin des Mahabhäratn (12.221-226).
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gungen sind ein immer wiederkehrendes Thema hinduistischer Litera
tur/^ Das Bemühen um eine solche Beziehung zum Gott umfaßt ähn
lich wie im Yoga alle Bereiche der Lebensführung und ist jedoch mit

den Verpflichtungen des gesellschaftlichen Lebens generell leichter zu
vereinbaren als das Einsiedlertum. So heißt es in der Bhagavadgltä:

„Was du tust, was du verzehrst, was du als Opfer darbringst und als

Spende gibst, was an Askese du übst, das vollziehe als eine Gabe an
mich. (9.27) Solchermaßen wirst du dich von den reinen und unreinen

Früchten, den Fesseln der Werke, befreien. ... Wer das Werk für mich

vollzieht, mich zum Höchsten hat, mein Anhänger ist, frei von Anhaf-

tung und allen Wesen gegenüber ohne Feindschaft, der kommt zu mir."

(12.55)

Die Todesstunde ist ein entscheidender Moment in dieser Beziehung

zwischen Mensch und Gott und bedarf auf Seiten des Menschen einer

besonderen Vorbereitung. Eine wichtige Rolle spielt dabei u. a. das

Aufsuchen eines Pilgerortes, eines "ürf/m". "TTrdm" bedeutet wörtlich

„Furt" und bezeichnet in diesem Zusammenhang eine besonders be

queme Übergangsmöglichkeit zwischen den Welten. Es gibt Orte auf
der indischen Landkarte, wo die Grenzlinie zwischen den verschie

denen Welten sehr schmal ist und deshalb die Suche nach Erlösung

aussichtsreich. Diese Sakralgeographie konstituiert auch einen inneren

Zusammenhang zwischen den verschiedenen regionalen Traditionen

in Indien. Ein berühmtes Beispiel für einen solchen Pilgerort ist die

Stadt Benares, von der es heißt: „Tod ist Benares ist die Erlösung." Hier

am Ufer der Gangä ist es besonders leicht, den Fluß zu überschreiten

und ans jenseitige Ufer zu gelangen. Vorraussetzung für das Erreichen
des Gottes ist jedoch, daß der Sterbende sich im Moment des Todes
tatsächlich an den Gott erinnern kann und etwa durch die Rezitation

bestimmter Gebetsformeln anruft. Da der Tod der Moment ist, in dem

sich das gelebte Leben versammelt, zeigt sich hier, wie stark das Zu

trauen zum Gott ist, wie gut oder schlecht das Leben des Sterbenden

war. Der Tod ist in dieser Hinsicht ein Moment der Wahrheit und ist

nicht zu überlisten. Was einen Menschen am meisten, sei es im Positi

ven oder im Negativen an das Leben bindet, das erscheint in der To

desstunde und beeinflußt das Nachleben. So heißt es in der Bhaga-

vädgitä:

„Wenn einer den Körper losläßt, indem er sich in der Todesstunde an

mich [Krsna], erinnert, der kommt weiter und gelangt in meine Exi-

17 Siehe dazu J. W. LAINE: Visions of Gocl (1989) und D. ECK: Darsana (1986).
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stenzform - darüber besteht kein Zweifel. (8.5) An welche Existenzform

einer sich auch erinnert, wenn er am Ende den Körper verläßt, zu der

gelangt er bestimmt. Immer wird er in dieser Existenzform hervorge

bracht. Deshalb: Denke alle Zeit an mich!" (8.6)

Die Anrufung durch Gebetsformeln spielt dabei, wie schon gesagt, ei

ne wesentliche Rolle und kann die Erscheinung des Gottes bewirken,

der die befreite Seele über den Todesfluß geleitet und zu sich nimmt.

Dabei bleiben auch die guten und schlechten Taten des Sterbenden

zurück und die Seele ist ans Ende ihrer Reise gelangt, indem sie an ih

ren Herkunftsort zurückkehrt.

9. Tempelbau

Die hier beschriebene Welterfahrung ist jedoch nicht nur in der litera

rischen Tradition überliefert, sondern wurde auch künstlerisch ins

Werk gesetzt. Ein Feld dieser Realisation ist die indische Kunst. Zum

Abschluß seien deshalb noch einige Hinweise zu den Prinzipien des in

dischen Tempelbaus gegeben. In der vedischen Zeit wurde ein Opfer

platz jeweils neu angelegt. Es gibt keine Indizien dafür, daß es Abbil

der der zum Opfer geladenen Götter gegeben hat. So ist die Errichtung
einer festen Kultstätte, die als Behausung eines Götterbildes diente, auf

indischem Boden ein Novum und zeigt den o.g. kulturgeschichtlichen

Wandel an.

Ab ca. dem 2. Jh. n. Chr. wurden die frühen Holzbauten durch Stein

bauten ersetzt. Die erste Blütezeit hinduistischer Kultur und damit

auch des Tempelbaus findet unter den Guptas statt, die vom 3. - 5. Jh.

n. Chr. Nordindien beherrschten. Die großen Tempelanlagen sind mei

stens unter der Patronage des jeweiligen regionalen Herrschers oder

der herrschenden Zentralmacht entstanden. Die Tempelanlage hatte

von daher nicht nur die Aufgabe, das Beziehungsgefüge zwischen Göt

tern und Menschen sichtbar zu machen, sondern ist auch ein Zeichen

der Legitimität des jeweiligen Königs, der mit dem Bau eines Tempels
seine enge Beziehung zu einem Gott ausdrückt und von der Rechtmä
ßigkeit seiner Herrschaft kündet. Der Tempelbau versammelte die ver
schiedensten Künstler und spiegelte so die kulturelle Vielfalt einer

Epoche. Auch nach der Fertigstellung blieb der Tempel ein kulturelles
Zentrum. So wurden Tempelschulen errichtet, die heiligen Texte rezi-

18 Siehe dazu ausführlich S. KRAMRISCH: The Hindu Temple (1976); G. MICHELL*
Der Hindu-Tempel (1979) und K. FISCHER: Die Architektur des indischen Subkonti
nents (1987)
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tiert und Musik und Tanz als Bestandteile des täglichen Rituals ge-

pflegt.

a) Grundriß

Der Tempel ist, ähnlich wie ein heiliger Badeplatz (tirtha), ein wichti

ger Ort der Vergegenwärtigung der Beziehungen zwischen dem Haupt

gott des Tempels und den Menschen. Diese Beziehung spielt sich im
Zwischenraum zwischen Himmel und Erde ab, also in der Region der

Drei-Welt, die dem Menschen zukommt. Mit dieser Ansiedlung im Zwi

schenraum steht der Mensch zwar in der Mitte, er ist aber nicht der

Mittelpunkt, sondern er hat die Aufgabe, durch seine Opfertätigkeit

und die Sorge um den Erhalt der gesetzmäßigen Ordnung die Bezie

hungen zwischen den einzelnen Welt-Bereichen immer wieder zu er

neuern und so das Gedeihen aller zu sichern. Der menschliche Raum ist

als Zwischenraum horizontal und vertikal orientiert. Er ist kein homo

gener, mathematischer Raumkörper, den es zu erobern oder auszufül

len gilt, sondern ein Gefüge verschiedener Orte, die in der Kosmogra-

phie und Sakralgeographie beschrieben werden. Die Konstruktion ei

ner Tempelanlage entspricht dieser Raumerfahrung, indem die ver
schiedenen Wesensgruppen der Drei-Welt im Bauplan ihrer Eigenart

entsprechend plaziert werden. Diese Struktur wird bereits im

Grundriß des Tempels sichtbar: Dieser Grundriß wird als "mandala"

oder auch ''yantra" bezeichnet, welches aus Quadraten, Kreisen und

Dreicken besteht. Mandalas oder yantras sind Diagramme, die das Be-

ziehungsgefüge der verschiedenen kosmischen Bereiche präsentieren

und auch unabhängig vom Tempelbau z. B. als Meditationshilfe die

nen. Für den Tempelgrundriß ist die Verbindung von Quadrat und
Kreis entscheidend. Das Hauptquadrat ist mit der Gottheit besetzt, der

der Tempel geweiht ist. In Kreisform sind weitere Quadrate angesie

delt, in denen sich die anderen Gottheiten befinden. Um diese Figur
herum sind in den Randbezirken die Götter der Himmelsrichtungen
und andere Schutzgottheiten plaziert. Der Grundriß ist an bestimmten

Himmelsrichtungen orientiert und wird zu einem astrologisch günsti

gen Zeitpunkt angelegt. In diesen Grundriß ist diagonal eine menschli

che Gestalt eingebettet, und zwar so, daß jeder Körperteil einem Qua
drat im Grundriß entspricht. Dadurch entsteht ein Korrespondenzver

hältnis: Die Glieder des menschlichen Körpers werden mit den ver

schiedenen Wesenheiten verbunden und so in ein organisches Verhält-

19 Sk. H. POTT: Yoga und Yantra (1966); H. ZIMMER: Kunstform und Yoga (1926)
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nis zueinander gesetzt. Andererseits wird dieser menschliche Körper

durch die Präsenz der Gottheiten erst zusammengefügt. Man erkennt

hier eine Verwandtschaft zur Konstruktion eines vedischen Opferplat

zes und zum purusa sükta.

Dieses Korrespondenzverhältnis wird in zahlreichen Darstellungen

als „Identität von Mikro- und Makrokosmos" bezeichnet. Diese Formu

lierung ist insofern mißverständlich als in ihr daran festgehalten wird,

daß sich hier zwei voneinander geschiedene Seiten gegenüberstehen,

die dann auch miteinander identifiziert werden können, ohne daß da

durch die prinzipielle Unabhängigkeit beider „Kosmen" relativiert

würde. Es wird dabei vorausgesetzt, daß der Mensch als „kleiner Kos

mos" auch für sich existieren kann, autark ist und doch die Grund

struktur des Gesamtkosmos widerspiegelt. Sowohl in der vedischen

Tradition als auch im hinduistischen Denken ist jedoch entscheidend,

daß der Mensch nicht nur in seiner Körperlichkeit, sondern in seinem

gesamten Weltbezug in einer Wechselwirkung mit allen anderen Berei

chen der Drei-Welt steht. Seine Lebensmöglich- keit basiert auf dem or

ganischen Zusammenspiel der einzelnen Glieder des Körpers ebenso

wie auf dem Zusammenspiel der Ordnung, die auf der Selbsttätigkeit

der Natur basiert und durch die Götter geschützt wird. Dieser Zusam

menhang ist nicht gegeben, sondern muß immer wieder neu zusam

mengefügt, realisiert und vergegenwärtigt werden. Das wird auch in

der Bezugsform deutlich, die ein Besucher zum Tempel aufnehmen

soll: Es ist nicht das Betrachten, wie es z. B. bei einer Konstruktion na

hegelegt ist, die auf der Zentralperspektive und einer entsprechenden
21

Front-Ansicht basiert, sondern die Umwandlung.

b) Außyau

Auf dem Grundriß wird dann der in verschiedene Ebenen unterteilte,

sichtbare Teil des Tempels errichtet. In der Anordnung dieser Ebenen

erscheint die Struktur der Drei-Welt, Die Außenwände eines hinduisti

schen Tempels sind mit Skulpturen reich geschmückt. Über dem

Schreinraum erhebt sich der Tempelturm. Die Bezeichnung **sikhara'\

d. h. Berggipfel, für den Tempelturm zeigt, daß der Tempel als ein

Berg gebaut ist. Das Innere des Tempels wird oft über einen Treppen
aufgang betreten und man gelangt dann über eine Vorhalle in den

20 Siehe dazu in diesem Band den Beilrag von A. MALINAR: Die „Welten", das Opfer
und die Erkenntnis des Selbst im Veda und in den Upanisaden, S. 211 - 242
21 Zum „Betrachten" als neuzeitliches Weltverhältnis und der Dominanz der Zenlril
Perspektive siehe D. JÄHNIG: Welt-Geschichte (1975).
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erscheint die Struktur der Drei-Welt. Die Außenwände eines hinduisti-
schen Tempels sind mit Skulpturen reich geschmückt. Über dem
Schreinraum erhebt sich der Tempelturm. Die Bezeichnung “sikhara”
d.  h.  Berggipfel, für den Tempelturm zeigt, daß der Tempel als ein
Berg gebaut ist. Das Innere des Tempels wird oft über einen Treppen-
aufgang betreten und man gelangt dann über eine Vorhalle in den

20 Siehe dazu in diesem Band den Beitrag von A. MALINAR: Die „Welten“, das Opfer
und d ie  Erkenntnis des Selbst im Veda und  in  den Upanisaden, S. 211 - 242
21 Zum „Betrachten“ als neuzeitliches Weltverhältnis und  der Dominanz der Zentral

Perspektive siehe D. JÄHNIG: Welt-Geschichte ( 1975).
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Schreinraum. Das Tempelinnere ist im Gegensatz zu den Außenwän

den kaum geschmückt, es ist dunkel und wenig geräumig. Der Schrein

raum, wo das Götterbild errichtet ist, heißt "garbhagrha", das „Embryo

haus" bzw. die „Gebärmutter". Damit wird angezeigt, daß man sich

hier am Ausgangsort der Welt und jeglichen Lebens befindet.

c) Umwandlung

Wie schon gesagt, ist der angemessene Bezug zum Tempel seine kreis

förmige Umwandlung, wobei die rechte Schulter dem Tempel zuge

wandt ist ipradaksina). Diese Umwandlung wird zum einen der plasti

schen Struktur des Tempelbaus gerecht. Sie dient aber zum anderen

auch meditativen Zwecken, der Vergegenwärtigung der sichtbaren

Welt. Der Eintritt in den Tempel markiert dann den Beginn des Rück

gangs in das Unsichtbare, Unentfaltete, das der Anfang alles Sichtbaren

ist. Die Verehrung des Gottes führt den Gläubigen durch das meditati-
22

ve Ersteigen des Tempelturms über die Drei-Welt hinaus.

10. Schlußbemerkung

Es sollte anhand der genannten Beispiele gezeigt werden, daß im hin

duistischen Denken die Welt nichts ist, was dem Menschen als Umwelt

oder Natur, eben als das Andere seiner selbst oder als die Gesamtheit

seiner Kulturleistungen gegenübersteht, sondern ein Beziehungsgefiige

zwischen allen Lebewesen der Drei-Welt. Der Mensch ist nicht der Mittel

punkt der Welt, aber für den Erhalt und die Realisierung des Zusam

menhalts der Drei-Welt unersetzlich. Die Bezugsformen des jeweiligen

höchsten Gottes zur Welt eröffnen dem Menschen auch verschiedene

Möglichkeiten, sich zu dem Gott und der von ihm manifestierten Welt

in ein Verhältnis zu setzen. Die Zuwendung des einzelnen zu dieser ri

tuell geordneten und dem '"dharma'* verpflichteten Drei-Welt trägt zur

Wahrung des Beziehungsgefüges zwischen den Lebewesen bei; ein Be-

ziehungsgefüge, das dem zeitbedingten Verfall ausgesetzt ist. Die Ab

wendung von diesem Zusammenhang, von den rituellen und gesell

schaftlichen Verpflichtungen, ist andererseits keine „Weltflucht", son

dern ist eine besondere Weise der Welterfahrung, indem man auf dem

Weg zur Erlösung die Auflösung der Elemente erlebt und betreibt, aus

denen die Welt besteht.

22 Besonders in der Ägama- und Tantra-Lileralur wird diese meditative Verehrung ei
nes göttlichen Bildes im Detail beschrieben.
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SIGLINDE DIETZ

DAS WELTBILD DES INDISCHEN BUDDHISMUS

Neben dem Hiyiduismus und dem Jainismus ist der Buddhismus die

dritte große Religion, die in Indimi ihren Ursprung hat. Während die

beiden erstgenannten Religionen größtenteils auf das Gebiet Indiens

beschränkt blieben, verschwand der Buddhismus seit dem 12. Jh. all

mählich fast vollständig aus Indien selbst, hatte sich aber bis dahin

weit über die Grenzen Indiens hinaus ausgebreitet.^ Aus diesem
Grund sind neben den in Nepal überlieferten Sanskrit-Texten des

„nördlichen" Buddhismus und dem in Päli, einer mittelindischen

Sprache, abgefaßten Kanon der Theraväda-Buddhisten Ceylons und

Südostasiens nur noch die großen Sammlungen der aus dem Sanskrit

übersetzten Werke im chinesischen buddhistischen Kanon und im tibeti

schen Kanon erhalten. In diesen Sammlungen überlieferte Schriften

sind die Hauptquellen für unsere Kenntnis des Welt- U7id Menschenbil

des des frühen Buddhismus.

1. Quellen zur buddhistischen Kosmologie

Im Päli-Kanon, dem Kanon der Theravädin, der allgemein als die Über
lieferung angesehen wird, die dem ursprünglichen Buddhismus am

nächsten steht, gibt es kein Einzelwerk, in dem die kosmologischen

Ideen insgesamt abgehandelt werden. Fragen über die Dauer, die Ent

stehung und das Vergehen der Welt und ihrer Wesen ließ der Buddha

sogar unbeantwortet, da sie für den Heilsweg nicht von Belang seien.^
Die Kosmologie und Anthropogonie betreffende Themen sind im Päli-

Kanon verstreut unter verschiedenen Aspekten behandelt. In einer

Lehrrede des Buddha'^ über die Entstehung der Welt, die Entwicklung
der Menschheit und der vier Kasten soll die Behauptung der Brahma-

nen widerlegt werden, daß sie die höchste Kaste seien, weil sie aus

1 Z. B. nach Südostasien (Birma, Ceylon, Thailand, Laos, Kambodscha, Vietnam),
Ostasien (China, Japan, Korea), Zentralasien und Tibet.

2 Vgl. Majjhima-Nikäya, Bd. 1, S. 42(5 - 47>l fÜbersetzung, S. 4().'5 - 4G81; Samyutta-Ni-
käya (1894), Bd. 4, S. StH - 397: Avurih(ita-S(niniu{t(r, Vasubandhu: Abhidharma-
kosabäsyam (1975), S. 294 [Übersetzung, Bd. 5, S. 48|; S. DIETZ (Hg.): Dharmaskandha
(1984), k 5(5, Anm. 205
5 Digha Nikäya, Bd. 5, S. 80 - 98: Afifidnüd-SiUidfUd [Übersetzung, S. 475 - 488[
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Neben dem Hinduismus und dem Jainismus ist der Buddhismus die
dritte große Religion, die in  Indien ihren Ursprung hat .  Während die
beiden erstgenannten Religionen größtenteils auf das Gebiet Indiens
beschränkt blieben, verschwand der Buddhismus seit dem 12. Jh. all-
mählich fast vollständig aus Indien selbst, hatte sich aber bis dahin
weit über die Grenzen Indiens hinaus ausgebreitet. 12 3 Aus diesem
Grund sind neben den in Nepal überlieferten Sanskrit-Texten des
„nördlichen“ Buddhismus und dem in Päli, einer mittelindischen
Sprache, abgefaßten Kanon der Theraväda-Buddhisten Ceylons und
Südostasiens nur noch d ie  großen Sammlungen der aus dem Sanskrit
übersetzten Werke im chinesischen buddhistischen Kanon und im tibeti-
schen Kanon erhalten. In diesen Sammlungen überlieferte Schriften
sind die Hauptquellen für unsere Kenntnis des Welt- und  Menschenbil-
des des frühen Buddhismus.

1. Quellen zur  buddhistischen Kosmologie

Im Päli-Kanon, dem Kanon der Theravädin, der allgemein als die Über-
lieferung angesehen wird, die dem ursprünglichen Buddhismus am
nächsten steht, gibt es kein Einzelwerk, i n  dem die kosmologischen
Ideen insgesamt abgehandelt werden. Fragen über die Dauer, die  Ent-
stehung und das Vergehen der Welt und ihrer Wesen l ieß der Buddha2
sogar unbeantwortet,  da sie  für den Heilsweg nicht von Belang seien.
Die Kosmologie und Anthropogonie betreffende Themen sind im Päli-
Kanon verstreut unter  verschiedenen Aspekten behandelt.  In einer
Lehrrede des Buddha'1 über d ie  Entstehung der Welt, die  Entwicklung
der Menschheit und der  vier Kasten soll die  Behauptung der Brahma-
nen widerlegt werden, daß  sie d ie  höchste Kaste seien,  weil s ie  aus

1 Z. B. nach Südostasien (Birma, Ceylon, Thailand, Laos, Kambodscha, Vietnam),
Oslasien (China, Japan, Korea), Zentralasien und  Tibet.

2 Vgl. Majjhima-Nikäya, Bd. 1, S. 426 - 431 [Übersetzung, S. 463 - 468]; Samyutta-Ni-
käya (1894), Bd. 4. S. 391 - 397: Arjiäkata-StniHiiUUr, Vasubandhu: Abhidharma-
kosabäsyam (1975), S. 294 [Übersetzung, Bd. 5, S. 48|; S. DIETZ (Hg.): Dharmaskandha
(1984), S. 56, Anm.  203

3 Digha Nikäya, Bd. 5, S. 80 - 98: ÄMaiiiia-SiiUama [Übersetzung, S. 475 - 488 [
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dem Munde des Gottes Brahma hervorgegangen seien. Oder es wird

die Geschichte der Universalkönige und der allmählichen Verschlech

terung der Menschen und ihrer Lebensbedingungen als Beispiel für

die Notwendigkeit der richtigen Pflichterfüllung angeführt. In einer

anderen Lehrrede*^ erläutert der Buddha die Vergeltung jeder Tat, vor
allem die der bösen Taten in den Höllen. Derartige Belehrungen im

Kanon der Theravädin, d. h. einer Schule des „südlichen" Buddhismus,

sind die ältesten Quellen der buddhistischen Kosmologie.

In den Schulen des „nördlichen" Buddhismus, deren Werke überwie

gend in Sanskrit abgefaßt sind, wurden die frühesten Abhandlungen

über die Anordnung und Entwicklung der Welt verfaßt. Dies ist die

zum Kanon der Sarvästivädin-Schule gehörende Lehrschrift „die Be

schreibung (oder: Anordnung) der Welt" (Lokaprajnapti). Von ihr sind

nur geringe Reste in Sanskrit erhalten, jedoch vollständige Übersetzun
gen ins Tibetische und Chinesische sowie eine philosophische Zusam

menfassung dieses Textes im dritten Kapitel der „Schatzkammer der

Dogmatik" (Sanskrit: Abhidharmakosa(bhäsya)) des Vasubandhu. Als

der Buddhismus aus Indien verschwand, wurde diese Überlieferung in
Birma und Thailand weitergepflegt.

Nach Randy KLOETZLI^ lassen sich drei Entwicklungsstufen der
buddhistischen Kosmologie Indiens unterscheiden:

1. das System einer einzigen Welt oder die „(Eisen)ring"-Kosmologie

(ca/iraväda-Kosmologie),

2. das System von nach Tausendern gerechneten Welten (säliasra-Kos-

mologie) und

3. die Kosmologie, die unendlich viele Welten kennt {asamkhyeya-Kos-

mologie).

Die zuletztgenannte Kosmologie wurde besonders im „Großen Fahr

zeug" (Mahäyätiaf entwickelt, wo sie mit der Idee des Buddha-Feldes
(buddfudiseira) verbunden ist. Hinweise auf diese Kosmologie sind aber

schon im „Kleinen Fahrzeug" (Hinäjynia) zu finden."

4 Digha Nikäya, Bd. .5, S. 58 - 79: Cdhhdrntd-Sihduüdn-Suttafna lÜberselzung, S.
4()1 - 4751

5 Majjhima-Nikäya, Bd.5, S. 178 - 187: Drvddutd-Sdltd [Übersetzung, S. 966 - 97.5]
6 R. KLOETZLY: Buddhist Cosmology (1985), S. 12
7 Z. B. in den Mahäyäna-Lehrtexten Viindl(dür(inirdrsd, Sdddhdruidpiuiddnhdsütrd,

StddidvdiJ rj/üfid
8 Z. B. in Vasubandhu: Abhidharmakosabhäsyam (1975), S. 450:

>^dr}u~d)hisdnishdnnjd s(d}d srdiHdio 'f)i (Ivisdhdsrdtu Idfuidfidtinii di}nfp)id C(djsnsd pdsjidti /
tf'isdlidsnnu Ididdfjd risdnludpdh / tu f)hd(jdVdu dSdiuhJijicifdti lofuidfuitüti pdsjfdti
HdVdd (>vpc('}\dti /
„Mit aller geistigen Anstrengung sieht der ̂ rdvidui noch die Zweitausender-Welt, der
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dem Munde des Gottes Brahma hervorgegangen seien. Oder es wird
die Geschichte der Universalkönige 4 und der allmählichen Verschlech-
terung der Menschen und ihrer Lebensbedingungen als Beispiel für
die Notwendigkeit der richtigen Pflichterfüllung angeführt. In einer
anderen Lehrrede 5 erläutert der Buddha die Vergeltung jeder Tat, vor
allem die der bösen Taten in den Höllen. Derartige Belehrungen im
Kanon der Theravädin, d.  h.  einer Schule des „südlichen“ Buddhismus,
sind die ältesten Quellen der buddhistischen Kosmologie.

In den Schulen des „nördlichen“ Buddhismus, deren Werke überwie-
gend in Sanskrit abgefaßt sind, wurden die frühesten Abhandlungen
über die Anordnung und Entwicklung der Welt verfaßt. Dies ist die
zum Kanon der Sarvästwädin-Schule gehörende Lehrschrift „die Be-
schreibung (oder: Anordnung) der Welt“ (Lokaprajnapti). Von ihr sind
nur geringe Reste in Sanskrit erhalten, jedoch vollständige Übersetzun-
gen ins Tibetische und Chinesische sowie eine philosophische Zusam-
menfassung dieses Textes im dritten Kapitel der „Schatzkammer der
Dogmatik“ (Sanskrit: Abhidharmakosa(bhäsya)) des Vasubandhu. Als
der Buddhismus aus Indien verschwand, wurde diese Überlieferung in
Birma und Thailand weitergepflegt.

Nach Randy KLOETZLI 6 lassen sich drei Entwicklungsstufen der
buddhistischen Kosmologie Indiens unterscheiden:

1. das System einer einzigen Welt oder die „(Eisen)ring“-Kosmologie
(caferaväda-Kosmologie),

2. das System von nach Tausendern gerechneten Welten (söhasra-Kos-
mologie) und

3. die Kosmologie, die unendlich viele Welten kennt (asamkhyeya~Kos~
mologie).

Die zuletztgenannte Kosmologie wurde besonders im „Großen Fahr-
zeug“ (Mahayana)  7 entwickelt,  wo sie mi t  der Idee des Buddha-Feldes
(buddhahsetra) verbunden ist. Hinweise auf diese Kosmologie s ind aber
schon im „Kleinen Fahrzeug“ (Hinäyana) zu finden.  8

4 Digha  Nikäya, Bd. 5, S. 58 - 79: Cfddiavatti-Sihatidda-Sutiania (Übersetzung,  S.
461 - 4751

5 Majjhima-Nikäya, Bd.5, S. 178 - 187: Dwaduta-SiiUa [Übersetzung,  S. 966  - 973]
6 R. KLOETZLY: Buddh i s t  Cosmology ( 1985), S. 12
7 Z. B. i n  den Mahäyäna-Lehr lex ten  Vumdukirtii i irdexa, Saddhannaputyj(inkaxfar(i,

Sukhäwiti  ryüha
8 Z. B. i n  Vasubandhu:  Abhidharmakosabhäsyam ( 1975), S. 450:

•sfirräblii.sain.shäreiui sahd xrävako 'pi dvisdhasrapi lokadhätmp divyena caksuxä pasipui /
t l i xdhasram fdi(i(/pnri,xn n/jtdp(dt / buddfitis t u  bhayat'än (isanjkhyeyäu lokadhätün pasyut i
jfüi'ad (»iwchati /
„Mil a l ler  geist igen Anstrengung s ieh t  der  Srävaka noch d i e  Zwei tau  send er-Welt,  der
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Belegstellen für die nach Tausendern gerechneten Welten finden

sich schon im Pali-Kanon^, aber erst bei den Sarvästivädin^^ ist dieses
System voll ausgebildet. Bei ihnen wird zwischen einer

„kleinen Taus ender-Welt" (sähasracüdika lokadhätu),

„mittleren Zweitausender-Welt" (dvisähasro madhyamo lokadhätu)

und einer

„Dreitausender großen Tausender-Welt" {trisähasramahäsähasro loka

dhätu)

unterschieden. Diese Kosmologie ist meistens mit der „(Ei-

sen)ring"-Kosmologie verbunden, d. h. das gesamte „(Eisen)ring-Uni-

versum ist in der Tausender-Welt tausendmal enthalten, in der Zwei

tausender-Welt zweitausendmal usw. Die „(Eisen)ring"-Welt selbst hat

diese Bezeichnung von dem aus Eisen bestehenden Gebirge Cakraväda

erhalten, das dieses ganze Universum ringförmig umschließt.

Im folgenden möchte ich mich den Vorstellungen über das „(Ei-
sen)ring"-Universum nach den Quellen des „Kleinen Fahrzeugs" (Hina-

yäna) widmen. Vorausschickend sei erwähnt, daß in allen Quellen die

Beschreibungen der Kontinente, der verschiedenen Existenzformen,

der Weltzeitalter und der Zerstörung und Wiederentwicklung der Welt

im Zusammenhang mit dem Heilsweg gesehen und behandelt werden.

Das buddhistische Weltbild geht von drei grundsätzlichen Vorausset

zungen aus: der Vorstellung von

der Vergänglichkeit aller Wesen und des gesamten Universums,

der Vergeltung aller Taten und

der zyklischen Zerstörung und Wiederentstehung der Welten.

Das Lebewesen selbst ist im unaufhörlichen Kreis der Existenzen ganz

allein auf sich gestellt und nur sich selbst verantwortlich. Zeit und

Raum sind unendlich. Eine jede der unendlich vielen Welten sowie je
des Lebewesen in ihnen durchläuft eine unendliche Folge von Zyklen
des Werdens und Vergehens. Es gibt keinen Schöpfergott.

2. Der Aufbau des „Eisenring"-Universums

Im ältesten Buddhismus stellte man sich die Erde als eine runde Scheibe

vor^\ die vom Ozean rings umflossen wird. Zunächst scheint man

wie ein Rhinozeros einsam Lebende die Dreitausender-Welt. Der Buddha aber, der Er
habene, sieht die unzähligen Welten, genau so wie er es wünscht."
9 Z. B. im Brahmajälasutta des Digha Nikäya, Bd. 1, S. 46 [Übersetzung, S. 35]
10 Z. B. Vasubandhu: Abhidharmakosabhä§yam (1975), S. 171 (Kärikä 73 - 74) [Über

setzung, Bd. 3, S. 170]; Lokaprajnapti, Kap.l
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Belegstellen für die nach Tausendern gerechneten Welten finden
sich schon im Pali-Kanon 9 , aber erst bei den Sarvästivädin 10 ist dieses
System voll ausgebildet. Bei ihnen wird zwischen einer

„kleinen Tausender-Welt“ (sähasracüdika lokadhätu),
„mittleren Zweitausender-Welt“ (dvisähasro madhyamo lokadhätu)
und einer

„Dreitausender großen Tausender-Welt“ (trisähasramahäsähasro loka-
dhätu)

unterschieden. Diese Kosmologie ist meistens mit der „(Ei-
sen)ring“-Kosmologie verbunden, d.  h.  das gesamte „(Eisen)ring-Uni-
versum ist in der Tausender-Welt tausendmal enthalten, in der Zwei-
tausender-Welt zweitausendmal usw. Die „(Eisen)ring“-Welt selbst hat
diese Bezeichnung von dem aus Eisen bestehenden Gebirge Cakraväda
erhalten, das dieses ganze Universum ringförmig umschließt.

Im folgenden möchte ich mich den Vorstellungen über das „(Ei-
sen)ring“-Universum nach den Quellen des „Kleinen Fahrzeugs“ (Hina-
yäna) widmen. Vorausschickend sei erwähnt, daß in allen Quellen die
Beschreibungen der Kontinente, der verschiedenen Existenzformen,
der Weltzeitalter und der Zerstörung und Wiederentwicklung der Welt
im Zusammenhang mit  dem Heilsweg gesehen und behandelt werden.
Das buddhistische Weltbild geht von drei grundsätzlichen Vorausset-
zungen aus: der Vorstellung von

der Vergänglichkeit aller Wesen und des gesamten Universums,
der Vergeltung aller Taten und
der zyklischen Zerstörung und Wiederentstehung der Welten.

Das Lebewesen selbst ist im unaufhörlichen Kreis der Existenzen ganz
allein auf sich gestellt und nur sich selbst verantwortlich. Zeit und
Raum sind unendlich. Eine jede der unendlich vielen Welten sowie je-
des Lebewesen in ihnen durchläuft eine unendliche Folge von Zyklen
des Werdens und Vergehens. Es gibt keinen Schöpfergott.

2 .  Der Aufbau des „Eisenring“ -Universums

Im ältesten Buddhismus stellte man sich die Erde als eine runde Scheibe
vor 11 , die  vom Ozean rings umflossen wird. Zunächst scheint man

wie ein Rhinozeros e insam Lebende die  Dreitausender-Welt. Der Buddha aber, der Er-
habene, sieht d ie  unzähligen Welten, genau so wie er es wünscht.“

9 Z. B. im Brahmqjälasutta des Digha Nikäya, Bd. 1, S. 46 [Übersetzung, S. 35]
10 Z. B. Vasubandhu: Abhidharmakos'abhä§yam (1975), S. 171 (Kärikä 73 - 74) [Über-

setzung, Bd. 3, S. 170]; Lokaprajnapti, Kap.l
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noch den Himav^at, d. h. den heuligen Himälaya, als das Mitlelstück

der Erde betrachtet zu haben. Doch bald trat der mythische Berg Me-

rii, Surneru oder Sinei^u an seine Stelle. Nach den vier Weltgegenden

segmentierte man die Erde in vier große Kontinente oder Erdqua

dranten - Pürvavideha im Osten, Jatnbudvipa im Süden, Aparagodanlya

im Westen und Uttarakuru im Norden, die von dem in vier Weltmeere

eingeteilten großen Ozean umgeben waren. Außen ist die Welt vom

„(Eisen)ring"-Gebirge umschlossen. Diese Vorstellung von der Welt,

von der nur noch wenige Spuren in den Texten zu finden sind, ist

noch vorbuddJüstiscJi^^ und wurde von den Buddhisten unverändert

übernommen.

a) Universum

Im allgemeinen finden wir in den buddhistischen Texten folgende Vor

stellung vom Universum der „(Eisen)ring"-Welt, d. h. einem einzigen

kreisförmigen Weltsystem, das von einem ringförmigen Berg aus Ei

sen, dem Cakraväda-Gehirge, umgeben ist. Die goldene Erdscheibe die

ser Welt liegt auf dem Wasserkreis, der wiederum auf dem leeren

Raum ruht. Die Formung dieser goldenen Erdscheibe auf dem Wasser

kreis wird in Vasubandhus Abfiidharmakosabhäsgam „Schatzkammer

der Dogmatik" folgendermaßen beschrieben: „Danach wird das Was

ser, das von den durch die Macht ,der Tatvergeltung' (Karma) erregten

Winden herumgewirbelt wird, an der Oberfläche zu Gold, in der Art

des Entstehens einer Haut auf gekochter Milch."

Im Zentrum dieses Universums (vgl. Taf. 1) erhebt sich aus dem

Meer auf der goldenen Erdscheibe der mythische Berg Sumeru oder

Meru, der „König der Berge". Er ist 80000 Yojana^^ hoch und ebenso tief
und quadratisch. Seine Seiten von jeweils 20000 Yojana bestehen von

Norden nach Westen aus Gold, Silber, Beryll und Kristall. Da die Süd

seite des Meru aus Beryll, einer Aquamarinart, ist, kann man den Berg
von Jambudvipa, dem Kontinent des Südens, aus nicht sehen, weil die

Himmelsfarbe der Farbe des Meru gleicht. Auf halber Höhe des Meru

umkreisen Sonne und Mond den Berg. Der Berg Meru hat vier Gipfel,
die ebenfalls aus den oben erwähnten Edelsteinen bestehen und von

11 Vgl. W. KIRFEL: Kosmographie (1920), S. IHl ff
12 Vgl. R. F. GOMBRICH: Die Inder (1977), S. 127 - 128
15 Vasubandhu: Abhidharmakosabhäsyam, S. 158

14 In buddhistischen Texten entspricht 1 Yojana etwa 9 Meilen. Die hier genannten
Maße werden im Al)}ü(Ih(inn(iU<)S(il)}i(is)f(im und den LohapniJndpti-VcvsUmen genannt
Nach anderen Quellen, z. B. dem Päli Kanon, ist der Meru 84()() Yojana hoch und tief
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noch den Himavat, d.  h.  den heutigen Himalaya, als das Mittelstück
der Erde betrachtet zu haben. Doch bald trat  der  mythische Berg Me-
ru, Sumeru oder Sinern an seine Stelle. Nach den vier Weltgegenden
segmentierte man die Erde in  vier große Kontinente oder Erdqua
dränten - Pürvavideha im Osten,  Jambudvipa im Süden, Aparagodaniya
im Westen und Uttarahuru im Norden,  die von dem in vier Weltmeere
eingeteilten großen Ozean umgeben waren. Außen ist die Welt vom
„(Eisen)ring“-Gebirge umschlossen. Diese Vorstellung von der Welt,
von der nur noch wenige Spuren in  den Texten zu finden sind, ist
noch vorbuddhistisch [ " und wurde von den Buddhisten unverändert
übernommen.

a) Universum

Im allgemeinen finden wir in den buddhistischen Texten folgende Vor-
stellung vom Universum der „(Eisen)ring“-Welt, d .  h.  einem einzigen
kreisförmigen Weltsystem, das von einem ringförmigen Berg aus Ei-
sen, dem Cakraväda-Gebirge, umgeben ist. Die goldene Erdscheibe die-
ser Welt liegt auf dem Wasserkreis, der wiederum auf dem leeren
Raum ruht. Die Formung dieser goldenen Erdscheibe auf dem Wasser-
kreis wird in Vasubandhus Abhidharmakosabhäsyam „Schatzkammer
der Dogmatik“ folgendermaßen beschrieben: „Danach wird das Was-
ser, das von den durch die Macht ,der Tat Vergeltung 4 (Karma) erregten
Winden herumgewirbelt wird, an der  Oberfläche zu Gold, in der Art
des Entstehens einer Haut auf gekochter Milch.“ 10

Im Zentrum dieses Universums (vgl. Taf. 1) erhebt sich aus dem
Meer auf der goldenen Erdscheibe der mythische Berg Sumeru oder
Meru, der „König der Berge“. Er ist 80000 Yojana 14 hoch und ebenso tief
und quadratisch. Seine Seiten von jeweils 20000 Yojana bestehen von
Norden nach Westen aus Gold, Silber, Beryll und Kristall. Da die Süd-
seite des Meru aus Beryll, e iner  Aquamarinart ,  ist, kann man den Berg
von Jambudvipa, dem Kontinent  des Südens, aus nicht sehen, weil die
Himmelsfarbe der Farbe des Meru gleicht. Auf halber Höhe des Meru
umkreisen Sonne und Mond den Berg. Der Berg Meru ha t  vier Gipfel,
d i e  ebenfalls aus den oben erwähnten Edelsteinen bestehen und von

1 1 Vgl. W. KIRFEL: Kosmographie  ( 1920), S .  181 ff
12 Vgl. R. F. GOMBRICH: Die Inde r  (1977), S. 127 -  128
13 Vasubandhu:  Abhidharmakosabhäsyam.  S .  158
14 In  buddh i s t i schen  Texten en t sp r i ch t  1 Yojana etwa 9 Mei len .  Die hiei* genann ten

Maße  werden im  Abhidhannakosabhasyam und  den /-o/M/myTw/rti-Versionen genann t
Nach anderen Que l len ,  z.  B. dem Päli-Kanon, ist der Meru  8400 Yojana hoch und  tief
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verschiedenen Halbgöttern (Yaksas) bewohnt werden. Von unten nach

oben ragen aus dem Berg Meru vier um den Berg führende Terrassen
heraus. Auf diesen wohnen vier Klassen von Göttern (Cäturma-

häräjakäyika-Göttev: die Karotapänis, Mälädharas, Sadämattas und die
Mahäräjika-Göttev). Auf dem Gipfel des Meru, in der Stadt Sudarsana,

wohnen die Dreiunddreißig-Götter {Tväyasirimsa-GöXXer), Sakra, der

König der Götter, residiert in seinem Palast Vaijayanta im Zentrum
der Stadt. Diese Stadt, die ganz aus Gold besteht und mit Edelsteinen

verschiedener Farben besetzt ist, ist umgeben von vier Parks, Vergnü

gungsgärten der Götter. Im Nordosten der Stadt wächst der Magno
lienbaum Parijätaka, dessen betörender Blütenduft sich in alle Him

melsrichtungen ausbreitet. Im Südosten der Stadt befindet sich die

Versammlungshalle Sudharmä, in der sich die Götter versammeln, um

die von den Lebewesen begangenen schlechten und guten Taten zu

prüfen. In den Texten wird die Stadt Sudarsana als ein Paradies be
schrieben, in dem die Götter ein Leben voller Genüsse führen. Jedoch,

wie lang auch das Leben der Götter sein mag, wie groß ihr Glück und

ihre Macht, kein Gott kann ewig leben, noch perfekt glücklich sein, noch

allmächtig, noch allwissend. Letztere Eigenschaft ist nur einem

Buddha vorbehalten.

Die tibetische Übersetzung der Lehrschrift Lokaprajnapti sowie das
Abhidharmakosabhäsya schildern die Lebensdauer der Götter, ihre be

sonderen Arten, Nachwuchs zu zeugen, die verschiedenen Weisen ih

rer Geburt, ihre Ernährung usw. ganz ausführlich. In diesem Zusam

menhang wird auch behandelt, durch welche Art der Meditation man

die Wiedergeburt in bestimmten Götterklassen erreichen kann.

b) Koniinenie

Der Berg Meru, die Weltachse, ist von sieben Ringgebirgen aus Gold

umgeben. Sie sind durch furchenarlige (sitä) Meere voneinander ge

trennt. Das Wasser dieser „Furchenmeere" ist mit acht besonderen Ei

genschaften ausgestattet. Es ist „kühl, süß, leicht, weich, rein, frei von

üblem Geruch, schadet der Kehle des Trinkenden nicht, und das ge

trunkene (Wasser) quält den Magen nicht." Die Breite dieser „Fur

chenmeere" sowie die Höhe der Ringgebirge verringert sich jeweils

um die Hälfte bis hin zum siebenten goldenen Ringgebirge, dem Ni-

mindhara. Diese „Furchenmeere" werden „Kleine Ozeane" genannt,

während das Meer zwischen dem Nimindhara und dem „(Eisen)ring"

15 Vgl. Vasubandhu, Abhidharmakosabhä§yam, S. 1()0.14 - 15
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verschiedenen Halbgöttern (Yaksas) bewohnt werden. Von unten nach
oben ragen aus dem Berg Meru vier um den Berg führende Terrassen
heraus. Auf diesen wohnen vier Klassen von Göttern (Cäturma-
häräjakäyika-Götter: die Karotapänis, Maladharas, Sadämattas und die
Mahäräjika-Götter). Auf dem Gipfel des Meru, in der Stadt Sudars'ana,
wohnen die Dreiunddreißig-Götter (Träyastrimsa-GöUer). Sakra, der
König der Götter, residiert in seinem Palast Vaijayanta im Zentrum
der Stadt. Diese Stadt, die ganz aus Gold besteht und mit Edelsteinen
verschiedener Farben besetzt ist, ist umgeben von vier Parks, Vergnü-
gungsgärten der Götter. Im Nordosten der Stadt wächst der Magno-
lienbaum Parijätaka, dessen betörender Blütenduft sich in alle Him-
melsrichtungen ausbreitet. Im Südosten der Stadt befindet sich die
Versammlungshalle Sudharmä, in  der sich die Götter versammeln, um
die von den Lebewesen begangenen schlechten und guten Taten zu
prüfen. In den Texten wird die Stadt Sudarsana als ein Paradies be-
schrieben, in dem die Götter ein Leben voller Genüsse führen. Jedoch,
wie lang auch das Leben der Götter sein mag, wie groß ihr Glück und
ihre Macht, kein Gott kann ewig leben, noch perfekt glücklich sein, noch
allmächtig, noch allwissend. Letztere Eigenschaft ist nur einem
Buddha vorbehalten.

Die tibetische Übersetzung der Lehrschrift Lokaprajnapti sowie das
Abhidharmakosabhäsya schildern die Lebensdauer der Götter, ihre be-
sonderen Arten, Nachwuchs zu zeugen, die verschiedenen Weisen ih-
rer Geburt, ihre Ernährung usw. ganz ausführlich. In diesem Zusam-
menhang wird auch behandelt, durch welche Art der Meditation man
die Wiedergeburt in bestimmten Götterklassen erreichen kann.

b) Kontinente

Der Berg Meru, d ie  Weltachse, ist von sieben Ringgebirgen aus Gold
umgeben. Sie s ind durch furchenartige (sitä) Meere voneinander ge-
trennt. Das Wasser dieser „Furchenmeere“ ist mit acht besonderen Ei-
genschaften ausgestattet. Es ist „kühl, süß, leicht, weich, rein, frei von
üblem Geruch, schadet der Kehle des Trinkenden nicht, und das ge-
trunkene (Wasser) quält den Magen nicht.“ * Die Breite dieser „Fur-
chenmeere“ sowie die Höhe der Ringgebirge verringert sich jeweils
um die Hälfte bis  hin zum siebenten goldenen Ringgebirge, dem Ni-
mindhara. Diese „Furchenmeere“ werden „Kleine Ozeane“ genannt,
während das Meer zwischen dem Nimindhara und dem „(Eisen)ring“

15 Vgl. Vasubandhu, Abhidharmakosabhä§yam, S. 160 .14 -  15
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Cakraväla das breiteste ist und deshalb „Großer Ozean*' heißt. In die

sem „Großen Ozean" befinden sich in den vier Himmelsrichtungen

vier Kontinente. Der Kontinent des Südens ist Jambudvipa. Er ist tra

pezförmig oder hat, nach den Texten, die Form eines Wagens (sakata).

Godaniya, der Kontinent des Westens, ist rund, Kuru, der des Nordens,

quadratisch und Videlia, der des Ostens, halbmondförmig. Alle diese

Kontinente sind von Menschen bewohnt, deren Gesichter die ihrem

Kontinent entsprechende Form haben. Zum Beispiel sind die Gesich

ter der Menschen des wagenförmigen Jambudvipa auch wagenförmig.

Jeder Kontinent hat zwei Nebenkontinente in der dem Hauptkonti

nent entsprechenden Form.

Jambudvipa, der Kontinent des Südens, und Uttarakuru, der Konti

nent des Nordens, werden in den Texten ganz detailliert beschrieben.

Uttarakuru wird als Schlaraffenland dargestellt. Es gibt dort z. B. Reis,

der von selbst wächst und in von selbst entstandenen Töpfen gekocht

wird. Die Bäume bringen neben Blüten und Früchten Parfüms, Klei

der, Schmuck und edle Stoffe hervor. Im übrigen entsprechen die Be

schreibungen dieses Kontinents genau der des Reiches der Dreiund-

dreißig-Götter und sind dadurch reich an Klischees. Außerdem wird

Uttarakuru, der Kontinent des Nordens, als Gegensatz zu Jambudvipa,

dem Kontinent des Südens, beschrieben. Es fehlen dort z. B. alle Feh

ler, die es in Jambudvipa gibt. Die dort lebenden Menschen haben die

zehn heilvollen Taten ausgeführt und strengen sich natürlicherweise

an, die zehn heilvollen Taten auszuführen.

Jambudvipa dagegen ist der Kontinent, der Indien entspricht. Er wird

deshalb realistischer dargestellt. Im Norden erhebt sich das Himavat-

Gebirge, nördlich davon der Gandhnmädana. Zwischen den beiden Ge

birgen liegt der See Anavatapta, aus dem die vier großen Flüsse

Gangä, Sindhu (Indus), Vahsu (Oxus) und Sltä (Tarim) entspringen. Ne

ben durchaus realistischen Darstellungen finden sich aber auch in der

Beschreibung von Jambudvipa viele mythische Elemente. Zum Beispiel

befindet sich im Süden des Gandhamädana ein großer Säl-Baum, der

Supratisthita - „wohl aufgerichtet, sicher stehend" - heißt. Dieser

Baum ist von sieben Sä/-Baumkreisen umgeben, deren Blätter, Zweige

und Stämme aus vier Juwelenarten bestehen. Zwischen diesen Säl-

Baumkreisen zieht der Elefant Supratisßita umher. Er ist weiß und
hat sechs Stoßzähne. Als Gefolge hat er 8000 weiße, rote, blaue und
schwarze Elefanten.

16 Vgl. unten Anm. 19
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schreibungen dieses Kontinents genau der des Reiches der Dreiund-
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Beschreibung von Jambudvipa viele mythische Elemente. Zum Beispiel
befindet sich im Süden des Gandhamädana ein großer Sdl-Baum, der
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Im Vergleich zu den Beschreibungen von Jambudvipa und Uttaraku-

ru enthalten die von Aparagodaniya, dem Kontinent des Westens, und

Pürvavideha, dem Kontinent des Ostens, nur sehr wenige Angaben.

c) Höllen

Unter dem Kontinent Jambudvipa befinden sich die acht heißen Höllen

mit jeweils sechzehn Nebenhöllen und die acht kalten Höllen. Avici ist

die größte der Höllen. Die Lebewesen werden in diesen Höllen wieder
geboren entsprechend den von ihnen begangenen schlechten Taten.

Zum Beispiel werden in Avici diejenigen Wesen wiedergeboren, die Va

ter, Mutter oder einen buddhistischen Heiligen getötet haben, vom

Buddha schlecht denken oder jemandes Blut vergießen usw. Die

furchtbaren Qualen der in diesen Höllen wiedergeborenen Wesen wer

den in den kosmologischen Werken ausführlich beschrieben.

d) Dreiwelt

Vertikal ist diese Welt in drei Sphären unterteilt. Deshalb wird sie auch

Dreiwelt genannt. Die Vorstellung von der Dreiwelt, d. h. einer Eintei

lung der Welt in Äther, Zwischenraum und Erde, finden wir in Indien
schon in sehr früher Zeit, aber sie wurde von den Buddhisten folgen

dermaßen umgeformt:

1. Die unterste Sphäre ist der Kämadhätu, die „Sinnenwelt" oder die

„Welt des Verlangens": die Höllen, Tiere, Hungergeister, Menschen und

sechs Götterklassen gehören zu dieser Welt.

2. Darüber liegt der Rüpadhätu, die „Welt der feinen Materie" oder die

„Formenwelt". Diese Welt ist von siebzehn dem Gotte Brahma zuge

ordneten Götterklassen bewohnt. Ihre Wesen sind nicht mehr grob

materiell zu erfassen. Durch das Üben der vier Versenkungsstufen
(dhijäna) erlangt man die Wiedergeburt in diesem Bereich.

5. Darüber liegt der Ärüpijadhatu, „die Welt der Materielosigkeit" oder
die „Welt der Formlosigkeit". In ihr leben alle Wesen, die durch die

vier „Erlangungen" oder „Sammlungen" (s(nri(ij)(itti) im Bereich der

„Unendlichkeit des Raumes", der „Unendlichkeit des Bewußtseins,,,

des „Nichts" und der „Weder-Wahrnehmung-noch-Nichtwahrneh-

mung" wiedergeboren wurden. Diese Bezeichnungen sind nach den
verschiedenen Stufen des buddhistischen Medilationsweges und Heils

weges zur endgültigen Erlösung aus dem Geburtenkreislauf (uirvi'nia)
benannt. Die Wesen in diesen Sphären sind reine Geislwesen, die kurz
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d) Dreiwelt
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1. Die unterste Sphäre ist der  Kämadhätu, die „Sinnenwelt“ oder die
„Welt des Verlangens“: die Höllen, Tiere, Hungergeister, Menschen und
sechs Götterklassen gehören zu dieser Welt.
2. Darüber liegt der Rüpadhätu, die  „Welt der feinen Materie“ oder die
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3. Darüber liegt der Ärüpyadhätu, „die Welt der  Materielosigkeit“ oder
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weges zur  endgültigen Erlösung aus dem Geburtenkreislauf (nirväna)
benannt .  Die Wesen in  diesen Sphären s ind  reine Geistwesen, d ie  kurz
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nach dem Erreichen des Nirvcma gestorben sind und nun in einem Zu

stand reiner Meditation leben, durch den sie endgültig zur Erlösung

aus dem Geburtenkreislauf gelangen.

Diese Vorstellungen vom Aufbau der Welt, die als „Gefäßwelt" (bhäja-

naloka) bezeichnet wird, findet man in allen kosmologischen Texten

des frühen Buddhismus.

3. Die zyklische Kosmologie:

Der Geburtenkreislauf und die Lehre von der Tatvergeltung

Die „Welt der Lebewesen" (sattvaloha; vgl. Taf. 2), die in der „Ge

fäßwelt" leben, ist in fünf [bzw. sechs] Existenzformen {gati) unterteilt,

in denen die Wesen Wiedergeburt erlangen können, nämlich unter

den „Höllen(wesen)" {naraka), in der „Tier(welt)" (tiryagyoni), unter

den „Hungergeistern" {preta), den „Menschen" (maniisya), den [Asu-

ras, einer Art Gegengötter,] und unter den „Göttern" (deva). Die ersten

drei Existenzformen werden als „schlechte Existenzformen" (durgati)

bezeichnet, da sie überwiegend aus Leiden bestehen, die übrigen zwei

[bzw. drei] als „gute Existenzformen" {sugati), da sich bei den Men
schen Glück und Unglück die Waage halten, bei den Göttern aber das

Glück überwiegt.

Taf. 1, S. 281: Das „Eisenring"-Universum gQmi\{iiVi\suhi\ndhus Abhidharmakosabhäsya. Kopie
einer Abbildung einer tibetischen Tempelfahne {Thdufjkd) aus einem japanischen Ausstel
lungskatalog.
Dargestellt ist der von den sieben goldenen Ringgebirgen, Sonne und Mond und den vier
Kontinenten umgebene mythische Berg Sumeru oder Meru, auf dessen Terrassen die Cätur-
mahäräjakäyika-Götter wohnen. Auf dem Gipfel ist die Götterstadt Sudarsana abgebildet,
darüber noch die Himmel der vier weiteren Götterklassen des Kämadhätu („Sinnenwelt") so
wie der 17 Götterklassen des Rüpadhätu („Welt der feinen Materie"). Der darüberliegende
Arüpyadhätu („Welt der Malerielosigkeit") ist nicht wahrnehmbar.

Taf. 2, S. 28.'^: Das Rad der Existenzen {blidüdCdhrd) aus: ESSEN: Gerd-Wolfgang / TINGPO,
Tsering Tashi: Die Götter des Himalaya: Buddhistische Kunst Tibets. Ausstellungskatalog. -
München: Prestel-Verlag, 1989, S. 81

Eine zornvolle Gottheit oder Mära, die Personifikation des Todes und des Bösen, hält das Rad
der Existenzen fest im Griff. Im äußeren Kreis sind die zwölf Glieder der „Entstehung in Ab
hängigkeit" symbolisch dargestellt: 1. „Unwissenheit" (Blinder Greis mit Stock), 2. „karma-
wirksame Kräfte" (Töpfer), 5. „Bewußtsein" (Schlafender), 4. „Name und Form" (Boot), 5. „der
sechsfache Sinnesbereich" (Palast), 8. „Berührung" (Gegenseitige Berührungeines Liebespaa
res), 7. „Empfindung" (Blendung), 8. „Begehren" (Durst), 9. „Ergreifen" (Affen im Baum nach
Früchten greifend), 10. „Werden" (Umarmung), 11. „Geburt" (Gebärende), 12. „Alter und
Tod" (Leichenträger, derein Leichenbündel davonträgt).
In den mittleren Abschnitten sind die sechs Existenzformen dargestellt (im Uhrzeigersinn
von oben beginnend): Götter, Menschen, Tiere, Höllen, Hungergeister, Asuras. Im nächsten
Kreis sind die guten (weifkm) und schlechten (schwarzen) Existenzformen abgebildet und i
Zentrum die drei „Wurzeln des Unheilsamen": „Gier" (Hahn), „Haß" (Schlange) und v"^
blendung" (Schwein). "
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darüber  noch d i e  Himmel  der  v ier  wei teren Göttcrklassen des  Kämadhätu („Sinnenwel l“)  so-
wie der  17 Götterklassen des Rüpadhätu  („Welt der  feinen Materie“). Der darüberliegende
Ärüpyadhätu („Welt der  Materielosigkeit“) ist n ich t  wahrnehmbar.

Taf. 2,  S .  283: Das Rad der  Exis tenzen (bhaixicakra) aus: ESSEN: Gerd-Wolfgang / TINGPO,
Tser ing Tas h i :  Die  Göt ter  des Himalaya :  Buddhis t i sche  Kunst  Tibets .  Ausstellungskatalog. -
München:  Prestel-Verlag, 1989, S. 61
Eine  zornvolle Got the i t  oder  Mära ,  d i e  Personif ikat ion des  Todes und  des Bösen,  hä l t  da s  Rad
der  Exis tenzen fest im  Griff .  Im  äußeren Kreis s i nd  d ie  zwölf Gl ieder  der „Entstehung in  Ab-
hängigkeit“ symbolisch d arges teilt: 1. „Unwissenhei t“  (Bl inder  Greis mi t  Stock), 2. „karma-
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Kreis s i nd  d i e  guten (weißen)  und  schlechten (schwarzen) Exis tenzformen abgebildet und  i
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a) Wiedergeburten

Innerhalb dieser Existenzformen werden die Wesen in einem unauf

hörlichen „Geburtenkreislauf" {samsära) wiedergeboren. So heißt es in

einer Lehrrede:

„Unbekannten Anfangs, ihr Bhikkhus, ist dieser Umlauf der Geburten;

nicht kennt man einen ersten Beginn bei den Wesen, die, in dem

Hemmnis des Nichtwissens, in der Fessel des Durstes gefangen, (von

Geburt zu Geburt) umherwandern und umherlaufen."^^

Durch drei „Wurzeln des Unheilsamen" (akusalamüla) werden die We

sen in diesem Geburtenkreislauf festgehalten, durch „Gier" (lobha),

„Haß" (dvesa) und „Verblendung" {moha). Die Zerstörung dieser „Wur

zeln des Unheilsamen", das Ende der schmerzvollen Wiedergeburten,

das Ende aller Leiden ist die Erlösung aus dem Geburtenkreislauf, das

Nirväna.^^ Die Wiedergeburt als Mensch ist insofern eine besonders
gute Existenzform, als der Mensch, in dessen Existenz Glück und Lei

den ausgewogen sind, das einzige Wesen ist, das die Erlösungsbedürf

tigkeit erkennt und damit fähig ist, den Weg zur Erlösung zu beschrei
ten, die Erleuchtung zu erlangen und zum Buddha zu werden. Die

Götter, die für die Dauer ihrer je nach Tatvergeltung befristeten Exi

stenz in vollkommener Glückseligkeit leben, können sich dagegen des

Leidens im Geburtenkreislauf gar nicht bewußt werden.

Im Vergleich zu den kosmographischen Teilen nehmen die Textpas

sagen, die die zyklische Kosmologie, d. h. die kosmische Dynamik, ent

halten, im Laufe der Überlieferungsgeschichte immer mehr Raum ein.
Ausgehend von der Vorstellung der Vergänglichkeit aller Wesen und
des gesamten Universums, von der Idee der Vergeltung aller Taten in
den verschiedenen Existenzformen und der unaufhörlichen Folge der

zyklischen Zerstörung und Wiederentstehung der Welten, malen die

Autoren der kosmologischen Abhandlungen die verschiedenen Peri

oden der Welten und der verschiedenen Existenzformen unter dem

Aspekt der Ursache und Wirkung der guten oder schlechten Taten in

allen Einzelheiten aus mit dem Ziel, den Weg zur Erlösung aus diesem

Kreislauf der Wiedergeburten aufzuzeigen.

b) Weltzeitalier

Die zyklische Darstellung der Welt sieht folgendermaßen aus: Jedes
„Große Weltzeitalter" {mahäkalpa) umfaßt vier „Weltzeitalter" (kalpa)

17 Samyulta-Nikäya [Übersetzung], Bd. 2, S. 235
18 Vgl. E. LAMOTTE: Der Buddha: Seine Lehre und Seine Gemeinde (1984), S. 50
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von „unberechenbarer" (asavikhyeya) Dauer: Während eines „Weltzeit

alters" bleibt die Welt in einer Art Chaos, in dem nur noch die „Welt

der Materielosigkeit" bestehen bleibt. Während des zweiten „Weltzeital
ters" entwickelt sich die Welt (vivartani) allmählich von oben nach un

ten. Während des dritten „Weltzeitalters" bleibt die Welt in ihrem voll

entwickelten Zustand bestehen {sthiti). Während des vierten „Weltzeit

alters" entwickelt sich die Welt im umgekehrten Sinn, also von unten

nach oben, langsam wieder zurück (samvartanl). Am Ende der Periode

des Bestandes wird die Welt durch Feuer (tejafjL-samvartani), durch

Wasser (apsamvartanl) und durch Wind (väyu-samvartani) zerstört.

Dieses Weltzeitalter der „Rückentwicklung" dauert von dem Moment,

in dem die Lebewesen nicht mehr in den Höllen wiedergeboren wer

den, bis zu jenem, in dem die „Gefäßwelt" leer ist, oder jenem, in dem

die „Gefäßwelt" ganz zerstört ist. Die Rückentwicklung ist also zwei

fach gekennzeichnet: durch das Verschwinden der „Existenzformen",

d. h. der Lebewesen, und das Verschwinden der „Gefäßwelt", d. h. der

Welt, in der die Lebewesen wohnen. Nach dieser Periode der „Rückent

wicklung" beginnt der Zyklus von neuem.

Jedes Weltzeitalter umfaßt 20 „Unterkaipas" (antarakalpä) oder „Klei

ne Weltzeitalter". Zum Beispiel entwickelt sich während des Weltzeital

ters der Entwicklung der Welt die gesamte Welt während des ersten

Unterkaipas und verbleibt während der übrigen 19 Unterkaipas in die

sem Zustand.

In den kosmologischen Texten werden das „Weltzeitalter der Rück

entwicklung" durch Feuer, Wasser und Wind sowie die drei Unterkal-

pas der Zerstörung durch Waffe (sastra), Hungersnot (durbhiksä) und
Krankheiten (roga) besonders ausführlich behandelt. Die Unterkaipas

der Zerstörung bestehen nur aus dem Verschwinden der Existenzfor

men und sie enden jeweils mit der Wiedergeburt der Wesen in den

fünf [bzw. sechs] Existenzformen. Diese Beschreibungen sind beson

ders reich an Klischees. Hierzu möchte ich ein kurzes Beispiel aus ei

nem Sanskritfragment aus Gilgit anführen:

„Zu der Zeit, wenn das Unterkalpa der Krankheit bevorsteht und zur
Entstehung kommt, erreichen die Menschen eine Lebenszeit von zehn

Jahren. Wer von den Menschen, die eine Lebenszeit von zehn Jahren
haben, lange lebt, der erreicht zehn Jahre usw. ... Die Menschen, die ei

ne Lebenszeit von zehn Jahren haben, verhalten sich nicht dem Dhar-

ma (d. h. sowohl der buddhistischen Lehre als auch dem Gesetz) ent
sprechend und verhalten sich falsch. Da diese sich nicht dem Dharma
entsprechend verhalten und sich falsch verhalten, sind die Dämonen
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überaus erzürnt und lassen (auf diese Menschen) Krankheiten, Plagen,

Qualen und Epidemien los, so daß dann viele Menschen an Krankheit

sterben. Jeder, der zu dieser Zeit stirbt, wird nach der Trennung vom

Körper in der Hölle wiedergeboren. Auch dieses Unterkalpa der Krank

heit dauert nur sieben Monate und sieben Tage; nach sieben Monaten

und sieben Tagen ist es als beendet zu bezeichnen. Danach denken die

Menschen: ,Weil wir uns nicht dem Dharma entsprechend verhalten

und uns falsch verhalten, deshalb sind wir ins Unglück geraten*." ... Die

Menschen geben das Töten, Diebstahl, Ehebruch, Lüge, grobe Rede,

sinnlose Rede, Verleumdung, Habgier, Bosheit und falsche Ansichten

der Reihe nach auf und erreichen deshalb eine Lebenszeit von 20 Jah

ren usw., bis sie eine Lebenszeit von 80000 Jahren erlangen.

Das Klischee lautet dann weiter:

„Dieser Jambudvlpa der Menschen, die eine Lebenszeit von 80000 Jah

ren haben, ist reich, ausgedehnt, wohnlich, wohlhabend und angefüllt

von viel Volk und Menschen usw. Dörfer, Marktflecken, Gebiete und Kö

nigsresidenzen sind dicht beieinander. Das Mädchen ist im Alter von

500 Jahren heiratsfähig, wie es heute mit 15 oder 16 Jahren heiratsfähig

ist. Es gibt nur drei Krankheiten: das Verlangen, das Nichtessen und das

Alter. Das Getreide ist groß, überaus groß, so wie Indraveni gut geraten,

überaus gut geraten. Außerdem werden von einer Ähre vier Scheffel
20

(Getreide) geerntet.

Zum Vergleich zitiere ich noch den Anfang der Beschreibung des Welt

zeitalters der Zerstörung durch das Feuer:

„Zu der Zeit, wenn die Rückentwicklung durch Feuer bevorsteht und

zur Entstehung kommt, haben die Menschen eine Lebenszeit von 80000

Jahren. Dieser Jambudvipa der Menschen, die eine Lebenszeit von

80000 Jahren haben",

... folgt das oben zitierte Klischee.

„Es kommt die Zeit, es kommt der Zeitpunkt, zu dem die Lebewesen

aus den Höllen verschwinden und (dort) nicht mehr wiedergeboren

werden. Wenn die Lebeswesen aus den Höllen verschwinden und nicht

mehr dort wiedergeboren werden, hat diese Welt insofern während 20

Unterkalpa in Entwicklung gestanden. Damit ist dieses Zeitalter der

Entwicklung als verstrichen zu bezeichnen. Wenn diese Welt sich wäh-

19 Dies sind die zehn „unheilsamen Taten" {akusala karmapatha). Das Ausüben oder
Unterlassen dieser unheilsamen Taten ist die Hauptursache der Dynamik in der zykli
schen Kosmologie.
20 Nach: S. DIETZ: Fragmente der Lokaprajhapti aus Gilgit, Kashmir und Zentralasi
en (in Vorher.), Text, Kap. [ 11. I (2)]
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rend 20 Unterkalpa in Rückentwicklung befindet, dann ist dieses Zeital

ter der Rückentwicklung als von neuem entstanden zu bezeichnen. Es

kommt die Zeit, es kommt der Zeitpunkt, zu dem in den Höllen kein

Lebewesen mehr übrig ist. Wenn in den Höllen kein Lebewesen mehr

übrig ist, ist diese Welt insoweit als rückentwickelt zu bezeichnen, und

zwar durch die Rückentwicklung der Höllen."

Dieses Klischee wird nun für alle Existenzformen, die Kontinente und

die einzelnen Götterklassen wiederholt und lautet dann weiter:

„Es kommt die Zeit, es kommt der Zeitpunkt, zu dem die Lebewesen

aus der Brahma-Welt verschwinden und dort nicht mehr wiedergebo

ren werden. Es kommt die Zeit, es kommt der Zeitpunkt, zu dem in der

Brahma-Welt kein Lebewesen mehr übrig ist. Wenn in der Brahma-Welt

kein Lebewesen mehr übrig ist, ist diese Welt insoweit als rückentwik-

kelt zu bezeichnen, und zwar durch die Rückentwicklung der Brahma-

Welt. Damit ist diese Welt leer. Es regnet nicht mehr zu den vorgese

henen Zeiten"^^ usw.

Darauf folgt die Rückentwicklung der Welt durch das sukzessive Er

scheinen von sieben Sonnen, die die Welt völlig austrocknen und

schließlich verbrennen. In ähnlicher Weise werden die Rückentwick

lung durch Wasser und durch Wind dargestellt, nur daß diese Rückent-

wicklungen noch höhere Götterklassen erreichen.

c) Eniwichluncf der Weli

Nach dem Zeitalter der Rückentwicklung durch Feuer sind die 20 Un

terkalpa der Rückentwicklung der Welt abgeschlossen, es folgen 20 Un
terkalpa, während denen die Welt rückentwickelt bleibt. Danach wird
das Zeitalter der Entwicklung der Welt beschrieben. Auf dieses folgt
dann die Entwicklung der Menschen. Alle kosmologischen Lehrtexte
enthalten im Anschluß an die Darstellung der verschiedenen Weltzeit

alter einen Bericht über die Anthropogonie. Ich zitiere hier nach der

tibetischen Übersetzung der „Lehrschrift vom Aufbau der Welt" {Loka-
prqjnaptisästra):

„Danach scheiden andere Lebewesen, nachdem sie ihre Lebenszeit, ihre

Tatvergeltung (Karma) und ihre verdienstvollen Taten erschöpft haben,
aus der Äbhäsvara-Göttergruppe hin und werden in dieser Welt wieder

geboren. Diese haben hier eine schöne Gestalt, sind aus reinem Geist,
frei von Mängeln, mit vollkommenen Sinnesorganen, mit allen Haupt-
und Nebengliedern versehen, schön, von lieblicher Farbe, haben Freude

21 Ebd., Kap. [11. II (i)]
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als Nahrung, Freude als Speise, sind von selbst strahlend, sich in der

Luft fortbewegend, haben eine lange Lebenszeit und bestehen für lange

Zeit."22

Es folgt ein Bericht über die Entstehung der Erde, der dem oben aus
Vasubandhus Abhidharmakosabhäsyam zitierten Text entspricht. Nach

langer Zeit bildet sich dann auf der Erdoberfläche eine Art Haut, die
„Erdessenz". Diese kosten die Lebewesen mit dem Finger. Je mehr sie

kosten, desto gieriger werden sie. Je gieriger sie werden, desto mehr

essen sie davon. Deshalb werden ihre Körper hart und schwer. Ihr

strahlender Farbenglanz verschwindet, und die Welt wird dunkel. Des

halb entstehen Sonne, Mond, Sterne, Tag und Nacht und die übrigen

Zeiteinteilungen. Das von selbst wachsende Getreide verschwindet

und muß nun von den Menschen mühsam kultiviert werden. Damit

beginnen die zehn unheilsamen Taten der Menschen und ihre stufen

weise Dekadenz. Denn unter den Menschen entstehen Neid, Diebstahl,

Haß und Totschlag. Schließlich wählen sie einen Herrscher, der das

Volk beschützen, die Guten belohnen und die Schlechten bestrafen

soll. Dieser erste von vielen gewählte Herrscher wird Mahäsammata,

„von vielen gewählt", genannt. Es folgt dann die Schilderung der Ent

stehung der vier Stände, der Ksatriyas (Krieger, Adel), Brahmanen

(Priester), Vaisyas (Kaufleute, Ackerbauern und Handwerker) und

Südras (Diener der drei oberen Stände). Diese Anthropogonie wird

fortgesetzt mit einer Liste von Herrschernamen bis zum Buddha, des

sen Sohn Rähula der letzte Herrscher aus der Linie des Mahäsammaia

ist. In späterer Zeit wurden diesen Herrscherlisten noch Königslisten

bis in historische Zeit hinzugefügt^^

d) Karma

Aus den zitierten Textstellen und aus dem Verlauf der zyklischen Zer

störung und Wiederentstehung wird die Wichtigkeit der „Tatvergel

tung", des Karma, für die Form der Wiedergeburt und für die gesamte

kosmische Dynamik leicht ersichtlich. Was kann der Mensch tun, um

aus diesem Kreislauf erlöst zu werden? Schon in seiner ersten Lehrre

de in Benares hat der Buddha die „Vier Heiligen Wahrheiten" darge

legt: die Wahrheiten, daß

(1) alles Leiden ist,

22 PekingTanjur Bd. 115, Kixu, Kol. 71a 2 ff.
23 Vgl. S. DIETZ: Remarks on a Fragmenlary List of Kings of Magadha in a Loka-
prajäapti Fragment (1989), S. 121 - 128
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kosten, desto gieriger werden sie. Je gieriger s ie  werden, desto mehr
essen sie davon. Deshalb werden ihre Körper hart und schwer. Ihr
strahlender Farbenglanz verschwindet, und die Welt wird dunkel. Des-
halb entstehen Sonne, Mond, Sterne, Tag und Nacht und die übrigen
Zeiteinteilungen. Das von selbst wachsende Getreide verschwindet
und muß nun von den Menschen mühsam kultiviert werden. Damit
beginnen die zehn unheilsamen Taten der Menschen und ihre stufen-
weise Dekadenz. Denn unter den Menschen entstehen Neid, Diebstahl,
Haß und Totschlag. Schließlich wählen sie einen Herrscher, der das
Volk beschützen, die Guten belohnen und die Schlechten bestrafen
soll. Dieser erste von vielen gewählte Herrscher wird Mahäsammata,
„von vielen gewählt“, genannt. Es folgt dann die Schilderung der Ent-
stehung der vier Stände, der Ksatriyas (Krieger, Adel), Brahmanen
(Priester), Vaisyas (Kaufleute, Ackerbauern und Handwerker) und
Südras (Diener der drei oberen Stände). Diese Anthropogonie wird
fortgesetzt mi t  einer Liste von Herrschernamen bis zum Buddha, des-
sen Sohn Rähula der letzte Herrscher aus der Linie des Mahäsammata
ist. In späterer Zeit wurden diesen Herrscherlisten noch Königslisten
bis i n  historische Zeit hinzugefügt 20  .

d) Karma

Aus den zitierten Textstellen und aus dem Verlauf der zyklischen Zer-
störung und Wiederentstehung wird die Wichtigkeit der „Tatvergel-
tung“, des Karma, für die Form der Wiedergeburt und für die gesamte
kosmische Dynamik leicht ersichtlich. Was kann der Mensch tun, um
aus diesem Kreislauf erlöst zu werden? Schon in seiner ersten Lehrre-
de in  Benares hat der Buddha d ie  „Vier Heiligen Wahrheiten“ darge-
legt: die  Wahrheiten, daß

(1) alles Leiden ist,

22 Peking Tanjur Bd. 115, Khu, Fol. 71a 2 ff.
23 Vgl. S. DIETZ: Remarks on a Fragmentary List of Kings of Magadha in a Loka-

prajnapti Fragment (1989), S. 121 - 128
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(2) der Ursprung allen Leidens das „Begehren" (der „Durst", trmä)

ist,

(3) daß es ein Ende des Leidens gibt, das Nirväna, und

(4) daß es einen Weg zur Aufhebung des Leidens gibt.

1) „Alles ist Leiden**

Die erste Heilige Wahrheit „Alles ist Leiden** bedeutet nicht, daß wir nur

leidvolle Erfahrungen machen. Diese können glücklich, leidvoll oder

neutral^"^ sein. Trotzdem sollte man alle Empfindungen als leidvoll an
sehen, da alle Gegebenheiten der Erscheinungswelt vergänglich und

dem Kreislauf des Entstehens und Vergehens unterworfen sind. Nach

einer anderen Lehrrede des Buddha"'^ besitzen alle „verursachten Da
seinsfaktoren" (sarnskära) drei Merkmale: sie sind vergänglich, dem

Leiden unterworfen und sind nicht das Selbst.

2) Begehren

Der zweiten Heiligen Wahrheit „Der Ursprung des Leidens ist Begeh

ren" liegt folgende Erkenntnis zugrunde: Die irdische Persönlichkeit

ist in Wahrheit eine Verbindung aus fünf „Daseinsgruppen", aus „Kör

perlichkeit**, „Empfindung**, „Wahrnehmung**, „Gestaltungen** und „Be

wußtsein**, Sie sind die Konstituenten dieser Existenz und sind wie alle

„verursachten Daseinsfaktoren" vergänglich, dem Leiden unterworfen

und nicht das Selbst. Für die Verstrickung in den Geburtenkreislauf ist

besonders verhängnisvoll, daß man aus Unwissenheit und Verblen

dung die irdische Persönlichkeit für ein Selbst, ein Ich hält und eine

unvergängliche Seele annimmt. Die falsche Vorstellung von einem Ich

führt zum Anklammern an die Persönlichkeit und zum „Begehren

nach Dasein". Zusammen mit dem „Begehren nach Lust", d. h. der Be

gierde nach Sinnesfreuden, und dem "Begehren nach Vernichtung",
d. h. dem Versuch, dem Geburtenkreislauf etwa durch Selbstmord zu

entfliehen, ist das „Begehren nach Dasein" die wichtigste Ursache für

das ständige Wiedergeborenwerden.

Die „Daseinsgruppen" treten aber nicht zufällig auf, sondern ihr Ent

stehen und Vergehen unterliegt dem Gesetz der „Entstehung in Ab-

24 Vgl. L. SCHMITHAUSEN: Zur buddhistischen Lehre von der dreifachen Leidhaftig-
keit(1977). S. 918 - 931
25 Ahguttara-Nikäya (1885), Bd. 1, S. 286
26 Die Übersetzung des Begriffes (Päli) (in-dtta, (Sanskrit) an-ätrnan ist sehr zwiespäl

tig. Vielfach wird er einfach als "ohne Selbst, frei vom Selbst" wiedergegeben, d. h. er
vioirde in dem Sinne, daß es kein Selbst gibt, interpretiert. Doch hier muß genauer dif
ferenziert werden. Denn eine andere mögliche Übersetzung ist: „(die Dinge oder die
Persönlichkeit) sind nicht das Selbst."
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hängigkeit" (pratltyasamuipäda), in dem das Leiden des Daseins auf ei

ne zwölfgliedrige Kette von Ursachen und Wirkungen zurückgeführt

wird, die drei Existenzen umfaßt: In Abhängigkeit von (1) „Unwissen

heit" über die vier Heiligen Wahrheiten entstehen (2) die „karmawirk-

samen Kräfte", d. h. die auf Sinnesobjekte und die irdische Persönlich

keit gerichteten Willensregungen, die zur Wiedergeburt führen. In Ab
hängigkeit davon geht (3) das „Bewußtsein" als Träger der Wiederge

burt in einen neuen Mutterschoß ein. Abhängig davon entwickeln sich

(4) „Name und Form", d. h. psychische Faktoren und Körper, abhängig

davon (5) der „sechsfache (Sinnes)bereich", d. h. die fünf Sinnesorgane

und das Denken des neuen Wesens. Wenn dieses Wesen geboren wird,

entsteht daraus (6) die „Berührung" der Sinnesorgane mit den Sinnes

objekten, was wiederum zu (7) „Empfindung" führt, wodurch dann (8)

das „Begehren" („Durst") nach den Sinnesgenüssen und nach dem Da

sein entsteht. Dieses führt nach dem Tod zu erneutem (9) „Ergreifen"

einer Existenzform und dadurch zu (10) „Werden", (11) „Geburt" und

(12) „Alter und Tod". Dieser Kreislauf der Existenzen wird von den We

sen solange durchlaufen, bis sie ihm durch die erlösende Erkenntnis

und die Vernichtung des Begehrens ein Ende bereiten.

3) Das Nirväna

Die dritte Heilige Wahrheit ist die Erkenntnis, daß es „eine Aufhebung

des Leidens'' gibt, das Nirväna. Wie oben schon erwähnt, ist das Nirväna

als Zerstörung der „Wurzeln des Unheilsamen" und allen Begehrens,

als Vergehen der fünf „Daseinsgruppen" und somit als Ende des Ge
burtenkreislaufes, als Ende allen Leidens charakterisiert.

4) Der achtgliedrige Pfad

Die vierte Heilige Wahrheit ist der vom Buddha gewiesene „edle acht

gliedrige Pfad, der zur Aufhebung des Leidens führt". Die acht Glieder

beziehen sich auf drei Bereiche, auf die rechte „Sittlichkeit" {sila), die

richtige Art der „Sammlung" (samädhi) und die rechte „Einsicht"

iprajfiä), die in der Erkenntnis der vier Heiligen Wahrheiten, in der

klaren Einsicht über die Vergänglichkeit, Leidhaftigkeit und das Nicht

Selbst gipfelt und zum Nirväna führt. Damit ist der Geburtenkreislauf

überwunden, und der so Erlöste kommt zu der Erkenntnis: „Vernich

tet ist die Wiedergeburt, vollendet der heilige Wandel, erfüllt die
27

Pflicht; keine Rückkehr gibt es mehr in diese Welt."

27 Übersetzt von E. FRAUWALLNER: Die Philosophie des Buddhismus (1969), S. 17 f.
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5) Die Person

Die Lehre von der Tatvergeltung (Karma-Theorie) ist eine alte indische

Vorstellung, die von den Buddhisten übernommen wurde. Der

Buddha bezeichnet sich selbst in einer Lehrrede als einen „Verfechter

der Tatvergeltung, Verfechter der (Lehre) von der Wirkung einer Tat

und als Verfechter der (eigenen) Willenskraft". Die Lehre von der Tat

vergeltung ist in der vedischen und epischen Tradition eng mit der

Annahme einer ewigen Seele verknüpft. Die Buddhisten, die sich die

Persönlichkeit als aus den fünf „Daseinsgruppen" zusammengesetzt,

vergänglich und als „nicht das Selbst" vorstellen, versuchen auf unter

schiedliche Weise zu erklären, was an den Wesen, deren Taten auf die

künftigen Existenzen ursächlich einwirken, von Wiedergeburt zu Wie-
29

dergeburt wandert. In den frühen Lehrtexten läßt der Buddha die

Frage nach dem Vorhandensein und dem Wesen der Seele unbeant

wortet, da nur, was zur Erlösung, zum Nirväna, führt, Gegenstand sei

ner Lehre sei, oder aber es wird gesagt, daß ein Selbst, ein Ich oder ei

ne Seele nicht faßbar sei. Ziel der Lehrreden, die das Thema der Exi

stenz einer Persönlichkeit behandeln, ist die Zerstörung des Irrglau

bens, daß die in Wirklichkeit aus den fünf „Daseinsgruppen" zusam

mengesetzte Persönlichkeit das Selbst, das Ich oder ein Mein ist. Denn

wie oben gezeigt, ist diese falsche Annahme die Ursache des „Begeh

rens", wodurch das Wesen im Geburtenkreislauf festgehalten wird.

Das älteste Werk, in dem die Seele ausdrücklich geleugnet wird, ist das

aus dem ersten vorchristlichen Jahrhundert stammende Werk „Fragen
30

des Menandros" {Milindapanha) , in dem im Dialog zwischen dem

griechisch-baktrischen König Menander und dem buddhistischen Leh

rer Nagasena Fragen der buddhistischen Lehre erörtert werden, darun

ter auch das Thema der Wiedergeburt und des Trägers der Wiederge

burt. Die Problematik ist etwa folgende: Wenn das, was als irdische
Persönlichkeit erscheint, in Wirklichkeit die fünf „Daseinsgruppen"

sind und diese ununterbrochen entstehen und vergehen, wie kann

dann unter derartigen Umständen Verantwortlichkeit für Taten und

Vergeltung möglich sein. Das Ergebnis der Überlegungen ist, daß letzt
endlich dieser stete Wechsel von dem oben schon angeführten Gesetz

der „Entstehung in Abhängigkeit" beherrscht wird. Systematisiert wur-

28 Ahguttara-Nikäya (1885), Bd. 1, S. 287
29 Vgl. E. FRAUWALLNER: Die Philosophie des Buddhismus, S. 18 ff.; L. SCHMIT-
HAUSEN: Ich und Erlösung im Buddhismus (1969), S. 157 - 170
30 Vgl. die dieses Thema betreffenden Zitate daraus in: E. FRAUWALLNER: Die Philo
sophie des Buddhismus, S.70 ff
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den die Gedanken über den Zusammenhang zwischen Persönlichkeit

und Tatvergeltung von Vasubandhu im dritten Kapitel seines schon

mehrfach erwähnten Werkes „Schatzkammer der Dogmatik" {Abhid-

harmakosa(bhäsyam)) dargestellt. In diesem Kapitel wird der Aufbau

der Welt behandelt und im Zusammenhang damit auch das Schicksal

der Lebewesen im Geburtenkreislauf beschrieben. Dabei wird die Fra

ge gestellt, was eigentlich im Geburtenkreislauf wandelt. Zunächst

wird die Frage nach einem Selbst verneint. Es gibt nur die „Daseins

gruppen". Sie

„gehen, durch Werke und Laster beeinflußt, durch den Strom des Zwi

schendaseins in den Mutterschoß ein. ... Wie bei einem Licht, obwohl es

jeden Augenblick vergeht, der Strom (der Augenblicke) imstande ist,

sich an einen andern Ort zu begeben, ebenso verhält es sich mit den

Gruppen. Daher ist es kein Fehler, wenn man von Wandern spricht. Es

ist also erwiesen, daß, obwohl es kein Selbst gibt, der Strom der Grup

pen unter dem Einfluß der Laster und Werke in den Mutterschoß ein-

geht.

Aufgrund des Gesetzes der „Entstehung in Abhängigkeit" gehen die

„Daseinsgruppen" in einem ununterbrochenen Strom bis zur Erlösung

von einem Dasein ins andere über. In der „nördlichen" buddhistischen

Schule der Sarvästivädin, deren Dogmatik Vasubandhu in seinem Werk

darstellte, wurde die Existenz einer Seele am entschiedensten geleug

net. Nach ihrer Lehre ist ein „Zwischenwesen" {aniaräbhava) der Trä

ger des karmischen Prozesses zwischen dem Dasein nach dem Tode

bis zum Augenblick der Wiedergeburt. Im schärfsten Gegensatz zu den

Sarvästivädin steht die „südliche" Schule der Vdtsrputrlya-Sämrnitiya,

die die Existenz einer „Person" {pudgala) behaupten. Was diese „Per

son" angeht, so ist sie weder mit den die Persönlichkeit bildenden fünf

„Daseinsgruppen" identisch noch etwas von ihnen Verschiedenes oder

Getrenntes. Sie wird als „undefinierbar" (aväcya) bezeichnet. Weil die

„Person" nicht mit den „Daseinsgruppen" identisch ist, ist sie nicht

wie diese vergänglich. Da sie aber auch nicht getrennt von den „Da

seinsgruppen" ist, ist sie wie diese veränderlich. Sie ist weder ewig
noch nicht-ewig. Diese „Person" ist das Substrat, das im Geburtenkreis

lauf von einer Existenz in die andere wandert.

Dies sind zwei verschiedene Lösungen, wie die Buddhisten des „Klei

nen Fahrzeugs" (Hinayäna) die Wechselwirkungen zwischen vergängli-

31 Zitiert nach: E. FRAUWALLNER: Die Philosophie des Buddhismus, S. 78
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bis zum Augenblick der Wiedergeburt. Im  schärfsten Gegensatz zu den
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noch nicht-ewig. Diese „Person“ ist das Substrat ,  das im Geburtenkreis-
lauf von einer Existenz in  die andere wandert .

Dies sind zwei verschiedene Lösungen, wie die Buddhisten des „Klei-
nen Fahrzeugs“ (Hinayäna) die Wechselwirkungen zwischen vergängli-

31 Zitiert nach: E. FRAUWALLNER: Die Philosophie des Buddhismus, S. 78
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eher Persönlichkeit und Tatvergeltung im Geburtenkreislauf zu erklä

ren versuchten.

6) Das höchste Sein

Im „Großen Fahrzeug" (Mahäyäna) setzte sich der Glaube an ein höch
stes Sein durch, das als das einzig Wahre angesehen wurde und dessen

Verkörperung der Buddha ist. Die Erscheinungswelt wurde daneben
als nichtig, irreal und bloßer Schein angesehen. So stehen Fragen nach
dem höchsten Sein und nach der Realität der Außenwelt im Mittel

punkt der philosophischen Überlegungen. Um die Beschaffenheit der
Erscheinungswelt kümmerte man sich fortan wenig. Hier wurden die

Anschauungen des „Kleinen Fahrzeugs", vor allem in der von Va-

subandhu in seinen Werken systematisierten Form, unverändert über

nommen.

Liste von Texten, die kosmologische Vorstellungen des

frühen Buddhismus enthalten (Hmayäna)

I. IN SANSKRIT:

1. Das dritte Kapitel des Abhidharmakosa des Vasubandhu: hrsg. und übers, in: Louis
de La VALLEE POUSSIN: Vasubandhu et Yagomitra, Troisieme chapitre de lAbhidhar-
makoga: Kärikä, Bhäsya et Vyäkhyä, Avec une analyse de la Lokaprajnapti et de la
Käranaprajnapti de Maudgalyäyana. - Bruxelles, 1919 (Bouddhisme, Etudes et
Materiaux. Cosmologie: Le monde des etres et le monde receptacle).

2. Fragmente des Lokaprajnaptis'ästra, aus der Turfan-Oase (Fragmente von 5 Blät
tern), aus Gilgit (6 Blätter) und aus Kashmir (4 Blätter). Der vollständige Text ist in tibe
tischer Übersetzung erhalten (s. unten, IV.).

II. A. IM PÄLI-KANON:

1. Agganna-Suttanta (Digha Nikäya, Bd. 3, S. 80 - 98): die Entwicklung der Menschen
und der Kasten.

2. Cakkavatti-Slhanäda-Suttanta (Dlgha Nikäya, Bd. 3, S. 58 - 79): Verschlechterung der
Menschen und ihrer Lebensbedingungen.

3. Devadüta-Sutta (Majjhima-Nikäya, Bd. 3, S. 178 -187): die Höllen.
4. Anguttara-Nikaya, Bd. 4, S. 100 - 100: Die Zerstörung der Welt durch das Aufgehen
von sieben Sonnen.

5. Sarnkhäruppatti-Sutla (Majjhima-Nikäya, Bd. 3, S. 99 - 103): die Götterklassen.
6. Anguttara-Nikaya, Bd. 1, S. 220 - 228: die drei Tausender-Welten (sahassHokadhätu).

II. B. AUSSERKANONISCH:

1. Lokapannatti: La Lokapannatti et les idees cosmologiques du bouddhisme ancien. -
Ed. Eugene Denis, Paris, 1977. - T.1.2. Die Lokapannatti ist eine Pali-Kompilation, die
im 11./ 12. Jh. in Birma entweder zusammengestellt oder schon als Kompilation aus
dem Sanskrit übersetzt wurde.

2. Verschiedene Texte, die kosmologische Ideen enthalten und in Thailand und Birma
verfaßt wurden: Traibhümikathä fLes Trois Mondes (Traibhümi Brah R'vah). - Ed. G
Coedes, C. Archaimbault, Paris, 1973 (Publications de l'Ecole Fran^aise
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d'Extreme-Orienl; 89); Three Worlds according to King Ruang. A Thai Buddhist
Cosmology. Trsl. by F. E. Reynolds and M. B. Reynolds. - Berkeley, California, 19821,
Cakkaväladlpani, Candäsuriyagatidlpani.

III. IM CHINESISCHEN KANON:

1. Dirghägama, Sütra Nr. 30 (Taishö Bd. 1, Nr. 1, Sütra 30, 114b - 149c): Shih chi ching
„Das Sütra von der Anordnung der Welt".

1.1 Ta lou Fan ching „Das große Lokasthänasütra" (Taishö, Bd. 1, Nr. 23, 277a - 309c):
Übersetzung desselben Sütra, erstellt von Fa-li und Fa-chü in Lo-yang während der
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1.2 ChM shih ching „Das Sütra von der Anordnung der Welt" (Taishö, Bd. 1, Nr. 24,
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angefertigt (581 - 618).
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Ursache" (Taishö, Bd. 1, Nr. 25, 365a - 420a): Übersetzung desselben Sütra durch
Dharmagupta während der Sui-Dynastie (581 - 618).

2. Li shih A wei t'an lun *Lokaprajnaptyabhidharmasästra* „Abhidharma-Lehrtext von
der Anordnung der Welt" (Taishö Nr. 1644, Bd. 32, 173a - 226a): Von Paramärtha (559)
erstellte Übersetzung.

IV. IM TIBETISCHEN KANON:

'Jig rten gzag pa „die Anordnung der Welt", dem Maudgalyäyana zugeschrieben,
übersetzt von Jinamitra, Prajnävarman und Ye ses sde (während der Herrschaft von
Khri srori Ide btsan (8. / 9. Jh.). In: The Tibetan Tripitaka. - Tökyö, Kyöto: Peking
Edition (repr.), 1955 - 1961. Bd. 1 - 168: Bd. 115, Khu, fol. ial - 112al.
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ELISABETH STUDER-WOBMANN

DAS WELTBILD DES DAOISMUS UND DIE

CHINESISCHE MEDIZIN

Der Mensch zwischen Himmel und Erde

Der Daoismus (Taoismus) ist ein vielschichtiges Phänomen der jahrtau

sendealten chinesischen Kultur. Er ist noch heute lebendig im Hinter

grund aller chinesischen Wissenschaften und wird vor allem noch in

der traditionellen chinesischen Medizin (TCM) praktiziert. Der Daoismus

ist ursprünglich weder eine Religion, noch eine Philosophie oder

Weltanschauung, er beruht weder auf einem Theismus noch Atheismus,

sondern es handelt sich um ein rein mystisches Weltbild. Nach J. NEED-

HAM, dem berühmten Kenner und Verfasser von ''Science and Civilisa-

tion in C7iina"\ ist der Daoismus das einzige System von Mystik auf der
Welt, das nicht zutiefst antiwissenschaftlich eingestellt ist. Zur Frage:

Was ist Wissenschaftlichkeit? gibt der Sinologe und Schöpfer eines wis-
2

senschaftlichen Konzeptes der chinesischen Medizin, M. PORKERT , fol

gende Antwort (Tab. 1):

Tab. 1

Kriterien der Wissenschaftlichkeit

1. Positive Empirie

2. Stringente rationale Vernetzung von Aussagen

3. Eindeutigkeit von Aussagen durch den Bezug auf

Norm-Konventionen

1. Begriff

Der Name Daoismus stammt nicht von einem Gründervater her, son

dern bezeichnet das Ziel seiner Anhänger: dem DAO oder Weg oder Sinn

zu folgen, sich mit ihm zu vereinigen. Das Piktogramm für DAO bedeu-

1 J. NEEDHAM: Wissenschaft und Zivilisation in China (1984)
2 M. PORKERT: Die theoretischen Grundlagen der chinesischen Medizin (1991)
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Welt, das nicht zutiefst antiwissenschaftlich eingestellt ist. Zur Frage:
Was ist Wissenschaftlichkeit? gibt der Sinologe und Schöpfer eines wis-

2senschaftlichen Konzeptes der chinesischen Medizin, M. PORKERT , fol-
gende Antwort (Tab. 1):

Tab. 1

Kriterien der Wissenschaftlichkeit

1. Positive Empirie

2. Stringente rationale Vernetzung von Aussagen

3. Eindeutigkeit von Aussagen durch den Bezug auf
Norm-Konventionen

1. Begriff

Der Name Daoismus stammt nicht von einem Gründervater her, son-
dern bezeichnet das Ziel seiner Anhänger: dem DAO oder Weg oder Sinn
zu folgen, sich mit ihm zu vereinigen. Das Piktogramm für DAO bedeu-

1 J. NEEDHAM: Wissenschaft und  Zivil isation in  China  (1984)
2 M.  PORKERT: Die theoretischen Grundlagen der chinesischen Mediz in  (1991)
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tet „Kopf mit Füssen“, d.  h.  vorwärtsgehen, sich entwickeln, mit dem
Geist fortschreiten (Abb. 1).

Nach LAO-TZU, dem berühmtesten Daoisten, dem das Werk Dao Te
Ching zugeschrieben wird, heißt es:

„Das aussagbare DAO ist nicht das ewige DAO.
Der nennbare Name ist nicht der ewige Name.
Das Namenlose ist der  Anfang
von Himmel und Erde.
Das Namen Habende ist die Mutter der abertausend Wesen.“

Später wurde DAO nur noch als Terminus technicus gebraucht, mit phi-
losophischen und spirituellen Bedeutungen beladen und damit unüber-
setzbar gemacht. Kurz gesagt (nach den Hauptautoren
LAO TZU und CHUANG TZU) ist das DAO die Ord-
nung der Schöpfung, des Universums, die sowohl
Chaos wie Kosmos umfaßt. Sie ist nicht der Schöpfer K '
selbst, sondern die dem Universum immanente Kraft ■ I
mit ihrer dreifachen schöpferischen, erhaltenden und W
zerstörenden Potenz, ähnlich der hinduistischen Tri-
nität. Das Konzept des Daoismus wurde im Altertum
vielfach künstlerisch, vor allem poetisch dargestellt, Abb - 1: Dao

da über das DAO nichts ausgesagt werden kann, „weder durch Reden,
noch durch Schweigen“ ist es vermittelbar, sondern nur durch seine
Auswirkungen, welche vor allem spiritueller Natur sind. Der Daoismus
enthält in den späteren Ausdrucksformen und Überlieferungen auch
magische, alchemistische und wissenschaftliche Elemente, aber auch
politische, denn die sozialen Aspekte des Daoismus sind revolutionär,
antifeudalistisch und individualistisch.

2.  Geschichte

Die Ursprünge des Daoismus gehen wahrscheinlich auf den legendären
„gelben“ Kaiser HOANG DI (um 2600 v. Chr.) zurück. Diesem wird auch
das erste medizinische Lehrbuch der Antike zugschrieben, Nei Jing, der
innere Klassiker, der um ca. 300 v. Chr. kompiliert wurde und heute
noch lesenswert und aufschlußreich ist in  bezug auf die Chinesische Me-
dizin. Relevante schriftliche Zeugnisse über den Daoismus existieren
außer den genannten kaum. Zu den uralten Quellen gehört auch das be-
kannte I GING, das Buch der Wandlungen, ein Orakelbuch mit

3 R. WILHELM: Laotse: Tao Te King ( 1982)
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durchaus heute noch gültigen Aussagen im Sinne der Philosophia per-
ennis. Allgemein bekannt ist das genannte Dao Te Ching von LAO-TZU:
dieser ist ebenfalls legendär. Er soll im 6. / 5. Jh. v. Chr. gelebt und vor
seinem Verschwinden in den Bergen als Unsterblicher seinen poeti-
schen Kanon geschrieben haben. Auch CHUANG TZU lebte in dieser
Zeit: Seine Werke beschreiben die praktischen und spirituellen Seiten
des gelebten Daoismus. Auch er  betont LAO-TZU’s Aussage: Das DAO, das
beschrieben werden kann, ist nicht das richtige DAO.
Vor der HAN-Zeit (200 v. Chr. bis 200 n.  Chr.) gab es keine eigentlichen
daoistischen Schulen und Klöster. Solche florierten später bis  ins 12. Jh.
(z. B. die Schule der vollkommenen Verwirklichung). Gleichzeitig und
später dominierte in China der Konfuzianismus als staatlich anerkann-
tes Weltbild, und der Daoismus blieb im Hintergrund als Weisheitsquel-
le. Es gibt heute noch Zentren für Pflege und Studium des Daoismus,
vor allem in Taiwan, aber auch im Westen, z. B in Kalifornien. Hier sind
es vor allem Exilchinesen, die sich auf diese Weise profilieren und als
Meister auftreten, z. B. Mantak Chia, Ni Hua-Ching, Chung Liang Al Huang4
u .  a. Es gibt heute auch spirituelle Bestrebungen, die zwischen den Reli-
gionen vermitteln und sich geistig auf verschiedenen Ebenen verwirkli-
chen wollen. So gibt es Publikationen des Benediktiners B. GRIFFITH5
aus Indien, z. B. „Die Hochzeit von Ost und West“' . In Taiwan hat I. RA-
GUIN über „Wege der Kontemplation in der Begegnung mit  China“4 5 6 ge-
schrieben und versucht damit ,  d ie  daoistische Tradition in  die christli-
che Mystik einzubringen.

3. Weltbild

Obwohl der Daoismus keine Religion ist, vertr i t t  er ein metaphysisches
und mystisches Weltbild. Alle Religionen haben ihre mystischen Aspekte,
aber der Daoismus ist Mystik, reine Metaphysik.Es gibt hier keine syste-
matische Lehre wie im Konfuzianismus, auch kein Glaubensbekenntnis.
Er stellt eigentlich eine universalistische Weltanschauung dar  und ent-
spricht in unserem westlichen Denken am ehesten der  Auffassung von
einem kosmischen Omega-Christus bei P. TEILHARD DE CHARDIN. Al-
lerdings glaubt der Daoismus nicht  an eine l ineare Evolution, sondern
an eine zyklisch-spiralförmige Entwicklung fdie den verschiedenen spi-
rituellen Sphären und Bewußtseinsebenen im  Makro- und Mikrokos-

4 M. CHIA: Tao Yoga (1985); Ni HUA-CHING: Attaining Unlimited Life ( 1989)
5 B. GRIFFITH: Die Hochzeit von Ost und  West ( 1983)
6 I. RAGUIN: Wege der Kontemplation in der  Begegnung mit China (1972)
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mos entspricht]. Das Zeichen DAO bedeutet daher auch stufenweiser
Fortschritt, mit dem Kopf als Beginn und den Füßen als die Kraft der
Fortbewegung. Alles ist in  Bewegung und Wandlung oder Transformati-
on, so auch der Mensch, der in Übereinstimmung mit dem kosmischen
Evolutionsgesetz leben und damit in sich den Mikro- mit dem Makro-
kosmos verbinden soll.

Für LAO-TZU ist das DAO die transzendentale erste Ursache, die uran-
fängliche Einheit, in die alles zurückkehrt, die höchste Wirklichkeit, der
Geist des kosmischen Wandels, das ewige Prinzip der Emanation, das zu
sich selbst zurückkehrt, um neue Formen zu schaffen. Der persönliche
Gottes-Begriff ist dafür zu einengend. Das DAO ist völlig unpersönlich,
birgt aber die Personhaftigkeit als Potenz in sich. Das Unbegrenzte kann
nicht positiv ausgedrückt werden, da jeder Ausdruck auf formalen Kon-
zepten beruht. So sagt auch Meister ECKHARDT im christlichen Mittel-
alter: „Alles, was ihr über Gott sagen könnt, ist  nicht wahr.“

Daher gebraucht der Daoismus die Negation als das einzig geeignete
Mittel, um das auszudrücken, was über dem Sein steht. Das DAO ist
Nichtheit, das Nicht-Existente, das aber alle Möglichkeiten der Existenz in
sich enthält. Es ist die Leere, die Dunkelheit, in  der das Licht noch un-
manifestiert ist, aus der das Licht jedoch hervortritt. Diese nicht-theisti-
sche Anschauung vermeidet nicht nur die Gefahren des Anthropomor-
phismus, sondern betont nachdrücklich das Anders-Sein des Göttlichen,
das trotzdem nicht ausschließlich transzendent, sondern gleichwohl im-
manent ist. Es gibt keinen Schöpfer, sondern das Wirken des DAO bringt
eine spontane Schöpfung hervor durch die Wechselwirkung der YIN-
und YANG-Prinzipien.

4.  Weg des Lebens

Der Daoismus betont die existentielle Situation: Der Weg ist ein Weg des
Lebens, nicht eine Schule des Denkens. Daher ist der Daoist auch frei von
Dogmen und Verhaltensregeln: Er weiß in sich selbst, was Te, die Tu-
gend in der Lebensführung, ist. Aus diesem Grund kann das DAO nur
gelehrt werden, indem es durch beispielhaftes Verhalten vorgelebt wird.
Es gibt darin eine große Freiheit: Jeder Mensch muß in sich selbst seine
eigene Wahrheit finden, seine eigene Schönheit, seine eigene Tugend
(Tüchtigkeit). Diese Eigenschaften können nicht in Formeln dargestellt
und tradiert, sondern nur aus dem eigenen Innern geboren werden.

Alles ist einmalig, obwohl die Essenz aller Dinge eins ist.
Die Erfahrung der Daoisten ist eine existentielle, die den ganzen Men-
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sehen umfaßt, sie ist kein intellektuelles oder psychologisches Konzept,
das nur einen Teil des Menschen anspricht. Davon wird seine Bedeu-
tung für die Medizin abgeleitet. Die existentielle Qualität des Daoismus
hat nichts gemein mit dem hoffnungslosen Nihilismus des Existentialis-
mus. Der Daoist übt Gelassenheit, ‘Ataraxia”, zusammen mit  einer of-
fenherzigen, aber nicht vereinnahmenden Akzeptanzhaltung gegenüber
allen Aspekten des Lebens, auch dem sogenannten „Bösen“. Das Univer-
sum ist grundsätzlich gut. Der Daoist n immt das Leben freudig an, mit
Humor und Witz. Er  vertraut sich dem Weg an,  der auch das Schöne (den
freundlich-weiblichen YIN-Aspekt) und das Wahre (den kraftvollen
YANG-Aspekt) beinhaltet.

Der Daoist liebt das Lachen und den beißenden Witz zum Trennen
von Korn und Spreu in den daoistischen Texten. Lebensfreude ist das
natürliche spirituelle Ergebnis aus einem Leben im Einklang mit dem
DAO.

Zur Offenbarung des DAO im individuellen Leben gehören auch die
Bedürfnislosigkeit und Gewaltlosigkeit, die  Redlichkeit und das richtige
Handeln (eine Situationsethik, die durch die Haltung des Wu Wei, des
Tuns durch das Nicht-Tun, des Geschehen-Lassens ohne Eingreifen in
den Ablauf natürlicher Ereignisse, zustandekommt). Es gibt keine Sün-
de, doch das Übertreten natürlicher und kosmischer Gesetze zieht un-
vermeidlich strafende Folgen nach sich in Form von Entwicklungshem-
mung. Schuld sind Unwissenheit, Dummheit oder Geistesgestörtheit,
die Disharmonie zur Folge haben. Der Mensch muß mit dem DAO
übereinstimmen, um sein eigenes Potential verwirklichen und seinen
Beitrag zur Erhaltung der kosmischen Harmonie der Energie leisten zu
können.

Die Welt der Pflanzen und Tiere befindet sich in instinktivem Ein-
klang mit dem DAO, nur der Mensch hat die Wahl, das Gleichgewicht
aufrechtzuerhalten oder zu zerstören. Es ist in diesem Zusammenhang
bedenkenswert, was G. FULLER über die heutige hoffnungslose Situati-7
on des Planeten Erde schreibt und dazu eine heitere Gesinnung for-
dert. Es gibt im Universum nichts inhärent „Böses“. Wohl und Wehe
sind nicht vorbestimmt, die Menschen bringen diese selber über sich. Es
braucht keine Reue zur Wiedergutmachung, sondern nur eine stille und
stetige Zunahme an Weisheit und Verstehen, auch wenn dieser Prozeß
wiederholte Entwicklungsschritte (= Leben) bedeutet. Die dunkle Seite
(der „Schatten“ nach C. G. JUNG) soll integriert werden durch Reife, die

7 G. FULLER: Das Ende ( 1993)
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alle Gegensätze in sich aufnimmt und versöhnt: eine coincidentia opposi-
torum. YIN und YANG als komplementäre Pole und Eigenschaften, die
mit ihrer gegenseitigen Abhängigkeit und ihren Wechselwirkungen al-
les bestimmen und nicht getrennt werden können (Abb. 2 und 3).

YANG Sonne
Himmel
Feuer
Intellekt
Lösung
Aktivität

YIN Mond
Wasser
Erde
Gerinnung
Struktivität

YANG: Sonne, Intellekt, Feuer,
Himmel, Mann, Lösendes, akti-
ver Aspekt einer Wirkung, Dyna-
mik der  Energie.
YIN: Mond, Wasser, Erde, Frau,
Gerinnendes, struktiver Aspekt,
kontrahierend, Statik Abb. 5

YIN und YANG als Binomen für die Polarität in allem Seienden muß der
Daoist in sich vereinen. Da der Mensch sich im Zustand des Werdens be-
findet, identifiziert sich der  Weise mit dem erforderlichen Wandlungs-
prozeß und wird, indem er „mit der Schöpfung geht“, eins mit dem
DAO?

5 .  Chinesische Medizin

Noch einige Bemerkungen zur heutigen Praxis der Chinesischen Medizin:
Der Mensch als Mikrokosmos enthält in sich als Abbild des Makrokosmos
die fünf energetischen Wandlungsphasen: Holz, Feuer, Erde, Metall und
Wasser (Tab. 2, Abb. 4).

Diese sind die Grundlage aller körperlich-seelisch-geistigen ganzheitli-
chen Funktionen des Organismus und tragen in sich ebenfalls YIN- und

8 An dieser Stelle s ind zur  Erläuterung zwei Bücher zu empfehlen, die in  literarisch
hochstehender und fast kriminalistischer Weise den praktischen Daoismus erläutern;

D. PAYNE: Bekenntnisse eines Taoisten an der Wall Street (1988). - DAO wird zum
DOW Jones. Auch in  diesem aktuellen und  z. T. negativen Kontext können daoisti-
sche Erfahrungen gesammelt werden.
Luo Guan ZHONG: Der Aufstand der  Zauberer (1986) - Übersetzung eines großarti-
gen farbenprächtigen daoistischen Romans aus dem IG. Jahrhundert von M.
PORKERT, der alle Aspekte des Daoismus lebendig beschreibt.
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YANG-Charakter sowie himmlische und irdische Anteile (HUN und PO-
Seelen). Das weibliche Element des YIN nimmt bei allen Lebensprozessen

als Form und rezeptives Prinzip der
Leerheit den Primat ein, auch in derg
Spiritualität.* Die Grundbegriffe und
Hauptmethoden der Chinesischen Me-
dizin können tabellarisch zusammenge-
faßt und aufgeführt werden.9 10 (Tab. 3)

Tab. 2

Holz Aktivität
Feuer Kohärenz
Erde Integration
Metall Rhythmik
Wasser Struktivität

0. CARDIALIS: Emotionelle Erregung: Herz

Abb. 4

Tab. 3

Hauptmethoden der chinesischen Medizin:

1. Heilung der inneren Einstellung durch innere
Alchemie (Embryonalatmung)

2. Richtige Ernährung

3. Natürliche Arzneimittel

4. Akupunktur

5. Meditative Atem- und Körperübungen:
Qi Gong, Tai Qui, Kampfkünste, kontrollierte
Sexualität

9 Th. CLEARY: Das Tao der weisen Frauen ( 1993)
10 M. PORKERT: Die chinesische Medizin (1986)
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Die innere alchemistische Methodik, die zur Erlangung eines langen Le-
bens und der (ursprünglich körperlich und geistig gemeinten) Unsterb-
lichkeit führt, heißt NEI TAN oder die Bereitung des Inneren Zin-

, 11

nobers.
Zusammenfassend geht es um das Bewahren der weiblichen Rezepti-

vität / Passivität innerhalb des männlichen YANG, auch bei der Frau;
das Muttermotiv, das Pflegende, Formende, Gebärende bringt schluß-
endlich das NEI TAN, den inneren Zinnober oder den geistigen Embryo,
hervor: dieser ist das Ziel aller alchemistischen Bemühungen: das YIN-
freie YANG, das keine Formzerstörung mehr erlebt, keinen Tod. Dazu
benötigt der Daoist die völlige Gesundheit von Körper, Seele und Geist,
ein vollkommenes Gleichgewicht von YIN und YANG, aber vor allem
das perfekte YIN. So wird ein langes Leben und schließlich die Unsterb-
lichkeit durch Ausbildung des „diamantenen Leibes“ ermöglicht.

Auf dem Weg des Adepten braucht man noch die Erfahrung der Leer-
heit (das Fehlen von und der Verzicht auf sinnlich wahrnehmbare Inhal-
te), um dem Essentiellen, dem DAO, Platz zu machen.

Zum Prizip des WU WEI, des absichtslosen Tuns: der Heilige hütet
sich, in den Gang der Dinge einzugreifen. Er läßt  jedem Wesen die Mög-

Tab. 4

Prinzipien

Die himmlische HUN und d ie  irdische PO Seele

Das TAO (DAO)

Der Primat des Weiblichen

Die Leerheit

Das Gesetz der Wiederkehr

Das WU WEI (absichtsloses Tun)

Das lange Leben
Die Unsterblichen

lichkeit, sich im Einklang mit  seiner eigenen Natur  zu entfalten, ohne
Gewalt oder Zwang. Nach LAO-TZU sind Gewaltlosigkeit und WU WEI

11 Ni HUA-CHING: At t a in ing  Unl imi ted  Life (1989); R. WILHELM: Das Geheimnis der
goldenen Blüte  ( 1987)
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die wirksamsten Mittel, um echte Macht zu gewinnen und zu bewahren.
(Tab. 4)

Tab. 5

24 Richtlinien für zukünftige Adepten

1. Durchschaue alle Dinge dieser Welt.

2. Durchtrenne alle Verstrickungen.

3. Untersuche gründlich die Prinzipien und Bedeutungen.

4. Suche einen Meister und Gefährten.

5. Laß deine Entschlossenheit beständig sein.

6. Befreie dich von Zorn und Haß.

7. Hafte nicht an deinem physischen Körper.

8. Fürchte dich nicht vor harter Arbeit und Anstrengung.

9. Ertrage Schande und Schmach.

10. Verzeih den Anderen und neige dich vor ihnen.

11. Miß deinem Besitz keine Bedeutung zu.
Nimm das Leben ernst.

12. Sieh dich und die anderen als gleich an.

13. Praktiziere Mäßigkeit in allem.

14. Ertrage Hunger und Kälte, wie sie  kommen.

15. Überlasse Leben und Tod dem Schicksal.

16. Tue, was immer du kannst, um hilfreich zu sein.

17. Finde keinen Gefallen an Aufregendem.

18. Sei nicht stolz oder überheblich.

19. Verlange nicht nach erlesenem Essen.

20. Urteile nicht über richtig und falsch.

21. Versuche nicht, dich durch Klugheit hervorzutun.

22. Schlafe weniger und arbeite mehr.

23. Hafte nicht an schönen Dingen.

24. Sei konsequent vom Anfang bis  zum Ende.
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Die in Tab. 5 wiedergegebenen konkreten Richtlinien für angehende
daoistische Adepten nach CHUANG-TZU können vielleicht Anlaß geben»
unsere eigenen ethischen Grundsätze zu überdenken.

6 .  1 GING

Zum Abschluß noch einige Bemerkungen zum I GING, dem uralten
und heute noch weit verbreiteten und praktikablen Orakelbuch: Als In-
formationsträger erweist es  sich nach M. SCHÖNBERGER als identisch
mit dem genetischen Code. Das Ideogramm für I
GING hat, als Fortsetzung geschrieben (Abb. 5), die-
selbe Form wie die DNS-Schlange,

Auch die Drehung der Wendel ist die gleiche, spie-
gelbildlich als linksdrehende Spirale, Aus esoteri-
scher Sicht ist das Geheimnis eines langen (Uber-
)Lebens an die Kunst der  Linksdrehung aller Ener-
gie-Spiralen der Zellen eines Organismus gebunden.
Das I GING ist nicht nur ein Orakelbuch, sondern
auch ein Leitfaden für d ie  spiri tuelle Entwicklung.
Der Mensch lernt damit schließlich bewußt mit den
Gesetzen von „Himmel und Erde“ zu arbeiten, und
wenn er  sich endlich auf der  Ebene  des Geistigen be-
wegt, wird er fähig, die Gesetze der Materie und da-
mit des Karmas (von Ursache und  Wirkung im Ab-
lauf des Schicksals) aufzuheben. Hier dürften die
Wurzeln der Langlebigkeits- und Unsterblichkeits-
bemühungen des Daoisten liegen.

Abb. 5
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FERDINAND DEXINGER

WELT-  UND MENSCHENBILD(ER)  DES  JUDENTUMS

1. Einlei tung

Ehe man jüdische Welt- und Menschenbilder beschreibt, wird man sich der
Frage zu stellen haben, was denn eigentlich mi t  Welt- oder Menschen-
bild gemeint sei und ob es angezeigt ist, mi t  diesen Begriffen im Rah-
men des Judentums überhaupt zu operieren.

Wenn man unter „Weltbild“, mehr noch als unter „Menschenbild“, im
Unterschied zu „Weltanschauung“ eine „wertneutrale Zusammenfas-
sung und Gesamtschau der Forschungsergebnisse der Einzelwissen-
schaften“ sieht 12 , so stellt sich die Frage, wie weit  es möglich ist, ein sol-
ches „Weltbild des Judentums“ überhaupt auszumachen. Ohne hier in
eine Erörterung der genauen Definition des Begriffes „Weltbild“ einzu-
treten , kann man wohl die im Laufe der  jüdischen Religionsgeschichte
entworfenen Modelle einer Gesamtschau der Welt als Artikulation eines
solchen jüdischen Weltbilddenkens verstehen. Über weite Strecken der
Geschichte, in denen das Judentum existierte, gab es  also de facto so et-
was wie Welt- und Menschenbilder.

Man kann nun weiter fragen, ob es überhaupt angemessen ist, in  zu-
sammenfassender Weise über Welt- und Menschenbilder einer Religion
zu sprechen, deren zeitliche Dimension drei Jahrtausende umfaßt, und
deren Angehörige in fast allen Kuturkreisen beheimatet sind. Trotz aller
Betonung der Vielfalt erscheint jedoch die Religion als ein nicht zu ver-
nachlässigender Faktor bei der Konst i tuierung und Erhaltung der  Exi-
stenz des jüdischen Volkes. Im  Blick auf d ie  Geschichte der letzten Jahr-
hunderte mag sich jedoch Zweifel an der Bedeutung der Religion für die
jüdische Existenz regen. Hat sich nicht auch das Judentum von seiner
Religion emanzipiert ,  und kann man in der Folge überhaupt noch von
einem Weltbild des Judentums sprechen? Es ist offenkundig, daß  jede Be-
schreibung des im  Thema angesprochenen Sachverhalts, den Versuch
zu wagen haben wird, in der  Fülle des relevanten Materials einen roten
Faden auszumachen. Vielleicht f indet  man dabei neben den vielen Bil-

1 Th. DEWENDER: Weltbild (1988), S. 1558 f.
2 Vgl. dazu besonders M. HEIDEGGER: Die Zeit des  Weltbildes (1980)
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dern auch noch das eine Bild, das sich in modifizierter Form in allen an-
deren wiederfindet.

Den Ausgangspunkt dieser Überlegungen muß daher die Bibel bilden,
deren Wirkungsgeschichte in den drei monotheistischen Religionen des
nachbiblischen Judentums, des Christentums und des Islam von einmali-
ge! kuiLüigescxiicriuieiiei Bedeutung ist. Au» dieser Tatsacne ergibt  sicri
sogleich, daß viele Aspekte an den Weltbildern des Judentums keines-
wegs als dessen alleiniges Spezifikum angesehen werden dürfen. Es
geht also bei den folgenden Darlegungen nicht um die Herausarbeitung
von Besonderheiten und Unterschieden, sondern um die positive Darle-
gung dessen, was im Laufe der jüdischen Geistes- und Religionsge-
schichte als Welt- und Menschenbild zum Tragen gekommen ist.

Als Ausgangspunkt jedes Weltbildes dient die Vorstellung über den Ur-
sprung der Welt. Genau dieses Thema aber bildet den Inhalt der ersten
Worte der hebräischen Bibel, mit der das Judentum wurzelhaft verbun-
den ist.

Selbstverständlich finden wir in den klassischen Perioden der jüdi-
schen Geistes- und Religionsgeschichte keinen terminus technicus für
„Weltbild“ oder „Menschenbild“. Das heißt aber nicht, daß das damit be-
zeichnete Erkenntnisstreben nicht vorhanden wäre. Es ist nämlich, „ein
letztes Ziel des menschlichen Erkenntnisbemühens, ... zu wissen, was
die Welt im Innersten zusammenhält , . . .“  0 Diesem Bemühen kommt im
Grunde genommen bereits der erste Satz der hebräischen Bibel entge-
gen, wenn es dort heißt :  „Am Anfang schuf Gott Himmel und Erde“
(Gen 1,1). Es ist daher kein Zufall, daß in  der Folge alle kosmologischen
und theologischen Reflexionen bei diesen Worten ansetzten. Anhand
der Auslegungsgeschichte allein dieses Bibelverses l ieße sich eine Philo-
sophiegeschichte von der Antike bis in die Gegenwart schreiben. Die bei-
den Komponenten Welt und Gott, wobei Gott als selbstverständlich exi-
stierend vorausgesetzt wird, werden hier in einer Kausalverbindung ge-
sehen, bei der Gott,  dem Gott  Israels, der gleichzeitig der Gott eben die-
ser Welt ist, die  absolute Priorität  zukommt. Sogleich aber tritt auch der

3 J. MEURERS: Die  Erkenntnis  des Weltganzen und d i e  Wissenschaft  (1968); vgl. d i e
Worte Fausts bei J. W. v. GOETHE, 1. Teil, 1. Szene:

„Drum hab* ich mich der  Magie  ergeben.
Ob mi r  durch Geistes Kraft und  Mund
Nicht manch Geheimnis würde kund .
Daß ich nicht mehr  mi t  saurem Schweiß
Zu sagen brauche, was ich nicht  weiß ;
Daß ich erkenne, was die Welt
Im  Inners ten  zusammenhäl t ,
Schau a l le  Wirkenskraft und  Samen
Und tu’ n icht  mehr i n  Worten kramen.“
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Mensch auf den Plan. Auch für ihn gilt dieselbe Abhängigkeitsbezie-
hung wie für die Welt, und doch ist s ie  verschieden. Das Bild des Men-
schen wiederspiegelt nämlich anders als die materielle Welt, das Bild
Gottes, heißt es doch „Nach seinem Bild und Gleichnis schuf er sie, als
Mann und Frau schuf er sie“ (Gen 1,27). Was immer über jüdische Welt-
bilder gesagt werden kann, hat seine Wurzel in diesen wenigen Versen
der Bibel. Ohne die altorientalischen Wurzeln dieser Gedanken zu über-
sehen - es besteht kein Zweifel, daß dieses biblische Welt- und Men-
schenbild, diese knappe Formulierung sozusagen einer Weltformel, eine
ungeahnte Wirkungsgeschichte entfaltet hat. Es gehört zur Eigenart die-
ser Formel, daß sie ein philosophisches Weltbild ebenso transportiert
wie ein sozusagen naturwissenschaftliches. Die Kollision mit neuzeitli-
chen naturwissenschaftlichen Welt- und Menschenbildern konnte je-
doch nicht ausbleiben. Jüngste Kulturpolitische Auseinandersetzungen
in Israel haben nicht zuletzt diese Thematik zum Gegenstand.

Es versteht sich von selbst, daß mit dem Hinweis auf das biblische
Welt- und Menschenbild noch keine Aussage über das Weltbild des ein-
zelnen heute lebenden Juden gemacht werden kann und soll. Wiewohl
es andererseits auch klar ist, daß das Individuum bei aller Anerkennung
seiner Eigenständigkeit in  jedem Fall sehr stark von der es umgebenden
Geistigkeit geprägt wird. Bedeutende Gedankengebäude gehören zu die-
sen prägenden Elementen, wenn sie auch vom Individuum nie vollstän-
dig und bis in alle Einzelheiten übernommen werden. Im Blick auf die
Geschichte des Judentums und seiner Weltbilder liegt es nahe, von der
biblischen Sicht auszugehen. Der Hauptakzent dieses Beitrages liegt
aber auf nachbiblischen Modellen, die im  Rahmen des Judentums ent-
wickelt wurden und Bedeutung erlangten.

So ist zunächst auf die aus der Spannung zwischen Glaube und Ver-
nunft basierenden Entwicklung jenes philosophischen Welt- und Men-
schenbildes zu verweisen, das sich vor und parallel zur christlichen
Scholastik entwickelte und mit Namen wie Saadia Gaon, Ibn Gabirol und
Maimonides verbunden ist. Ein in Inhalt und Stimmung ganz anders ge-
artetes Modell wurde von der Kabbala entwickelt. Auf dem Neuplatonis-
mus basierend, findet es im Zohar und der osteuropäischen jüdischen
Mystik seinen Niederschlag.

Einem dritten Modell, das weitaus weniger leicht faßbar ist, gilt es im
Hinblick auf die Neuzeit und Gegenwart die Aufmerksamkeit zuzuwen-
den. Gibt es so etwas wie ein Welt- und Menschenbild des atheistischen
Judentums? Läßt sich von B. SPINOZA bis K. MARX und Erich FROMM so
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etwas wie ein in jüdischer Religiosität wurzelndes Welt- und Menschen-
bild erkennen?

2 .  Biblisches Welt- und Menschenbild

Es ist eine schwierige und vor allem auch kontroverse Frage, ob die Bi-
bel überhaupt ein Weltbild und ein Menschenbild hatte.  Zunächst ist ja
schon die  Voraussetzung „die Bibel“ problematisch, weil es sich dabei ja
nicht um ein Buch, sondern eher um soetwas wie eine Bibliothek han-
delt.  Daraus ergibt sich, daß kein einheitliches Welt- und Menschenbild
zu erwarten ist. Dazu kommt, daß es keinen einzigen biblischen Text
gibt, der das Welt- und Menschenbild zum ausdrücklichen Thema
macht. Vielmehr ha t  man es mit  einer Fülle von einzelnen Bemerkun-
gen zu tun, die sich in verschiedenen literarischen Gattungen (vgl. etwa
die Genesis und die Psalmen) finden. Jedes daraus resultierende Sum-
marium muß problematisch bleiben. Das wird etwa an folgendem Bei-
spiel deutlich. In Ps 75,4 heißt es:

„Ob die Erde auch wanke mit allen, die sie bewohnen, ich halte fest ihre
Säulen.“ (Vgl. Hiob 9,6)

Damit zu vergleichen ist eine andere Psalmen-Stelle, wo es von Gott
heißt:

„Der hingebreitet die  Erde über die  Wasser: in  Ewigkeit währt sein Erbar-
men.“ (Ps 136,6).

Ist es legitim, weil technisch leicht möglich, beide Aussagen in eine Re-
konstruktion des biblischen Weltbildes zu integrieren? 4

Neben allen übrigen biblischen Texten, d ie  für eine Darstellung des bi-
blischen Weltbildes relevantes Material enthalten,  kommt dem Schöp-
fungsbericht in Gen 1 -3  zentrale Bedeutung zu. Was hier über die
Trennung von Wasser und Land gesagt wird,  würde auch wieder zu den
poetischen Aussagen der Psalmen passen, obwohl von keinerlei Säulen
die Rede ist.

a) Weltbild

Unter Berücksichtigung dieser Unsicherheiten hat  sich in  der alttesta-
mentlichen Forschung in  etwa folgende Sicht des biblischen Weltbildes
herauskristallisiert:

4 Auf d iese  Problematik ha t  zule tz t  hingewiesen C. HOUTMAN: Der Himmel  im  Al-
ten Testament  ( 1993)
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„Die Erde ist eine von Wasser umgebene und auf Wasser und Säulen ru-
hende Scheibe, die von einem ebenfalls auf Säulen ruhenden, als eine
massive Kuppel gedachten Himmel überwölbt wird, in dem sich Öffnun-
gen für Regen und andere Niederschlagsformen befinden; dieser Nieder-
schlag stammt aus dem sich über dem Himmel befindlichen Himmel-
sozean und den im Himmel lokalisierten Vorratskammern des Schnees,
Hagels, Windes usw.; über dem Himmelsgewölbe befindet sich ebenfalls
der Palast Gottes; die Wassermasse unter der Erde liefert das Wasser für
die Quellen, Flüsse usw.; noch tiefer unter der Erde erstreckt sich das To-
tenreich.“ 5 (Taf. 1)

Diese Elemente sind, wenn auch nicht systematisch beschrieben, in der
Bibel und auch der sogenannten zwischentestamentlichen Literatur als
selbstverständlich vorausgesetztes Weltbild anzusehen. Schon die kurso-
rische Analyse des bekannten Schöpfungs-Textes der Genesis freilich
fördert einen, wie mir scheint, zentralen und unauflöslichen Zusam-
menhang zwischen Welt- und Menschenbild zutage. Diese Darstellung
enthält zunächst zwar viele Elemente eines sozusagen physikalischen
Weltbildes. So wird der Ursprung der die materielle Welt konstituieren-
den Bestandteile mit dem Vorstellungsmaterial altorientalischer Kosmo-
gonien dargestellt. 6 Bereits dabei entsteht insofern eine Beziehung zum
Menschen, als die Funktion etwa der Sterne zu den Festzeiten in Bezie-
hung gesetzt wird. Teil dieser Welt ist dann auch der aus Lehm geformte
Mensch, jedoch mit  dem wesentlichen Unterschied, daß ihm Anteil an
der göttlichen Sphäre eingeräumt wird. Überdies wird die Welt in den
Dienst des Menschen gestellt, der es daher auch ist, der den Tieren den
Namen gibt. Indem der Mensch selber jedoch nicht einfach als die Gat-
tung Mensch geschaffen wird, sondern bald auch den Namen Mensch
als individuellen Namen trägt, ist d ie  Geschichte des Anfangs nicht ein-
fach Naturgeschichte, sondern bereits als menschliche Geschichte konzi-
piert. Aus neuzeitlicher Sicht s ind wir uns durchaus bewußt, daß es sich
bei dieser Darstellung um einen Mythos im  weiteren Sinn handelt und
wir somit daraus keinerlei Informationen über den physikalischen Be-
ginn der Welt und die biologische Entwicklung des Menschen gewinnen
können. Abstrahiert man jedoch von diesen mythologischen Bildern,
um zum zeitlosen Aussagekern vorzustoßen, so ergibt sich ein sehr pro-
filiertes und in seiner Relevanz auch durch moderne Sichtweisen nicht

5 C. HOUTMAN: Der Himmel  im  Alten Tes tament ,  S. 285, der d iese  Rekonstruktion
jedoch eher für da s  Ergebnis e ines  „uner laubten  System at is ierungstr iebes“ hält
(S. 286),

6 Vgl. C.  WESTERMANN: Genes is  ( 1974)
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so einfach außer Kraft zu setzendes Welt- und Menschenbild. Dieses et-
wa 900 Jahre v. Chr. vom sogenannten Ja hwisten in Jerusalem entwickel-
te Konzept wurde etwa 300 Jahre später nochmals von Priestern im Exil
reflektiert und auf einem höheren Abstraktionsniveau neu formuliert. 78 9

In dieser Endgestalt ist dieses Grundkonzept eines Welt- und Menschen-
bildes in der weiteren Religionsgeschichte des nachbiblischen Juden-
tums, Christentums, aber auch des Islam  0 wirksam geblieben.

b) Mensch

Was den Menschen betrifft, so gilt es im Hinblick auf die Wirkungsge-
schichte des Schöpfungsberichtes der Genesis festzuhalten, daß der
Mensch hier nicht als zusammengesetztes Wesen erscheint. Wenn es in
Gen 2,7 heißt, daß der Mensch eine „nefesch chaya“ wurde, so spricht
das keinen Dichotomismus an, sondern die erfahrbare, lebendige
menschliche Wirklichkeit. So wird ja auch der Ausdruck nefesch für den
Menschen insgesamt verwendet (vgl. Ex 4,19) . Auch die Ruach, die Gott
dem Menschen einhaucht, ist zunächst nicht als ein zweiter seinsmäßi-
ger Bestandteil des Menschen verstanden, sondern die Manifestation
des Lebendigseins. 10 Natürlich waren diese Termini leicht dazu geeig-
net, Ansatzpunkte für die spätere Verschmelzung mit philosophischen
Anthropologien zu bieten. Insgesamt ist das,  was die biblische Literatur
in diesem Bereich zu bieten hat,  kein Weltbild im eigentlichen Sinn,
sondern eher eine Weltanschauung. 11 Im Grunde hat sich diese Situati-
on in der gesamten Wirkungsgeschichte der Bibel, über die es hier zu re-
ferieren gilt, nicht wesentlich geändert.

3. Der apokalyptische Beitrag

Während der Aspekt des Anfangs der Welt und des Menschen sowie sei-
ner Geschichte als Konstitutivum des biblischen Welt- und Menschen-

7 Vgl. zur Priesterschrift  M.-L. HENRY: Jahwist  und Priesterschrift (1960); W. H .
SCHMIDT: Die Schöpfungsgeschichte der  Priesterschrift  (1967)

8 Vgl. Sure 7,54: „Euer Herr ist Got t ,  der Himmel  und Erde in sechs Tagen geschaf-
fen und sich dann auf dem Thron zurechtgesetzt ha t  (um die  Welt zu regieren). ... Und
(er  ha t )  d ie  Sonne,  den Mond und  d i e  Sterne (geschaffen) und sie dabei durch seinen
Befehl (amr) in  den Dienst (der  Menschen gestellt.“ Vgl. auch Sure 44,38 - 39.

9 Vgl. E.  E.  URBACH: The Sages (1975)
10 Vgl. ders.,  ebd.,  S. 215
11 Dem Aufweis dieses Sachverhaltes d i en t  zule tz t  C. HOUTMAN: Der Himmel im  Al-

ten Testament. Allerdings kann man seinen Einzel interpretat ionen oft  nur schwer zu-
s t immen.
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12bildes zu gelten hat, bringt die zwischentestamentliche Zeit den
Aspekt des Endes oder des Ziels der Entwicklung zum Tragen.

Die Evolution der Welt erscheint an die Geschichte gebunden und
mündet dann in eine auch den physischen Bereich voll erfassende Ent-
wicklung am Ende der Tage. Die Eschatologie mi t  ihrer Rede von ei-
nem neuen Himmel und einer neuen Erde hat gegenüber der hebräi-
schen Bibel wesentlich neue Gesichtspunkte in das Weltbild des Juden-
tums eingetragen, die im Christentum sogar noch nachhaltiger gewirkt
haben, als im nachbiblischen, rabbinischen Judentum. Man wird nicht
sagen können, daß das Weltbild der Apokalyptik ein anderes Weltbild
sei als  das biblische. Es sind jedoch neue Bereiche des Aufbaues der
Welt erschlossen worden. Hier ist vor allem die Beschreibung der Him-
melssphären zu nennen. Wenn von drei oder sieben Himmeln erzählt
wird, die von apokalyptischen Visionären durchschritten werden, dann
fehlen keineswegs Bezüge zu den in der oberen Sphäre lokalisierten
Elementen wie Wasser, Hagel, Blitz und Donner. Diese himmlische Welt
steht, trotz der Transposition in die Welt apokalyptischer Visionen, in
eindeutigem Bezug zur erfahrbaren Wirklichkeit.

a) Die Engel

Eine wesentliche Bereicherung erfährt diese obere Sphäre dadurch,
daß sie von Engeln bevölkert wird, denen in  der biblischen Zeit noch
keine vergleichbare Rolle zukam. Das Buch der Jubiläen (2. Jh. v. Chr.)
fügt demgemäß auch die Erschaffung der Engel i n  den von ihm nacher-
zählten Schöpfungsbericht ein:

„Denn am ersten Tage schuf er die Himmel droben und die Erde und die
Wasser und alle Geister, die vor ihm dienen: Die Engel des Angesichts ...
die Engel der Geister der  Kälte ... und  des Frühjahrs ....“ l o

Ein wichtiger Faktor im  apokalyptischen Weltbild ist d ie  Wirkung des
Bösen in  der Welt. Das Böse ist dabei in e inem ethischen Sinn konzi-
piert,  allerdings wird der Nichtbeachtung des Religionsgesetzes ein di-
rekter Einfluß auf d ie  Ordnung der  menschlichen Gesellschaft zuge-
schrieben. Im  Sinn des Weltbilddenkens kommt jedoch den himmli-
schen Wesen, d .  h.  den bösen Engeln, auch Wächter genannt,  eine wich-
tige Funktion bei der Verbreitung des Bösen unter den Menschen zu.

12 Vgl. H. BIETENHARD: Die himmlische Welt im Urchristentum und Spätjudentum
(1951)
13 Jub 2,2
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Das Henochbuch schreibt einzelnen Engeln die Verbreitung folgender
negativer Kenntnisse zu:

„Asasel lehrte die Menschen Schlachtmesser, Waffen, Schilde und Brust-
panzer verfertigen ... Semjasa lehrte die Beschwörung und das Schnel-le
den der Wurzeln.“

Äsasel ist der Anführer jener Engel, die im Anschluß an Gen 6,2 - 4 ih-
rer Aufgabe untreu geworden, die Menschentöchter verführen und mit
ihnen die Riesen zeugen. Als Dämonen müssen sie in der Welt weiter-
existieren, da sie nicht mehr in den Himmel zurück dürfen. 15  Diese Ge-
schehnisse werden vor allem im äthiopischen Henochbuch erzählt:

„Sie (sc. die Menschentöchter) wurden aber schwanger und gebaren die
... Riesen. (Hen 7,2). Seit den Tagen ... des Todes der Riesen, als die Gei-
ster aus der Seele ihres Fleisches herausgingen, um Verderben anzurich-
ten, ohne daß ein Gericht sie trifft ... bis zum Tage des großen Endge-
richts.“ (Hen 16,1)

Ein in den Qumrantexten belegtes Charakteristikum dieses Weltbildes
ist seine Darstellung als ein universaler Kampf zwischen Gut und Bö-
se.  16 (1QS 111,13 - IV, 26.

„Und er schuf den Menschen zur Herrschaft über den Erdkreis und be-
stimmte ihm zwei Geister ... der Wahrheit und des Frevels In der
Hand des Fürsten des Lichtes liegt die Herrschaft über alle Söhne der
Gerechtigkeit, auf den Wegen des Lichtes wandeln sie. Aber in der Hand
des Engels der Finsternis liegt alle Herrschaft über die Söhne des Fre-
vels.“ (1QS 111,17 - 21)

Es ist ein dualistisches Weltbild, das gleicherweise auch ein dualisti-
sches Geschichtsbild ist. Im Mittelpunkt steht jedoch nach wie vor der
Mensch , dessen individuellem Handeln heilsgeschichtliche, ja kosmi-
sche Bedeutung zukommt. Wiewohl die eigentliche Gesetzeserfüllung
nur dem Israeliten möglich ist, dem diese Aufgabe durch den Sinai-
Bund als Aufgabe zuteil  wurde, bleibt die universale Menschheit stets
im Blick. 18 Das wird auch durch das Interesse an Adam, dem ersten

14 Hen 8,1
15 Vgl. F. DEXINGER: Sturz der Göttersöhne oder Engel vor der Sintflut? (1966) Gen

6,2 - 4
16 Vgl. P. van der OSTEN-SACKEN: Gott und Belial (1969)
17 Vgl. H. STEGEMANN: Zu Textbestand und Grundgedanken von 1QS III, 13 - IV, 26

(1988)
18 Vgl. Jub 2,31

Taf. 1, S. 317: Biblisches Weltbild nach dem A.T. von J. Comploj (Brixen, Südt i ro l )



Taf. 1: Biblisches Weltbild
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Menschen deutlich, das später i n  der Kabbala besonders stark hervor-
tritt. 1920 212223

Das Handeln des Menschen unterliegt Lohn und Strafe. In dieser Pha-
se der jüdischen Religionsgeschichte hat unter dem Einfluß des Helle-
nismus die Vorstellung Fuß gefaßt, daß die in der Genesis genannte
Nefesch des Menschen eine den Tod überdauernde Wesenheit ist. Bei
Philo wird daher auch der ethische Aspekt betont. Die Seele vermag
sich durch rechtes Verhalten aus der Welt der Sinne zu befreien und
den Weg zum Göttlichen zu finden. Diese Gedankengänge sind später
in der neuplatonisch geprägten Kabbala wirksam geblieben. Daneben
erfährt auch die etwas ältere Lehre von der Auferstehung des Leibes eine
weitere Ausformung. In dieser Phase tritt auch eine in der Bibel noch
unterentwickelte Vorstellung deutlicher hervor, nämlich die von der
Unterwelt, nicht nur als Scheol, als Reich des Todesschattens verstanden,
sondern als Ort der Strafe für die Sünder. Zum Weltbild der Zwischen-
testamentlichen Literatur gehört auch die klare Zweiteilung des Welten-
laufes in eine Zeit des Frevels und die darauf folgende Heilszeit. Wobei
beides irdische Welten sind. Wichtiges Charakteristikum ist, wie etwa
die Zehnwochenapokalypse des Henochbuches zeigt (Hen 92,1;
93,3b - 10; 91,11 - 17), eine Periodisierung der Geschichte.

Die Welt, von der hier die Rede ist, ist der Olam ha-Zeh im Unter-
schied zur Neuen Welt, einer verklärten, jedoch irdischen Welt am En-
de der Zeiten, dem Olam ha-Ba.

„Der erste Himmel wird in ihr vergehen, und ein neuer Himmel wird er-
scheinen, und alle Kräfte des Himmels strahlen auf und leuchten auf im-

23mer, siebenfach.“
Das apokalyptische Menschenbild zeichnet sich durch eine gewisse Ra-
dikalität und Infragestellung der bisherigen Ordnung aus. Dem steht je-
doch das aus der Tradition kommende weisheitliche Menschenideal ge-
genüber, das insgesamt als realistischer anzusehen ist  24 und auch den
individuellen Charakter menschlicher Existenz betont. Auch in dieser
Phase der Entwicklung des Weltbildes des Judentums ist die unauflösli-
che Verbindung von Mensch und Welt unverkennbar. Vor allem im Ver-

19 Zum Adam Kadmon vgl. J. MAIER: Geschichte der jüdischen Religion (1992), S.
357 - 369
20 Vgl. M. DELCOR: L* immortalite de 1’ äme (1955)
21 PHILO, Her 273 - 274
22 G. MOLIN: Entwicklung und Motive der Auferstehungshoffnung vom AT bis zur

rabbinischen Zeit (1953)
23 Hen 91,16
24 Vgl. J. MAIER: Geschichte der  jüdischen Religion, S. 68
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gleich mit dem biblischen Welt-Bild sind neue Komponenten hinzuge-
kommen, die in vielen Bereichen des religiösen Denkens bis in die Ge-
genwart wirksam geblieben sind. ' Ein solcher Faktor ist vor allem
auch der Messias.25 26  Die Messiaserwartung ist nicht in der Apokalyptik
entstanden, sondern aus einem anderen Kontext in sie eingedrungen.
Die Hoffnung auf einen Messias-König stammt aus der konkreten Ge-
schichte Israels. Wenn die Apokalyptik einen universalen kosmischen
Horizont hat, so rückt die Gestalt des Messias diesen wieder mehr an
die menschliche, innerweltliche Wirklichkeit heran. In dieser Funktion
ist der Messianismus auch in säkularisierten jüdischen Weltanschauun-
gen wirksam geblieben.

4 .  Der rabbinische Umgang mit dem Schöpfungswerk am Anfang

a) Weltbild

Für die rabbinischen Gelehrten stand die Schöpfung der Welt, d .  h.  des
Himmels und der Erde, durch den einen Gott fraglos fest. Bei der Inter-
pretation des Bibeltextes ergaben sich jedoch gewisse Schwierigkeiten,
die bis an die Wurzel des Weltbildes reichen.

Die grammatische Struktur des ersten Satzes der Bibel lieferte eine
im Rahmen antiken Denkens weichenstellende Interpretationsmöglich-
keit. Aus BerR 1,14 (zu 1,1) ergibt sich, daß der erste Satz der Genesis:
„Im Anfang schuf Gott Himmel und Erde“ möglicherweise unter dem
Einfluß etwa gnostischen Denkens so interpretiert wurde, daß auch
Himmel und Erde Götter seien. Naturgemäß wurde das von den Rabbi-
nen abgelehnt. Sie betonten vielmehr, daß die im Hebräischen vor Him-
mel und Erde stehende Partikel „et“ hier nicht etwa die Bedeutung
„mit“ habe; sondern aus dem Hinweis auf die im weiteren Textverlauf
noch genannten Einzelheiten, wie die Sterne des Himmels oder die
Sträucher auf der Erde, ergibt sich klar, daß Himmel und Erde als
Schöpfung des einen Gottes anzusehen seien. Sichtbar wird hier jeden-
falls, wie die einfache biblische Schöpfungsvorstellung von verschie-
denen philosophischen Denkmodellen her angefochten war.

Aus dem biblischen Text ergab sich noch eine andere Schwierigkeit.
In Gen 1,1 findet man als Reihenfolge der Schöpfung Himmel - Erde,
wogegen in Gen 2,5 die Erde vor dem Himmel genannt wird. Damit er-

25 Vgl. den neuen „Katechismus der Katholischen Kirche“ zu Themen wie „Engel“
(Nr. 328  - 330), „Neuer Himmel und  Neue Erde“ (Nr. 1042 - 1050), „Gericht“ (Nr.
1038 - 1041), „Auferstehung“ (Nr. 988  - 995)
26  Vgl. F. DEXINGER: Die Entwicklungdesjüdisch-chris t l ichen Messianismus (1974)
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hebt sich die Frage, was zuerst geschaffen wurde, der Himmel oder die
Erde. Die rabbinische Erklärung unterscheidet (BerR 12,14 zu 2,4) zwi-
schen Planung und Ausführung. Das entspricht einem philosophischen
Modell, das schon bei PHILO VON ALEXANDRIEN voll ausgeführt wur-
de. Demzufolge berichtet die Bibel zuerst über die Schaffung der Welt
der Ideen und im zweiten Kapitel dann über die Schaffung der realen
Welt:

„Gott bildete, als er diese sichtbare Welt schaffen wollte, vorher die ge-
dachte, um dann mit Benutzung eines unkörperlichen und göttlichen
Vorbildes die körperliche ... herzustellen.“ (De opif. Mundi 16).

Die Rabbinen haben sich auf solche philosophische Überlegungen nicht
wirklich eingelassen und auch keine theoretische Sprache entwickelt,
die das ermöglicht hätte. Vielmehr äußerte man generelle Vorbehalte
gegen detaillierte Erörterungen der Schöpfungsproblematik. So ist es
bezeichnend, daß in der reichen Midraschliteratur, die in den ersten
sechs Jahrhunderten nach Christus entstand, keine eigentliche Reflexi-
on des Schöpfungswerkes erfolgte. Ja, es war vielmehr so, daß über
„Maase bereschit“ überhaupt nur vor einzelnen Schülern gehandelt
werden durfte, um allfällige Mißverständnisse im Zwiegespräch ausräu-
men zu können. So heißt es in mHag 11,1:

„Man halte keinen Vortrag über ... das Schöpfungswerk ... vor zweien
«27

Die Mischna steht dem grübelnden Forschen in diesem Bereich ableh-
nend gegenüber. In der Fortsetzung des obigen Zitates heißt es (mHag
11,1):

„Wer vier Dingen nachgrübelt, für den wäre es erwünschter, er wäre gar-
nicht zur Welt gekommen: Was ist oben? Was ist unten? Was war vorher?
Was wird nachher sein?“

Diese Thematik wird freilich durch die mittelalterlichen Religionsphilo-
sophen in vollem Umfang aufgegriffen und von da ab zu einem Haupt-
gegenstand der jüdischen Weltbild-Diskussionen. Diese philosophische
Diskussion konnte von den mythischen Elementen bereits weitgehend
absehen, die dem biblischen Bericht anhaften und wohl auch später
noch verbreitet waren.27 28  Andererseits setzt das rabbinische Denken, das
in der Bibel entwickelte Welt-und Menschenbild voll voraus und hat

27  Der Jerusalemer Talmud betont,  daß  diese  strengere Version auf R. AKIBA zurück-
gehe, während R. JISCHMAEL das  Lehren über „Maase  Bereschit“ auch vor zwei Schü-
lern gestatte.

28  Vgl. E. E.  URBACH: The Sages, S. 184
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selbst kein eigenes System entwickelt. Ein Überblick läßt sich nur aus
der Zusammenschau der Äußerungen einzelner rabbinischer Auto-
ritäten gewinnen. Dabei zeigt sich, daß innerhalb der 4 bis 5 Jahrhun-
derte, die diese Periode dauerte, eine Entwicklung stattfand. Lehnten,
wie eben gezeigt, die Tannaiten weitgehende Schöpfungs-Spekulationen
ab, so waren die Amoräer sogar bereit, mythologische Bilder als Er-
klärungsmodelle heranzuziehen. So wird von RAV, dem bedeutend-
sten Gelehrten der amoräischen Zeit, folgende Darstellung im An-
schluß an Hiob 26,12 überliefert:

„Als der Herr, gepriesen sei er, daran ging, die Welt zu erschaffen, sagte
er zum Fürsten des Meeres: , Öffne deinen Mund und schlucke alle Was-
ser der Welt! 4 Er gab ihm zur Antwort: Herr der Welt, es ist genug, daß
ich mit meinesgleichen allein bleibe. Sogleich schlug er nach ihm auszn
und tötete ihn.“

Für das rabbinische wie auch schon das biblische Weltbild ergibt sich
aus solchen Einzelfacetten, daß manches Gedankengut aus dem poly-
theistischen Milieu relevant geblieben war und als Problem, das man
apologetisch zu überwinden trachtete, ernstgenommen wurde. Der
Hintergrund dafür dürfte die Auseinandersetzung mit der Gnosis sein,
die ja nicht nur die historischen Grundlagen des Christentums, son-
dern auch den Monotheismus des Judentums bedrohte. So wird in dem
eben zitierten Ausspruch RAVs auf einen möglicherweise aus dem per-
sischen Bereich stammenden29 30 3132 Dualismus angespielt, der mit Mitteln
der mythologischen Sprache überwunden wird.

Eine Zusammenfassung dessen, was nun die Welt ausmacht, die am
ersten Tag geschaffen wurde, wird im babylonischen Talmud im Namen
RAVs vorgetragen:

„Am ersten Tag wurden zehn Dinge geschaffen. Diese sind: Himmel und
Erde, Tohu und Bohu, Licht und Finsternis, Wind und Wasser, die Natur

32des Tages sowie die Natur der Nacht.“

Das trockene Land entsteht, wie wir eben hörten, durch einen in my-
thologischen Farben geschilderten Rückzug des Wassers. Wesentlich an
der Aufzählung der zehn am ersten Tag geschaffenen Dinge ist jedoch,
daß Tohu und Bohu geschaffene Elemente sind und nicht als schon vor

29 Vgl. ders., ebd., S. 193 ff.
30 bBB 74b
31 Vgl. E. E. URBACH: The Sages, S. 193 ff.
32 bHag 12a
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der Schöpfung vorhandene Substanzen gelten, aus denen die Welt ge-
33schaffen wurde.

Für die Amoräer des 3. und 4. Jahrhunderts steht auch fest, daß die
Welt entgegen gnostischer Auffassung nicht von Engeln geschaffen wur-
de und daß sie gut ist, was im folgenden bekannten, anonymen Aus-
spruch enthalten ist:

„Warum wurde die Welt mit B geschaffen? Weil so das Wort Segen (= Ber-
acha) beginnt. Warum nicht mit  A? Weil so das Wort Fluch (= Arira) be-
ginnt.“33 3435 

Daß die Welt gut ist, gehört zu den unaufgebbaren Axiomen des jüdi-
schen Weltbildes. Was schon der Wortlaut der Bibel nahelegt, wird in
der Auseinandersetzung mit der Gnosis von den jüdischen Gelehrten
schärfer und ausdrücklicher formuliert. Diese rabbinischen Gelehrten
haben die apokalyptische Gedankenwelt nur zum Teil rezipiert. Zu die-
sen Elementen gehören als wichtiger Aspekt die apokalyptische Lehre
von den sieben Himmeln und die Engelvorstellungen. Bekanntlich
spielen die Engel in der Bibel noch eine sehr untergeordnete Rolle. Je-
denfalls wird nichts über ihre Erschaffung im Rahmen des Schöpfungs-
werkes berichtet. Das ergänzen zwischentestamentliche Schriften wie
das Buch der Jubiläen (2,2). Dort wird die Erschaffung der Engel an den
ersten Tag verlegt (vgl. daß darüber oben von RAV nicht ausdrücklich
gesprochen wird). Ihre Erschaffung wird in eins mit der Erschaffung
des Himmels gesetzt. Die Existenz und die Erschaffung der Engel sind
später auch für die rabbinischen Gelehrten selbstverständlich. Kontro-
vers ist nur, wann die Engel geschaffen wurden. Es werden der zweite
und auch der fünfte Schöpfungstag genannt, weil damit ausgeschlossen
werden sollte, daß die Engel am Schöpfungswerk des ersten Tages mit-
gewirkt hätten. 36 Dieses Problem wird freilich neuerlich drängend,
wenn es um die Erklärung des Plurals bei der Erschaffung des Men-
schen (Gen 1,26: „Laßt uns den Menschen machen.. .  “) geht. Während
die Gnostiker überhaupt die Engel für die Erschaffung des Menschen
verantwortlich machten, hatte PHILO ihnen nur die Erschaffung der
mangelhaften Teile des Menschen zugeschrieben 37 , während die

33 Aus jHag 2,1 (77c) ergibt sich, daß diese Zusammenstellung RAVs einen antignosti-
schen Sitz im Leben hat. Vgl. E. E. URBACH: The Sages, S. 196. Es hat also nicht nur die
christliche Kirche gegen die Gnosis gekämpft.
34 BerR 1,12 zu 1,1
35 Das entspricht der Sicht des Katechismus der Katholischen Kirche, Nr. 327
36 Vgl. E. E. URBACH: The Sages, S. 204
37 Vgl. PHILO, Op 74 - 75
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Amoräer ihnen nur eine beratende Funktion zuweisen 08  . Es ist freilich
nicht verwunderlich, daß einige rabbinische Gelehrte diesen Bera-
tungsvorgang als absurd abwiesen. 0 ' Die Engel haben verschiedene
Funktionen, die Gott sozusagen entlasten und eine Brücke zwischen
Schöpfer und Welt bilden. Die Engel werden auch Gestirnen zugeord-
net. Dadurch findet eine Integration astrologischen Denkens statt, ohne
daß die Allmacht Gottes in Frage gestellt würde. Daß hier der Volks-
glaube ein weites Feld vorfand, kann man sich leicht vorstellen. An die-
ser Stelle ist auch ein Hinweis auf die in dieser Zeit entstandene Hekha-
lot-Literatur angezeigt. Diese wohl heterodoxe Richtung des damaligen
Judentums schuf jenes Weltbild, das die Voraussetzung für die mittelal-
terliche Kabbala war. Ziel war es in die Hekhalot, das heißt die sieben
Himmelspaläste, zu gelangen. Das war aber nur dem Esoteriker durch
entprechende Handlungen und das Sprechen bestimmter Hymnen
möglich. 41 Die weltbildmäßigen Voraussetzungen für diese esoterische
Lehre wurden in der Apokalyptik grundgelegt. Die dort beschriebenen
Himmelsreisen erfolgen ohne Zutun des Apokalyptikers. Der Esoteriker
der Hekhalot-Literatur hingegen erreicht die Schau durch seine nur
ihm vertraute Methode.

Keinen Eingang in die rabbinische Bibelinterpretation konnte sich
die Theorie verschaffen, daß der gegenwärtigen Welt schon andere vor-
ausgegangen seien, die Gott aber wieder zerstört habe. 42

Zum Weltbild des rabbinischen Judentums gehört aber auch die in
der Apokalyptik grundgelegte Vorstellung von der „kommenden Welt“,
dem "Olam ha-Ba".

b) Menschenbild

Naturgemäß hat das Menschenbild der rabbinischen Zeit eine Vielzahl
von Aspekten, steht doch auch hier der  Mensch im Zentrum des Inter-
esses. Es seien hier einige herausgegriffen, d ie  einerseits das physische

38 BerR 8,4 zu 1,26; vgl. auch bSanh 38b
39 Auf ein Fragment zum Yelamedenu-Midrasch verweist E.  E. URBACH, The Sages,

S. 779, Anm. 99. Die ganze Frage spielt  auch in  der christlich-jüdischen Auseinander-
setzung dieser Zeit e ine  Rolle. Von christl icher Sei te  wurde der Plural Gen 1,26 als eine
alt testamentl iche Anspielung auf d i e  Trini tä t  verstanden.  Vgl. Justin, Dial 62c, 1 -2

40 Vgl. L. WÄCHTER: Astrologie und  Schicksal  sgl au  bc im  rabbinischen Judentum
(1969)

41 Vgl. besonders J. MAIER: Das Gefährdungsmotiv bei der Himmelsreise in  der jüdi-
schen Apokalyptik und  „Gnosis“ ( 1963)

42 Die Meinung wird dem R. ABAHU zugeschrieben, der im  Anschluß an Gen 1,5 (wa-
jehi erev) annimmt,  daß  also schon eine Ze i tordnungbes tand  und  daraus folgert: „Das
lehrt ,  daß der Heilige Welten schuf und sie zerstörte b i s  er diese schuf (BerR 3,7 zu 1,5).
Vgl. auch PHILO, Aetern. Mundi  4 und  39 - 44
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Menschenbild und anderseits die philosophische Anthropologie betref-
fen.

Den Stellenwert des Menschen im rabbinischen Weltbild charakteri-
siert am pointiertesten ein Ausspruch des R. NEHEMLA (2. Jh. n. Chr.):

„Die Bedeutung eines einzigen Menschen ist gleich der des ganzen
Schöpf ungswerkes.“ (ARN A 31).

Das entspricht einem anderen Bild, das der Tannaite R. JOSE DER GA-
LILÄER gebrauchte:

„Alles, was der Heilige, gepriesen sei er, auf der Erde schuf, schuf er auch
im Menschen. Dickicht schuf er auf der Welt, Dickicht schuf er beim

45Menschen, das sind die Haare des Menschen.“

Dieses Bild dürfte seine Wurzel in einer sehr speziellen Sicht des ersten
Menschen haben. Bereits PHILO unterschied zwischen dem Urmen-
schen und dem ersten historischen Menschen (Op. 134-142). Das ist üb-
rigens ein Beispiel dafür, wie Vorstellungen der griechischen Philoso-
phie in der rabbinischen Zeit mit dem biblischen Denken verbunden
wurden. So wird in einem Midrasch vom Urmenschen gesagt:

44„Er schuf ihn von einem Ende der Welt bis zum anderen.“

Diese Vorstellung haben offenbar auch RAV und R. E LEAZAR vor Au-
gen, wenn sie sagen:

„Als er (sc. der erste Mensch) sündigte, legte Gott seine Hand auf ihn
und machte ihn kleiner.“ (bSanh 189a-190a).

In diesen Vorstellungsrahmen gehört auch die agadische Darstellung,
die zu Beginn des 3. Jh. etwa von R. HOSCHAJA vorgetragen wurde:

„Nachdem der Heilige, gepriesen sei er, den Menschen geschaffen hatte,
verwechselten ihn die Dienstengel mit Gott und wollten vor ihm ausru-
fen: Heilig’" (BerR 8,10 zu 1,26)

Neben der Vorstellung des primordialen Menschen, die eine Aus-
schmückung des biblischen Menschenbildes darstellt, wurde auch die
Anthropologie als solche weiterentwickelt. Eine Aufzählung verschiede-
ner Konstitutiva des Menschen ist im Jeruschalmi überliefert:

„Das Weiße, aus dem Gehirn, Knochen und Sehnen geformt sind,
stammt vom Mann. Das Rote, aus dem die Haut, das Fleisch und das
Blut gemacht sind, stammt von der Frau. Der Geist, das Leben und die

43 ARN A 31
44 In  den von URBACH veröffentlichten Yelamedenu-Fragmenten; vgl. E.  E.  UR-

BACH: The Sages, S. 230
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Seele sind vom Heiligen, gepriesen sei er. Und alle drei sind in ihm verei-
nigt.“ (jKilVIII,4 31c).

Der göttliche Anteil ist jedoch der entscheidende, wie sich aus einem
Gleichnis von R. JEHUDA HA-NASI ergibt. Er legt dabei folgende Worte
in den Mund der den Tod ihres Kindes beklagenden Eltern:

„Herr der Welt, solange dein Teil mit dem unsrigen vereinigt war, blieb
unser Teil vor Würmern und Maden bewahrt, aber jetzt, da du deinen
Teil entzogen hast, ist unser Teil von Würmern befallen.“ (KohR V,10).

Die rabbinischen Gelehrten sind nicht dem bei PHILO4546 belegten und
46von PLATO stammenden Trichotomismus gefolgt, sondern haben den

Leib-Seele-Dualismns übernommen. So faßt R. SIMAI zusammen, was zur
Zeit des R. JEHUDA HA-NASI weit verbreitete Ansicht war:

„Alle Geschöpfe, die im Himmel geschaffen wurden, deren Leib stammt
vom Himmel und deren Seele stammt vom Himmel. Alle Geschöpfe, die
auf der Erde geschaffen wurden, deren Leib stammt von der Erde und
deren Seele stammt von der Erde. Ausgenommen der Mensch. Dessen
Seele stammt vom Himmel und dessen Leib von der Erde. Daher gilt,
daß wenn der Mensch die Torah erfüllt und den Willen seines Vaters im
Himmel tut, dann ist er wie ein Geschöpf von oben.“ (Sifre 306 p.
340/41).

An dem ethischen Zusatz wird freilich der Unterschied zur griechisch-
hellenistischen Anthropologie deutlich. Nicht die Befreiung der Seele
vom Leib bedeutet die Erhebung 4748 , sondern die Übereinstimmung mit

48der göttlichen Torah.
Das Leib-Seele-Modell hat weitere Konsequenzen im Bereich der Ent-

stehung menschlichen Lebens und der Vergeltung. Wenn die konstituti-
ve Funktion der Seele einmal angenommen ist, stellt sich die Frage,
wann die Existenz der individuellen Seele beginnt. Als Antwort darauf
ist die bei den rabbinischen Gelehrten, wie vorher schon in der zwi-
schentestamentlichen Literatur und bei PHILO vertretene Ansicht von
der Präexistenz der Seelen und dem sogenannten Seelen-Guf anzuse-
hen. 49

„Der Sohn Davids wird nicht eher kommen, als bis das Seelen-Schatz-
haus (= Guf) leer ist.“ 50

45 Op.  27
46 Timaios 90
47 Vgl. PLATO, Phaidon 67
48 So E. E.  URBACH, The Sages, S. 222
49 URBACH, The Sages, S. 235, weist darauf h in ,  daß  PHILO die Lehre von der Seelen-

wanderung kennt, diese jedoch bei den rabbinischen Gelehrten nicht  belegt ist .
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Für die tannaitische Zeit ist vom Guf in  der ganz elementaren Bedeu-
tung Leib die Rede. Die Seelen werden in der Endzeit wieder mit dem
Leib vereinigt werden, um gemeinsam mit ihm Lohn oder Strafe zu
empfangen. Das bringt ein in Leviticus-Rabba überliefertes Gleichnis
vom Blinden und Lahmen, als Symbole für Leib und Seele, zum Aus-
druck. 51 Bleibt noch die Frage, wann bei der Entstehung des individuel-
len Menschen Leib und Seele miteinander vereinigt werden. Zunächst
wird der Vorgang der physischen Menschwerdung bewundert:

„Es gibt keinen Künstler wie Gott. ... Der, der sprach und die Welt trat
ins Dasein ist kein anderer als der, der dem Menschen aus einem Trop-

52fen Wasser einen Sohn gibt und ihn dem Vater ähnlich macht.“'
In der tannaitischen Zeit, also bis um etwa 200, findet sich kein Beleg,
daß der so entstehende Embryo halachisch als ein von der Mutter ver-
schiedenes Lebewesen angesehen wird. Vielmehr gilt der Embryo als
Teil des Leibes der Mutter. 53 Davon ausgehend fällt die Mischna (200
n. Chr.) folgende halachische Entscheidung:

„Wenn eine Frau schwer gebiert, zerschneidet man das Kind im Mutter-
leib und holt es stückweise heraus, weil das Leben der Mutter dem des
Kindes vorgeht. Ist aber der größte Teil schon herausgekommen, darf
man es nicht mehr verletzen; denn man darf nicht ein Leben für ein an-
deres hinopfern.

Allerdings gibt es schon in der tannaitischen Agada gewisse Indizien für
eine andere Sicht der Dinge. R. JOSE DER GALILÄER interpretiert das
Wort „olelim“ in Ps 8,3 (Aus dem Munde von olelim und Säuglingen ...)
als die „Embryonen im Leib ihrer Mütter“, die Gott Lob bereiten. 55 In
einer Diskussion mit ANTONINUS übernimmt R. JEHUDA HA-NASI von
diesem kaiserlichen Philosophen die Ansicht, daß die Beseelung des
Embryo im Augenblick der Empfängnis stattfinde.  55 Demgemäß ver-
tritt dann auch R. JOHANAN (3. Jh.) eine gegenüber der früheren Zeit

50 bYeb 63b. Nach BerR 24,4 geht es um die Seelen, d ie  Gott geplant hat.  Das ist eine
gemilderte Form der Präexistenz.
51 WaR IV, 5 zu Lev 4,2. Vgl. dazu E. E. URBACH, The Sages, S. 235: “Unlike Greek

thought, Rabbinic teachingdoes not  speak of the immortality of the soul,  but of the re-
surrection of the dead.”
52 MekhSh XV,11, S. 94
53 bGit 23b etwa wird R. JEHUDA HA-NASI diese Ansicht zugeschrieben. Das st immt

mi t  den römischen Bestimmungen der  Digesta lustiniani (XXV, 4,1) überein: „Partus
enim antequam edatur, mulieris portio est vel viscerum.“ („Die Leibesfrucht ist, bevor
sie geboren wird, Teil der Frau oder  des Mutterleibes.“)
54 mOhal VIII, 6; vgl. zur aktuellen jüdisch-religiösen Sicht P. Ch. EISENBERG: Die

Abtreibung und das jüdische Gesetz (1991)
55 MekhY Shira I, S. 120
56 BerR 34,10 zu Gen 8,21
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geänderte Position. Das wird durch eine Angabe in bTem 19a belegt,
wonach R. JOHANAN im Unterschied zu den Tannaiten nicht der Auf-
fassung war, daß der Embryo Teil des Leibes der Mutter ist. Über die-
sem Sonderproblem, an dem jedoch wichtige Elemente des Menschen-
bildes deutlich werden, darf der Stellenwert des Menschen nicht über-
sehen werden. So kommt dieser bei der in Übereinstimmung mit dem
biblischen Gebot vorgetragenen rabbinischen Forderung nach Fort-
pflanzung zum Ausdruck. Ganz pointiert formuliert das R. ASAI:

„Wenn jemand die Fortpflanzung nicht übt, so ist es ebenso, als würde
er Blut vergießen und das Bild Gottes auf Erden verringern.“

Damit wird ein ganz wesentlicher Zug der rabbinischen Anthropologie
unterstrichen. Geistiges und leibliches Prinzip sind im Menschen zu ei-
ner unlösbaren Einheit verbunden und brauchen deshalb auch nicht
im Hinblick auf ein asketisches Ideal auseinandergerissen zu werden.
Für das rabbinische Judentum gilt die Polarisierung Fleisch - Geist
nicht im Sinne einer Gegenüberstellung von bösem und gutem Prinzip
im Menschen. 57

Hier gilt es, noch einen anderen Aspekt des rabbinischen Menschen-
bildes hinzuzufügen, der bereits voll im biblischen verankert ist. Sosehr
der Mensch Individuum ist, so sehr wird er als Teil seines Volkes, der
Jude eben als Teil des Volkes Israel gesehen. 5859 Von daher erklärt sich
auch der Umstand, daß in der hebräischen Bibel selbst noch nicht über
das individuelle Schicksal des Einzelnen nach seinem Tod die Rede ist.
Der Auferstehungsglaube tritt erst in der letzten Phase der alttestament-
liehen Religion auf.' * Nichtsdestoweniger blieb der Glaube an die Aufer-
stehung für das religiöse Judentum bis heute verbindlich. Im Glaubens-
bekenntnis des MAIMONIDES, das ein Teil des liturgischen Morgenge-
bets der Synagoge ist, spricht der gläubige Jude im 13. Artikel die Wor-
te:

„Ich glaube mit  voller Überzeugung, daß einst zu seiner Zeit, wenn es
dem Schöpfer, gepriesen sei sein Name und erhoben sein Gedenken im-
mer und ewig, wohl gefällt, die Toten auferstehen werden.“

Neben allen endzeitlichen Aspekten, die dieser Glaubenssatz enthält,
macht er ein wesentliches Element des jüdischen Menschenbildes sicht-
bar:  Das Wesen des Menschen ist nur von seiner leib-geistigen Einheit
her zu verstehen. In ganz anloger Weise ist auch die kommende Welt

57 Vgl. S. BEN-CHORIN: Was ist der Mensch (1986)
58 Vgl. E. E. URBACH, The Sages, S. 216
59 Vgl. G. MOLIN: Entwicklung und Motive der  Auferstehungshoffnung
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nicht als ein esoterischer Himmel verstanden, sondern als die, wenn
auch völlig neu gestaltete, Erde. Dieser in der Zeit der zwischentesta-
mentlichen Apokalyptik entwickelte Gedanke wurde voll und ganz in
das endzeitliche rabbinische Weltbild integriert. Demgemäß ist nicht
die Zerstörung, sondern die Vollendung der bestehenden Welt die eigentli-
che Zielvorstellung.

5. Die Kabbala

a) Der Sefer Jezira als Vorläufer

Die jüdische Mystik 60 , die Kabbala, wiewohl erst im 11. Jh. entstanden,
hat eine lange Vorgeschichte in der jüdischen Überlieferung und hat ei-
nen ganz spezifischen, bleibenden Beitrag zum jüdischen Weltbildden-
ken geliefert. Ein Werk, auf das sich die Kabbala später immer wieder
beziehen wird, ist das zwischen dem 3. und 6. Jh. n.  Chr. entstandene 61

Buch „Jezira“, „Das Buch der Schöpfung“. Diese kurze, noch nicht als
kabbalistisch zu bezeichnende, aber gnostisch beeinflußte Schrift
enthält sozusagen eine Weltformel, indem sie mit der Feststellung be-
ginnt:

„In zweiunddreißig verborgenen Bahnen der Weisheit setzte der Gott Is-
raels ... Gesetz und Ordnung. ... Zehn Zahlen (ohne etwas) und zweiund-
zwanzig Grundbuchstaben.“ 6263 

Gerschom SCHOLEM sieht in diesem Büchlein „den ersten Versuch
spekulativen Denkens in hebräischer Sprache, der erhalten geblieben
■ . «63ist.

Die Ausdrucksweise ist vieldeutig, so daß sich so verschiedene Geister
wie der frühmittelalterliche Philosoph Saadia GAON (882 - 942) und
der klassische Vertreter der Kabbala, Moses NACHMANIDES
(1195 - 1270), in gleicher Weise darauf gestützt haben. Im Sefer Jezira er-
scheinen drei Bereiche der Schöpfung: die Erde, der Mensch und die
Sternenwelt. Die vom neuplatonischen Denken geprägte Zahlenmystik
wird dabei mit der schon aus der rabbinischen Periode bekannten he-
bräischen Buchstabenmystik verbunden. 64 Das wird im Sefer Jezira fol-
gendermaßen resümiert:

60 Vgl. Ch. D. GISNBURG: The Kabbalah (1865); G. SCHOLEM: Die jüdische Mystik in
ihren Hauptströmungen (1967); M. IDEL: Kabbalah (1987)
61 Vgl. G. SCHOLEM: Die jüdische Mystik, S. 81
62 Sefer Jezira I, 1 - 2, vgl. L. GOLDSCHMIDT (Hg.): Sepher Jesirah (1894; 1969)
63 G. SCHOLEM: Die jüdische Mystik, S. 81
64 In bBer 55a ist ein Ausspruch des Amoräers RAV überliefert, wonach „Bezalel es
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„So findet es sich, daß die ganze Schöpfung, und die ganze Sprache aus
einem Namen hervorgeht.“ 65

Für die spätere Entwicklung des Welt-und Menschenbildes der Kabbala
ist die Sicht der gesamten Welt als  eines dem Menschen ähnlichen Or-
ganismus von Bedeutung. Aus der Folge der 12 Buchstaben H - Q wer-
den:

zwölf Sternbilder in der Welt, zwölf Monate im Jahr und zwölf leiten-
de Organe im Menschen“ ’ ’

geschaffen (hebr.: HQQ). In den folgenden Abschnitten werden dann
unter Berücksichtigung der anatomischen Kenntnisse der Zeit einzelne
Organe des Menschen den Planeten und Tagen bzw. Monaten zugeord-
net. Zwölf an der Zahl sind auch die von der Welt ausstrahlenden Zo-
nen (gbwlj) des Weltraumes. Damit wird natürlich auch das geozentri-
sche Weltbild vorausgesetzt. 67 Die Zahlen und Buchstaben haben je-
weils die in Tab. 1 angeführten Entsprechungen.

Die Zuordnung der Zahlen 1 ,2 ,3  und 4 zu den auch (nach der Gene-
sis) ersten Schöpfungswerken erfolgt in einer Weise, die die Idee der
Emanation anklingen läßt.  Im Sefer Jezira wird aber auch bereits Positi-
on zur philosophischen Frage nach der Schöpfung aus dem Nichts be-
zogen, die die spätere mittelalterliche Philosophie beschäftigte. An-
knüpfend an den biblischen Ausdruck Tohu wa-Bohu heißt es:

„Er (sc. Gott) schuf aus Leere (Tohu) etwas (Bohu) und machte das Nicht-
sein zu einem Seienden.“ 68

Der Sichtweise des Sefer Jezira, wonach aus dem Tohu die übrigen
Schöpfungswerke geschaffen wurden, wird vom Buch Bahir, dem
grundlegenden Werk der Kabbala (um etwa 1180 entstanden), aufgegrif-
fen.

„Rabbi Berechja sagte: was bedeutet der Vers (Gen 1,2): ,Und die Erde
war Tohu wa-bohu?* Was bedeutet ,sie war? Daß sie schon (vorher als)
Tohu (da) war.“

verstand, d i e  Buchstaben durch d i e  der Himmel  und  d i e  Erde erschaffen wurden, mi t
e inander  zu verbinden“.

65 Sefer Jezira 11,5 (hg. GOLDSCHMIDT), vgl, auch N. SED: Le Memar  Samari ta in ,  le
Sefer Yezira e t  les trente-deux sentiers de  l a  Sagesse (1966)

66 Sefer Jezira  V,3 (hg. GOLDSCHMIDT)
67 Sefer Jezira V,2 (hg. GOLDSCHMIDT)
68 Sefer Jezira 11,6
69 Sefer Bahir  (übers. G .  SCHOLEM) § 2
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Tab. 1

1
Geist des ' ebendigen Gottes

2 Aleph
Windhauch aus Geist Luft Gemäßigtes Leib

3 Mem
Wasser aus Luft Erde Kälte Bauch

4 Sch in
Feuer aus Wasser Himmel Wärme Kopf

5 .  . . . .  Höhe
6 .  . . . .  Tiefe
7 .  . . . . Osten
8 .  . . . . Westen
9 .  . . . . Norden

10 .  . . . . Süden

Bet: Saturn Sonntag rechtes Auge
Gimel: Jupiter Montag linkes Auge
Dalet: Mars Dienstag rechtes Ohr
Kaf: Sonne Mittwoch linkes Ohr
Pe: Venus Donnerstag rechtes Nasenloch
Resch: Merkur Freitag linkes Nasenloch
Taw: Mond Samstag Mund

He: Widder Nisan rechte Hand
Waw: Stier Ijjar linke Hand
Zajin: Zwillinge Sivan rechter Fuß
Chet: Krebs Tamuz linker Fuß
Tet: Löwe Ab rechte Niere
Jod: Jungfrau Elul linke Niere
Lamed: Waage Tischri Leber
Nun: Skorpion Marcheschwan Milz
Samek: Schütze Kislew Galle
Ajin: Steinbock Tebet Darm
Zade: Wassermann Schewat Magen
Qpf: Fische Adar Mastdarm
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Von größter Bedeutung ist jedoch, daß der Sefer Jezira dieses kosmolo-
gisch-anthropologische Bild durch die Einbeziehung der Heilsgeschich-
te zu einem Totalbild macht. Das geschieht durch den letzten Abschnitt,
in dem Abraham als Träger dieser ganzen Überlieferung erscheint:

„ ... dann offenbarte sich ihm der Herr des Alls ... er setzte ihn auf seinen
Schoß und küßte ihm auf das Haupt und nannte ihn Abraham, seinen
Freund. ... Er setzte das Bündniszeichen zwischen die zehn Finger seiner
Hände, dies ist die Zunge, und zwischen die zehn Zehen seiner Füße,
dies ist die Beschneidung. Er band ihm die 22 Buchstaben der Torah an
die Zunge, und ... entdeckte ihm ihr Geheimnis; er  ließ sie ziehen im
Wasser, brennen im Feuer und rauschen im Wind, er machte sie leuch-

70ten in den sieben Sternen und führen in den 12 Sternbildern.“

b) Der jüdische Neiiplatonismus

Die im 11. - 13. Jh. in der Provence entstandene Kabbala basiert auf
dem Neuplatonismus, Neben dem Begründer des jüdischen Neuplatonis-
mus, Isaak ISRAELI (ca. 855 - 955), sei hier auf dessen bekanntesten
Vertreter, Ibn GABIROL (ca. 1022 - 1050), verwiesen. Er hat mit seiner
lateinisch überlieferten „Fons Vitae“ und der „Königskrone“ einen
entscheidenden Beitrag zum jüdischen Neuplatonismus geleistet und
auch nachhaltig auf die christliche Scholastik eingewirkt.

c) Die eigentliche Kabbala

Auf den Grundlagen, wie sie etwa im Sefer Jezira vorhanden waren,
aufbauend, entstand die Kabbala, Wie schon ihr Name (Kabbala = „Tra-
dition“) ausdrückt, verstand sich diese parallel zu den Albigensern und
Katharern auftretende jüdische Bewegung nicht als Neuerung, sondern
als die Tradition schlechthin. Das erste um 1180 enstandene und vorhin
schon zitierte Werk der Kabbala ist der  „Sefer Bahir“, in dem bereits die
wesentlichen Züge des kabbalistischen Weltbildes festehen. Die Struk-
tur, die das Welt- und Menschenbild dieser Richtung aufweist, ist vom
Emanationsgedanken geprägt. Die Zahlen, nicht die Buchstaben wie im
Sefer Jezira, von 1 -10  bestimmen dieses Schema, das die Sefirot-Lehre
genannt wird. ‘ Darin liegt der entscheidende Unterschied zum Aristo-
telismus, der etwa gleichzeitig von Moses MAIMONIDES (1135 - 1204) in

70 Sefer Jezira (hg. GOLDSCHMIDT) VI, 15
71 C. BÄUMKER (Hg.): Avencebrolis ( Ibn Gabirol) Fons Vitae (1892 - 1895)
72 J. MAIER: Die „Königskrone“ des  Salomo ben Jehudah Ibn Gabirol (1962)
73 Dahinter  steht letzten Endes d ie  pythagoräische Zahlenmystik „Alles ist Zahl“, d ie

in  den Neuplatonismus des  Ammonios Sakkas bzw. des PLOTIN integriert worden
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die jüdische Religionsphilosophie eingeführt wurde. Dem hier behei-
mateten punktuellen Schöpfungsgedanken steht in der Kabbala das
neuplatonische Emanationsschema gegenüber. Dieses wird jedoch
nicht im gnostischen Sinn als ein Schlechter-Werden der emanierenden
Gottheit verstanden. Die neuplatonische Sichtweise der Kabbala begeg-
nete im Judentum nie derselben Ablehnung wie die maimonidische
Philosophie. Das mag daher kommen, daß die Kabbala, die jüdische
Mystik, bei den religiösen Menschen einfach besser ankam als die ratio-
nale, um nicht zu sagen rationalistische, Religionsphilosophie. Was
MAIMONIDES nicht gelang, nämlich die aristotelische Philosophie zu
einem integrierenden Bestandteil jüdisch religiösen Denkens zu ma-
chen, vollbrachte die Kabbala mit  dem Neuplatonismus in nachhaltiger
Weise. Die Kabbala wurde für mehrere Jahrhunderte sozusagen die jü-
dische Religionsphilosophie, ohne jedoch im Gewand einer Philosophie
aufzutreten. Dem aristotelischen Begriff Gottes, als des „unverursach-
ten Verursachers“ stellte die Kabbala auf neuplatonischer Grundlage
das Emanationsschema gegenüber, das sich religionspsychologisch ge
sehen faktisch besser zur Integration des biblischen Gottes- und Welt-
verständnisses eignete.

Seine vollständige Ausgestaltung erfuhr dieses Schema im Buch Zo-
har, dem bedeutendsten Werk der Kabbala, dessen Kern von Mose DE
LEON (gest. ca. 1305) verfaßt wurde, das jedoch bis ins 18. Jh. als Werk
des R. SCHIMON BEN JOHAI (2. Jh. n .  Chr.) galt (Tab. 2).

Dieses System der Sephirot konnte als Baum (vgl. Bahir § 85 74 ) darge-
stellt (Abb. 1) oder als Mensch beschrieben werden (Abb. 2), wobei es
sich bei dieser Menschengestalt um den sogenannten Adam Qadmon al-
so den Ur-Adam handelt, der das Abbild Gottes darstellt. Es ist offen-
kundig, daß auf diese Weise das Reden vom Menschen und von Gott zu-
sammenfallen. Es ist daher nicht verwunderlich, daß, wie schon gesagt,
„der völlig unbiblische Gedanke eines emanatorischen Schöpfungspro-
zesses“ 75 bereitwilligere Akzeptanz erfuhr als das aristotelisch-philoso-
phische Weltbild.

Die jüdische Kabbala hat in diesem Punkt den Neuplatonismus we-
sentlich umgeprägt. Erscheint dor t  der Leib, ja die sinnliche Welt über-
haupt als ein Gefängnis der Seele, so erhält für die Kabbala in der eben
beschriebenen Symbolik jeder Teil des menschlichen Leibes eine göttli-

war. Diese Zahlensymbolik spiel te  im  jüdischen  Bereich auch schon bei PHILO v. Ale-
xandrien eine Rolle.

74 „Alle Kräfte Gottes s ind  übereinander  gelagert,  und s ie  gleichem e inem Baum.“
75 J. MAIER: Geschichte  der  jüdischen Religion, S. 355
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Tab. 2
1

EN SOF
(Das Unendliche)

3 2
Binah Chokmah

(Verstand) (Weisheit)

5 6 4
Din Ti fe r e t Chesed

(Gericht) (Glanz) (Gnade)

8 7
Hod Nezach

(Pracht) (Ewigkeit)

9
Je sod

(Fundament)

10
Malku t

(Königreich)

Geschaffene himmlische
und

Irdische Welt

ehe Dimension. So wird es möglich, auch die Geschichte Israels oder
die an Dinge des täglichen Gebrauchs gebundenen religionsgesetzli-
chen Vorschriften in einen transzendenten Zusammenhang zu stellen:

„ in keiner religiösen Richtung ist eine derartige Relevanz des Menschen
im Gesamten und im Detail des Gott-Welt-Zusammenhanges entwickelt
worden wie in der Kabbala... “ 76

76 Ders., ebd., S. 359
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Abb. 1: System der Sephirot als Baum
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Abb. 2:
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Die Kabbala kennt auch Besonderheiten der Seelenlehre, wie etwa das
Schema der anima vegetativa, sensitiva und rationalis. Ursprung und
Ziel der anima rationalis sind die Höheren Sphären. D. h., daß die Kab-
bala neben der Auferstehung auch das Fortleben der Seele und damit
der individuellen Existenz integriert hat. Ein Aufgehen der individuel-
len Seele in der Gottheit gehört jedoch nicht zum Vorstellungsbereich
der Kabbala. Man darf über dem faszinierenden Konstrukt, das die Kab-
bala darstellt, nicht vergessen, daß es letzten Endes die biblische
Grundlage ist, die alle integrierten philosophischen Aspekte umgeprägt
hat. Daher ist selbstverständlich auch in der Kabbala die schon in den
späteren biblischen Schriften grundgelegte Vorstellung von der Aufer-
stehung fest verankert geblieben.

Die Kabbala entwickelte auch die keineswegs allgemein akzeptierte
Lehre von der Seelenwanderung. So findet man schon im Buch Bahir fol-
genden Satz, der die Seelenwanderung im Anschluß an Koh 1,1 (Ein Ge-
schlecht geht und ein Geschlecht kommt) in einem Gleichnis be-
schreibt, in dem die Seelen Gewänder sind:

„So hatten sie denn Teil an Gewändern, die schon auf die Welt gekom-
77men waren, und andere hatten sie vor ihnen angezogen.“

Die Kabbala wirkte bis in die Neuzeit und erreichte mit Isaak LURIA
(1534 - 1572) einen neuen Höhepunkt im  jüdischen Raum. Durch sei-
nen Gedanken des Zimzum korrigierte er sozusagen die kabbalistische
Emanationslehre in einem wesentlichen Punkt. Er setzt den Vorgang
des Rückzugs der Gottheit vor den der Emanation. Isaak LURIA brachte
übrigens auch die Seelenwanderungslehre zu voller Entwicklung. Auf
dem Weg emotionaler Religiosität in populärer Form, naiv und unbe-
wußt rezipiert, blieb dieses philosophische System und damit auch sein
Welt- und Menschenbild bis zum heutigen Tag in wichtigen Kreisen des
religiösen Judentums und darüber hinaus wirkmächtig.77 78

6.  Der mittelalterliche Beitrag der Philosophie und Mystik

a) Die Rezeption der aristotelischen Philosophie

Eine philosophisch, aber noch stärker religionspsychologisch von der
Kabbala unterschiedene Weitsicht war die der mittelalterlichen jüdischen
Philosophie, wie sie MAIMONIDES begründete. Der Rezeption des ARI-
STOTELES war im jüdischen Weltbilddenken keine mit der der Kabba-

77 Bahir § 86
78 Vgl. A. SAFRAN: Die Kabbala ( 1966)
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la  vergleichbare Breitenwirkung beschieden. Das ist eine im Vergleich
mit dem abendländischen Christentum genau umgekehrte Situation.
Hat doch MAIMONIDES ganz nachhaltig auf die mittelalterliche Schola-
stik, insbesondere THOMAS VON AQUIN, der ihn als Rabbi Mopse zi-
tiert, Einfluß ausgeübt. Dennoch ist auch d ie  Wirkung des MAIMONI-
DES gerade in Bereichen, d ie  das Welt- und Menschenbild angeht, im
religiösen Judentum durchaus festzustellen.

Der Schwerpunkt der Aussagen im Bereich des Weltbildes liegt auf
der  Schöpfung. Für MAIMONIDES gibt es  keine Emanationen im  neu-
platonischen Sinn.  Hinsichtlich des Menschenbildes s ind die Betonung
der Vorsehung, sowie der Glaube an das Kommen des Messias und die
Auferstehung relevant. MAIMONIDES hat  sich bei seiner Aristoteles-Re-
zeption an den Aussagen der Bibel orientiert .  Im More 2,25 stellt er da-
her fest, daß die Ewigkeit der Welt der Torah zuwider ist.

„ ... daß aber der Glaube an die Ewigkeit der Welt in dem Sinne, wie Ari-
stoteles sie auffaßt, nämlich im Sinne, daß  sie notwendig existiert, daß
ihre Natur sich schlechterdings nicht verändert und kein Ding aus sei-
nem gewohnten Gange heraustritt, die Religion vom Grunde aus um-
stürzt, alle Wunder der H. Schrift leugnet ... Wenn aber jemand an die
Ewigkeit der Welt nach der  zweiten Meinung, ... nämlich der Platos
glaubt, in dem Sinne nämlich, daß auch die Himmel werden und verge-
hen, so widerstreitet diese Meinung nicht den Grundlehren der H.
Schrift und schließt auch nicht die Leugnung der  Wunder in sich “
(MN 2,25).

MAIMONIDES setzt dem bei ARISTOTELES als notwendig gesehenen
Schöpfungsakt einen solchen aus dem freien Willen des persönlichen
Schöpfergottes entgegen. ' Für MAIMONIDES ist das Universum eine
große Einheit ,  vergleichbar der des Menschen.79 80  Als klare Unterschei-
dung zum Pantheismus betont jedoch MAIMONIDES im Anschluß an
diesen Vergleich, daß  die intellektuellen Fähigkeiten und der menschli-
che Leib notwendigerweise miteinander  verbunden seien, dies aber
nicht in gleicher Weise für das Verhältnis von Gott und Welt zuträfe.

b) Das Universum

Der Schöpf ungsbegriff ist bei MAIMONIDES das  entscheidende Element.
Sein sonstiges Weltbild ist das des Mittelalters. Das Universum, ist ein le-
bendiges Wesen, zusammengesetzt aus Sphären in  deren Mittelpunkt

79 J. GUTTMANN: Die Philosophie des Juden tums  (1933), S. 187
80 Vgl. S. S. COHON: Jewish Theology ( 1971 ), S. 259
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die Erde steht. Die niedrigste der Sphären und der Erde nächste ist der
Mond. Die äußerste Sphäre ist die „allumfassende“. Außer diesen gibt
es vier Gruppen von Sphären, die dem Mond, der Sonne, den Planeten
und den Fixsternen entsprechen. Die Sphären haben Seelen, sind mit
Verstand ausgestattet, kraft dessen sie  sich frei bewegen können.

„Daß die Sphären lebende und vernünftige, nämlich denkende Wesen
sind, ist auch vom Gesichtspunkte der Schrift wahr und richtig, ebenso,
daß sie nicht, wie die Unwissenden meinen, tote Körper sind ... sondern
wie die Philosophen sagen, Lebewesen, die dem Willen ihres Schöpfers
gehorchen und ihn in vorzüglicher Weise preisen und rühmen. Deshalb
sagt die H. Schrift: ,Die Himmel erzählen die Herrlichkeit Gottes und sei-
ner Hände Werk verkündet das Firmament* (Ps 19,1).** (MN 2,5).

MAIMONIDES identifiziert die Engel mit diesen Intelligenzen.

„Wir haben in diesem Buche bereits früher erklärt, daß die Engel keine
Körper sind, und dasselbe sagt auch Aristoteles. Er gibt ihnen nur einen
anderen Namen, er nennt sie stofflose Vernunftwesen, wir aber nennen
sie Engel. Wenn er aber auch sagt, daß die stofflosen Vernunftwesen Mit-
teldinge sind zwischen Gott und dem Seienden, und daß durch ihre Ver-
mittlung sich die Sphären bewegen, ..., so steht auch das in allen heili-
gen Büchern...“. (MN 2,6)

Die Sphären bestehen nicht aus den vier Elementen sondern aus einer
verschiedenen, quinta essentia, genannten Substanz. Während die Sphä-
ren für ARISTOTELES ewig sind, sind sie für MAIMONIDES geschaf-
fen. 81  Das Problem des Bösen löst sich für MAIMONIDES dadurch, daß
er es als Mangel an Sein, als eine Privation, ansieht. Insofern ist auch
Gott nicht der Urheber des Bösen, weil er nur Seiendes hervorgebracht
hat. In diesem Bereich liegt dann auch d ie  ethische Verpflichtung des
Menschen. Um dieses philosophische System mit  der  Bibel verbinden
zu können, ist MAIMONIDES zu einer  allegorisierenden Auslegung der-
selben genötigt. Das spricht er sehr klar im  Zusammenhang mit der
von ihm angenommenen Erschaffenheit der  Welt aus:

„Unsere Weigerung, an die Ewigkeit der Welt zu glauben, hat nicht darin
ihren Grund, daß in unserer H. Schrift geschrieben steht, die Welt sei er-
schaffen. Denn die Stellen der H. Schrift, die auf die Erschaffenheit der
Welt hinweisen, sind nicht zahlreicher als diejenigen, die Gott als ein
körperliches Wesen erscheinen lassen. Auch sind die Pforten der Ausle-
gung uns in betreff des Erschaffenseins der Welt keineswegs verschlos-
sen oder unzugänglich.“ (MN 2,25).

81 Vgl. MN II, 4 - 12. Die Zusammenfassung bei COHON, Jewish Theology, S. 260
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Genau das wird jedoch von seinen Gegnern als ein illegitimes Zuge-
ständnis an die Philosphie angeprangert. Angesichts der kabbalisti-
schen Methoden der Schriftinterpretation erscheint uns dieser Vorwurf
nicht ganz verständlich. Aber es zeigt sich daran wohl deutlich, daß die
negative Bewertung des maimonidischen Systems eher psychologische
als philosophische Wurzeln hat.

In der Einleitung zu seinem Kommentar zum Talmudtraktat Sanhe-
drin ist ein von MAIMONIDES verfaßtes Glaubensbekenntnis enthalten,
das bis heute im Rahmen des jüdischen Morgengebetes gesprochen
wird. Darin sind die Artikel 1 -4  sowie 12 und 13 für unser Thema von
Interesse.

Der erste dieser Artikel sei hier zitiert, faßt er doch den Kern des mai-
monidischen Anliegens und nicht zuletzt auch des jüdischen Weltbildes
zusammen:

„Ich glaube mit  voller Überzeugung, daß der  Schöpfer, gepriesen sei sein
Name, jegliche Kreatur schafft und lenkt und daß er allein der Urheber
alles dessen ist, was geschah, geschieht und geschehen wird.“

Und für den Bereich der menschlichen Hoffnung formuliert MAIMONI-
DES die ganz und gar ungriechische aber biblische Erwartung:

„Ich glaube mit voller Überzeugung, daß der Messias kommt, und unge-
achtet seines langen Ausbleibens erwarte ich täglich seine Ankunft.“

7. Die neuzeitliche religionsphilosophische Reflexion

Die moderne Natur- und Geschichtswissenschaft des 19. Jh. ließ gläubi-
ge, intellektuell offene Juden, und nicht nur diese, in eine tiefe Krise ge-
raten. Als ein Weg zur Harmonisierung dieser modernen Strömungen
mit dem traditionellen Judentum bot sich der  Rückgriff auf die ratio-
nal-philosophischen Traditionen des Mittelalters und das Verlassen des
kabbalistischen Modells an .  Dabei gab es zwei Möglichkeiten. Einerseits
konnten moderne rationale philosophische Kategorien zur Neubegrün-
dung des traditionellen Weltbildes herangezogen werden. Hier ist in er-
ster Linie Hermann COHEN zu nennen. Wiewohl fraglich ist, ob und
wieweit sich sein Konzept noch als e in  Weltbild des Judentums durch-
setzen konnte, muß es hier audrücklich erwähnt werden. Die Überle-
gungen des berühmten neukantianischen Philosophen, die dieser in
seinem Werk „Die Religion der Vernunft aus den Quellen des Juden-
tums“ angestellt hat,  illustrieren, daß das biblische Weltbild auch für

82  K. DETHLOFF; Hermann Cohen und  d i e  Frage des Jüdischen (1985)
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modernes jüdisch-philosophisches Denken, und natürlich nicht nur für
dieses, substantielle Anregungen zu bieten vermag.

Es ist interessant zu sehen, wie die Grundelemente des bisher darge-
stellten jüdischen Welt- und Menschenbildes bei COHEN in seinen phi-
losophischen Reflexionen nach wie vor zum Tragen kommen.

a) Schöpfung

COHEN knüpft bei den Gedankengängen des MAIMONIDES an, Ver-
nunft und Schöpfung aus dem Nichts, entgegen der Auffassung des
ARISTOTELES, zu vereinbaren. Die Legitimität dieses Versuches steht
für COHEN fest und er s t immt der maimonidischen Lösung auch zu:

„Maimonides aber wird zum Klassiker des Rationalismus für den Mono-
theismus vielleicht an entscheidender Stelle dadurch, daß er das über-
kommene Problem der negativen Attribute zur Aufklärung bringt durch

83die Verbindung der Negation mit  der Privation.“
Indem MAIMONIDES das negative Attribut „Gott ist nicht träge“ dahin
analysiert, daß „träge sein“ eine Privation bezeichnet, also die Abwesen-
heit von Aktivität bezeichnet, stellt er klar, daß hier im Grunde weder
eine negative noch eine privative Aussage gemacht wird, sondern eine
positive, nämlich die, daß Gott „Ursprung der Aktivität“ ist. Damit hat
die Allmacht den Charakter eines richtigen Attributes Gottes.

„Gott ist nicht träge, das heißt: Gott ist der Urgrund der Tätigkeit, Gott
R4ist der Schöpfer.“

Es ist klar, daß es auch einer Abgrenzung gegenüber dem Pantheismus
bedarf. COHEN betont,  MAIMONIDES interpretierend, daß Schöpfung
nicht Emanation im materiellen Sinn bedeute.

„Diese Hinlänglichkeit der  Ursache aber erschöpft sich in ihrer logischen
Bedeutung, und sie wird entstellt durch die Übertragung der logischen
Bedeutung auf einen materiellen Hergang.“83 84 85

Es ist interessant,  wie sich COHEN auf Gen 1,1 bezieht und betont,  daß
sozusagen die vorgetragenen philosophischen Überlegungen bereits im
Bibeltext einschlußweise vorhanden seien. Durch das Schöpfungswort
werde nämlich nach Gen 1,1 nicht ein materieller, sondern wie das
Wort bereschit zeigt, e in zeitlicher Anfang gesetzt.  86

83 H.  COHEN: Religion der Vernunft  aus den Quellen des  Juden tums  ( 1929), S. 73
84 Ders., ebd.
85 Ders., ebd. ,  S. 74
86 Ders., ebd. ,  S. 75
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b) Vernunft

Für COHEN ist damit jedoch keineswegs der Gesamtkomplex der
Schöpfung behandelt.

„Aber im Monotheismus ist das Problem der Schöpfung nicht erschöpft
durch die Schöpfung der Welt; in der griechischen Philosophie betrifft
die Frage nur die Entstehung des Kosmos. Hier jedoch nimmt innerhalb
der Welt eine bevorzugte Stellung ein der Mensch als Träger der Ver-

87nunft und als Vernunftwesen der Sittlichkeit.“
So kann COHEN zusammenfassend sagen:

„Der eigentliche Sinn des monotheistischen Schöpfungsbegriffes liegt in
der Ethik.“ 88

Dabei allerdings entsteht diesem Modell auch eine grundlegende
Schwierigkeit, weil damit die Auflösung des spezifisch Jüdischen ver-
bunden sein kann. Wie sehr jedoch das traditionelle Modell auch in die-
se philosophischen Spekulationen COHENs Eingang gefunden hat,
zeigt der Umstand, daß COHEN auch den Messias in sein Gedankenge-
bäude integriert.

„Der Messianismus hingegen bleibt im Klima des menschlichen Daseins.
Und wenn er die Zukunft des Menschengeschlechts zu seinem Problem
des Menschen macht, so ist es die geschichtliche Zukunft, die Zukunft in
der unendlichen Geschichte des Menschengeschlechts, in deren Aufgabe
die Aufgabe des heiligen Menschengeistes gelegt wird.“ (Religion XV, 29,
p. 357)

Der Messianismus wird hier  abstrahiert gesehen als die Chiffre für die
schlechthinige Aufgabe des Menschen, Gestalter der Zukunft aus der
Ethik heraus zu sein. Bei aller Abstraktion ist doch ein wesentlicher
Aspekt des historischen Messias der  Religion erhalten geblieben, näm-

89lieh die messianische Weltzeit.
Diese wenigen hier vorgetragenen grundlegenden Gedanken von

Hermann COHEN zeigen wohl ganz deutlich die unausgesetzte Wirk-
mächtigkeit der biblischen und rabbinischen Grundlage für das jüdi-
sche Weltbild-Denken aller Epochen. Die Entscheidung für rationale Be-
gründungszusammenhänge konnte aber durchaus völlig vom traditio-
nellen Weltbild weg- und unabhängig davon zu einer jüdischen Exi-
stenzbegründung hinführen. In diesem Zusammenhang kommt einem

87  Ders., ebd. ,  S. 81
88  Ders.,  ebd.,  S. 77
89 Auf dieser Linie  bewegt s ich  wohl auch das  Konzept  des Rekonstruktionismus,  das

Mordechai KAPLAN entwickelt  ha t .
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eine Beschreibung in den Sinn, die Jean Paul SARTRE über das Verhält-
nis der Juden zur rationalen Aufklärung geliefert hat:

„Das beste Mittel, sich nicht als Jude zu fühlen, ist die Hingabe an die
reine Logik; die Logik gilt für alle, und jeder kann auf ihren Wegen wan-
deln. ... Die Wahl des Rationalismus ist bei ihm die Entscheidung für ein

90Menschenschicksal und eine menschliche Natur.“

Dieser Sphäre jüdischer Existenzbewältigung wollen wir uns in einem
letzten Abschnitt zuwenden.

8. Nachklang der religiösen Weltbilder des Judentums

Selbstverständlich bedeutete seit dem 19. Jh. Jude-sein nicht mehr ohne
weiteres die Akzeptanz eines jüdisch-religiösen Welt- und Menschenbil-
des. Andererseits ist bis in die Gegenwart für gläubige Juden das bibli-
sche Welt-90 9192 und Menschenbild selbstverständliche Grundlage der Reli-
gion geblieben. Wie jüngste Auseinandersetzungen in Israel zwischen
den traditionellen Repräsentanten der Religion und der inzwischen ab-
gelösten Ministerin für Kultur und Erziehung zeigen, prallen dieses tra-
ditionelle religiöse Welt- und Menschenbild und das säkularisierte Kon-
zept in der gesellschaftlichen Realität aufeinander.

a) Loslösung von der Tradition

Es kann also kein Zweifel bestehen, daß jüdische Menschen den Weg ei-
ner totalen Loslösung von allen Elementen der Tradition gegangen sind, so
daß man in diesem Rahmen überhaupt darauf verzichten könnte, die-
sen säkularisierten Bereich zu behandeln. Allerdings geben verschie-
dene Beobachtungen zur Vermutung Anlaß, daß sich in solchen säkula-
risierten Weltbildern doch noch wesentliche Elemente des religiösen
Weltbildes finden. Immerhin hat etwa der jüdische Mystiker Abraham
J. KOOK (1865 - 1935) auch das säkularisierte Leben im modernen Staat

92Israel religiös interpretiert.'

90 Jean Paul SARTRE: Betrachtungen zur Judenfrage (1948), S. 100. Ders.: Reflexions
sur la question juive, Paris: Gallimard, 1954 (1969), S. 135 f.: “Le meilleur moyen de ne
plus se sentir Juif, c’est de raisonner, car le  raisonnement est valable pour tous et peut
etre refait par tous: ... Le choix du rationalisme est, chez lui, le choix d* un destin de F
homme et d’  une  nature humaine.”

91 So basiert etwa d ie  traditionelle  jüdische Jahresangabe (für 1993 / 94 das Jahr 5753)
auf den Jahren seit der Erschaffung der Welt. Vgl. zur religiösen Sicht M. M. SCHNEER-
SON: Das Alter der Welt ( 1991)

92 Vgl.J. BEN-SHLOMO: The Divine Ideals in  Rabbi Kook’s Thought (1987); Zvi YA-
RON: The Philosophy of Rabbi Kook ( 1985)
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Es geht hier nicht nur um Spurensuche, sondern auch um den ein-
deutigen Aufweis von Nachwirkungen oder von Impulsen, die von die-
sem religiösen Weltbild auch in einer nicht mehr konkret religiös ge-
prägten Kultursituation ausgegangen sind. Man darf kaum erwarten, in
dieser Phase die mythologischen Elemente der beschriebenen Weltbil-
der wiederzufinden. Allerdings wird man fragen können, ob vielleicht
eine durch Abstraktion gewonnene Grundstruktur als gemeinsamer
Nenner der beschriebenen Welt- und Menschenbilder auch in nichtreli-
giösen, von Menschen jüdischer Herkunft entwickelten Konzepten der
Gegenwart zu finden ist.

b) Marxismus

Ein solcher Versuch stößt natürlich auf methodische Schwierigkeiten,
da ja nicht ohne weiteres bestimmbar ist, wie weit hier zu registrieren-
de Gemeinsamkeiten nicht eher in allgemeinen Strukturen menschli-
chen Denkens als in konkreter geistes- und religionsgeschichtlicher Ab-
hängigkeit wurzeln. Ein Beispiel, das sich für eine solche Spurensuche
anbietet ist m.  E. der Marxismus. Mir scheint, daß sich gerade im Mar-
xismus eine wesentliche Komponente des biblischen Menschenbildes
erhalten hat, und zwar im Widerspruch zum ansonsten materialisti-
schen Weltbild. Die konsequente Anwendung eines areligiös konzipier-
ten Ursprungs von Welt und Mensch vermag nämlich die Sonderstel-
lung des Menschen nicht wirklich zu begründen. Die rationalistisch-
materialistische Weitsicht kann bei konsequenter Anwendung auf die
gesellschaftlichen Verhältnisse nur zur Fortführung des darwinschen
Überlebenskampfes führen. So gesehen muß die marxistische Anerken-
nung der Würde des Menschen und die Forderung der Solidarität als
inkonsequent erscheinen. Diese Inkonsequenz erklärt sich m. E. aber
am besten als ein aus dem christlich-jüdisch vermittelten biblischen
Welt- und Menschenbild stammender erratischer Block. So gesehen
könnte man hier mit aller gebotenen methodischen Vorsicht eine letzte
Wirkmächtigkeit des biblischen Weltbildes erkennen. Konkret wäre an
das nachbiblische apokalyptische Weltbild zu denken, das für wichtige
Aspekte und Zielvorstellungen des Marxismus von größter Bedeutung
geworden ist.

Es sei gestattet, einige Gedanken aus dem Werk von Erich FROMM
vorzulegen, die die hier getroffene Annahme illustrieren sollen.

Bekanntlich stammte Erich Pinchas FROMM (geb. 1900) aus einer or-
thodox jüdischen Familie und beschäftigte sich von früher Jugend an
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93mit traditioneller jüdischer Gelehrsamkeit. Besonders beeindruckt
war er von der jüdischen Mystik. In seinem Denken, das im Rahmen
der Frankfurter Schule nachhaltigste Wirkungen zeitigte, verband er
ganz bewußt jüdische Mystik, Psychoanalyse und marxschen Humanis-
mus. In einem seiner wichtigsten Werke, „Haben oder Sein“ hat
FROMM aber selbst ganz ausdrücklich auf die Zusammenhänge zwi-
schen seiner Marxismus-Interpretation und dem jüdisch-christlichen
Weltbild hingewiesen. Für FROMM spielen die rein naturphilosophi-
schen, mit dem Schöpfungsbegriff zusammenhängenden Überlegun-
gen keine Rolle. Er betont den Unterschied zum jüdisch-christlichen
Endzeitdenken, für das der Gegensatz zwischen Mensch und Natur
überwunden werden wird. Hingegen sieht er im Anschluß an COHEN
und E. BLOCH die marxistische Zielvorstellung als einen säkularisier-
ten Messianismus, wobei ein radikaler Humanismus die Grundlage bil-
det.93 94 In überraschender Weise stellt er einen Abschnitt aus dem Werk
„Mischne Tora“ des Moses MAIMONIDES einem Text aus dem Kapital
von K. MARX gegenüber. Er  führt dann den Vergleich durch, indem er,
MAIMONIDES durch MARX interpretierend, sagt:

„Maimonides’ Überzeugung: .Die Sorge der ganzen Welt (sc. in der mes-
sianischen Zeit) wird einzig sein, Gott zu erkennen 1 entspricht der Marx-
schen Formulierung von der .Entwicklung der menschlichen Fähigkei-
ten als ... Selbstzweck1 .“

Es ist unbestreitbar, daß die Zielvorstellung einer menschlichen und ir-
dischen Vollendung, unabhängig von ihrer Verwirklichbarkeit und
auch unabhängig von den Mitteln, die zu ihrer angeblichen Verwirkli-
chung eingesetzt wurden, ein biblisches Erbe des Marxismus sind. In
gewisser Weise ist diese säkulariserte Bewegung durchaus in der Wir-
kungsgeschichte des biblischen Welt- und Menschenbildes in seiner jü-
disch-christlichen Vermittlung zu sehen.

9 .  Schluß

So läßt sich zusammenfassend sagen, daß trotz aller Veränderungen,
die das biblische Welt- und Menschenbild, in seiner jüdisch-christlichen
Vermittlung angenommen hat, der zentrale Inhalt erhalten blieb. Die
materielle Welt ist nicht Selbstzweck, sondern nahezu ausschließlich im

93 Vgl. H. WEHR: Fromm zur Einführung (1990), S. 11 ff.
94 E. FROMM: Haben oder Sein (1979; 1981), S. 148
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Hinblick auf den Menschen relevant. Paradox könnte man formulieren,
daß alle jüdischen Weltbilder im Grunde nur Menschenbilder sind.
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EMERICH CORETH

DAS WELT- UND MENSCHENBILD DER
PHILOSOPHIE IM GRIECHISCHEN UND

IM CHRISTLICHEN DENKEN

In den Beiträgen dieses Kongresses wurde schon eine Vielfalt von Welt-
und Menschenbildern vorgeführt. Auf diesem Hintergrund soll ich über
das Welt- und Menschenbild der Philosophie sprechen, zuerst im gei-
stesgeschichtlichen Vergleich griechischen und christlichen Denkens,
später über die weitere Entwicklung im Denken der Neuzeit bis zur Ge-
genwart. Das sind sehr weitgespannte Themen. Ich muß mich daher auf
Grundlinien beschränken, zuvor aber einige Vorbemerkungen darüber
machen, was man philosophisch unter „Welt“ versteht, nämlich der
„Welt des Menschen“ und des „Menschen in  der Welt“.

I. WELT UND MENSCH

1. Welt- und Menschenbild

Man unterscheidet heute zumeist zwischen Weltbild und Weltanschau-
ung, obwohl das eine vom anderen nicht scharf abzugrenzen ist. Doch
kann man kurz sagen: Weltbild meint  d ie  Synthese empirisch einzelwis-
senschaftlicher Erkenntnisse zu einer gewissen Einheit und Ganzheit,
eben einem Gesamtbild nach dem jeweiligen Stand der Forschung. So
kann man von einem physikalischen oder biologischen, auch einem hi-
storischen, geographischen oder astronomischen Weltbild sprechen, das
von bewertender Stellungnahme, soweit es möglich ist, absieht. In  dem-
selben Sinn kann man auch von einem Menschenbild sprechen als der
Summe wissenschaftlicher Erkenntnisse über den Menschen, jeweils
unter einzelwissenschaftlichem Aspekt. Das ergibt z. B. ein biologisches,
psychologisches, soziologisches Menschenbild usw.

Darüber geht das hinaus, was man Weltanschauung nennt.  Sie meint
eine Gesamtauffassung der Wirklichkeit, d ie  nicht nur durch empirisch-
wissenschaftliche Erkenntnis, sondern auch durch Sinnverständnis, Be-
wertung und Stellungnahme, ebenso durch theoretisches wie prakti-
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sches Verhalten zum Ganzen meiner „Welt“ bestimmt ist. Da sie den
Menschen selbst betrifft, schließt sie auch die Lebensauffassung oder das
Selbstverständnis ein, worin sich die Erkenntnis und Bewertung der
„Welt des Menschen“ und des „Menschen in seiner Welt“ verschränken.

2 .  Welt

Was darin die „Welt“ bedeutet, wurde geklärt und vertieft durch den
phänomenologischen Weltbegriff von Edmund HUSSERL. Er analysiert
die Gegebenheit der „Welt“ und weist (wie er sagt) die „Horizontstruk-
tur der Erfahrung“ auf. 12 *4 Das heißt, daß wir nie ein einzeln isoliertes
Ding wahrnehmen, sondern immer in einem „Hof“ oder „Umfeld“ an-
derer, miterfaßter Inhalte. Das gilt erst recht vom „Verstehen“ von etwas
„als etwas“, das immer schon die Erfahrung und das Verständnis zuvor
erfaßter Sachgehalte voraussetzt, aber zur Bedingung des Verstehens
neu begegnender Inhalte wird. Das nennt HUSSERL den „Horizont“ der
Erfahrung, wobei jeder Teilhorizont auf weitere Sinnbezüge im Ge-
samthorizont meines Lebens verweist. Das ist meine „Welt“ oder, wie
HUSSERL sagt, die „Lebenswelt“, nicht nur als Summe von Dingen, son-
dern als die Gesamtheit des Erfahrungs- und Verständnishorizonts mei-

, , 2nes Lebens.
Dagegen versteht Martin HEIDEGGER die „Welt“ nicht so sehr (wie

HUSSERL) als empirisch erstellten, sondern primär als „a priori“ ent-
worfenen Horizont, d.  h. als den Entwurf des eigenen „Seinkönnens“,
der „Seinsmöglichkeiten“ des Daseins, als „entwerfenden Überwurf“3
über das Seiende, der meine Welt bildet. Dadurch wird der Entwurf
meiner „Zukunft“, die ich auf mich „zukommen“ lasse, zur eigentlichen
Sinnstiftung menschlichen Daseins. Hans Georg GADAMER, ein Schüler
HEIDEGGERS, hat diese Einsichten in Philosophische Hermeneutik, al-4
so eine Verstehens- und Auslegungslehre, einzubringen versucht. Er
übernimmt denselben Weltbegriff, betont aber mehr die Tradition der
Vergangenheit, die den Horizont eines „Vorverständnisses“ bildet.

Abgesehen davon, daß die Wahrheit in „Seinsgeschichte“ (bei HEI-
DEGGER) oder in „Wirkungsgeschichte“ (bei GADAMER) unterzugehen
scheint, sind darin wichtige Einsichten enthalten, vor allem die „Welt“

1 E.  HUSSERL, bes.: Erfahrung und Urteil ( 1954), S. 26  ff.
2 E. HUSSERL: Die  Krisis der europäischen Wissenschaften (1954)
5 M.  HEIDEGGER: Sein und Zeit  (1927), weiter ausgeführt i n :  Ders.:  Vom Wesen des

Grundes ( 1955), bes.  S. 37 - 39
4 H .  G. GADAMER: Wahrheit und  Methode ( 1961)
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nicht nur als Summe von Dingen zu verstehen, sondern als den gesamte
Erfahrungs- und Verständnishorizont des Menschen, worin, wie mir
scheint, beides gleichermaßen bedeutsam ist: die Vergangenheit aus Er-
fahrung und Überlieferung, wie auch der immer neue Entwurf der Zu-
kunft.

Damit soll nur auf den philosophischen Weltbegriff verwiesen sein
und auf die Bedingungseinheit von Weltverständnis und Selbstver-
ständnis, Weltbild und Menschenbild.

II. IM GRIECHISCHEN DENKEN

In diesem Sinn fragen wir nach dem Gegensatz, aber auch der gegensei-
tigen Beziehung zwischen griechischem und christlichem Welt- und Men-
schenbild. Es waren verschiedene „Welten“, die einander begegnet sind
und sich doch, wenn auch nie spannungslos, miteinander verschmolzen
haben.

1. Inkulturation

Man spricht heute viel von Inkulturation, einem großen und dringenden
Anliegen der Kirche. Gemeint ist damit die Verwurzelung, Beheima-
tung, Einformung des Glaubens und seiner Lebensformen in fremde
Kulturen. Die Kirche ist ja nicht mehr allein oder vorherrschend eu-
ropäisch-abendländische Kirche, sie ist zur Weltkirche geworden, die in
allen Völkern, Sprachen und Kulturen heimisch werden soll, sich ent-
sprechend in der kulturellen Vielfalt, z. B. in Afrika, in Ostasien usw.,
zum Ausdruck bringen muß.

Doch ist diese Aufgabe durchaus nicht neu. Die erste, aber auch größte
und schwierigste Inkulturation hatte in den ersten Jahrhunderten des
Christentums zu geschehen, eine geistig-kulturelle Einformung in die
hellenistisch-römische Welt jener Zeit, die noch vom Geist der griechi-
schen Philosophie bestimmt war. Das frühe Christentum mußte darin
erst seinen Standort finden und klären. In dieser Auseinandersetzung
durch fünf bis  sechs Jahrhunderte konnte zwar christliches Denken
auch im Verständnis der Welt und des Menschen manches aus der grie-
chischen Philosophie übernehmen und verwerten, aber in einem völlig
anderen Gesamtverständnis, einem neuen „Verständnishorizont“, der
das griechische Welt- und Menschenbild grundsätzlich durchbricht und
übersteigt.
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2.  Urgrund

Ich kann hier nur einige, aber typische Grundzüge des griechischen Den-
kens herausheben. Es geht dabei nicht so sehr um das kosmologische
Weltbild, wozu nur gesagt sei, daß schon die Pythagoräer (um 500
v. Chr.) die Kugelgestalt der Erde erkannt, sogar eine geozentrische Vor-
stellung, wonach alle Gestirne um die Erde kreisen, durch heliozentri-
sche Denkweisen überwunden haben. In der gängigen Vorstellung blieb
aber das geozentrische Weltbild gültig, die  Erde als Mitte des Univer-
sums. Es wurde bekanntlich erst von KOPERNIKUS und GALILEI end-
gültig korrigiert.

Wichtiger scheint es, daß man aus mythischer Vorzeit alles in der Welt
und im Weltgeschehen als belebt, von Gottheiten oder göttlichen Kräf-
ten beseelt dachte. Diese Vorstellung - samt dem Glauben an die Götter-
welt HOMERs und HESIODs - wurde aber schon früh, seit den Anfän-
gen philosophischen Denkens (um 600 v. Chr.) durchbrochen durch die
Frage nach dem einen „Urgrund“ (arche), aus dem alles hervorgeht und
in den alles zurückkehrt in ewig notwendigem Kreislauf.

3.  Notwendigkeit

Damit sind wir beim Stichwort Notwendigkeit. Denn ich möchte die Ei-
genart griechischen Denkens vor allem durch die beiden Stichworte zu
kennzeichnen versuchen: Notwendigkeit und Allgemeinheit. Seit alters-
her war ein Grundzug griechischen Denkens die Notwendigkeit (anan-
ke) allen Geschehens, auch des unerbittlichen Schicksals (moira) unseres
Lebens.

Dieser Gedanke der Notwendigkeit wird oft in Verbindung gebracht
mit dem zyklischen Geschehen im  ewigen Kreislauf des Werdens und
Vergehens. So spricht man immer wieder von der typisch griechischen,
nämlich „zyklischen“ Zeit- und Geschichtsauffassung im Gegensatz zur
„linear“ fortschreitenden Zeit und Geschichte im biblischen und christ-
lichen Denken. Dazu ist aber eine kritische Bemerkung verlangt.

Richtig ist, daß ein geschlossener Kreislauf ewiger Wiederkehr des
Gleichen die Einmaligkeit des Geschehens, daher auch die unaufhebba-
re Verbindlichkeit der freien Entscheidung und Verantwortung aufhö-
be; daß es demnach keine echte Geschichte mehr gäbe. Richtig ist auch,
daß die Geschichte, erst recht christlich als Heilsgeschichte verstanden,
eine linear fortschreitende Dimension der Zeit voraussetzt, die nicht
umkehrbar, auch nicht rückläufig kreisend gedacht werden kann.
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Aber die zyklische Vorstellung als allgemeine und selbstverständliche
Zeitauffassung der alten Griechen auszugeben, halte ich einfach für
falsch und historisch nicht belegbar. Das ist eine neuzeitliche Konstruk-
tion, besonders gefördert durch F. NIETZSCHES Lehre von der „ewigen
Wiederkehr des Gleichen“. Zwar gibt es manche Aussagen, schon bei
HERAKLIT, bei EMPEDOKLES u.  a., die so gedeutet werden können, die
aber nicht eine streng „zyklische“ Wiederkehr in einem sich schließen-
den Kreislauf, sondern die „rhythmische“ Wiederholung der gleichen
Stadien des Geschehens meinen: Tag und Nacht, Sommer und Winter,
Leben und Tod (HERAKLIT), womit der Fortgang der Zeit nicht aufgeho-
ben wird.

Auch in den orphischen und pythagoreischen Mythen von Seelenwan-
derung und Wiedergeburt ist nicht ein endlos kreisendes Geschehen ge-
meint, sondern die schließliche Erlösung aus dem unseligen Kreislauf
erstrebt. Ebenso wenig kann der ewige „Umlauf“, die Umdrehung (peri-
choresis) bei ANAXAGORAS, dann auch bei PLATON und ARISTOTELES,
so verstanden werden. Erst recht ist bei den griechischen Geschichts-
schreibern wie HERODOT, THUKYDIDES u.  a .  von einer Wiederkehr des
Gleichen keine Rede. Sogar im Neuplatonismus der Spätantike, der alles
hineinvermitteln will in die Ur-Einheit, ist der Kreislauf nicht streng zy-
klisch, sondern rhythmisch gemeint. Das erweist ganz klar die, wenn
auch späte Aussage von PROKLOS (im 5. Jh. n.  Chr.) über die „spiralför-
mige“ Zeit (helikoeides chronos, helix = Schraube oder Spirale), weil die
Spirale, wie PROKLOS ausdrücklich erklärt, „die Gerade und den Kreis
in gleicherweise enthält“.5 6

4. Schicksal

Typisch für griechisches Denken ist etwas anderes: nicht die ewige Wie-
derkehr, sondern die Notwendigkeit (ananke) des Geschehens, des uner-
bittlichen Schicksals (moira). Sie steht über allem und beherrscht alles,
Menschen und Götter, nicht so, als ob dadurch Freiheit und Verantwor-
tung des Menschen aufgehoben wären, sondern so, daß er sich, wenn
das Geschick es gebietet, in  schicksalhafte Schuld verstrickt, die un-
entrinnbare Sühne verlangt. Diese Auffassung (übrigens nicht nur im
Griechentum, sondern auch in anderen nicht-christlichen Religionen)
ist vielfach bezeugt, sie wird zum Grundthema der griechischen Tragö-

5 Vgl. HERAKLIT, DIELS-KRANZ, Fr. 20, 60, 88, 103 u. a.
6 PROKLOS, In: Tim. III, 40, 30. Vgl. dazu E. CORETH: Notwendigkeit gegen Freiheit

(1985), 73 ff.
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die (SOPHOKLES, EURIPIDES), sie geht auch in die griechische Philoso-
phie ein. Noch PLATON sagt: „Gegen die Notwendigkeit kämpfen nicht
einmal Götter“ . Die Übermacht des Geschicks, als anonyme, unpersön-
liche Größe gedacht, ist ein ehernes Gesetz, das alles Geschehen be-
herrscht.

Man mag sich fragen, ob dieser Gedanke dem spontanen Selbstver-
ständnis des griechischen Menschen entspringt; ob nicht trotz allem ein
lebendig religiöses Vertrauen zu den Göttern,  das sich in  Gebet und Kult
ausspricht, die anonyme Notwendigkeit durchbricht. Wieweit das vom
religiösen Volksglauben gilt, ist schwer faßbar. In schriftlichen Zeugnis-
sen ist aber der Glaube an das notwendige Geschick so konstant und
konsequent bezeugt, daß man ihm sein Gewicht in der griechischen Ver-
ständniswelt kaum absprechen kann.

Noch mehr: Man kann die ganze griechische Philosophie als großes,
immer neues Bemühen verstehen, den letzten Horizont der Notwendig-
keit denkend einzuholen, begreifend in den Griff zu bekommen und,
wenn möglich, verfügbar zu machen. Dieses Bestreben liegt schon der
Frage nach dem „Urgrund von allem“ (arche pantori) der frühen Jonier,
THALES und ANAXIMANDER von Milet, zugrunde. Die Notwendigkeit
des Geschehens will HERAKLIT im „Logos“ erfassen, dem Gesetz des
Werdens im Kampf der Gegensätze, PARMENIDES dagegen im ewig ru-
henden „Sein“ gegenüber dem unwahren Schein der wandelhaften
Welt, ANAXAGORAS wieder in der weltordnenden „Vernunft“ (nous).
Erst recht ist PLATONs Ideenlehre ein weiterer - sicher der größte - Ver-
such, den letzten Horizont  der Notwendigkeit einzuholen. Bei ARISTO-
TELES tritt dieser Gedanke zwar zurück, wirkt aber bei  ihm deutlich
nach in den notwendigen Prinzipien der Bewegung (Materie und Form).
Viel mehr und ausdrücklicher schlägt sich dieser Gedanke der Notwen-
digkeit im Neuplatonismus von PLOTIN bis PROKLOS nieder: in der
notwendigen Emanation der  Welt aus dem göttlichen Ursprung gegen
die christliche Lehre von der Freiheit göttlicher Schöpfung.

Man stelle sich vor, was für ein ungeheurer Durchbruch aus diesem
Kerker der Notwendigkeit die  christliche Heilsbotschaft war, daß der bis-
her „unbekannte Gott“, auf den sich Paulus auf dem Areopag in Athen
bezieht (Apg. 17,23), der eine allmächtige Gott ist, der Himmel und Erde
in Freiheit erschaffen hat ,  der persönliche Gott, den wir, durch Christus
erlöst, unseren Vater nennen dürfen. Ist das nicht ein befreiender Got-
tesglaube? Verändert sich damit nicht von Grund auf die „Welt des Men-

7 PLATON, PROTAGORAS 345 d



Weltbild der Philosophie - Griechisches Denken, Christentum 355

sehen“? Das Letzte und Höchste ist nicht mehr eine übermächtig schick-
salshafte Notwendigkeit, sondern der persönliche Gott, der unser güti-
ger Vater ist.

5. Das Allgemeine

Dazu kommt ein anderer Aspekt, der damit eng zusammenhängt: der
Vorrang des Allgemeinen vor dem Einzelnen, am deutlichsten ausgeprägt
bei PLATON und in der weitreichenden Auswirkung platonischen Den-
kens: Das wahrhafte Sein, die eigentliche Wirklichkeit ist nicht unsere
Erfahrungswelt einzelner Dinge, sondern das allgemeine Wesen, die
ewig notwendige Idee. Die ganze „Sinnenwelt“, wie PLATON sie nennt,
ist nur Schattenbild, Scheinwirklichkeit gegenüber dem einzig wahren
Sein der Idee. Das bedeutet eine enorme Abwertung der konkreten
Wirklichkeit unserer Welt, eine Entwertung des Einzelnen gegenüber
dem Allgemeinen, auch eine Entwertung des Einzelmenschen, seiner
Freiheit, seines Geschicks und seiner Geschichte. Es kommt eigentlich
nicht darauf an,  was sich in dieser Scheinwelt ereignet, wenn alles in
ewig allgemeinen und notwendigen Gesetzen vorausbestimmt, voraus-
entschieden ist.

Das Allgemeine hat ein solches Übergewicht gegenüber dem Einzel-
nen, daß auch das Ganze des Staatswesens (polis) unbedingten Vorrang
vor dem Einzelmenschen gewinnt. Das Einzelne, auch der Einzelne ist
dem Allgemeinen völlig untergeordnet, nur ein Einzelfall des allgemei-
nen Wesens. So entwirft PLATON einen Idealstaat, der durchaus nicht
ideal ist, sondern der kühne Entwurf einer streng kommunistischen Ge-
sellschaft, worin Rechte und Würde des Einzelnen erdrückt und erstickt
werden. Diese Gedanken, damals zum Glück nie verwirklicht, auch
nicht in der geplanten „Platonopolis“ PLOTINs, wirkten aber in Staats-
utopien der Renaissance weiter (Th. MORUS, T. CAMPANELLA) bis zu
G. W. F. HEGEL und von ihm zu K. MARX und dem kommunistischen
Kollektiv, das von daher stammt, aber, wie wir erlebt haben, als un-
menschliche Gesellschaftsordnung scheitern mußte.

III. IM CHRISTLICHEN GLAUBEN

In diese griechische Welt bricht der christliche Glaube ein. Was erbringt
er für das Verständnis des Menschen? Es gab ein „Neuheitserlebnis des
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Christentums“, ein berühmter Buchtitel schon vor 50 Jahren , ein Neu-
heitserlebnis, das in der hellenistischen Umwelt als wahre Befreiung er-
fahren wurde. Ich setze wieder beim Notwendigen und Allgemeinen an.

1. Der freie Schöpfergott

Schon gegenüber der Notwendigkeit des Schicksals jetzt der befreiende
Glaube an den persönlichen und freien Schöpfergott! Das Letzte und
Höchste ist nicht mehr eine anonyme Schicksalsmacht, sondern der le-
bendige und persönliche, freie Schöpfergott, der zwar unendlich erha-
ben ist über die Welt und den Menschen, aber in Christus unser Vater,
der gütige und liebende, sich erbarmende und fürsorgliche Vater ist.
Denken wir an das Gleichnis vom verlorenen Sohn oder (besser) vom
barmherzigen Vater (Lk 15,11-32), wo uns eindringlich gesagt wird: So
ist Gott! Schon das ist ein Durchbruch, der Kerker der Notwendigkeit ist
aufgesprengt, ein neuer Horizont eröffnet, die Freiheit der Söhne und
Töchter Gottes, der Erben Gottes und Miterben Christi (Röm 8,17) ver-
kündet. Schon das bedeutet ein völlig anderes Selbstverständnis des
Menschen im christlichen Glauben.

Und weiter: Wenn diese Welt von Gott erschaffen ist, die ganze Welt
mit ihren unermeßlichen Weiten und ihrem Reichtum, auch der Kräfte
des Lebens, so bedeutet das nicht (neuplatonisch) Emanation, d. h. not-
wendiges Ausströmen oder Ausstrahlen aus Gott, sondern freie Schöp-
fungstat, durch die er diese Welt ins Dasein gerufen hat: „Es werde!“
Und „Er sah, daß es gut war“. (Gen 1) Ob Evolution oder nicht, ob - wie
man heute sagt und diskutiert - Selbstorganisation der Materie oder
nicht, jedenfalls von Gott geplant, gewollt, geschaffen.

2.  Der Mensch

Gott aber denkt nicht wie wir in abstrakten Allgemeinbegriffen; sie
gehören zur endlich begrenzten, an die Erfahrung gebundenen Er-
kenntnisweise des Menschen. Gott denkt und plant in begreifendem
Wissen, das alles Einzelne bis ins Kleinste entwirft und durchschaut. Das
heißt aber, daß er auch jeden Einzelmenschen in seiner besonderen Ei-
genart von Ewigkeit her erdacht und geplant, in  Liebe gewollt und be-
jaht hat: dich will ich haben, diesen einmaligen Menschen mit seinen
Gaben und seinen Grenzen, zu dieser bestimmten Zeit, in diesem Land

8 K. PRÜMM: Christentum als  Neuheitserlebnis (1939)
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und diesem Volk, unter diesen Bedingungen und mi t  diesen Aufgaben,
die er zu erfüllen, an denen er selbst zu reifen, sich selbst zu verwirkli-
chen und zu vollenden hat.

Aber warum gerade den Menschen, warum uns Menschen? Ginge es,
so möchte man heute fragen, nicht besser ohne den Menschen, der die
Welt ausbeutet und zerstört? Trotz allem: nein! Die Welt hat nur durch
den Menschen einen Sinn, d .  h.  nur wenn es in dieser Welt, der materi-
ellen Natur, geistig-personale Wesen gibt, die  mi t  Erkenntnis und Frei-
heit begabt sind, also die Fähigkeit haben, ihr  Leben selbst zu gestalten,
ihr Handeln selbst zu entscheiden, und d ie  Fähigkeit, Gott zu erkennen,
ihn zu verehren, ihr Tun vor ihm zu verantworten und dadurch ihr letz-
tes Ziel in Gott zu erreichen, d .  h.  aber, darin den Sinn der Schöpfung zu
erfüllen.

3. Das Böse

Damit ist aber auch die Möglichkeit gegeben, die Freiheit zu mißbrau-
chen, Böses statt Gutes zu tun,  Unrecht vor Recht zu setzen, dadurch
Sinn und Ziel zu verfehlen. Ein altes, quälendes Problem, mi t  dem
schon AUGUSTINUS gerungen hat.  Seine Antwort darauf, knapp zusam-
mengefaßt: Die Freiheit des Menschen ist für Gott  ein so hoher Wert,
daß er um dessentwillen die Möglichkeit auch zum Bösen gewährt, das
er nicht will, aber zuläßt,  der Entscheidung des Menschen überläßt, ihn
in seine eigene Freiheit frei-gibt. Das ist der Grundwert der menschli-
chen Freiheit,  der erst im  christlichen Denken voll erkannt werden
konnte.

Bekanntlich wird von altersher, seit ARISTOTELES, der Mensch defi-
niert als „animal rationale“, als vernunftbegabtes Lebewesen. Man könn-
te ihn ebenso gut, vielleicht noch besser definieren als  „animal liberum“ ,
als freies Lebewesen, weil d ie  Vernunft schon die Grundfreiheit voraus-
setzt und im Dienst der  Freiheit steht ,  der  Mensch aber durch die Ver-
nunft in die eigene Freiheit freigegeben, seiner Freiheit  überantwortet
ist.

Freiheit besteht aber nicht  nur, wie man oft sagt, i n  der Wahl zwi-
schen Gut und Böse, sondern - Gott sei Dank - zuvor und zumeist in
der Wahl zwischen Gut und Gut ,  zwischen Gutem, Besserem und Be-
stem. Schon von SOKRATES, also im  altgriechischen Raum, ist ein herr-
licher Ausspruch überliefert (bei XENOPHON, nicht bei PLATON, daher
um so glaubwürdiger). Er  fragt, ob es nicht wahre Freiheit sei, das Beste
zu tun (prattein ta beltista)' , also Freiheit  zum Guten und Besten, d.  h.
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dem jeweils Bestmöglichen - aber damit eben doch auch als Möglichkeit
zum Bösen.

Wir wissen, daß die Menschen von Anfang an Böses getan haben. Die
Geschichte der Menschheit beginnt nach der Hl. Schrift mit Sündenfall
und Brudermord. Das Böse begleitet als Urfluch den Gang der Geschich-
te mit allen Verbrechen und Schandtaten bis zur Gegenwart; wir müs-
sen es immer von neuem erfahren. Aber auch das ist nicht griechisch,
sondern christlich zu verstehen, nicht aus schicksalhafter Notwendig-
keit, nicht aus einem bösen Urprinzip, dem wir machtlos unterliegen,
sondern aus menschlicher Freiheit und deshalb aus eigenmenschlicher
Schuld.

4. Christus

Gerade daraus hat Christus uns erlöst, in  die wahre Freiheit befreit (Gal
5,1). Was bedeutet es schon für den Menschen, daß Gottes ewiges Wort
Mensch geworden ist? „Im Anfang war das Wort (der Logos), und das
Wort war bei Gott und das Wort war Gott“. (Joh 1.1) Von diesem Wort
Gottes heißt es weiter: „Und das Wort ist Fleisch geworden und hat un-
ter uns gewohnt“. (Joh 1,14) Der Sohn Gottes ist Mensch geworden, kon-
kret in dieser Welt und dieser Geschichte, als Mensch unter Menschen,
in dem Gott selbst uns begegnet, uns anspricht, uns erlöst und befreit
zum ewigen Leben.

Was bedeutet das für eine ungeheure Aufwertung des Menschen im
christlichen Glauben, eine einmalige und endgültige, unwiderrufbare
Bejahung des Menschen durch Gott! Der Sohn Gottes hat nicht die Na-
tur eines anderen Geschöpfes angenommen, nicht die Natur eines Din-
ges oder Tieres, was es auch sei, nicht die Natur eines Engels oder Erzen-
gels, nur die Natur des Menschen, dieses geheimnisvollen „Mikrokos-
mos“, in dem die materielle Welt mit der geistigen Wirklichkeit zur Ein-
heit verbunden ist und jetzt in Christus zur höheren Einheit des
menschlichen mit dem göttlichen Wesen verbunden wird.

Das ist ein Geschehen, das alt-griechischem Denken völlig unfaßbar
erscheinen mußte. Es hatte das eigentliche Wesen des Menschen allein
in der geistigen Seele gesehen, die durch Schuld oder ein Unheil in diese
Welt verbannt ist, sich daraus aber befreien muß durch Lösung aus den
Banden der Stofflichkeit und Leiblichkeit, um wieder in die Sphäre rei-
ner, von Materie unbelasteter, ungetrübter Geistigkeit zurückzukehren.

9 XENOPHON: Mem. Socr., IV, 5, 3
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Ganz anders im Christlichen: Der ganze Mensch ist von Gott bejaht, der
ganze Mensch aus Leib und Seele wird vom Gott-Menschen Jesus Chri-
stus angenommen und zu göttlichem Leben erhoben.

5. Auferstehung

Aber wieder: Das ist ein Geschehen, das nicht nur den Menschen im all-
gemeinen betrifft, sondern ganz konkret den Einzelnen: Jesus Christus
ist ein Einzelmensch unter Menschen in dieser Welt und dieser Ge-
schichte. Er wendet sich den Einzelnen zu, auch den Sündern und Zöll-
nern. Er spricht den Einzelnen an wie in der Berufung seiner Jünger:
Komm und folge mir nach! (Mt 4,19 u.  a.) Dich will ich haben. Und wenn
er schließlich in das qualvolle und schmachvolle Leiden bis zum Tod am
Kreuz geht, so tut er das als dieser konkrete Einzelmensch, aber um al-
len Menschen Heil zu bringen, d. h.  um jedes Einzelnen willen: Dich
will ich erlösen, dir Licht und Heil sein, dir ganz persönlich „die Aufer-
stehung und das Leben“ sein.

Ja, Auferstehung des Herrn, von Anfang die zentrale Botschaft und Ver-
kündigung der Apostel: Er ist wahrhaft auferstanden; wir sind seine
Zeugen! Das war griechischem Denken unfaßbar. Reine Vergeistigung
war sein Ziel, sogar (platonisch) in der Unsterblichkeit der reinen Geist-
seele. Auferstehung des Leibes war undenkbar. Das bezeugt drastisch die
Reaktion auf die Areopagrede des Apostels Paulus in  Athen. Da heißt es:
Als er von der Aufstehung sprach, sagten sie: „Darüber wollen wir dich
ein anderes Mal hören“ (Apg 17,32), d.  h.  vornehm, aber überlegen ab-
wehrend: Das wollen wir nicht hören, laß uns mit diesem Unsinn in Ru-
he!

Auferstehung und ewiges Leben, gerade darin durchbricht die christli-
che Heilsbotschaft alle bisherigen Auffassungen über den Menschen,
auch der griechischen Ethik. Ihr Ziel war immer (in allen ethischen
Schulen) Glück oder Glückseligkeit (eudaimonia), aber als immanentes
Ziel, d .  h. als innere Befriedigung im Tun des Guten, als das Glück des
guten Gewissens. Das gibt es, aber es ist nicht alles, weil wir auch unsere
Grenzen, unsere beschämenden Schwächen erfahren, ehrlich schuldbe-
wußt sein müssen. Das war griechischer Ethik fremd. Selbst SOKRATES
kannte kein Schuldgefühl, keine Reue, keine Demut. Er wollte stolz als
gerechter Mann in die Unsterblichkeit eingehen, ähnlich selbstgerecht
wie die Pharisäer der Evangelien. Ihn trennen noch Welten von christli-
cher Gesinnung. Sie weiß um die Schwere menschlicher Schuld, aber
auch um die Macht göttlichen Erbarmens, das uns endgültige Vollen-
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düng verheißt, nicht nur als geistiges Einswerden und Verschmelzen der
Seele mit dem göttlichen Ursprung, sondern als persönlich beglückende
Erfüllung des ganzen Menschen im Leben bei Gott. „Wer an mich
glaubt, der hat das ewige Leben“ (Joh 6,47 u. a.), sagt Christus, und „Ich
bin die Auferstehung und das Leben“ (Joh 11,25).

IV. ZUM CHRISTLICHEN MENSCHENBILD

So hat der christliche Glaube grundsätzlich Neues im Verständnis des
Menschen gebracht, einen neuen Horizont eröffnet.

1. Das christliche Menschenbild

Damit war aber ein christliches Menschenbild nicht von Anfang an fertig
vorgegeben. Es mußte erst in Jahrhunderten philosophisch-theologi-
scher Reflexion und Diskussion mit der geistigen Umwelt erarbeitet wer-
den. Das geschah schon zur Zeit der Kirchenväter der ersten Jahrhun-
derte, damals besonders in Auseinandersetzung mit gnostischem und
neuplatonischem Denken. Im Mittelalter kam, vor allem durch THO-
MAS VON AQUIN, die christliche Rezeption des ARISTOTELES hinzu,
die viel zur Klärung beitragen konnte, in der Neuzeit die Diskussion mit
neuerer Philosophie und Wissenschaft bis zur Gegenwart. All diese Re-
zeptionen und Diskussionen waren „kritisch“ im Sinn des griechischen
„krinein“, des Unterscheidens, was aufzunehmen oder abzulehnen ist.
Dabei war immer, wenigstens nach dem leitenden Anliegen, das ent-
scheidende Kriterium das unterscheidend Christliche: was dem Glauben
entspricht oder ihm widerspricht. So konnte sich immer deutlicher ein
christliches Menschenbild aus-bilden, das Bild sich „bilden“, das sicher
nicht fertig ist und nie endgültig fertig wird, aber gültige und unver-
zichtbare Grundzüge aufweist.

2.  Das Leib-Seele-Problem

Ich will daraus nur noch kurz zwei wichtige Aspekte nennen, die dafür
bezeichnend sind: Zuerst das Leib-Seele -Problem und dann den Person-
begriff. Dem griechischen Denken war von mythischen Ursprüngen her,
philosophisch besonders im Platonismus ein Dualismus von Geist und
Materie eigen. Wahrhaftes Sein ist das Geistige, die Materie dagegen die
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ewige Gegenmacht, wenn nicht das Prinzip des Bösen. Das führt nicht
nur zu einer Entwertung der materiellen Welt, zu Welt- und Leibfeind-
lichkeit, sondern auch zu einer Dualität im Wesen des Menschen: Geisti-
ge Seele und stofflicher Leib sind verschiedene, einander entgegenge-
setzte Realitäten. Zwar hatte schon ARISTOTELES den Dualismus PLA-
TONs im Prinzip überwunden, nämlich durch die Lehre von der „anima
forma corporis“, der Seele des Menschen als des formgebenden und bele-
benden Prinzips: Der Körper ist überhaupt nur lebendiger menschlicher
Leib, wenn er von der geistigen Seele geformt, belebt, beseelt ist. Doch
hatte in der Folgezeit platonisches Denken weit stärkeren Einfluß, auch
im christlichen Raum.

Dem christlichen Denken war immer schon klar, daß auch die Materie
wie alles andere von Gott geschaffen ist ist: „Er sah, daß es gut war“
(Gen 1). Sie ist nicht eine gottwidrige Macht, erst recht nicht das Prinzip
des Bösen. Dennoch ist nicht zu bestreiten, daß der griechische, im
Grunde un-biblische Dualismus, auch über AUGUSTINUS, weitreichen-
den Einfluß auf christliches Denken gewonnen hat, bis erst in  der Hoch-
scholastik THOMAS VON AQUIN die aristotelische Lehre von der „ani-
ma forma corporis“ aufnahm, daher für die substantielle Einheit von
Geist und Leib des Menschen eintrat. Diese Lehre, die grundsätzlich
und folgerichtig einen Dualismus überwindet, wurde später von der
Kirche ausdrücklich als Glaubenssatz definiert 10 , gehört darum sicher
zum gültigen Grundbestand des christlichen Menschenbildes. Wieweit
sie in der faktischen Verständniswelt der Christen auch praktisch-
ethisch voll zur Geltung und Auswirkung kam, mag eine andere Frage
sein.

3.  Der Personbegriff

Nicht minder wichtig für das Verständnis des Menschen ist der Begriff
der Person. Heute betont alle Welt den unbedingten Wert, die Würde
und die Rechte der Person. Sogar die Vereinten Nationen haben sich in
der Erklärung der Menschenrechte (1948) ausdrücklich zu „Würde und
Wert der Person“ bekannt. Sie gingen seither in Staatsverfassungen ein
und bilden die Grundnorm der Menschenrechte. Schön und gut, wenn
der Wert der Person auch geachtet, ihre Rechte auch gewahrt würden!

Zu beachten ist aber, daß der Personbegriff rein christlichen Ur-
sprungs ist. In der griechischen Philosophie gab es nicht einmal ein

10 Konzil von Vienne 1311 und 5. Laterankonzil 1512
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Wort, das ihm entspricht. Und dieser Begriff wurde nicht primär philo-
sophisch, etwa anthropologisch, sondern theologisch, nämlich in den
christologischen und trinitätstheologischen Diskussionen ausgebildet,
nämlich für die Einheit der Person Christi in der Vereinigung des göttli-
chen und des menschlichen Wesens (Natur) wie für die Dreiheit der
Personen (prosopa) in der Einheit des göttlichen Wesens. In diesem
Sinn, aber auch auf den Menschen anwendbar, wurde der Begriff der
Person erstmalig von BOETHIUS (um 500 n.  Chr.) definiert: als „ratio-
nalis naturae individua substantia“, etwa zu übersetzen als geistige Ein-
zelwesen oder genauer als unteilbarer Selbststand geistiger Natur oder
geistigen Lebens. Diese Definition war immer und ist bis heute umstrit-
ten; doch kommt es hier auf die Formulierung nicht an.

Für den Menschen bedeutet das die konkrete, einmalige und einzel-
hafte Existenz, ausgezeichnet durch geistiges Leben, Bewußtsein, Fähig-
keit zu Vernunfteinsicht und Freiheit des Willens. Darin liegt der je-
weils einmalige und unaufhebbare Wert des Einzelnen. Dieser Wert,
die personale Würde, gründet aber ontologisch (seinsmäßig) in der
Transzendenz des Menschen. Weil jeder Einzelne in seinem einmaligen
Personsein von Gott gewollt und geschaffen, angesprochen und beru-
fen ist: dich will ich haben, und weil er durch Vernunft und Freiheit
auf das absolute Sein, auf Gott bezogen ist, allein dadurch kommt per-
sonalem Sein und Wert unbedingte, unaufhebbare Geltung zu.

Es ist fast ein Widersinn, vom unbedingten personalen Wert, von
Menschenwürde und Menschenrechten zu sprechen, wenn zugleich die
Transzendenz des Menschen negiert oder ausgeklammert wird, Wesen
und Wert der Person also von ihren christlichen Wurzeln abgeschnitten
werden. Schlechthin absolut ist nur Gott; einem endlichen und kontin-
genten Wesen kann nur eine relative Absolutheit, man kann auch sa-
gen: bedingte Unbedingtheit, zukommen, d .  h.  in Beziehung auf Gott,
von ihm her und auf ihn hin.  Wenn diese transzendente Beziehung
nicht mehr gilt, dann ist der Mensch ein Tier, das krepiert, keine Zu-
kunft, keinen bleibend gültigen Selbstwert hat.

4. Die soziale Dimension

Das darf nicht individualistisch mißverstanden werden. Denn mit dem
personalen Sein und Wert ist die soziale Dimension schon mitgegeben,
ganz einfach, weil jeder andere Mensch ebenso personalen Eigenwert
hat, ebenso von Gott gewollt und geliebt, von Christus erlöst, zum ewi-
gen Leben berufen ist, d .  h .  in den Wert und d ie  Rechte des Personseins
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eingesetzt ist; und weil jeder Einzelne in die Gemeinschaft mit anderen
eingebunden, in seinem Eigenleben dadurch bedingt ist: Was wäre ich
schon ohne andere Menschen? Um so mehr bin ich ihnen verpflichtet.
Das spricht das Liebesgebot Christi aus: „Du sollst deinen Nächsten lie-
ben wie dich selbst“ (Mt 22,38 u.  a.) und „Was ihr dem Geringsten mei-
ner Brüder getan habt, das habt ihr mir getan“ (Mt 25,40).

Das hatte einerseits immer schon seine Wirkung. Seit der Urkirche
gab es christliche Caritas, Sorge für Arme, Kranke, Notleidende, wie wir
schon aus der Apostelgeschichte wissen. Und es gab zu allen Zeiten
große Heilige der Nächstenliebe wie Elisabeth, Camillus, Vinzenz von Paul
und viele andere. Es ist nicht richtig, wenn man heute manchmal so
tut, als habe man früher nur auf ein fernes Jenseits vertröstet, sich aber
um die Not in dieser Welt nicht angenommen. Das ist unrichtig und
ungerecht.

Auf der anderen Seite gibt es aber erst seit rund 100 Jahren eine ka-
tholische Soziallehre, besonders seit der Enzyklika „Rerum Novarum“
von Papst Leo XIII. (1891), damals aus dem enormen Sozialproblem der
Zeit, aber in Weiterentwicklung der Soziallehre bis in unsere Zeit. Sie
hat Bedeutung: Wenn sich z. B. heute Politiker ausdrücklich und öffent-
lich auf das Subsidiaritätsprinzip berufen, wer weiß schon, daß es allein
aus der christlichen Soziallehre stammt 11 , weil es dem christlichen
Menschenbild entspricht?

5.  Schlußbemerkung

Damit wollte ich nur sagen: Das christliche Welt- und Menschenbild hebt
sich deutlich vom griechischen Verständnis ab, aber es war nicht fertig
gegeben und ist nie fertig, sondern mußte sich in der Geschichte entfal-
ten und muß sich weiter entfalten, um zur zeitgemäßen Wirkung zu
kommen.

Zum Abschluß sei noch betont:  Christliches Verständnis der Welt und
des Menschen ist wesentlich transzendent, genauer durch die Verschrän-
kung von Immanenz und Transzendenz bestimmt. Christus ist gekom-
men, das Reich Gottes zu errichten, aber er  hat gesagt: „Mein Reich ist
nicht von dieser Welt“ (Joh 18,36). Sein Reich beginnt in dieser Welt, ist
aber hier nicht zu vollenden, sondern erwartet die Vollendung allein
durch Gottes Macht in seiner Herrlichkeit.

11 Enzyklika „Quadragesimo anno“ von Papst Pius XI. (1931)
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Wenn wir daran glauben und darauf hoffen, ist das nicht eine Flucht
aus dieser Welt, nicht eine Abwertung dieses Lebens, im Gegenteil: Un-
ser Leben, unser alltägliches Tun im Bemühen um das Gute, bekommt
erst dadurch endgültigen Wert, unendliches Gewicht, Ewigkeitswert. Es
geht ein, wird „aufgehoben“, bewahrt und vollendet im ewigen Leben
bei Gott. Ja, der Mensch ist aus seinem innersten Wesen transzendent,
er übersteigt sich selbst und seine Welt; nur darin findet er sich und sei-
ne Vollendung. So möchte ich schließen mit dem Wort des großen
christlichen Philosophen des 17. Jahrhunderts, Blaise PASCAL: „Der
Mensch übersteigt unendlich den Menschen.“ Ja, das ist der Mensch
und nur dadurch ist er Mensch. -
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JOHANN CHRISTOPH BÜRGEL

WELTBILDER IM VORMODERNEN ISLAM

Im mittelalterlichen islamischen Denken stehen mehrere verschiedene
Weltbilder teils unverbunden, teils überlappend, nebeneinander, das
Weltbild des Koran und der frommen Tradition einerseits und das von
der Antike ererbte wissenschaftliche Weltbild andererseits; ein teilweise
davon abgehobenes Weltbild findet sich in der islamischen Mystik. Diese
drei unterschiedlichen Weltvorstellungen sollen im folgenden knapp

, iumrissen werden.

1. Das Weltbild des Koran und der  frommen Tradition (Hadith)

Das koranische Weltbild ist, so  wenig wie das der Bibel, kein wissenschaft-
lich-rationales, es ist vielmehr geprägt von den Vorstellungen der Zeit
und Umgebung Muhammads. So finden sich magische und mythische
Elemente: Die Verwandlung von Menschen in  Tiere - Schweine und Af-
fen werden namentlich genannt - ist dem Koran keine fremde Vorstel-
lung (5,60).

Die Erde ist von Dschinnen, d.  h.  Dämonen, bewohnt. Einige von ih-
nen lauschen Muhammads Predigt und bekehren sich zum Islam
(46,29). Sogar eine ganze Sure, die 72., ist den Dschinnen gewidmet und
über 19 Verse lang kommen sie  dor t  zu Wort. Dämonen lauschen an den
Pforten des Himmels und werden mit Sternschnuppen vertrieben
(72,8-9), - eine mythisch-magische Naturerklärung, die für das Weltbild
der Frommen tonangebend werden sollte. Der von Dämonen belebte
Kosmos des Korans ist aber ebenso auch die ideologische Grundlage für
das Weltbild von Tausendundeiner Nacht, für jene uns als Märchen er-
scheinende, dem angesprochenen Publikum aber als Realität geltende
Welt voller böser und gütiger Geister, Feen und Dämonen.

Auf der gleichen Ebene liegen d ie  zahlreichen Verweise auf Magie
(sihr). Der Koran nimmt zwar eine abwehrende Haltung ein,  Magie ist' 2
aber für ihn eine ständig präsente und bedrohliche Realität.

1 Vgl. auch J. C. BÜRGEL: Die Einhei t  von Mensch und Kosmos im Islam (1992);
ders. :  Allmacht und Mächtigkeit (1993)

2 Außer dem oben Angeführten ist nament l ich  das  apotropäische Gebet gegen die
„in die Knoten Spuckenden“ (Hexen) in  Sure 113 zu erwähnen.
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a) Kosmos

Es sei an dieser Stelle ferner darauf hingewiesen, daß das biblische
„Macht euch die Erde untertan!“ ein unverkennbares, aber doch deut-
lich anders geartetes Pendant im heiligen Buch des Islam hat. Im Koran
nämlich ist das „Untertan-machen“ nicht dem Menschen aufgetragen,
sondern von Gott bereits für ihn besorgt. Er verwendet dafür ein Ver-
bum, das „unterwerfen“, „dienstbar machen“ bedeutet. „Hast du nicht
gesehen, daß Gott euch unterworfen hat (sahhara lakum), was auf Er-
den ist?“ (22,65) Das gleiche Verbum kehrt mehrfach in Sure 14 wieder.
Und hier ist es nicht nur die Erde, die Gott den Menschen unterworfen
hat, sondern auch der Kosmos:

„Er hat euch dienstbar gemacht das Schiff, das auf seinen Befehl im
Meer fährt.
Er hat euch dienstbar gemacht die Flüsse,
Er hat euch dienstbar gemacht die Sonne und den Mond in ihrem Um-
gang.
Er hat euch dienstbar gemacht die Nacht und den Tag und euch alles ge-
geben, worum ihr gebeten habt.“ (14, 32-4)

Es dürfte den uneingeweihten Leser absurd anmuten, auch in diesem
zweiten Fall sahhara lakum zu übersetzen mit „Gott hat euch unterwor-
fen“. Und doch ist gerade dieser Gedanke, daß der Mensch mit seinem
Geist die Gestirne lenken, den Kosmos beherrschen und bewegen kön-
ne, den islamischen Mystikern durchaus vertraut, wie wir noch sehen
werden. Teilhabe also in einem ungeheuer hohen, europäischer ratio
unvorstellbaren Ausmaß.

Als ferne Erinnerung an das ptolemäische Weltbild erscheint die Er-
wähnung von sieben Himmeln oder Sphären (17,44; 67,3). Die Tatsache,
daß daneben auch sieben Erden erwähnt werden (65,12), zeigt freilich,
wie wenig man es hier mit präzisen kosmologischen Vorstellungen zu
tun hat. Immerhin - die Zahl sieben ist erwähnt und sollte ein ganzes
auf Heptaden aufgebautes System nach sich ziehen, sieben Paradiese,
sieben Höllen etc. Und die Erwähnung der sieben Himmel bot jeden-
falls später einen willkommenen Anhaltspunkt, das ptolemäische Welt-
bild mit dem koranischen zu verschmelzen.

b) Magie

Zum Koran trat bald das sogenannte Hadith, d.  h.  ein gewaltiges Korpus
meist kurzer Berichte - sie zählen nach Tausenden - über Aussprüche,
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Antworten, Reaktionen, Handlungen und Verhaltensweisen Mu-
hammads. Die im Koran vorhandene magische Komponente ist hier
noch stärker vorhanden. Wenn die vorletzte Sure, ein apotropäisches
Gebet, lehrt, bei Gott Zuflucht zu suchen vor den „in die Knoten spuk-
kenden Weibern“, d.  h.  Zauberinnen, so bestätigt ein Muhammad zuge-3
schriebener Ausspruch: „Magie ist eine Realität“ , ein anderer „Der Bö-4
se Blick ist eine Realität“ . Ein mehrfach in ähnlicher Form überliefer-
ter Hadith-Bericht erzählt, wie Muhammads Potenz durch einen Talis-
man für mehrere Tage gebannt blieb, bis ihm ein Engel das Versteck
des Talismans kundtat, er ihn entfernen l ieß und der Bann von ihm ab-
fiel.34 56 78 Ein anderer, Muhammad in den Mund gelegter Ausspruch leug-
net die Ansteckung. Die klassische Hadith-Sammlung des Buchari, in
ihrer Autorität dem Koran fast gleich geachtet, enthält sogar zwei ganze
Kapitel medizinischer Ratschläge, die von magischen Vorstellungen7
durchsetzt sind. Aus diesem Kern entwickelten fromme Kreise später
mit großem Eifer die sogenannte „Prophetenmedizin“, d.  h.  eine dem
Anspruch nach legimite sakrale Medizin im Gegensatz zur paganen
von den Griechen ererbten Medizin Galens. Ähnliches vollzog sich
auch im Bereich der Kosmologie.

c) Mythologie

Mehr Probleme als der Koran warf auch in dieser Hinsicht das Hadith
auf, denn es enthält konkrete Angaben, die mit dem von der griechi-
schen Antike rezipierten wissenschaftlichen Weltbild unvereinbar wa-
ren. Wieviel an mythologischen Vorstellungen älterer Kulturen sich erst
später um den islamischen Kern kristallisierte, dürfte kaum mehr
genau zu erkunden sein, so wenig wie man den echten prophetenmedi-
zinischen Nukleus von späteren Zutaten anderer Herkunft trennen
kann. Doch schon in den beiden zu Anfang des 11. Jahrhunderts ent-
standenen, zu allgemeiner Beliebtheit gelangten Sammlungen soge-
nannter „Prophetengeschichten“ (Qisas al-anbiyä’) von ath-Tha‘labi (st.
1035) und seinem Zeitgenossen al-Kisä’i (genaue Lebensdaten unbe-

3 Rasä ’il ihwän a$-$afä' wa-fyillän al-wafä’. - Beirut, 1376 / 1957 IV, 310
4 $ahlh al-Bufyäri, Kitäb a(-fibb, bäb 45 und 36
5 $ahify al-Bufyärt, K. badj al-fyalq, bäb 11, K. at-(ibb, bäb 47, 49, 50; K. al-adab, bäb 56
6 Zum Problem der Ansteckung vgl. E. SEIDEL: Die Lehre von der Kontagion bei

den Arabern (1912); M. ULLMANN: Die Medizin im Islam (1970), S. 242 - 250; Abhand-
lung über die Ansteckung von Qus ä ibn Lüqä (1987), vgl. spez. S. 31

7 bäb at-tibb; bäb al-mardä
8 Vgl. J. C. BÜRGEL: Muhammad oder Galen (1990)
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9
kannt) findet sich solches Material. Ein besonderer Schriftzweig, oft
„Buch der Majestät“ (Kitäb al-‘azama) betitelt, nimmt sich dieses Traditi-
onsgutes an?° Da finden sich Hadithe wie die folgenden: „Jemand frag-
te den Propheten über Ebbe und Flut. Er sprach: Wahrlich, Gott hat ei-
nen Engel, der mit dem Meer beauftragt ist. Wenn er seinen Fuß hin-
einstellt, fließt es über, und wenn er  ihn hebt, sinkt es. Das ist Ebbe und
Flut.““

Und im Abschnitt über die Milchstraße und den Regenbogen steht
u. a. zu lesen: „at-Tabari und Abu sh-Shaikh berichten durch einen Mit-
telsmann, von Mu‘ädh ibn Djabal vom Propheten - Gott spende ihm
Frieden und Heil! - die folgende Überlieferung:

„Die Milchstraße, die im Himmel ist, kommt vom Schweiß der Viper, die
12unter dem Thron ist.“

In einem ausführlicheren Hadith gibt Muhammad die Entfernung zwi-
schen den einzelnen Himmeln mit je 500 Reisejahren an, die von Erde
zu Erde (die übrigen sechs liegen unter der, auf der wir uns befinden)
mit je 700 Jahren. Und hier noch eine weitere Kostprobe, entnommen
dem großen geographischen Wörterbuch des Yäqüt, eines Gelehrten des
12. Jahrhunderts (1179 - 1229), der sich allerdings nicht damit identifi-
ziert, wie die einleitende Bemerkung dartut:

„In den Materialien der frommen muslimischen Erzähler, gibt es jedoch
seltsame Dinge, die die Brust des Verständigen beklemmen. Ich erzähle
einiges davon, ohne an seine Richtigkeit zu glauben:
Als Gott, der Erhabene, die Erde erschaffen hatte, schwankte sie, wie ein
Schiff schwankt. Da sandte er einen Engel, der unter die Erde ging und
sich den Felsklotz auf die Schultern legte. Dann streckte er seine zwei
Hände aus, die eine gen Osten und die andere gen Westen. Und er ergriff
die sieben Erden und ordnete sie so an,  daß sie ruhten. Doch seine Füße
hatten keinen Standort. Da ließ Gott einen Stier aus dem Paradies zu
ihm niedersteigen, der  hatte 40 000 Hörner und 40 000 Beine und er
machte seinen Buckel zum Standort für seine Füße, doch seine Füße er-
reichten ihn nicht. Da sandte Gott einen grünen Korund vom Paradies
herab, dessen Länge war 1000 Jahre; und er legte ihn auf den Buckel des
Stiers, und nun standen die Füße des Engels darauf. Die Hörner des
Stier kommen aus den Flächen der Erde heraus und verhaken sich unter
Gottes Thron, und die Nüstern des Stieres sind in zwei Löchern jenes

9 Vgl. T. NAGEL: Die qi$a$ al-anbiffa 910 1112 (1967)
10 Vgl. A. HEINEN: Islamic Cosmology (1982)
11 Ders., ebd., S. 172
12 Ders., ebd., S. 156
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Felsens unter dem Meer. Täglich atmet er zweimal und wenn er ausat-
met, ist es die Flut des Meeres, und wenn er einatmet, die Ebbe. Die
Füße des Stieres hatten aber keinen Standort. Da erschuf Gott, der Erha-
bene, eine Düne(?) so dick wie sieben Himmel und Erden, darauf stan-
den die Füße des Stiers. Doch die Düne hatte keinen Halt. Da erschuf
Gott der Erhabene einen Walfisch namens Baihut und legte die Düne auf
die Finne jenes Fisches - die Finne ist der Flügel in der Mitte des
Fischrückens. Und dieser Walfisch ist auf dem Rücken des unfruchtba-
ren Windes und ist mit einer Kette so dick wie die Himmel und die Er-
den an den Thron [Gottes] geknotet...“ 13

Wissenschaftler der rationalen Epoche, der große al-Birüni etwa, der ei-
ne erfolgreiche Methode zur Messung des Umfangs der Erde entwickel-
te und zu einem annähernd richtigen Wert gelangte, haben dergleichen

14ignoriert. Sie hatten ihr ptolemäisches Weltbild und es machte ihnen
offenbar keine Schwierigkeit, es mit ihrem muslimischen Glauben zu
vereinen. Ein knappes halbes Jahrtausend nach al-Biruni, zur Zeit der
Mamluken, ist der führende ägyptische Gelehrte as-Suyüti dann jedoch
ein Vertreter der Hadithwissenschaft. Zu seinen Werken gehört eine
Prophetenmedizin und eine islamische Kosmologie, aus der wir soeben
schon zwei Kostproben gaben, - Werke, in denen das gesamte griechi-
sche Wissen verdrängt und verschwiegen bleibt. 15

d) Theologie

Bleibt schließlich die islamische Theologie zu erwähnen, wobei wir uns
aber auf zwei für das mittelalterliche Weltbild wichtige Aspekte be-
schränken wollen. Es handelt sich um den sogenannten Atomismus, den
man als den originellsten Beitrag der islamischen Theologie zum philo-
sophischen Denken bezeichnet hat, sowie, eng damit verbunden, den
Okkasionalismus. Ausgangspunkt war hier, wie bei anderen Denkfigu-
ren der islamischen Theologie, die Allmacht Gottes. 17 Gott, so lautete
dieses Dogma der Asch‘ariten, vernichtet und erschafft in jedem Augen-
blick die Welt neu. Die scheinbare Bewegung eines Körpers beruht also
nicht auf einer Ortsveränderung sondern darauf, daß Gott ihn an der

13 Jacut’s geographisches Wörterbuch (1866), I, S. 22 f.
14 Vgl. Al-Biruni: In  den Gärten der Wissenschaft (1988)
15 Einen Einblick in seine Themen gibt die Auflistung seiner Werke in C. BROCKEL-

MANN: Geschichte der arabischen Literatur (1937 - 1949), II, S. 180 - 204
16 Vgl. S. PINES: Beiträge zur islamischen Atomenlehre ( 1936); O. PRETZL: Die frühis-

lamische Atomenlehre (1931)
17 Gemeint ist hier die  dem orthodoxen Denken verbundene asch*aritische Theolo-

gie, die die rationalistisch-aufklärerische mu*tazilitische Theologie, die  nur in der er-
sten Hälfte des 9. Jahrhunderts eine kurze Blüte erlebte, ablöste und verdrängte.
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Stelle a, b ,  c etc. vernichtet und an der Stelle b,  c, d etc. erneut erschafft,
bis der neue Standort erreicht ist. Mit dieser Theologie ließ sich das im
Koran erwähnte Wunder von dem ohne Zeitverlust erfolgten Transport
des Throns der Königin von Saba in den Palast Salomos in Jerusalem

18mühelos erklären. Hinzu kommt die Leugnung der Kausalität in  der
Natur wiederum mit Rücksicht auf Gottes Allmacht, wobei hier eine
aristotelische Denkfigur, nämlich die Vorstellung von einer prima cau-
sa, Pate gestanden hat. Gott ist natürlich diese prima causa, aber es
hieße seine Allmacht bzw. Einzigkeit zu verkürzen, ihm causae secun-
dae an die Seite zu setzen. Das wäre, sagt Ghazzali, eine Form von Beige-

19sellung, also Polytheismus. Die Existenz sekundärer Ursachen und da-
mit die Kausalität in der Natur, Basis aller sinnvollen Naturforschung,

20wurde also geleugnet mit der entsprechenden Konsequenz.

2.  Das wissenschaftliche Weltbild

Demgegenüber wurde von der Antike im Rahmen der sogenannten Re-
zeption des griechischen Denkens ein rational-wissenschaftliches Weltbild
ererbt und von arabischen Wissenschaftlern während einiger Jahrhun-
derte kultiviert und weiterentwickelt.

a) Der ptolemä isch e Kos mos

Es war das ptolemäische, auch im  Abendland bis zur kopernikalen
Wende gültige geozentrische Weltbild. Im  Mittelpunkt des Universums
steht die Erde, umkreist  von den sieben Planeten, die in ihren zwiebel-
ar t ig  ineinander geschachtelten Sphären gleiten. Diese wiederum sind
umschlossen von der  Sphäre der Fixsterne oder Sternbilder, wozu na-
mentlich die astrologisch besonders wichtigen zwölf Zodiakalzeichen
gehören. Um diese achte lag nach weit verbreiteter Auffassung eine
neunte,  die sogenannte umgebende Sphäre  (manchmal  wies man ihr
auch die Zodiakalzeichen zu). Sieben und Neun wurden so neben der
alles beherrschenden Vier zu wichtigen Zahlen, mit denen das mittelal-
terliche Denken das  Gerüst  für seine den Kosmos ordnenden Struktu-
ren, Analogien und Korrespondenzen (wovon noch die Rede sein wird)
bildete. Auch in Dichterversen wurde gern auf gelehrte oder verspielte
Art auf diese Zahlen Bezug genommen (Abb. 1).

18 Ibn ‘Arabi: al-luliani, ed.  A. ‘Afifi. - Kairo, 1356 / 1956, S. 156 f.
19 Ihijä* *idüm ad-dhi. - Kairo, 1387/  1967, IV, S. 307 f.; vgl. J. C. BÜRGEL: Allmacht

und  Mächtigkeit, S. 108 f.
20 Vgl. J. OBERMANN: Das Problem der  Kausalität bei den  Arabern (1915; 1917)
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Abb.  1: Bahram Gur  i n  der Halle mit den  Sieben Bildern,  IllusLraLion zum Epos  „Die Sieben
GesLalLen“ des persischen Dichters  NT ZAMI (1141 - 1209), das  ganz im Zeichen des ptolemäi-
schen Kosmos s teht ,  Min i a tu r  von 1410.

Das muslimische Denken konnte sich dieses Kosmos um so leichter
bemächtigen, als, wie gesagt, im Koran vage von sieben Sphären oder
Himmeln d i e  Rede ist So wurde dieser ptolemäische Kosmos auch zum
Raum der  sogenannten Himmelfahrt  (mVrädj) des Propheten, von der
ein Hadith, das sogenannte Hhditfi. al-mi‘rädj, berichtet. Auf dem Rük-
ken des  Buraq (etwa = „Blitz“), einer Mischung aus Esel und Maulesel,
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mit Frauengesicht, Flügeln und Pfauenschwanz, trat, geleitet vom
Erzengel Gabriel, der Prophet eines Nachts von Jerusalem aus diese Rei-
se an. In jedem Himmel wurde er von einem der großen vorislami-
schen Propheten begrüßt und gelangte so schließlich vor Gottes Thron,
wo er auf den Rat Moses’, der auf seine Erfahrungen mit den Juden ver-
wies, die Zahl der täglichen Gebete von anfänglich fünfzig auf fünf her-
unterhandelte. Dieses zunächst nur in einem knappen Hadith-Bericht
festgehaltene Erlebnis wurde später liebevoll ausgeschmückt, zunächst
in arabischen Prosa-Texten, den sogenannten „Leiterbüchern“ - mi‘rädj
heißt ja eigentlich „Leiter“ - , später dann auch in sehr poetischen
persischen Texten, ja die Beschreibung der Himmelfahrt wurde zu ei-
nem festen Bestandteil der Einleitungen persischer Versepen. In diesen
Berichten vermischt sich dichterische Phantasie mit Elementen der pto-
lemäischen Astronomie und Astrologie im Dienste einer Muhammad-
Verherrlichung, deren einziges Ziel die Beschwörung der kosmischen
Mächtigkeit des Propheten ist. So beginnt etwa eine persische Himmel-
fahrtsbeschreibung mit den folgenden Versen:

22Um Mitternacht, als jener Mittagsengel die welterleuchtende Fackel in
Gang setzte,
bereiteten ihm bei seinem Anblick die neun Sphären eine Sänfte, Venus
und Mond dienten ihm als Fackelhalter.
Zurück ließ er hinter sich im Tempel des Universums
die sieben Linien (= Klimata), die vier Grenzen (= Himmelsgegenden)

23und die sechs Richtungen (des Raumes).
Später wird anschaulich und mit viel astrologischen Bezügen geschil-
dert, wie die Zodiakalzeichen wetteifern im Dienst am Propheten.

b) Der Aufstieg der Seele

Muhammads Himmelfahrt wurde zum Modell für den Aufstieg der
menschlichen Seele, wie ihn Philosophen und Mystiker in ebenfalls oft

24poetisch gefärbten visionären Berichten geschildert haben (Abb. 2). So
als einer der ersten der Philosoph Ibn Sina in seinem “recit visionnaire”
Haiy ibn Yaqzän. Da erscheinen die sieben Planeten als Reiche, deren Be-
wohner die jeweiligen astrologischen Eigenschaften des Gestirns ver-
körpern. So wird zum Beispiel das dritte dieser Reiche, der Planet Ve-
nus, von einer Frau regiert, seine Bewohner sind schöne und liebens-

21 Vgl. Artikel al-MVrädj i n :  H. A. R. GIBB u .  a.  (Hg.): Encyclopaedia of Islam (1960 ff.)
22 D. h.  die Sonne, hier aber Metapher für Muhammad
23 Nizami: Mdfyzan al-asrär, ed. Dastgirdi. - Tehran, 1134 / 1956, S. 14
24  Vgl. J. C. BÜRGEL: Die Symbolik der Reise i n  der islamischen Geisteswelt (1986)
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Abb, 2: Muhammads Himmelfahrt durch d ie  sieben Sphären, aus e inem Manuskript in der
Bibliothequc Nationale in Paris, vermutlich indisch.

würdige Menschen, die Frohsinn und Musik lieben und von Natur aus
25

Gutes tun. Die Planeten können in anderen, von Dichtern gestalteten
Schilderungen auch als Gebirge erscheinen. Die Reise kann im Em-
bryo beginnen und die vier Elemente bzw. d ie  drei Naturreiche durch-

25 H. CORBIN: Avicenne et  le  recit visionnaire I (1954)
26 Z. B. in ’Attärs Mcmficj itMair; vgl. die Inhaltsangabe in: H, RITTER: Das Meer der

Seele (1978)
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laufen, um erst danach zu den Planeten aufzusteigen. Ein wichtiger
derartiger Text voller oft nicht leicht zu entschlüsselnder Metaphern ist
das kleine Versepos Sair al-‘ibäd ila l-ma‘äd oder „Reise der Gottes-
knechte zum Ort der Rückkehr“ aus der Feder des persischen Dichters
Sanä’i- Bei ihm sind die Planetenbewohner jedoch von anderer Art als in
Ibn Sinas Haiy ibn Yaqzan; so befinden sich in der Mondsphäre die Ket-
zer und Agnostiker, in der Merkursphäre die „Nachahmer“ oder Durch-
schnittsfrommen, in der Venussphäre die Naturphilosophen. In der
Sonnensphäre begegnet der Pilger den Hochmütigen, sowie den
Sternanbetern und Astrologen, in der Marssphäre den Zweiflern, in der
Jupitersphäre den Heuchlern und Prahlern und in der Saturnsphäre

27den Eitlen und Egozentrikern. Man hat dieses phantasievolle Werk ei-
ne “Divina Commedia en miniature” genannt. Ein Einfluß auf DANTE
ist jedoch nicht denkbar, wird hingegen für Ibn Sinas Haiy ibn Yaqzan

28mit guten Gründen ins Auge gefaßt.

c) Mikrokosmos und Makrokosmos

Ein zentraler und in den verschiedensten Bereichen bedeutungsvoller
Aspekt des mittelalterlich-islamischen Weltbildes besteht in der Lehre
von den Korrespondenzen zwischen Makrokosmos und Mikrokosmos.
Auch sie war mit einem aufgeklärten muslimischen Denken durchaus
vereinbar und wurde vor allem von einer Gruppe von Intellektuellen,
die im 10. Jahrhundert in Basra wirkten, entfaltet und propagiert. Sie
sind als die Lauteren Brüder von Basra bekannt und haben durch die
Niederschrift ihrer 51 bzw. 52 Sendschreiben, einer umfangreichen
monotheistisch orientierten Gesamtdarstellung des damaligen wissen-
schaftlichen Weltbildes, nicht nur einen unauslöschlichen Namen in
der Geschichte des menschlichen Geistes errungen, sondern tatsächlich
einen enormen, noch immer zu wenig erforschten und gewürdigten
Einfluß auf die Kulturgeschichte des Islam ausgeübt. Die Lauteren Brü-
der verfolgten überdies, wie die arabischen Aristoteliker, das Ziel, die
Vereinbarkeit von Religion und Wissenschaften, Offenbarung und Ver-
nunft, auf überzeugende Weise darzutun. Als Leitmotiv aber zieht
sich durch das ganze gewaltige Werk die Überzeugung, daß Makro- und
Mikrokosmos durch eine Fülle von Analogien und Korrespondenzen

27 Vgl. J. C. BÜRGEL: SanäHs „Jenseitsreise der Gottesknechte“ als Poesia docta (1983)
28 G. STROHMAIER: Chaj ben Mekitz (1980 - 1981)
29 Vgl. S. DIWALD: Arabische Philosophie und Wissenschaft in  der Enzyklopädie

(1975)
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miteinander verknüpft sind/ Im Kern geht es um einfache Zahlenbe-
züge, sodann aber auch um den Einfluß der Planeten, ja kosmischer
Mächte, und um die Möglichkeit, sich durch Kenntnis dieser Zusam-
menhänge harmonisch in das Ganze des Universums einzufügen, oder
womöglich sogar Herrschaft darüber auszuüben (Abb. 3).
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Abb. 3: Die Korrespondenz zwischen den Elementen, den astrologischen Zeichen, den
menschlichen Körperteilen und  den Buchstaben des arabischen Alphabets nach Shams
al-DIn al-Büni

Im Zentrum dieses engmaschigen, auf komplizierte Sachverhalte aus-
dehnbaren Beziehungsnetzes stehen simple Tetraden:. Die vier, Elemente
Wasser, Feuer Luft, Erde, aus denen alles Erschaffene besteht, und die

30 A. BAUSANI: L’Enciclopedia dei Fratelli  della Purita (1978) ' ’
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vier Körpersäfte Blut, Schleim, Gelbe Galle und Schwarze Galle sowie,
diesen zugeordnet, die vier Qualitäten feucht, trocken, warm, kalt; wei-
tere Tetraden sind die vier Himmelsrichtungen, die vier Jahreszeiten,
die vier Lebensalter, die vier Lautensaiten u.  a .  m.  (Abb. 4). Die hippo-
kratisch-galenische Medizin, aus der die wissenschaftliche Medizin des

31Islam hervorwuchs, beruhte auf diesem Viererschema und einer Rei-
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Abb. 4: Das Viererschema nach arabischen Quellen. Aus: M. ULLMANN: Die Medizin im
Islam (1970), S. 99

he weiterer einfacher Gesetze. So galt, Gesundheit beruhe auf einer aus-
gewogenen „Mischung“ (eukrasia) der vier Körpersäfte und der vier
Qualitäten, allerdings mit der Einschränkung, daß einer der Körpersäf-
te im Vordergrund zu stehen und das Temperament (was ja „Mi-

31 Vgl. E. SCHÖLER: Das Viererschema in  der antiken Humoralpathologie (1964)
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schung“ bedeutet) zu bestimmen pflegt und mithin auch vier Grund-
temperamente, benannt nach den Körpersäften, existieren: Sanguiniker
(von sanguis Blut), Phlegmatiker (von phlegma Schleim), Choleriker (von
chole Galle) und Melancholiker (von melane chole Schwarze Galle). Jeder
dieser vier Säfte ist durch zwei Qualitäten charakterisiert: Blut ist
warm und feucht, Schwarze Galle ist kalt und trocken etc. Krankheit
beruht auf einem Ungleichgewicht (dyskrasia) der Säfte und Qualitäten
und muß nach dem Prinzip contrario contrariis (der Allopathie im Ge-
gensatz zur Homoöpathie) behandelt werden. Das ist einleuchtend bei
Fieber, das selbstverständlich mit kalten Umschlägen, Waschungen etc.
therapiert wird. Doch das Viererschema ist mit so einfachen Beispielen
nicht erschöpft, schließt vielmehr grundsätzlich alles Erschaffene und
mithin auch den gesamten Vorrat an einfachen und zusammengesetz-
ten Drogen ein.  Jedes Mineral, jede Pflanze, jedes Gewürz, jedes Organ
weisen eine oder zwei dieser vier Qualitäten auf und lassen sich dem-
entsprechend therapeutisch verwenden. Da Melancholie z. B. auf ei-
nem Überschuß an Schwarzer Galle und mithin einem Zuviel an kalter
und trockener Qualität beruht, werden dem Melancholiker u.  a .  südli-
che Weine helfen, da sie warm und feucht sind. Man kann ihn aber
auch mit feurigen und „feuchten“ Melodien behandeln.

Das führt uns zu einem weiteren Gebiet, wo die gleichen Gesetze An-
wendung finden, der Musik. Durch Zuordnung der klassischen zwölf
Modi (arab. maqäm, pers. dastgäh) zu diesen Qualitäten konnte man ih-
re Wirkung auf die Physiologie des Körpers und über diese auch auf
Seele und Charakter festlegen. Das sogenannte „Ethos“, die Lehre von
den psychosomatischen Wirkungen der Musik, schon in der Antike ein
Zweig der Musiktheorie, wurde von Arabern, Persern, Türken und In-

32dern weiterentfaltet.* Musiktherapie existierte an mehreren Hospitä-
lern. Welche Melodie für welche Gelegenheit am geeignetsten sei, wur-
de vor allem auf der Basis des Qualitätenschemas diskutiert.*53

d) Okkulte Wissenschaften

Weiter verfeinern und ins Kosmische ausweiten ließ sich dieses System
durch die Zuordnung der Elemente, Säfte und Qualitäten zu den Plane-
ten und den Zodiakalzeichen sowie die Festlegung der Planeten auf be-
stimmte Qualitäten.

32 H. G. FARMER: The influence of Music ( 1926)33
33 Vgl. E. NEUBAUER: Arabische Anleitungen zur Musiktherapie (1990)
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Am stärksten kam dieses System der Korrespondenzen in den okkul-
ten Wissenschaften zum Tragen, also namentlich Astrologie, Alchimie
und Magie, die sich jahrhundertelang großer Beliebtheit erfreuten, von
religiösen Autoritäten allerdings in der Regel eher abgelehnt wurden.

In der Astrologie ging es darum, die Herrschaft der Planeten über das
Irdische zu kennen und sich aufgrund dieser Kenntnis einzuordnen in
das kosmische Gefüge, darüber hinaus dann aber auch, Dinge voraussa-
gen und Verborgenes aufdecken zu können. In letzter Konsequenz lief
es darauf hinaus, für jeden Akt, sei es Heirat, Reise oder Krieg, ein
Kaufabschluß oder ein medizinischer Eingriff, die astrologisch günstig-
ste Stunde zu wählen. Dafür aber mußte man nicht nur die Herrschafts-
bereiche der einzelnen Planeten, sondern auch die besonders einfluß-
reichen Momente im Ablauf jedes Planeten kennen, also namentlich

34die sog. Exaltationen u.  a. m.
In der Alchimie ging es darum, unedle Metalle umzuwandeln in edle

35mit Hilfe des sogenannten Elixiers , und in der Magie ging es darum,
auf nichtmechanische Weise Einflüsse verschiedenster Art auszuüben,
von der Abwehr wilder Tiere, Insekten, Skorpione usw. über Liebes-
und Schadenzauber an nahen und entfernten Personen bis hin zu den
aus Märchen und Legenden bekannten übermenschlichen Leistungen,
wie Auf-dem-Wasser-wandeln, Fliegen, Unsichtbarwerden etc. 36

Daß für alle diese Wissenschaften auch Legitimationserweise von-
nöten waren, versteht sich von selber; doch ist dies ein Aspekt, der uns

37in diesem Rahmen nicht näher zu beschäftigen braucht. Kurz einge-
gangen sei jedoch, wegen seiner zentralen Bedeutung für das vormo-
derne islamische Lebensgefühl, auf die Islamisierung der Magie. Wie
oben schon angedeutet, schließt das koranische Weltbild mythisch-ma-
gische Aspekte ein, und insbesondere Salomo erscheint als frommer
Magier. Diese sowie die zusätzlichen magischen Aspekte im Hadith
leisteten der Entwicklung einer religiösen Magie Vorschub. Der Mensch
mußte sich der überall präsenten und ihn bedrohenden Dschinnen -
sie befielen vor allem junge hübsche Mädchen und Frauen, Schwangere
und junge Mütter, kleine Kinder etc., bewirkten Krankheiten, Epilepsie,
aber auch sonstiges Unglück - auf eine religiös akzeptable Weise erweh-

34 Zur Astrologie vgl. M. ULLMANN: Die Natur- und  Geheimwissenschaften im Islam
(1972), S. 271 - 358
35 Zur Alchemie vgl. ders. ebd., S. 145 - 270
36 Zur Magie vgl. ders., ebd., S. 359 - 426
37 Zum Verhältnis von Islam und Geheimwissenschaften vgl. J. C. BÜRGEL: Allmacht

und Mächtigkeit (1991), S. 199 - 219
38 Vgl. Artikel Sulaimän in: A. J. WENSINCK / J. H. KRAMERS (Hg.): Handwörterbuch

des Islam (1941)
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ren. Das führte zur Islamisierung von allerlei alten religiös-magischen
Praktiken, wie Amuletten, Heilmagie u.  a., häufig verbunden mit magi-
schen Quadraten und Buchstabenmagie sowie einem Gemisch islami-
scher und vorislamischer Engelnamen, Praktiken, deren Ursprünge
wohl letztlich im Alten Orient zu suchen sind, häufig aber auch noch

39
Spuren jüdischer und christlicher Vorstufen zeigen. Dieses religiös-
magische Weltbild, das durch die Rezeption des griechischen Denkens
jedenfalls in den Städten und in den Intellektuellenkreisen für einige
Jahrhunderte eingedämmt wurde, gewann mit der Reorthodoxisierung
und der damit verbundenen Verketzerung griechischen und d.  h. ratio-
nalen Denkens mehr und mehr an Boden. Die von magischen Prakti-
ken durchsetzte „Prophetische Medizin“, von der bereits die Rede war,
drängte die galenische mehr und mehr in den Hintergrund, wie sich
dem numerischen Anwachsen prophetenmedizinischer Texte nach
dem 12. Jahrhundert, aber auch Hinweisen in anderen Quellen entneh-

40
men läßt. Die säkularen Wissenschaften wurden zugunsten der reli-
giösen aus den offiziellen Lehrstätten, den Medresen, verbannt. Religiös
unabhängige Lehrstätten hat es in der vorislamischen Welt, sieht man
von privaten Lehrzirkeln und dem bedside-Unterricht in einigen großen

41Hospitälern ab, ohnehin nie gegeben. Wissenschaftliche Forschung,
außer in einigen wenigen religiös mehr oder weniger neutralen Berei-
chen wie Astronomie und Mathematik, fand keine Mäzene mehr. Dage-
gen blühten einige religiös akzeptierte Künste wie Kalligraphie, Orna-
ment, Architektur, religiöse, hauptsächlich mystische, sowie panegyri-
sche Dichtung unangefochten weiter, ja dies gilt, trotz der religiösen
Vorbehalte und Verbote selbst für Musik und Miniaturmalerei; und es
ist dieser Bereich der Künste, wo sich das spezifisch islamische Streben
nach Harmonie mit dem Universum durch formale Vollendung, repeti-
tive Strukturen und Rhythmen, farbliche Abstimmung und dergleichen

42sichtbar und hörbar verwirklichen ließ. Doch all dies ist nicht eigent-
lich Thema unseres Beitrages.

39 R. KRISS / H. KRISS-HEINRICH: Volksglaube im Bereich des Islam (1960); H. A.
WINKLER: Siegel und Charaktere in  der muhammedanischen Zauberei (1930)
40 Zur Aszendenz der Prophetenmedizin vgl. J. C. BÜRGEL: Muhammad oder Galen
41 Vgl. Artikel Madras« I, 6 in: H. A. R. GIBB u. a. (Hg.): Encyclopaedia of Islam V, S.

1129 f.
42 Vgl. z. B. N. ARDALAN / L. BAKHTIAR: The Sense of Unity (1973)
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3 .  Mystik

Dagegen soll zum Abschluß noch auf eine Entwicklung hingewiesen
werden, die für die Weitsicht im vormodernen Islam von großer Bedeu-
tung war, die zunehmende Ausbreitung der Mystik, Es geht hier nicht
darum, den enormen Einfluß der Mystik auf die islamische Frömmig-
keit, oder auch auf die Ästhetik und die Entfaltung der islamischen
Künste darzustellen. Nur in aller Kürze sei gesagt, daß die Mystik dem
Legalismus der Orthodoxie, der in letzter Konsequenz einen inhuma-
nen Formalismus darstellt,  eine echte verinnerlichte Herzensfrömmig-
keit gegenüberstellte und daß ihr Weltbild jene Kunstpflege befürworte-
te und förderte, die  von der engen, weitgehend amusischen Haltung

45der Hüter des Gesetzes oft genug behindert wurde.

a) Liebe

Nun aber zu diesem Weltbild. Es ist in seinen Grundzügen neuplatoni-
schen Ursprungs. Alles bewegender Motor ist in diesem Weltbild die
Liebe, man könnte auch sagen die Sehnsucht oder das Verlangen, in dem
Sinn, wie GOETHE es in einem seiner an HAFIS gerichteten Gedichte so
trefflich ausgedrückt hat:

Was alle wollen, weißt du schon
Und hast es wohl verstanden,
Denn Sehnsucht hält, von Staub zu Thron,

44Uns all in  strengen Banden.
Ibn Sina hat als einer der ersten diese alles umfassende, alles durchwal-
tende Liebe in einem berühmten, streng abstrakt formulierten Traktat

45beschrieben. Die mystischen Dichter haben mit immer neuen Bildern
46das ihre dazu beigetragen, diesen Gedanken populär zu machen.

Nach diesem Weltbild ist es also die Liebe, die das Leben und die Bewe-
47gung alles Erschaffenen in Gang hält ,  vom Atom bis zu den Gestirnen.

b) Schönheit

Der zweite wichtige Gedanke ist, daß die Schöpfung ein Spiegel und Ab-
glanz der göttlichen Schönheit ist. Irdische Schönheit wird damit aus der
43 Vgl. J. C. BÜRGEL: The Feather of  Simurgh (1988)
44 West-östlicher Divan. Buch Hafis,  „An Hafis“
45 Ibn Sinä: Risälafi mähiyat ed. A. Ates. - Is tanbul ,  1953; G. E. von GRUNE-

BAUM: Avicennas Risälafi  und höfische Liebe (1955)
4G A. SCHIMMEL: Studien zum Begriff der mystischen Liebe im Islam (1954); dies. :

Mystische Dimensionen des Is lam (1985)
47 Vgl. J. C. BÜRGEL: Verstand und Liebe bei Hafis  (1975)
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Dämonisierung, wie sie ein enges orthodoxes Konzept impliziert, erlöst
und gleichsam geheiligt, die orthodoxen Vorbehalte gegen die schönen
Künste werden abgebaut. Das Werk des Künstlers ist als Nachahmung
und Spiegelung dieser göttlichen Schönheit nicht nur legitim, sondern

48von besonderer Würde.

c) Schicksal

Der dritte Gedanke betrifft das Schicksal der Seele. Die Seele, im Himmel
beheimatet, ist, einem Vogel vergleichbar, wie einem Köder der Verlok-
kung gefolgt, auf der Erde zu leben, sie ist in  die Netze des Erdenda-
seins und damit des irdischen Schicksals geraten und in Gefahr, ihres
göttlichen Ursprungs verlustig zu gehen, wenn sie sich dessen nicht
rechtzeitig erinnert und alles tut, um sich aus der Haft der Körperlich-
keit zu befreien und den Wiederaufstieg in die Nähe Gottes vorzuberei-
ten, also jenen Aufstieg der Seele durch den Kosmos, von dem oben be-
reits die Rede war.

Die drei Gedanken sind mithin eng miteinander verknüpft; denn es
ist die Schönheit, die die menschliche Seele an ihren Ursprung erin-
nern, die Sehnsucht danach in ihr erwecken und damit dem eigentli-
chen Leben zur inneren Geburt verhelfen soll. Aus diesen Grundideen
sind weitere entwickelt worden, von denen hier die im Rahmen der
Weltbildüberlegungen wichtigsten noch kurz dargelegt seien.

d) Der vollkommene Mensch

Ibn *Arabi, der große andalusische Theoretiker der islamischen Mystik,
hat die schon vor ihm vorhandenen Spekulationen zu einem eindrück-
lichen System zusammengefaßt. Danach ist die Welt eingeteilt in  einen
sichtbaren, äußeren (zähir) und einen unsichtbaren inneren (bätin)
Aspekt. Gott ist der innere Aspekt der Schöpfung, die Schöpfung der
äußere Aspekt Gottes. Die Schöpfung ist ein Spiegel seiner Herrlichkeit,
in der er sich selber betrachtet, oder, mit  einer anderen Denkfigur, in
der er seine verschiedenen Eigenschaften oder Namen, die im Koran

49genannten „Schönen Namen“ , verwirklicht. Unter allen Geschöpfen
ist der Mensch derjenige, der die Fähigkeit besitzt, mehrere oder gar
viele Namen Gottes zu verwirklichen. Je höher diese Zahl, desto größer

48 Vgl. J. C. BÜRGEL: Ekstase und Ordnung ( 1993)
49 Zu den Schönen Namen Gottes vgl. den Artikel al-Asmä’ al- usnä in: H. A. R. GIBB

u. a. (Hg.): Encyclopaedia of Islam
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seine Gottähnlichkeit, die sich als kosmische Mächtigkeit manifestiert. 50

Ibn ‘Arabi nennt diesen Menschentyp den „Vollkommenen Men-
schen“. 51 Dieser Mensch ist wundermächtig, er besitzt die sogenannte
himma, kraft deren er jederzeit die scheinbar in der Natur waltenden
Gesetze durchbrechen kann, ja er beherrscht, wenn er den Gipfel der
mystischen Hierarchie erreicht und zum sogenannten „Pol“ (qutb) wird,
den Kosmos. 5253 5455 Die Viten islamischer „Gottesfreunde“ - wir würden von
Heiligen sprechen - sind voller Wunder, die oft vielmehr an Tausen-
dundeine Nacht erinnern als an charismatische Wundermacht. Wäh-
rend im Okzident Magie mit dem Verlust der Seele an den Satan er-
kauft werden mußte, war im Islam Magie als Teilhabe an der göttlichen
Allmacht durch Unterwerfung möglich. Dem abendländischen Faust als
Prototyp dieser entfesselten Mächtigkeit, auch als Symbol des rastlosen
Fortschritts und Präfiguration der jetzt die Welt beherrschenden, alle
Ziele des Magiers überflügelnden Technologie des Okzidents steht der
islamische Chiser, der zeitlos-unsterbliche, mystisch-wundermächtige
Initiator, gegenüber als Symbol einer statischen in sich ruhenden, mit
dem Kosmos in Eintracht lebenden Kultur, die nun freilich ebenfalls
den Verlockungen der Technologie, und namentlich ihrer mörderi-
schen Waffen, anheimgefallen ist und vergeblich, mit zum Scheitern
verurteilten Mitteln darum ringt, das koranische Mittelalter wieder her-
aufzubeschwören.

4. Schlußbemerkung

Weltbilder jedoch, in  denen eine Religion sich absolut setzt, sind heute
nicht mehr durchsetzbar. Das „Projekt Weltethos“ , das, ohne daß sei-
ner darin gedacht würde, an Gedanken Albert SCHWEITZERs, nament-
lich dessen „Ehrfurcht vor dem Leben“ anknüpft , ist das Gebot der
Stunde und der einzige noch gangbare, der einzig noch Rettung ver-
heißende Weg für die Zukunft der Menschheit.

50 H. CORBIN: L’imagination creatrice dans le Soufisme d’Ibn *Arabi (1958)
51 H. H. SCHAEDER: Die islamische Lehre vom Vollkommenen Menschen (1925); F.

MEIER; Das Problem der Natur im esoterischen Monismus des Islams (1947)
52 Zum Begriff der himma vgl. F. MEIER: Die Fawä’ifo al-gamal wa-fawätib al-galäl des

Nagm ad-Din al-Kubrä (1957), S. 226 - 240
53 R. GRÄMLICH: Die Wunder der Gottesfreunde ( 1987)
54 H. KÜNG: Projekt Weltethos ( 1991)
55 Vgl. M. U. BALSIGER: Das gute Gewissen: Eine Erfindung des Teufels. Albert

Schweitzer als Pionier des interreligiösen Denkens und als Vordenker einer ökologi-
schen Ethik - Einblicke in  ungedruckte Manuskripte. In: „Der kleine Bund“. Kulturbei-
lage zu Der Bund (Berner Tageszeitung) vom 15. 1. 1994, S. 1 - 2
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ANTON SCHMIDT

DIE KATHEDRALE VON CHARTRES
Das  in  S te in  gehauene  Wel tb i ld  des  Mi t t e la l t er s

1. Einleitung

Diese Abhandlung stellt den Versuch dar, das Weltbild des Hohen Mittelal-
ters anhand des Studiums der Kathedrale von Chartres zu erfassen. Wie
wir sehen werden, haben die Baumeister die Auffassung ihrer Zeit von
der diesseitigen und jenseitigen Welt, von Geburt und Tod, vom Sinn
des Lebens und Sterbens im Bauwerk selbst und in den Skulpturen und
Glasfenstern verewigt. Doch bevor wir uns der Kathedrale von Chartres
zuwenden, wollen wir uns kurz mit dem zeitgeschichtlichen Rahmen
beschäftigen, innerhalb dessen sich die mittelalterliche Hochkultur ent-
wickelte, die in den romanischen Kirchen und gotischen Kathedralen
noch heute sichtbare Zeichen hinterlassen hat.

Das westliche Abendland des Jahres 1000 würden wir im heutigen
Sprachgebrauch als rückständig, als unterentwickelt bezeichnen, und
zwar gegenüber den damals führenden Staatsgebilden, den Ländern
des Islam und Byzanz. Nach der Jahrtausendwende kam es jedoch zu
einer sich stets beschleunigenden Entwicklung und zu kulturellen
Höchstleistungen. Dies ist u .  a .  auf folgende Ursachen zurückzuführen:

Die äußere Bedrohung, die kurz nach Karl dem Großen begonnen hat-
te, war vorüber. Die Normannen oder Wikinger, die fast 200 Jahre lang
die Küsten und die Flußtäler in ganz Europa unsicher gemacht, die bei
ihren Raubzügen nur Leichen und niedergebrannte Häuser und Hütten
hinterlassen hatten, diese Normannen hatte Karl der Einfältige 911 in
der Normandie angesiedelt und somit einen Schutzwall gegen deren
Landsleute gebildet. Die Ungarn, die noch 917 Tournus südlich von Di-
jon verwüsteten, denen der deutsche Kaiser zeitweise Tribut zahlte,
wurden 955 in der Schlacht auf dem Lechfeld von Otto dem Großen ent-
scheidend geschlagen und bekehrten sich 974 zum Christentum. Die sa-
razenischen Banden schließlich, die lange Zeit den Norden Spaniens, den
Süden Frankreichs und die Alpenregion beherrschten, wurden im Jah-
re 972 von den Fürsten der Provence und Turins verjagt, nachdem sie
vorher den Abt Mayeul von Cluny gefangen und gegen ein Lösegeld
freigegeben hatten.
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Auch die klimatischen Bedingungen waren im Hohen Mittelalter gün-
stig. Nach der Absenkung der mittleren Temperatur etwa ab dem 3. Jh.
n.  Chr. stieg sie im 8. Jahrhundert erst langsam, dann immer rascher an
und erreichte die günstigsten Werte der letzten Jahrtausende im 12.
und 13. Jahrhundert, also zur Zeit der Hochkultur . 1025 war es zur
letzten Hungersnot gekommen. Die nächste globale Hungersnot trat
erst in den Jahren 1317 - 1319 auf, zu einem Zeitpunkt, zu dem die
Temperatur wieder stark zurückgegangen war. Mit dem Anstieg der
Temperatur und der damit einhergehenden Erhöhung des Ernteertra-
ges war eine rapide Bevölkerungszunahme verbunden. Viele Menschen
verließen ihre Dörfer und zogen in  die Städte, die sich rasch vergrößer-
ten. Das Handwerk blühte auf, aber auch die Anzahl der Menschen, die
nach höherer Bildung strebten, nahm zu. Bildung konnte man vor-
nehmlich in den Klöstern und den Bischofsschulen erwerben, die da-
durch eine Blütezeit erlebten. Man studierte neben der Hl. Schrift die
Schriften der Kirchenväter, aber auch die der griechischen und römi-
schen Schriftsteller und Philosophen. Hinzu kamen die Schriften der
Araber, ihre mathematischen und medizinischen Abhandlungen, ihre
Philosophien, insbesondere ihre Kommentare zu den Schriften des ARI-
STOTELES. Man würde das 12. Jahrh. als Renaissancezeitalter bezeich-
nen, wenn dieser Ausdruck nicht schon für ein anderes Zeitalter verge-
ben wäre.

2 .  Chartres als  Wallfahrtsort und Ausbildungsstätte

Die geschilderte kulturelle Entwicklung betraf Chartres in  besonderem
Maße. Chartres war und ist immer noch ein Wallfahrtsort. Wahrschein-
lich befand sich dort schon zur Zeit der Kelten eine Kultstätte, an der
man nach der Christianisierung eine Kirche erbaute. Die Reihe der
Bischöfe von Chartres geht bis  ins 4. Jahrhundert zurück. Berühmtheit
erlangte Chartres insbesondere durch die Schenkung von Karl dem Kah-
len im Jahre 876: der Schleier der Jungfrau Maria,  den sie bei der Geburt
Christi getragen haben soll. Damit war Chartres mit dem Mysterium
der Geburt verbunden, während die Reliquien der Heiligen in anderen
Kirchen eher an den Tod erinnern; in der Kathedrale befindet sich kein
einziges Grab. Chartres wurde eine Marien-Wallfahrtsstätte, vergleich-
bar mit dem heutigen Lourdes.

1 Chr.-D. SCHÖNWIESE / B. DIEKMANN: Der Treibhauseffekt ( 1987)
2 M.  M.  DAVY: Ini t ia t ion a la symbolique romane (1977)
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Ein weiterer Grund für die Bedeutung von Chartres lag in seiner
Schule. Sie war in der Zeit zwischen etwa 950 und 1200 eine der bedeu-
tendsten nördlich der Alpen. Die Gelehrten, die an dieser Schule unter-
richteten, haben die Genesis neu gedeutet. Vor allem das Wort aus dem
Prolog des Johannesevangeliums und Christus als das Mensch gewor-
dene Wort und schöpferische Prinzip des Universums wurden im Rah-
men der Wissenschaft des Zeitalters neu gesehen. Ihre Schriften be-
trachteten sie als Beitrag zu Gottes Ordnung in der Schöpfung. Diese
Gelehrten waren überwiegend Platoniker. Den Hl. FULBERTUS
(960 - 1028), den ersten bedeutenden Lehrer von Chartres, nannten sei-
ne Schüler „verehrenswürdiger Sokrates“. Von BERNHARDUS - er lehr-
te rund 200 Jahre später in Chartres - wurde gesagt, er sei der beste
Platoniker seiner Zeit. JOHANNES VON SALISBURY (1120 - 1180)3
schreibt in seinem Werk „Metalogikon“ , der Mensch solle die Lehren
PLATONs studieren, wenn er das Christentum verstehen will.

3. Baugeschichte der Kathedrale

An der Stelle der heutigen Kathedrale standen mehrere Kirchen, die
entweder infolge von Bränden oder bei den Raubzügen der nordischen
Seeräuber zerstört wurden. Ersteres Schicksal ereilte auch die vom Hl.
FULBERTUS, Bischof von Chartres, im Jahre 1020 errichtete Kirche, von
der uns aber noch die weiträumigste Krypta Frankreichs, die Türme
und die nach einem kleineren Brand im Jahre 1134 in den Jahren 1145
bis 1150 neuerrichtete Westfassade erhalten blieben. Der Brand von
1194, den der Reliquienschrein mit dem „Schleier der Jungfrau Maria“
unversehrt überstanden hatte, rief innerhalb Europas eine Welle von
Hilfsbereitschaft hervor. Könige, Adelige, Bischöfe, reiche Bürger - sie
schickten Spenden oder auch ihre Bauleute nach Chartres, so daß noch
im gleichen Jahr mit dem Bau der heutigen Kathedrale begonnen wer-
den konnte und sie nach nur 26 Jahren praktisch vollendet wurde, ein
für eine gotische Kathedrale einmaliges Ereignis.

4. Die Westfassade

a) Das Portal der Geburt

1) Die sieben Freien Künste

Wir nähern uns der Kathedrale von der Westseite her und stehen vor
ihrem spätromanischen Teil, dem Westportal oder Portail Royal (Abb. 1).
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Es besitzt drei Eingänge. Der rechte Eingang ist das Portal der Mensch-
werdung (Abb. 2). In den Archivolten sind die sieben Freien Künste dar-
gestellt. Jeder Wissenschaft ist als Vertreter ein antiker Philosoph zuge-
ordnet, zusätzlich werden sie symbolisch durch Frauengestalten verkör-
pert.
Die sieben Freien Künste gehen auf das Altertum zurück und bilden
seit AUGUSTINUS die Grundlage des kirchlichen bzw. klösterlichen Bil-
dungsweges. Eingeteilt werden sie in das Trivium, das aus den sprachli-
chen Disziplinen Grammatik, Rhetorik und Dialektik besteht, und das
Quadrivium, das die naturwissenschaftlichen Fächer Arithmetik, Geo-
metrie, Astronomie und Musik umfaßt. Der Schüler begann mit der
Grammatik, studierte dann die beiden anderen Disziplinen des Trivi-
um und schloß mit dem Studium des Quadrivium. Im frühen Mittelal-
ter lag der Schwerpunkt beim Trivium. Eine Ausnahme bildete die
Schule von Chartres, an der alle Fächer nahezu gleiche Gewichtung er-
fuhren. So haben verschiedene Lehrer von Chartres Schriften verfaßt,
in denen die Freien Künste eine besondere Rolle spielen. Zu erwähnen
ist hier das Heptateuchon des THIERRY VON CHARTRES3 45 , ein Hand-
buch der sieben Freien Künste, das Buch Metalogikon des JOHANNES
VON SALISBURY , in dem er die artes liberales und insbesondere die
Logik des ARISTOTELES verteidigt, sowie das allegorische Epos „Anti-
claudian“ des ALANUS AB INSULIS 6 , in dem dieser ein Bild der Welt-
schöpfung zeichnet. Die Klugheit wird auf dem Wagen der Sinne, den
die sieben Freien Künste gebaut haben, zuerst unter der Führung der
Vernunft, dann der Theologie und zuletzt des Glaubens in den Himmel
entsandt, um dem von ihnen geformten menschlichen Körper durch
Gott die Seele einhauchen zu lassen und so ein vollkommenes Werk zu
schaffen: den göttlichen Menschen.

Abb. 3 zeigt die Grammatik (rechts) und die Musik. Letztere wird von
PYTHAGORAS (unten links) repräsentiert. Dessen Philosophie bildet ei-
ne der Grundlagen zum Verständnis des Aufbaus der gotischen Kathe-
dralen und nicht nur dieser. PYTHAGORAS und seine Schüler erkann-
ten, daß alle Bewegungen am Himmel regelmäßig sind und in Zahlen
ausgedrückt werden können. Diese strenge Gesetzmäßigkeit und die sie
darstellenden Zahlenverhältnisse suchten sie auch in den irdischen Er-
scheinungsformen herauszufinden. Sie entdeckten die Gesetzmäßigkei-

3 J. C. WEBB (Hg.): Jean de Salisbury: Megalogikon (1929)
4 THIERRY VON CHARTRES: Heptateuchon (1982)
5 J. C. WEBB (Hg.): Jean de Salisbury
6 W. RATH (Hg.): Alanus ab Insulis: Der Anticlaudian (1983)
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Abb, 1: Westportal

Abb. 2i Westportal b Menschwerdung
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ten der Harmonie, Der Ton, den eine gespannte Saite von sich gibt,
hängt von ihrer Länge ab; und wenn die Längen sich wie 6 :4 :3  verhal-
ten, so entsteht ein Ton, seine Quinte und Oktave: ein harmonischer
Akkord! Und dies bei Ver-
wendung einfacher ganzer
Zahlen! PYTHAGORAS hat-
te somit eine Brücke zwi-
schen der Mathmatik und
der Musik, zwischen der
Quantität, der Zahl, und
der Qualität, dem Ton, ent-
deckt. Klanglicher Wohllaut
konnte einer exakten Zahl
zugeordnet werden, PY-
THAGORAS erweiterte den
Geltungsbereich der Musik
bis in den Himmel. Die Ab-
stände der Planeten glaubte
er von musikalischen Inter-
vallen her bestimmt, und
die himmlische Musik, die
beim Umlauf der Planeten
erklingt, bezeichnete er  als
Sphärenmusik, als Harmo-
nie der Sphäre. Nach seinen
Aussagen konnte er diese
Sphärenmusik hören, wenn auch nicht mit seinen Ohren, so doch mit
seinem inneren Gehör. Die irdische Musik sei dadurch entstanden, daß
der Mensch unbewußt die kosmische Musik abbildete.

Für d ie  Pyrtingorüer liegt das Wesen aller Dinge in ihren zahlenmäßig
ausdrückbaren Verhältnissen, und die Zahl ist das Prinzip alles Seien-
den, der Schlüssel zum Kosmos: „Alles ist aus Zahlen geworden und al-
les besteht aus Zahlen.“ Durch richtig gewählte Zahlenverhältnisse läßt
sich die Harmonie dieser Welt einfangen. Die Zahl ist nicht nur das
Maß  aller Dinge, sie ist auch der tiefste Grund aller Dinge. In den Zah-
len besitzt der Geist des  Menschen die Sprache Gottes. In ihnen
berührt sich das menschliche Denken mit der schöpferischen Planung

7des höchsten Wesens: Got£ zählt.

Abb. 3: Westportal, links; Musik, rechts: Grammatik

7 L’arl de batisseurs romans (1992)
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Die Pythagoräer sahen die Zahlen nicht als abstrakte, sondern als geo-
metrische Gebilde. Sie werden in den geometrischen Formen sichtbar
und erfaßbar. Regelmäßigkeit, Ordnung und Harmonie sind das Ziel al-
ler Dinge. Tugend ist die Harmonie des Vernünftigen und des Un-
vernünftigen in der Seele. Viele Physiker haben sich von den Pytha-
goräern motivieren und inspirieren lassen. Johannes KEPLER war von
der Existenz der Sphärenmusik überzeugt. Von dieser Theorie ausge-
hend fand er die nach ihm benannten Gesetze zur Beschreibung der
Planetenbewegung. Für I. NEWTON ist „Die Mathematik die Sprache
Gottes“ und A. EINSTEIN sagt: „Die Welt ist letztendlich in geometri-
schen Begriffen erklärbar“ und „Gott würfelt nicht“.

2) Die Zahlenmystik

Schon im Altertum wies man den Zahlen Bedeutung zu. Man denke nur
an die Maße der Cheopspyramide und die Maßangaben im AT zum Bau
der Bundeslade, der Arche und des Tempels Salomons. In der Weisheit
Salomons 11,21 steht: „Aber Du hast alles nach Maß, Zahl und Gewicht
geordnet.“ Der sogenannten Zahlenmystik begegnet man bei einem
Rundgang durch die Kathedrale auf Schritt und Tritt. So sehen wir auf
dem Türsturz des rechten Portals unten (irdische Welt) in  den Szenen
„die Verkündigung, die Heimsuchung, die Geburt des Herrn und die
Verkündigung an die Hirten“ ingesamt zehn Gestalten. Bei der Darstel-
lung im Tempel darüber (Zwischenwelt) ist das Jesuskind von 12 Perso-
nen umgeben. In der inneren Archivolte sind zehn, in der äußeren 12
Gestalten abgebildet. Die Zehn ist die irdische Zahl der Vollendung, s ie
ist die Rückkehr zur Eins nach Vollendung der Dekade. 10 Gebote wur-
den Moses übergeben, 10 Aussätzige durch Jesus geheilt, 10 Gestalten
umgeben das Geburtsgeschehen. Die Zwölf ist dagegen die Zahl der kos-
mischen Vollendung. Aus 12 Stämmen bestand das Volk der Israeliten,
12 Apostel wurden ausgesandt, 12 Tore besitzt das Neue Jerusalem der
Apokalypse, 12 Gestalten sind bei  der Darstellung im Tempel anwe-
send. Die Dreizehn ist die Zahl Christi,  der über dem Kosmos thront.

Die sieben Freien Künste bestehen, wie erwähnt, aus dem Trivium
und dem Quadrivium. Die Drei ist die Zahl der göttlichen Trinität, eine
heilige Zahl wie die Sieben, die Zahl der göttlichen Schöpfung, während
die Vier die Zahl der Erde bedeutet. Denken wir nur an die vier Him-
melsrichtungen, die vier Mondphasen, die vier Enden der Welt, die vier
Menschenalter: Kindheit, Jugend, Reife, Alter. Die Sieben setzt sich aus
der Drei und der Vier zusammen, s ie  repräsentiert die Verbindung des
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Göttlichen mit unserer Welt. Das christliche Vaterunser besteht aus sie-
ben Bitten, vier kommen aus der Welt und haben die Ehre Gottes zum
Ziel, drei werden Gott in den Mund gelegt und haben das Wohl der
Menschen zum Ziel. Die Musika in den Archivolten ist von drei Instru-
menten umgeben. Sie schlägt das dritte Glöckchen des Tintinabulum
an; darunter hängt eine dreiseitige Fiedel. Die Acht ist d ie  Zahl der Voll-
endung des Siebenerzyklus, die Zahl des Heiligen Geistes, So wird die
thronende Gottesmutter im Tympanon (Himmel) von acht Engeln um-
geben, während im Geburtsgeschehen acht Tiere dargestellt sind (An-
wesenheit des Hl. Geistes}.

b) Das Himmelfahrtsportal

In den Archivolten des linken Portals finden wir die Zeichen des Tier-
kreises und Szenen der menschlichen Arbeit für jeden Monat  im Jahres-
kreislauf. Dies ist ein Pendant zu den Freien Künsten, eine Gegenüber-

stellung von manueller und
geistiger Arbeit. Die Zahl
Zwölf ist mit dem Zyklus
der 12 Monate des Jahres in
Verbindung gebracht. Der
Kalender symbolisiert die
Zeit bis zur Wiederkunft
Christi, die Himmelfahrt
die Aufhebung der Zeit. In
Abb. 4 sind zu sehen: links
unten ein Bauer, der Korn
schneidet (Juli), darüber ein
Krebs und darüber ein Bau-
er, der Garben bindet (Au-
gust); rechts unten ein Kö-
nig mit einem blühenden
Baum (April), darüber ein
Widder.

Abb. 4: Weslporlal, Archivolten des
linken Portals

Auch die Szene der Himmelfahrt Christi (Abb. 5) ist horizontal in drei
Teile geteilt. Unten in der irdischen Welt s ind 10 Apostel, in der Mitte,
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Abb. 5: Westportal, Himmelfahr t  Christ i

der Zwischenwelt, vier Engel dargestellt, die Wolken nach unten und
oben abgrenzen. Diese Engel sind die Vermittler zwischen der unteren,
irdischen Welt und der Welt oben, dem Himmel, zu dem Christus gera-
de aufgefahren ist. Die vier Engel in der Zwischenwelt rufen den Apo-
steln gemäß Matt. 28,20 zu:  „Er ist bei euch alle Tage bis  an der  Welt En-
de.“ Es sind nur 10 Apostel zu sehen. Die die die Zahl der irdischen
Fülle überschreitet, ist die  Zahl der Sünde und des Todes, Deshalb war
es für den Steinmetz unmöglich, elf Apostel darzustellen.

c) Das Mittelportal

Das Mittelportal ist das Portal der endzeitZic/ien TVteopäanie (Abb. 6). Im
Tympanon sehen wir den thronenden Christus in der Herrlichkeit, um-
geben von der Mandorla, dem Glorienschein der Unsterblichkeit, das
Haupt von einem Kreuznimbus umstrahlt, die Rechte segnend erho-
ben.  Zu beiden Seiten befinden sich die Symbole der Evangelisten. In
einer Vision erschaute Ezechiel die  Kerubim, Wesen mit Flügel, deren
ganzer Leib über und über mit Augen bedeckt ist und die jeweils vier
Gesichter haben. Das erste war ein Kerub-, also ein Engelgesicht, das
zweite ein Mensch en gesicht, das dritte ein Löwen- und das vierte ein
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Abb. 6: Wcstportal, Endseitliche Theophanie

Adlergesicht. Übertragen auf die  vier Evangelisten bedeutet dies, daß es
nur ein Evangelium gibt, aber vier verschiedene Betrachtungsweisen.
Man beachte, daß nur der Adler des Johannes einen Heiligenschein
trägt: In Chartres wurden Johannes und Maria besonders verehrt.

In den beiden äußeren Archivolten (Abb. 7) finden wir die 24  Ältesten
der Apokalypse, im Türsturz die 12 Apostel und zwei Gestalten, eventu-
ell Henoch und Elias, die in den Himmel entrückt wurden. Die 12 Apo-
stel stehen in den 12 Toren des himmlischen Jerusalem in Dreiergrup-
pen; diese bilden vier Quadrate, von denen jedes eine Himmelsrich-
tung andeutet:

„Sie hatte zwölf Tore und  auf den Toren zwölf Engel und Namen darauf
geschrieben, nämlich die Namen der zwölf Stämme der Israeliten: Von
Osten drei Tore, von Norden drei Tore, von Süden drei Tore und von We-
sten drei Tore“ (Off. 21,12-15).

Nicht Jesus richtet, d ie  Richter sind die 12 Apostel:

„Amen, ich sage euch, wenn die Welt neu geschaffen wird und der Men-
schensohn sich auf den Thron der Herrlichkeit setzt, werdet ihr, die ihr
mir nachgefolgt seid, auf 12 Thronen sitzen und die 12 Stämme Israels
richten?4 (Mt. 19,28).
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Die 24 Ältesten tragen Mu-
sikinstrumente, auf denen
sie himmlische Musik er-
klingen lassen, während die
Musika in den Archivolten
des rechten Portals eine ir-
dische Melodie erklingen
läßt.

Die 12 Engel in der inner-
sten Archivolte (Abb. 7) re-
präsentieren auch hier die
mittlere Sphäre. Diese En-
gel verbergen gerade etwas
in ihren Gewändern. Es
sind Astrolabien, Meßgeräte
zur Orts- und Zeitbestim-
mung. Jetzt, am Weitende,
wo die Sterne erlöschen,
benötigt man diese Instru-
mente nicht mehr. Es gibt
keine Zeit mehr. Nach Au-
gustinus wurde die Zeit mit Abb. 7: Westportal, Archivolten des Mittel portals

der Welt geschaffen. Mit dem Ende der Welt hört sie auf zu existieren.

5.  Das Symbol und seine Bedeutung für den
Menschen des  Mittelalters

Das Wort Symbol stammt aus dem Griechischen und bedeutet Zusam-
menwerfen. Das “Symbolen” soll Sichtbares und Unsichtbares, Irdi-
sches und Himmlisches zusammenwerfen, zusammenbringen. Das Ge-
genteil davon ist das  Diabolon, das in unserer Sprache im Wort diabo-
lisch steckt und  in den romanischen Sprachen Teufel bedeutet. Der
Teufel trennt den Menschen von seinem Schöpfer.

Wir haben es weitgehend verlernt, die Symbole zu lesen. Nicht so der
mittelalterliche Mensch, Für ihn gab es keine strenge Trennung zwi-
schen Profanem und Sakralem. Alles konnte als Symbol gedeutet wer-
den, alles war ein Hinweis auf Ewiges. Es existieren zwar zwei Welten,
die sakrale, die  mit dem Transzendenten verbunden ist und deren Ele-
mente lebendig sind, und die profane Welt, die  isoliert ist und deren
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Elemente dem Tod unterworfen sind,  aber dies ist in Wirklichkeit nur
die verschiedene Ansicht einer einzigen Welt. Prinzipiell besteht kein
Gegensatz zwischen Natürlichem und Übernatürlichem, das Univer-
sum ist harmonisch, jedes Element hat  darin seinen Platz . Die Symbo-
le sind die Buchstaben der Sprache der Erkenntnis. Durch die Deutung
als Symbole werden die Elemente der  irdischen Welt erhöht. Das höch-
ste Symbol is t  Christo; er steht für die Göttlichkeit des Menschen.

Die Symbole wurden nicht für die einfachen Menschen geschaffen,
sondern für alle. Jeder interpretierte sie nach dem Stande seiner Er-
kenntnis. Nicht das Symbol ändert sich im Laufe des Lebens eines Men-
schen, sondern seine Interpretation durch den Menschen.

6 .  Das Nordportal

Das Nordportal ist der Jungfrau Maria gewidmet und enthält Darstel-
lungen aus dem Alten Testament. Es erzählt die Geschichte der Mensch-
heit, ausgehend von der Er-
schaffung der Welt, der Er-
eignisse im Paradies und
der Vertreibung, über die
Patriarchen, Könige, Prophe-
ten und die Generationen
bis zur Geburt Mariens.

a) Das Portal der Schöpfung

In den Archivolten der Vor-
halle des Mittelportals ist
die Schöp fungsgesch i ch t e
nach der Genesis dargestellt,
auf dem äußeren Bogen der
Schöpfer und auf dem inne-
ren das Geschaffene. Gott ist
nicht in den Dingen, er steht
über ihnen, er hat sie er-
schaffen. Es gibt drei Aus-
nahmen; dazu gehören die
Erschaffung Adams und
Evas. Hier ist der Schöpfer Abb. 8 :  Nordportal ,  Portal der Schöpfung

8 W. RATH (Hg.): Bernardus Silvestris: Über die allumfassende Einheit der  Welt
(1989)
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Abb. 9:Nordportal  F Tod und Himmelfahrt Mariens

jeweils in engster Verbindung mit  seinem Geschöpf in einer Szene zu
sehen. In den Archivolten des eigentlichen Portals sind die leiblichen
Vorfahren Christi abgebildet. Auf dem Trumeau ist die  Heilige Anna
mit dem Marienkind auf dem Arm zu sehen. In den Gewänden sind die
geistigen Vorfahren Christi dargestellt: Melchisedek, Abraham und
Isaak (Abb. 8), Moses, Samuel, David, Jesaja, Jeremia, der greise Simeon,
Johannes der Täufer und Petrus.

Auf dem Türsturz finden wir die Erzählung aus den apokryphen
Evangelien vom Tode Mariens und ihrer Himmelfahrt  (Abb. 9). Im Au-
genblick ihres Todes erscheint Christus in Anwesenheit aller Apostel
und nimmt die Seele seiner Mutter in der  Gestalt eines Kindes zu sich.
Die Krönung Mariens auf dem Tympanon bildet das Zentrum der ge-
samten Komposition im nördlichen Querhaus. Der gekrönte Christus
segnet seine gekrönte Mutter. Diese Darstellung symbolisiert den end-
zeitlichen und endgültigen Triumph der Kirche im Bild der Jungfrau.
Rechts und links des  Mittelportals sehen wir Elias und Elisa, zwei Sym-
bolfiguren der Auferstehung.

b) Das Hiob- oder Salomonportal

Das Tympanon des rechten Portals (Abb. 10) ist mit einem Relief ge-
schmückt, das Hiob auf dem Aschenhaufen zeigt. Ein riesiger Sa tan  be-
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Abb. 10: Nordportal, Hiob- oder Salomo nport al

deckt den in der Asche liegenden Hiob von Kopf bis Fuß. Rechts davon
sitzt seine Frau. Links sind die drei „Freunde“ in ein Gespräch verwik-
kelt. Ruhig und souverän betrachtet Christus das Geschehen. Auch das
Leiden hat seinen Sinn. Wenn es unverdient ist, dann ist es eine Prü-
fung Gottes. Auf dem Türsturz ist das Urteil Salomons dargestellt. Es
kann als Vorbild des Jüngsten Gerichtes gedeutet werden. Nach Gregor
dem Großen ist die wahre Mutter der gute, die falsche Mutter dagegen
der schlechte Lehrmeister.

c) Das Portal der  Jungfrau Maria

Die Verkündigungsgruppe im linken Gewände und die Darstellung der
Heimsuchung im rechten Gewände des linken Nordportals handeln von
dem Geheimnis der Inkarnation. Links sehen wir den Erzengel Gabriel
als Boten der neuen Eva, die der Schlange, dem Symbol des Bösen, den
Kopf zertritt. Rechts begrüßt Elisabeth die Jungfrau Maria. Diese steht
auf einem brennenden Dornbusch, dem Symbol ihrer Jungfräulichkeit.
Der Türsturz wird durch d ie  Mittelsäule in zwei Hälften geteilt. Er  zeigt
links die Szene der Geburt als Bild für die tatsächliche Menschwerdung
Jesu. Rechts verkündet der Engel des Herrn den Hirten die frohe Bot-
schaft. Am oberen Rande reihen sich Engel in einem Wolkenband an-
einander, das  „große Heer der Himmlischen Chöre, das Gott lobte“.
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Abb, 11: Nord portal, Anbetung  der  Weisen

Die Anbetung der Weisen auf dem Tympanon (Abb, 11) unterstreicht
die göttliche Natur Christi. Die drei Weisen stehen für die, die zu Chri-
stus halten. Auch auf dem Hiob-Tympanon sahen wir drei Gestalten. In
der symmetrischen Anordnung spiegelt sich d ie  Kirche Christi auf Er-
den wieder, auf der einen Seite diejenigen, die sie und damit Christus
ablehnen, auf der anderen Seite ihre Mitstreiter-

Auf der ersten Archivolte sehen wi r  Engel, die Weihrauchfässer
schwingen, auf der zweiten und dritten befinden sich rechts die fünf
klugen Jungfrauen mit ihren Öllampen, l inks die fünf törichten Jung-
frauen, die ihre Lampen nach unten halten.  Man  beachte d ie  Fünf. Dies
ist die  Zahl der Hochzeit und des neugeborenen bzw. wiedergeborenen
Menschen. Im dritten Bogenlauf sind die acht  Tugenden in aufrechter,
triumphierender Haltung gegenüber den acht Lastern, die besiegt am
Boden liegen, dargestellt. Der Vorhallenbogen beschreibt in 10 Statuet-
ten das Sinnen und Tun der Vita Contemplativa und der Vita Activa,
wie sie Maria vorlebte. Die Statuetten auf der  äußersten Archivolte des
Vorhallenbogens verheißen die  Glückseligkeiten des Leibes und der
Seele.
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d) Deutung des Nordportals

Die Ikonographie des Nordquerhauses kann als Glaubensbekenntnis ange-9
sehen werden . Die Komposition betont im Gegensatz zum Westportal
die menschliche Natur Christi.  Dieser Unterschied ist nicht zufällig,
sondern typisch für die Entwicklung von der Romanik zur Hochgotik.
Stand in der Romanik die Parusie und das Endgericht im Vordergrund,
so entdeckte man in der Gotik die menschliche Natur Jesu. Dazu haben
sicherlich die Kreuzzüge beigetragen, die zum Ziele hatten, jedem Pil-
ger den Zugang zum Heiligen Grab offen zu halten.

7. Das Südportal:  die  Aussendung der Jünger

Die Ikonographie des südlichen Querhauses schildert die Verkündigung
des Wortes, exemplifiziert am Leben der Heiligen. Dabei spielt das The-
ma der Belohnung bzw. Bestrafung eine entscheidende Rolle. Am Ende
der Zeiten erhält der Christ je nach dem, welches Leben er führte, Lohn
oder Strafe. Folglich konzentriert sich alles auf das Jüngste Gericht, wel-
ches das ganze Tympanon, den Türsturz und die Archivolten des Mit-
telportals einnimmt.

a)  Das Jüngste Gericht

Die Ikonographie des Jüngsten Gerichtes im Tympanon des Mittelpor-
tals (Abb. 12) steht in auffallendem Gegensatz zur Ikonographie jener
Christusbilder der Apokalypse, wie sie bis zur Mitte des 12. Jahrhun-
derts verbreitet waren und wie sie  noch am Westportal zu sehen ist. Die
Mandorla, das Zeichen der himmlischen Glorie, ist verschwunden.
Christus sitzt auch nicht mehr auf einem Thron, sondern auf einem
einfachen Schemel. Er hebt die Arme und zeigt die Wundmale an sei-
nen Händen; auch seine Füße tragen die Male der Nägel. Sein Gesichts-
ausdruck hat jegliche Strenge verloren und ist voller Sanftmut. Als
Auferstandener ist er zugleich der Richter. Vier Engel tragen das Kreuz,
die Dornenkrone und die Nägel über dem Haupt Christi, während zwei
weitere die Lanze bzw. die Geißelsäule in den Händen halten. Christus
zur Seite sitzen auf gleich hohen Schemeln rechts die Jungfrau Maria,
links der Evangelist Johannes. Sie haben ihre Hände gefaltet und legen
Fürbitte für die Sünder ein.  Sie knien nicht wie bei den Notre-Dame-Ka-
thedralen von Paris und Amiens, sie sind ebenso groß wie Christus - ei-
ne Besonderheit der Kathedrale von Chartres.

9 N. LßVIS-GODECHOT: Chartres, Königin der Kathedralen (1988)
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Abb. 12: Südportul, Jüngstes Gericht

In der Mitte des Portals, am Trumeau, sehen wir  Christus als Lehrer
(Abb. 15). Rechts und links von ihm die zwölf Apostel, die hier nicht im
Himmel thronen, d.  h .  im Tympanon oder  auf dem Türsturz abgebildet
sind, sondern als Verkünder des Wortes Christi  auf Erden wandeln.
Deshalb s ind  hier  auch ihre Marterwerkzeuge zu sehen.

Christus ist hier als das  Wort aus dem Prolog des  Johannes evangeli-
ums dargestellt. Einen Hinweis hierauf geben uns die Abmessungen
des  Buches, das er  in seinen Händen häl t .  Seine Kantenlängen verhal-
ten sich wie 1 : 1,618, d .  h.  sie bilden einen Goldenen Schnitt Dieser ist
aber, wie  wir noch sehen werden, die schon den Pythagoräern bekann-
te geheimnisvolle Zahl, d i e  im Bauplan der Schöpfung verborgen ist.
Folglich häl t  Christus hier d ie  Schöpfung in seinen Händen.

Von Christus aus gesehen auf der l inken Seite erblicken wir unter den
Aposteln den Evangelisten Johannes,  der ebenfalls e in  Buch in seinen
Händen häl t .  Es ist  das Evangelium, das zu den Menschen gekommene
Wort Gottes. Die Seitenlangen dieses Buches verhalten sich wie 2 : 1.
Eins ist die Einheit,  das Prinzip, das  Alpha und Omega, von dem alles
ausgeht und zu dem alles hinströmt. Die Zwei ist der Gegensatz,
oben / unten, gut / böse, Mann / Frau, Himmel / Hölle. Sie repräsentiert
die Ambivalenz, den Dualismus. Im Evangelium des Johannes lesen wir
„Gott ist die Liebe“; nur d i e  Liebe kann die Gegensätze in der Welt, die
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Abb. 15: SüdportaL Christus als Lehrer

zu soviel Unheil führen, überwinden. Christus mit dem Buch der
Schöpfung und Johannes mit dem Schlüssel zur Verwandlung der  Welt!
Kommen wir zur Darstellung des  Jüngsten Gerichtes zurück. Auf der
äußersten Archivolte blasen symmetrisch zur Rechten und zur Linken
von Christus vier Engel auf langen Trompeten zur Auferstehung der To-
ten. Bei diesem Ruf heben die Toten die Grabplatten und steigen aus
den Gräbern (Abb. 14). Einige von ihnen sind noch von Grabtüchern
umhüllt. Mit gefalteten Händen beten sie zu Gott. Die Schilderung des
Jüngsten Gerichtes setzt sich auf dem Türsturz mit dem Erzengel Mi-
chael mit  der  Seelenwaage fort (s. Abb. 15). Er  steht in der Mitte in der-
selben Vertikale wie der Weltenrichter und der  Lehrer Christus. Unter
den Verdammten und den Auserwählten erkennt man einen König und
einen Bischof. Nach der  Auffassung der Menschen des Mittelalters s ind
sie den Versuchungen der  Welt genauso ausgesetzt wie jeder andere.
Bei den Erwählten ist sogar die  hierarchische Ordnung auf den Kopf ge-
stellt; zunächst kommen die  Laien, dann  ein Mönch, ein Bischof und
ein König. „Aber viele, d ie  die Ersten sind,  werden die Letzten und  die
Letzten werden die Ersten sein“ (Matt. 19,30). Auf der ersten Archivolte
öffnet sich rechts die  Hölle, in der  sich Dämonen der Verdammten
bemächtigen; links erwartet die  Gerechten das Paradies. Sie werden
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Abb. 15: Südportal, MärLyrerporLal

Abb. 16: Südportal ,  Bekenner portal
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Das Bekennerportal (Abb. 16) stellt uns eine Reihe von Heiligen vor, die
nach der Zeit der Christenverfolgung gelebt und folglich kein Martyri-
um erlitten haben. Der tragende Gedanke ist hier die Verkündigung des
Evangeliums durch die tätige Liebe nach dem Beispiel des barmherzi-
gen Samariters. Die bedeutendste Person ist der Hl. Martin; ihm er-
scheint Christus in gleicher Weise, wie er auch dem Hl. Stephanus auf
dem gegenüberliegenden Tympanon erschienen ist (Symmetrie). Wei-
terhin erkennen wir Szenen aus dem Leben des Hl. Nikolaus. Unauffäl-
lig wirft er durch die Dachluke eines armseligen Hauses Geld, um die
drei Töchter vor der Schande zu bewahren: „Wenn du aber Almosen
gibst, so laß deine linke Hand nicht wissen, was die rechte tut.“ (Matt.
6,3)

8. Die Fenster

a) Gott ist Licht

Die gotischen Kathedralen sind die Realisierung des Grundgedankens
der mystischen Theologie des DIONYSIUS AREOPAGITA. 10 Im Mittel-
punkt seines Werkes steht die Idee: Gott  ist Licht! An diesem Licht hat
jede Kreatur teil. Je nach ihren Fähigkeiten, d.  h.  je nach dem Rang, den
sie auf der Stufenleiter aller Wesen einnimmt, empfängt jede Kreatur
die göttliche Erleuchtung, um sie  selbst wieder auszustrahlen. Das Licht
durchflutet als Band der Liebe die ganze Welt, versetzt s ie  in einen Zu-
stand der Ordnung. Da jeder Gegenstand das von oben empfangene
Licht mehr oder weniger reflektiert, entsteht  eine Rückstrahlung, die
aus der Finsternis emporsteigt und zur Quelle des Lichtes zurückkehrt.
Jede Kreatur hat Anteil am Licht, in  jeder Kreatur ist das absolute Licht,
d .  h.  Gott, mehr oder weniger verschleiert enthalten, je nachdem, in
welchem Maße diese für seine Erleuchtung empfänglich ist.

In seinem Werk „Die Himmlische Hierarchie** überträgt DIONYSIUS
AREOPAGITA den Grundgedanken des Neuplatonismus ins  Christliche.
Gott schafft nicht allein, sondern er überträgt Aufgaben auf die ihn um-
gebenden Mächte der Engel, die  hierarchisch in drei Triaden gegliedert
sind. Jeder Hierarch empfängt von dem ihm übergeordneten Hierarch
Erleuchtung, um diese an den nächsttieferstehenden weiterzugeben.
Nur die reinen Geister vermögen die unmittelbare Erleuchtung durch
die Trinität aufzunehmen. Sie wird dann wie auf einer Himmelsleiter

10 DIONYSIOS AREOPAGITA: La theologie mystique et  Lettres (1991); ders.:  Ich schau-
te Gott im  Schweigen (1985); ders.:  Über d i e  göttlichen Namen (1933); ders. :  Die Hierar-
chien der Engel und der Kirche (1955)
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an die irdische, kirchliche Hierarchie, bestehend aus den Bischöfen,
den Mönchen und den Laien, weitergegeben. Der Bewegung von oben
nach unten entspricht eine ebensolche von unten nach oben. Durch
Selbsterkenntnis, Betrachtung und in der Ekstase der Liebe, bzw. infol-
ge Reinigung, Erleuchtung und Vollendung (BERNHARD VON
CLAIRVAUX) gelangt die Seele zur Vergöttlichung, zur höchstmöglichen
Angleichung an Gott.

Diese Konzeption enthält  den Schlüssel zu den Bauwerken der Gotik.
Insbesondere gilt dies für die Fenster. Sie haben eine zweifache Aufga-
be. Einerseits soll sich in der ganzen Kirche das Licht ausbreiten und
sie zum Symbol der Schöpfung machen. Andererseits soll es aber nicht
das Tageslicht sein,  kein grelles Licht, das die Augen brennen läßt.
Nein, es soll ein gefiltertes Licht sein,  ein wiedergespiegeltes Licht, ein
transzendiertes Licht. Und welche Materie ist geeigneter, göttliches
Licht zu reflektieren, als die Edelsteine, denen schon HILDEGARD VON
BINGEN soviel Kraft zuschrieb? Und wenn es schon keine Edelsteine
sein können, dann muß man ihre Wirkung nachahmen, indem man
die Glasfenster bemalt und sie so zum Leuchten bringt. Indem man
aber Szenen aus dem Evangelium und insbesondere die Heiligen, die
Fürbitter bei Gott, in  diesen Fenstern verewigt, wird das Tageslicht
nicht nur transzendiert, sondern sogar geheiligt. Denken wir an den
Prolog des Johannesevangeliums: „Und das Licht kam in die Welt.“

b) Die Fibonacci-Reihe, der Goldene Schnitt und das Pentagramm

Beim Bau der Kathedrale wurden nicht nur zeitgenössische theologi-
sche, sondern auch naturwissenschaftliche Erkenntnisse berücksichtigt.
Im Jahre 1202 veröffentlichte LEONARDUS PISANO (FIBONACCI) sein
Werk “Liber Abad”, indem er  die nach ihm benannte Zahlenreihe be-
schreibt. Sie beginnt mit den Zahlen 0 und 1 und jede folgende Zahl ist
die Summe der beiden vorausgegangenen Zahlen. Die Folge der Quoti-
enten jeweils aufeinanderfolgender Zahlen der Fibonacci-Reihe nähert
sich der  Zahl des Goldenen Schnittes, nämlich 1,618, die zu Ehren des
griechischen Bildhauers PHIDIAS üblicherweise mit Phi bezeichnet
wird.

Beim schubweisen Wachstum von Pflanzen lassen sich erstaunlicher-
weise oft Zahlen der Fibonacci-Reihe beobachten. So bilden die Blü-
tenblätter von Blumen Ringe, deren Zahl häufig eine aus der Fibonacci-

11 HILDEGARD VON BINGEN: Heilkraft  der Natur „Physica“ (1991)
12 P. S. STEVENS: Formen in der Natur  ( 1988)
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Reihe ist. So haben beispielsweise die Schwertlilien 3 Blütenblätter, die
Schlüsselblumen 5, die Ringelblumen 21 und verschiedene Arten von
Margeriten 34, 55 oder 89 Blütenblätter. Auch d ie  Verzweigungen beim
Wachstum vieler Bäume, z. B. des Apfelbaumes, folgen Zahlen der Fibo-
nacci-Reihe.

Noch deutlicher treten Zahlen der Fibonacci-Reihe bei zusammenge-
setzten Spiralen auf. Hier geben der Zähler und der Nenner des
Bruches die Zahl der Spiralen im bzw. gegen den Uhrzeigersinn an. So
treten bei Margeriten und Sonnenblumen Blattstellungen von 21 /34,
55 / 89 und 89 / 144 auf, ja sogar der Bruch 144 / 233 wurde schon beob-
achtet. All dies sind Variationen eines ihnen gemeinsam zugrundelie-
genden Musters. Das Wachstum in jeder einzelnen Spirale erfolgt so,
daß zwischen dem weiter innen liegenden „älteren“ Meristem und dem
„jüngeren“ weiter außen liegenden Meristem ein Winkel von 137,5
Grad auftritt. Dieser Winkel teilt den vollen Kreiswinkel im Verhältnis
des Goldenen Schnittes.

Dies war teilweise schon im Altertum bekannt und wurde so interpre-
tiert, daß die Natur in ihrem Wachstum versucht, den Goldenen
Schnitt zu erreichen, mi t  anderen Worten, der Goldene Schnitt wurde
als die geheimnisvolle Zahl der Schöpfung, als ihr Ziel angesehen. Was
für den Himmel und den Lauf der Gestirne der Kreis, das ist für das
Wachstum auf Erden der Goldene Schnitt. Heute haben wir gelernt,
daß die Zahl des Goldenen Schnittes die Grenze zwischen Ordnung
und Chaos bildet.

Zeichnet man in einem regelmäßigen Fünfeck, auch Pentagon ge-
nannt, alle fünf Diagonalen ein,  so erhält man einen regulären fünfzak-
kigen Stern, ein Pentagramm. In diesem teilen sich alle Strecken im
Verhältnis des Goldenen Schnittes. Das Pentagramm war das Erken-
nungszeichen der Pythagoräer. Wie bei diesen war es auch noch im Mit-
telalter das Symbol des Menschen, des Mikrokosmos schlechthin, be-
sonders des im christlichen Sinne Neuen Menschen, des geistig wieder-
geborenen, des Menschen des Neuen Jerusalem. So ist es verständlich,
daß wir dieses Zeichen in den romanischen Kirchen und gotischen Ka-
thedralen entdecken.

c) Die Rosenfensier

Die Dreiteilung in die irdische Welt, die Zwischenwelt und den Himmel
finden wir nicht nur in den Tympani der Westportale, sondern auch in
den Bauelementen der Kathedrale. Diese besteht zuallererst aus dem
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dauerhaftesten irdischen Material, dem Stein. Zwar ragt dieser Steinpa-
last weit in die Höhe, dem Himmel entgegen, doch ist er auf der Erde
verankert, betont das Irdische. Die Glasfenster mit ihren Heiligen und
mit den Szenen aus dem Leben Jesu bilden eine erhöhte Welt, eine Art
Zwischenwelt. Die Rosenfenster schließlich stellen Himmlisches dar,
die ewige Wahrheit, den Logos. Für den Christen ist Christus der Logos,
und so erscheint er in der Mitte jeder der drei Rosen von Chartres, und
zwar in seiner dreifachen Erscheinung: als Kind gewordener Sohn Got-
tes in der Nordrose, als Auferstandener im Süden und als Richter im
Westen.

Das Rosenfenster mit seiner vollkommenen geometrischen Aufgliede-
rung der Fensterfelder lädt den Betrachter zum Nachdenken ein über
die mit den Augen wahrgenommene Ordnung, lehrt ihn, still zu wer-
den und mit sich selbst und der Welt in Einklang zu kommen. In die-
sem Sinne symbolisiert das Rosenfenster den Weg der Mystik, der
zugleich der Weg zu sich selbst und zum Schöpfergott ist.

1) Die „Rose de France“ (Nordrose)

Das Rosenfenster des nördlichen Querschiffes (Taf. 1) ist nach drei sich
13überlagernden Sätzen der Geometrie gebaut (Abb. 17). Einer dieser

Sätze basiert auf der Fibonacci-Reihe. Ein zweiter vereinigt alle größe-
ren Züge des Fensters zu einem System von gleichseitigen Dreiecken,
und ein dritter führt auf, was durch die beiden anderen geschaffen
wurde. Die Zahl Zwölf, die dem ganzen Fenster zugrunde liegt, ist das
Ergebnis von Drei und Vier. Die Drei symbolisiert den Geist, die Dreifal-
tigkeit, die Vier die Materie, die Elemente. Somit symbolisiert die Zwölf
die Eingießung des Geistes in die Materie des Kosmos, dessen Abbild
die Rose ist. Der Geist aber handelt immerwährend, wie THIERRY VON
CHARTRES es ausdrückte, „durch alle Zeiten und Räume, alles Geschaf-
fene liebt und lenkt er“. Diese Liebe ist in der Rose symbolisch darge-
stellt. Die christliche Verkörperung des Ideals göttlicher Liebe ist die
Jungfrau Maria. Als Mutter Gottes wird sie  „Unsere Liebe Frau von
Chartres“. Wie einst die Rose die Blume der Aphrodite war, wird sie
auch die Blume Marias. Im Mittelalter stellen der Hl. BERNHARD und
die Zisterzienser die Rose ganz in den Vordergrund, und zwar zu der-
selben Zeit, da die Marienverehrung einen gewissen Höhepunkt er-
reicht. Die Rose wird zum Symbol sowohl der menschlichen als der
göttlichen Liebe, der leidenschaftlichen Liebe, aber auch der Liebe, die

13 P. COWEN: Gotische Rosenfenster (1979)
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jenseits jeder Leidenschaft liegt; übertragen auf das Rosenfenster stellt
sie die Liebe des Schöpfers zu seinem Geschöpf dar.

Die vier Tauben, die zur Jungfrau Maria hinabfliegen, sind so darge-
stellt, daß sie den Eindruck erwecken, aus allen Richtungen zu kom-
men: eine von vorne, von der Fläche des Fensters, eine von hinten und
zwei von den Seiten. Dies sind zwar vier Ansichten, aber von einer ein-
zigen Taube: es gibt nur einen allumfassenden Geist! Der Mystiker er-
strebt Gnade, nicht als die Frucht eigener Anstrengung, vielmehr als
Geschenk Gottes. Der Vermittler dieser Gnade ist der Heilige Geist. Er
schwebt in der Nordrose in Gestalt einer Taube zur Jungfrau Maria her-
ab, die das Jesuskind in den Armen hält.

Das Auge scheint die Sonnenblumenform des Fensters zu fühlen, die
sich spiralförmig aus dem Zentrum heraus oder in es hinein bewegt
(Abb. 17). Die Zentren der kleinen äußeren runden Lichtöffnungen

Abb. 17: Schema für das Nordrosenfenster

schaffen eine Geometrie von sich ausweitenden und verkleinernden
Quadraten, die sich in den quadratischen Lichtöffnungen treffen. De-



Anton Schmidt410

ren Schnittpunkte liegen auf einer Spirale, deren Punkte der Fibonacci-
Reihe folgen. Der Kreisbogen, der zwischen zwei aufeinanderfolgenden
Punkten liegt, beträgt 137,5 Grad (Goldener Schnitt). In diesem Fenster
gibt es zwölf Gruppen von Spiralen, die diesem Gesetz folgen. Auf diese
Weise gehen die Fenster, in denen die Propheten in den äußeren Krei-
sen dargestellt sind, in die Schlüsselpunkte der Struktur hinein, gehen
durch die zwölf Könige, Engel und Tauben zum Logos im Zentrum. Der
Mensch folgt dem schöpferischen Logos des Universums, um vollendete
Schönheit zu schaffen. Bei der Spirale handelt es sich jedoch nicht um
eine Evolution, sondern um eine Involution, eine Entwicklung, an de-
ren Ende die Geburt Jesu, der Beginn einer Neuen Zeit, steht.

Die Lanzettfenster unter der Nordrose stellen Figuren des Alten Testa-
ments dar. Von links nach rechts sehen wir König David, darunter Saul,
Melchisedek, darunter Nabuchodonosor, in der Mitte die Hl. Aaina mit
ihrer Tochter Maria, dann König Salomon, darunter Jerobeam, und
schließlich Aaron, darunter den Pharao in den Wogen des Roten Mee-
res.

2) Die Verherrlichung des Auferstandenen (Südrose)

Das südliche Rosenfenster (Taf. 2) enthält Darstellungen aus der Apoka-
lypse und illustriert die Verherrlichung Christi, eine Antwort auf das
Südportal. Diese Rose aus Stein ist auf Christus zentriert, der im Mittel-
punkt in der Glorie sitzt, wie es in der Offenbarung des Johannes ge-
schildert wird, umgeben von Engeln und den Symbolen der vier Evan-
gelisten. Im äußeren Kreis sehen wir die 24 Ältesten der Apokalypse, je-
der mit einer Krone, einem Musikinstrument und einem Salbgefäß zur
Salbung der Auserwählten. Die Krone symbolisiert den Märtyrer, der
für Christus starb. Die Musikinstrumente dienen dem Lob Gottes.

Wenn die Rose stirbt, hinterläßt s ie  für die Erneuerung Samen, der in
der becherartigen Hagebutte enthalten ist. Christus im Zentrum der
Rose hält den Becher des letzten Abendmahles: dieser enthält den Sa-
men, der über den ganzen Kosmos zerstreut werden soll.

Die Halbkreise am Außenrand der Rose wirken wie ein System von
Sammellinsen, von Augen. Sie führen uns ins Zentrum. Verbinden wir
die Ränder jeder der Linsen mit dem Zentrum der jeweils gegenüberlie-
genden Linse, so umschließen diese Linien das zentrale Medaillon, in
dem Christus dargestellt ist (Abb. 18). Aus welcher Richtung man auch
blickt, stets bildet Christus das Zentrum.

Die Lanzettfenster unter der Südrose zeigen von links nach rechts:
Lukas auf den Schultern von Jeremias, Matthäus auf den Schultern von
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Jesaias, die Jungfrau Maria mit dem Jesuskind auf dem Arm, Johannes
auf den Schultern von Ezechiel und Markus auf den Schultern von Da
niel. Die beiden Evangelisten Johannes und Matthäus, beide zugleich
Apostel, befinden sich neben der Gottesmutter, die beiden Evangeli-
sten, die die Kindheitsgeschichte Jesu beschrieben haben, nämlich
Matthäus und Lukas, zu ihrer Rechten. Die Anordnung der Evangelisten
auf den Schultern der großen Propheten des Alten Testaments wird ver-

14
ständlich, wenn wir das Metalogikon des JOHANNES VON SALISBURY
studieren. Dort schreibt er, daß der Mensch den antiken Philosophen
viel schuldet. Und er zitiert BERNHARDUS VON CHARTRES:

„Wenn wir weiter sehen als diese, dann nicht etwa wegen unserer Kör-
pergröße oder unserer besseren Sehkraft, sondern weil sie uns in große
Höhe emporheben. Wir sind Zwerge auf den Schultern von Riesen.“

Abb. 18: Schema für das Südrosenfenstcr

14 J. C. WEBB (Hg.), Jean de  Salisbury
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3) Die Apokalypse ('Westrose)

Die westliche Rosette ist von außen gesehen ein riesiges Rad, von innen
(Abb. 19) eine wunderschöne Rose und ein Meisterwerk von Licht und
Geometrie. Sie zeigt Szenen aus der Apokalypse. Im Zentrum zeigt Chri-
stus seine Wunden. Er ist von den vier Wesen sowie Engeln umgeben.
Rechts und links von ihm befinden sich die Apostel und der Erzengel
Michael. Die Konstruktion basiert auf der Zahl Drei, dem Symbol für
die Dreifaltigkeit, und der Zahl Zwölf. 24 Medaillons, 12 größere und 12
kleine, umschließen das zentrale Medaillon.

Abb. 19; Westrose

Die Lanzettfenster unter der Westrose stellen in ihrer Bildfolge das Le-
ben Jesu Christi dar, nämlich seine Abstammung, sein Leben und seine
Passion und Auferstehung.
Der Baum Jesse im rechten Lanzettfenster symbolisiert Christus als Le-
bensbaum. An der  Basis des Baumes erkennt man Jesse, den Stamm bil-
den königliche Almen, über denen als Zweig die Jungfrau Maria zu se-
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hen ist. Am Gipfel steht Christus als Blume, umgeben von sieben Tau-
ben, die die sieben Gaben des Heiligen Geistes symbolisieren. An den
Seiten treten die Propheten mit ihren Weissagungen über die Ankunft
des Messias hervor.

Im mittleren Lanzettfenster ist das Leben Christi gezeigt, von der Ver-
kündigung, dem Besuch Mariens bei ihrer Base Elisabeth, der Anbe-
tung der Weisen, der Flucht aus Ägypten, der  Taufe Christi bis zum Ein-
zug in Jerusalem. Den Abschluß bildet  die thronende Gottesmutter.

Das linke Lanzettfenster ist der Passion Christi  gewidmet. Es beginnt
mit der Verklärung und dem Abstieg vom Berg, setzt mit dem letzten
Abendmahl fort, zeigt die Fußwaschung, den Judaskuß, die Geißelung,
den Tod Christi, die Kreuzesabnahme, die Grablegung und das Erschei-
nen des Auferstandenen.

9. Ein Gang durch die Kathedrale

Zum Abschluß unserer Betrachtungen über das Weltbild der Menschen
im Hohen Mittelalter wollen wir uns gedanklich einer mittelalterlichen
Pilgergruppe anschließen. Die Wallfahrt hatte für diese Menschen eine
herausragende Bedeutung. Eine Wallfahrt antreten hieß, alles hinter
sich lassen, Abschied nehmen von dem sicheren Ort, möglicherweise
nie wieder zurückkehren. Aber war nicht das ganze Leben eine Wall-
fahrt zum himmlischen Jerusalem?

Wir begeben uns zum Portal der Geburt. Der im Irdischen behaftete
Mensch denkt beim Anblick der Szenen auf dem Tympanon an das
wirkliche Ereignis. Für den spirituellen Menschen aber ist die Geburt
Christi die Verbindung des Göttlichen mit  dem Menschlichen. Schließ-
lich ist jede Seele dazu aufgerufen, ein Ort  zu sein, an dem Jesus stän-
dig geboren wird. Beim Durchschreiten der Pforte fällt uns die Bibel-
stelle ein: „Es sei denn, daß jemand von neuem geboren werde, so kann
er das Reich Gottes nicht sehen“ (Joh. 3,3). Soll uns die Kathedrale etwa
auf diesen Weg der Wiedergeburt, der geistigen Erneuerung, geleiten?

Im Innern angekommen stehen wir im Halbdunkel, nicht etwa im
strahlenden Licht. Nur allmählich gewöhnt sich unser Auge an diese
Lichtverhältnisse. Und was uns im ersten Augenblick düster erschien,
das beginnt nun aufzuleuchten in schier unendlich vielen Farben, wo-
bei die Blau- und Rottöne überwiegen. Alles erscheint wie in einer an-
deren Wirklichkeit, transzendiert.

Vor dem Labyrinth bleiben wir stehen (Abb. 20). Wir zählen die Ringe.
Es sind elf, die Zahl der Sünde. Labyrinthe symbolisieren den Weg der
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Seele durch das Leben. Und indem wir diesen Weg jetzt antreten, über-
denken wir unser bisheriges Leben. Was haben wir richtig gemacht, wo
und wann haben wir versagt. Wir erkennen unsere Schuld und bitten
die Heiligen, die von den erhöhten Fenstern herab uns zuschauen, um
Beistand und Fürbitte bei Gott, daß er uns sein Erbarmen schenke. Ins-
besondere bitten wir „Unsere Liebe Frau“, der diese Kathedrale geweiht
ist, um Fürsprache bei ihrem Sohn. Indem wir den verschlungenen
Weg im Labyrinth fortsetzen, nähern wir uns immer mehr unserem
Mittelpunkt, unserem Ich, dem Kern unseres Wesens. Führer auf die-
sem Weg ist der Heilige Geist und als irdischer Vertreter die Kirche. Wir
erreichen das Zentrum des Labyrinths und um uns blickend erkennen

wir, daß wir uns genau gegenüber dem vierten Pfeiler befinden und
daß bis zum Querschiff der Kathedrale noch drei weitere Pfeiler folgen.
Vier plus drei gleich sieben, das Siebentagewerk der Erschaffung der
Welt.

Wir nähern uns jetzt dem Quadrat, das von der Kreuzung des Längs-
schiffes mit dem Querschiff gebildet wird. In seinem Zentrum bleiben
wir stehen. Wir wenden unsere Blicke nach links zur Rose de France.
Beruht die Schönheit dieser Rose nicht darauf, daß der Mensch den

Taf. 1, S. 415: Nordrose

Taf. 2,  S. 417: Südrose
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schöpferischen Logos des Universums nachahmte, indem er bei ihrer
Konstruktion ein diesem zugrundeliegendes Gesetz verwendete? Liegt
das Geheimnis vollendeter Schönheit vielleicht in der Nachahmung der
Schöpfung Gottes? Die Kenntnis des Universums und der es regieren-
den Gesetze führen den Menschen zu den Geheimnissen Gottes und zu
seinem eigenen Geheimnis. Den Gedanken Gottes kann man in der
Ordnung der Natur entdecken. Die Natur ist eine Theophanie!

Wir drehen uns um und erblicken die Südrose. Auch hier wird das
Auge einen bestimmten Weg von außen nach innen entlanggeführt.
Auf das Zentrum der Rose sollen al-
le Menschen blicken. Wir erinnern
uns an die Besichtigung des Süd-
portals, das der Aussendung der
Jünger gewidmet ist. „Gehet hin in
alle Welt und predigt das Evangeli-
um aller Kreatur“ (Mk. 16,15). Ver-
breitet das Wort Gottes, das im
Kelch der Rose enthalten ist! Wir
gewahren die 24 Ältesten der Apo-
kalypse, die Christus symmetrisch
umgeben. Sie tragen Salbgefäße
und Musikinstrumente in den Hän-
den. Damit himmlische Musik er-
klingen kann, wurden die Wände
der Kathedrale so unterteilt, daß
sich die Diagonalen zwischen dem
Fußpunkt der gegenüberliegenden
Wand und den einzelnen Wandab-
sätzen zur Breite des Hauptschiffes
wie die Intervallverhältnisse der
gregorianischen Tonleiter Verhal-ts
ten (Abb. 21). So kann man die
Terz, die Quarte, die Quinte und
schließlich die Oktave erkennen. Abb. 21

Die Kathedrale ist ein Abbild des ganzen Kosmos: So wie Gott die Pla-
neten angeordnet hat, auf daß sie in ihren Umläufen um die Sonne die
Sphärenmusik erklingen lassen, so hat auch der Mensch göttliche Ge-
setze verwendet, um durch die Geometrie vollendete Schönheit und

15 L. CHARPENTIER: Les myst&res de l a  cathedrale de Chartres (1966)
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durch die konstruktive Gestaltung vollendeten Wohlklang zu erzeugen.
Und oberhalb der Oktave, im Gewölbe, entdecken wir das Pentagramm,
das Symbol des Menschen, eingeschlossen in die Quarte der ersten
Obertonreihe (vgl. Bild 20). Die Oktave symbolisiert den Übergang von
der Dualität (Welt) zur Einheit (Gott). Der Mensch, dargestellt im Penta-
gramm auf der Oktave stehend - dies ist der Mensch, der in Christus
aufgegangen ist. Er ist zwar einerseits noch in der Welt, was durch die
Quarte symbolisiert wird, in der sich das Pentagramm befindet, ande-
rerseits ist er aber über die Welt erhöht. Wie sagte HILDEGARD VON
BINGEN: „Oh Mensch, erschaue dich! Du hast den Himmel und die Er-
de in dir!“

Wir gehen jetzt rechts vom Lettner zum Chorumgang, der einen Halb-
kreis bildet. Rechts sind in Apsidiolen Kapellen angeordnet, links ragen
die Säulen, die das Gewölbe tragen, in schwindelerregende Höhen. Wir
zählen die Säulen und die Kapellen. Nach Beendigung des Chorumgan-
ges stellen wir fest, daß der innere Halbkreis ein Siebeneck bildet, wäh-
rend der äußere Bogen zwölf Ecken enthält. Der doppelte Chorumgang
hat  insgesamt zwölf quadratische und sieben sich der Rundung anpas-
sende Joche, die sich um fünf Raumeinheiten in der Mitte schließen.
Die Kathedrale besitzt demnach einen 12 / 7-Chorabschluß, ein Merk-
mal, dessen Verwendung nur sehr selten und nur bedeutenden Kathe-
dralen gestattet wurde. Die Zahl der Kapellen beträgt sieben, drei
größere und vier kleinere. Drei plus vier gleich sieben! In dieser Kathe-
drale ist wirklich alles nach Maß, nach göttlichem Maß gebaut! Alles hat
seinen Sinn. Der Grundgedanke der Baumeister war wohl der: Gott ist
ein Geometer.

Wir kehren zum Querschiff zurück und stellen uns wieder im Zen-
trum von Quer- und Längsschiff auf, diesmal den Blick nach Westen ge-
wandt. Vor uns erblicken wir die Westrose, zu unserer Rechten die
Nordrose, zu unserer Linken die Südrose. Im Zentrum aller Rosetten se-
hen wir Christus. Jede dieser Richtungen innerhalb der Kathedrale
symbolisiert eine Zeit: der Norden die Vergangenheit (das Alte Testa-
ment), der Süden die Gegenwart (das Neue Testament) und der Westen
die Zukunft (das Jüngste Gericht und die Schaffung der Neuen Erde,
des Neuen Jerusalem). Durch den Logos werden alle drei in einer ewi-
gen Gegenwart vereinigt. Das Alte Testament endet mit der Geburt des
Herrn, mit Maria, dem letzten Menschen in der Heilsgeschichte vor
Christus. Das Neue Testament handelt von Christus als dem Verkünder
des Wortes Gottes. Das Jüngste Gericht findet am Ende der Zeit statt.
Rechts sehen wir, woher wir kommen, nämlich von Gott, der die ersten
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Menschen Adam und Eva und letztendlich auch uns gewollt und ge-
schaffen hat; links ist unser Weg in der Gegenwart dargestellt, nämlich
die Nachfolge Christi; und vor uns liegt unser Ziel, mit Christus aufer-
stehen und bei ihm zu sein in seinem Reich für alle Ewigkeit! Wie das
Leben des einzelnen, so ist auch die Geschichte nichts anderes als der
Aufstieg zu Gott.

Wir nähern uns der Westrose. Vor dem Labyrinth bleiben wir stehen.
Im Zentrum des Labyrinths auf der Kupferplatte (heute nicht mehr vor-
handen) erblicken wir die thronende Gottesmutter, die Projektion des
obersten Bildes im mittleren Lanzettfenster unter der Westrose. 1617 18 Dies
ist nur am frühen Nachmittag an den Tagen um Maria Himmelfahrt

17möglich. Um dies zu erreichen, ist die Kathedrale nicht wie fast alle
anderen Kirchen exakt nach Osten ausgerichtet, sondern gegen Norden
gedreht.

Westrose und Labyrinth sind fast gleich groß. Ihre Mittelpunkte sind
gleich weit vom Fußpunkt der Westfassade unterhalb der Westrose ent-
fernt. Zusammen mit diesem Fußpunkt spannen sie ein gleichschenkli-
ges, rechtwinkliges Dreieck auf. Würde man das Labyrinth umklappen,
so daß es auf der Westfassade der Kathedrale zu liegen käme, so würde
es gerade die Westrose überdecken. Das Labyrinth auf dem Fußboden
gleicht dem Schattenbild der Westrose, der Projektion der himmlischen
Rose auf die Erde.
Christus im Zentrum der Westrose zeigt seine Wundmale, fünf an der
Zahl. Er  ist der wahre Mensch. Er ist aufgefahren in den Himmel, um
auch uns eines Tages aufzuerwecken und uns zu sich zu nehmen in
sein Reich. Wir können nicht auf direktem Weg zu ihm gelangen. Wir
müssen durch die Pforte des Todes gehen. Am Ende aber wird er uns
die Himmelfahrt ermöglichen, wenn wir unsere irdische Aufgabe nach
seinen Anweisungen erfüllt haben.

Wir verlassen die Kathedrale durch das, vom Innern aus gesehen, lin-
ke Portal. Wir drehen uns um und gewahren, daß wir durch die Pforte
der Auferstehung gegangen sind. Christus ist uns vorausgegangen. Wir
denken an die Paulusworte: „Ist aber Christus nicht auferstanden, so ist
auch euer Glaube vergeblich“ (1. Kor. 15,14), und an die Worte Jesu: „Ich
bin die Auferstehung und das Leben. Wer an mich glaubt, der wird le-
ben, auch wenn er stirbt“ (Joh. 11,25). Als Wiedergeborene setzen wir

16 J. E. KETLEY-LAPORTE: Le labyrinthe dechiffre (1992)
17 Nach julianischem Kalender
18 Andere Erklärung von J. JAMES: Medieval France (1987)
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unseren Lebensweg fort. Vom Rande der Stadt werfen wir einen letzten
Blick auf die Kathedrale.

B ib l iog raph ie

CHARPENTIER, L.: Les mysteres de l a  cathedrale de Chartres.  - Paris, 1966
COWEN, Painton: Gotische Rosenfenster. - Freiburg: Herder, 1979
DAVY, M.  M.: Ini t ia t ion a l a  symbolique romane. - Paris,  1977
DIONYSIOS AREOPAGITA: Über d i e  gött l ichen Namen.  - Freiburg: Herder, 1933
DIONYSIOS AREOPAGITA: Die Hierarchien der  Engel und  der  Kirche, Üb. W. Tritsch.
- München, 1955
DIONYSIOS AREOPAGITA: La theologie mystique e t  Lettres.  - Paris:  Migne (Diffusion
Brepols), 1991
HILDEGARD VON BINGEN: Heilkraft der  Natur  „Physica“. - Augsburg: Pattlocb, 1991
JAMES, J.: Medieval France. - London: Harrap Columbus, 1987
KEIL, Volkmar (Hg.): Dionysios Areopagita (Pseudo-Dionysius): Ich schaute Gott  im
Schweigen. - Freiburg: Herder, 1985
KETTLEY-LAPORTE, J. E.: Le labyrinthe dechiffre. - Chartres,  1992
L’art des baisseurs romans.  - Crots:  Association des  amis  de l’abbaye de Boscodon,
1992 (Cahier de Boscodon; 4)
LEVIS-GODECHOT, N.: Chartres,  Königin der Kathedralen.  - Würzburg: zodiaque-ech-
ler, 1988
RATH, W. (Hg.): Alanus ab l insul is :  der  Anticlaudian,  Hg. W. RATH. - 2.  Aufl. - Stutt-
gart: Mellinger, 1983
RATH, W. (Hg.): Bernardus Silvestris: über d i e  allumfassende Einhei t  der Welt. - 3.
Aufl. - Stuttgart:  Mellinger, 1989
SCHÖNWIESE, Christian-Dietrich / DIEKMANN, Bernd:  Der Treibhauseffekt. - Stutt-
gart: Dt.  Verlagsanstalt,  1987
STEVENS, Peter S.: Formen in  der Natur .  - 2. Aufl.  - München;  Wien: Oldenbourg,
1988
THIERRY VON CHARTRES: Heptateuchon.  In:  Kindler  Li teratur  Lexikon. - Zürich:
Kindler,  1982, S. 4366 - 4367
WEBB, J. C. (Hg.): Jean de Salisbury: Megalogikon. - Oxford, 1929



EMERICH CORETH

DAS WELT-  UND MENSCHENBILD DER
PHILOSOPHIE IM DENKEN DER NEUZEIT

UND GEGENWART

Wir wollen hier das Welt- und Menschenbild in der weiteren Entwick-
lung des philosophischen Denkens der Neuzeit bis  zur Gegenwart ver-
folgen. Dazu sind ein paar Vorbemerkungen erforderlich:

Es geht hier nicht speziell um christliche Philosophie, die es aus der
Tradition klassischer und scholastischer Philosophie immer, auch in der
Neuzeit, gegeben hat und bis in die Gegenwart gibt. Sie steht im Laufe
der Zeit in zunehmend offener Diskussion mit der neueren Philosophie,
ihren Problemen und Methoden, und hat daraus viel an Problemreich-
tum und Lebendigkeit, daher auch an Bedeutung für die Gegenwart ge-
wonnen. Ich gestehe, daß ich mich voll zu derart christlich-philosophi-
schem Denken bekenne.

Aber darum allein geht es hier nicht, sondern um die allgemein vor-
herrschende Philosophie oder ( im Plural) die Philosophien der Neuzeit,
wie sie akademisch gelehrt wurden und geistig weitreichenden Einfluß
gewonnen haben. Dies aber ist ein wahrhaft uferloses Thema, das mir
gestellt ist. Ich kann es nur in knappem Überblick zu bewältigen versu-
chen, darin aber die wichtigsten Grundlinien der geistesgeschichtlichen
Entwicklung hervorheben.

So möchte ich zuerst die Ausgangslage im Übergang vom Mittelalter
zur Neuzeit kennzeichnen, weil darin schon entscheidende Weichenstel-
lungen geschehen, um danach in einigen Grundzügen das Welt- und
Menschenbild im philosophischen Denken der Neuzeit vorzuführen.

I. VOM MITTELALTER ZUR NEUZEIT

Der Übergang vom Mittelalter zur  Neuzeit war geschichtlich ein vielfältiges
Geschehen, bekanntlich mit Umbrüchen in allen geistigen, kulturellen
und politischen Bereichen. Im philosophischen Denken kann er durch
die Stichworte gekennzeichnet werden: Nominalismus, Humanismus, Re-
formation und schließlich die neue Naturwissenschaft.
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1. Nominalismus

Der Nominalismus der Spätscholastik (seit Wilhelm von OCKHAM im 14.
Jahrhundert) bedeutet die kritische Auflösung des Allgemeinen. Er-
kenntnistheoretisch heißt das,  daß aus dem Begriff unseres Denkens,
der einen Sinn- oder Wesensgehalt erfaßt, ein bloßes Wort (nomeri)
sprachlicher Bezeichnung wird. Das bedeutet in der Folge die radikale
Preisgabe der Metaphysik des Mittelalters, die Wende vom Allgemeinen
zum Einzelnen. Diese betrifft aber auch das ganze gesellschaftliche Le-
ben mit seinem ständischen Aufbau und seinen bisher gültigen Ordnun-
gen, die im Spätmittelalter immer mehr verfallen. Ob der geistig-philo-
sophische Wandel der Grund dafür war oder umgekehrt der gesell-
schaftliche Wandel sich einen geistigen Ausdruck schuf, ist kaum zu ent-
scheiden. Das eine ist durch das andere bedingt und hängt mit ihm zu-
sammen. Beide Aspekte wirken aber auf ein neues Menschenbild ein, in
dem sich die Akzente verlagern: vom Allgemeinen zum Einzelnen, von
der Transzendenz zur Immanenz, d.  h.  zum vorwiegend weltimmanent
und individualistisch geprägten Menschenbild der Neuzeit. Diese Ten-
denz, im Nominalismus grundgelegt, verbindet sich mit anderen, wenn
auch gegensätzlichen Geistesbewegungen der Zeit.

2.  Humanismus

Hinzu kam der Humanismus als geistige und literarische Bewegung, die
ihren allgemeinen kulturellen und künstlerischen Ausdruck in der Ge-
samterscheinung der Renaissance fand. Es ging um das „Humanum“,
um reines und volles Menschentum; um seinetwillen griff man auf die
klassische Antike zurück, in der man vollendetes Menschsein zu finden
glaubte. Es war, so kann man sagen, eine Wende des Denkens zur Welt
und zum Menschen - eine berühmte Formel von Jacob BURCKHARDT -
, vom Jenseits zum Diesseits, von der Transzendenz zur Immanenz.
Zwar gab es immer auch einen christlichen Humanismus, der seine Bil-
dungsideale mit dem Glauben zu verbinden wußte, wie Nicolaus CUSA-
NUS, Thomas MORUS, ERASMUS von Rotterdam u.  a.. Andere Humani-
sten fielen aber mehr oder weniger in antikes Heidentum zurück.

In diesem Raum wurde die griechische Philosophie wiederbelebt, vor
allem platonisch-neuplatonisches Denken mit seinem Zug zu pantheisti-
scher All-Einheit und göttlicher Emanation. Ein geistiges Zentrum war die
platonische Akademie in Florenz. Ein kühner und tragischer Vertreter
solchen Denkens war Giordano BRUNO, 1600 in Rom als Ketzer ver-
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brannt. Immerhin waren auch manche der größten Naturwissenschaft-
ler dieser Zeit, ob katholisch wie N. KOPERNIKUS oder protestantisch
wie J. KEPLER, philosophisch fast reine Neuplatoniker, wie z. B. KEP-
LERs „Harmonia mundi“ (1619) erweist.  Hier  liegt der geschichtliche Ur-
sprung aller pantheistischen Auffassungen der Neuzeit, über B. SPINO-
ZA bis G .W.F .  HEGEL.

3. Reformation

In diese Zeit allgemeinen Umbruchs fällt auch die Reformation des 16.
Jahrhunderts. Ihre Gründe reichen weit zurück: schwere Mißstände in
der Kirche, irdische Macht und Reichtum, Verweltlichung der Kirchen-
fürsten, Unbildung und Unsitten des Klerus usw. Eine Reform war
längst dringend geboten, wurde auch faktisch schon lange gefordert.
Daß sie schließlich zur unseligen Glaubens- und Kirchenspaltung führ-
te, ist ein tragisches Geschick, das seither die Geschichte Deutschlands
und ganz Europas düster überschattet; man denke an die Greuel des
Dreißigjährigen Krieges mi t  allen weiteren Folgen.

Geistig hatte es die Wirkung, daß die bisher selbstverständliche Ein-
heit  des christlichen Abendlandes zerbrach, d ie  Gemeinsamkeit im ei-
nem Glauben der einen Kirche, somit die Geborgenheit in dieser bisher
bergenden Einheit, verlorenging. Der Mensch wird tief verunsichert
und um so mehr auf sich selbst, die  eigene Einsicht und Überzeugung,
das eigene Gewissen verwiesen; also auch dadurch eine Wende zum
Menschen, dem Subjekt seiner Vernunft, se iner  Freiheit  und Verantwor-
tung.

4 .  Naturwissenschaft

Wissenschaftlich und philosophisch noch bedeutsamer wurde der Ein-
satz der neueren Naturwissenschaft mit  ihren mathematisch exakten
Methoden. Sie führt zum Umsturz des astronomischen Weltbildes, der
sogenannten „Kopernikanischen Wende“ von der geozentrischen zur
heliozentrischen Auffassung. Bisher wußte sich der Mensch geborgen in
einer irgendwie überschaubaren Welt, deren Mitte unsere Erde war.
Jetzt ist er gewissermaßen hinausgeschleudert in ein unermeßliches
Universum, in  dem er einen sicheren Standort  und jegliche Orientie-
rung verliert.

Zugleich aber kommt man zur Erkenntnis, daß dieses ganze Univer-
sum von derselben materiellen Art ist wie unsere Erde und denselben
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physikalischen Gesetzen wie den Bewegungsgesetzen der Mechanik un-
terliegt, daher ebenso meßbar und berechenbar ist  wie Dinge und Bewe-
gungen auf der Erde, also wissenschaftlich rationalem Denken begreif-
bar, sogar beherrschbar wird.

So erfaßt den Menschen einerseits die Unendlichkeit, ja die Göttlich-
keit des Universums wie ein Rausch; das drücken naturphilosophische
Entwürfe jener Zeit aus. Andererseits ist er nach dem Verlust der ber-
genden Einheit des Glaubens wie auch in der Ordnung des Weltalls auf
sich selbst zurückgeworfen: auf die Selbstgewißheit, das rationale Den-
ken und Forschen: Welterkenntnis zur Weltbeherrschung - ein Grund-
zug im Denken der Neuzeit.

II. DAS WELT- UND MENSCHENBILD DER NEUZEIT

Schon darin zeigt sich, wie eng Weltbild und Menschenbild zusammen-
gehören; das eine ist Korrelat des anderen. So kommen wir zum philo-
sophischen Welt- und Menschenbild der Neuzeit. Es ist aber so vielfäl-
tig, daß ich es nur in einigen Schwerpunkten und Grundlinien der ge-
schichtlichen Entwicklung zu kennzeichnen versuchen kann.

Betonen möchte ich aber, daß ich mi t  Neuzeit die Vergangenheit,
nicht die Gegenwart meine, weil ich davon überzeugt bin, daß (weltge-
schichtlich und geistesgeschichtlich) die typische Neuzeit vorbei ist und
wir im Übergang zu einer anderen weltgeschichtlichen Epoche stehen.
Ich kann das hier nicht weiter begründen, wohl aber sagen, daß alle su-
perkonservativen Bewegungen unserer Zeit (auch in der Kirche) den
verzweifelten Versuch einer Rückkehr in die vergangene Neuzeit, wenn
nicht gar ins  Mittelalter machen und keinen Weg in die Zukunft öff-
nen.

Ich bin nicht und war nie extrem progressiv, erst recht nicht revolu-
tionär gesinnt, wohl aber davon überzeugt, daß wir, schon gar als Chri-
sten im Vertrauen auf Gott, offen sein müssen für das, was als Zukunft
auf uns zukommt und allein in Gottes Hand liegt.

1. Objekt und Subjekt

Jetzt weiter zur Sache 1 : Die Philosophie der Neuzeit wird oft als Philoso-
phie der Subjektivität bezeichnet. Das ist irgendwie richtig, aber einseitig,

1 Vgl. zum folgenden: E.  CORETH: Metaphysik am Ende der Neuzeit? (1989)
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wenn man bedenkt, daß der entscheidende Anstoß zu diesem Denken
von der neuen Naturwissenschaft kam, die ihre exakte Methode gefun-
den und enorme Fortschritte erreicht hatte. Sie wurde zur Norm objek-
tiver Wissenschaft überhaupt. Unter dieser Herausforderung wollte
man nach diesem Leitbild auch Philosophie als strenge Wissenschaft
neu begründen. Das war die Situation und Motivation. Es geht also um
exakte Objektivität, erst in Korrelation dazu und in Reflexion darauf um
die Subjektivität des erkennenden, denkenden Ich - allerdings mit der
paradoxen Folge, daß solchem Denken sowohl das Objekt als auch das
Subjekt immer mehr entschwindet.

Ich möchte daher versuchen, die Philosophie gerafft unter diesen
zwei Aspekten des Objekts und des Subjekts darzustellen. Das kann ein-
seitig und mißverständlich erscheinen, weil es dem Problemreichtum,
der Vielfalt und dem Tiefsinn der neueren Philosophie nicht gerecht
wird. Doch will ich mich auf diesen, sicher richtigen und wichtigen,
aber kritischen Aspekt beschränken.

a) „Res cogitans“ und  „res extensa“

Schon R. DESCARTES setzt den Gegensatz zwischen der „res cogitans“
(dem denkenden, sich selbst bewußten Subjekt) und der „res extensa“
(dem ausgedehnten Ding als Objekt). Dem liegt zugrunde, daß nicht
mehr ein metaphysischer Seinsbegriff lebendig war, keine gemeinsa-
me, alles umfassende Seinswirklichkeit, die  sich in der analogen Ein-
heit und Verschiedenheit von Subjekt und Objekt, Geist und Materie
ausprägt. Das hat weitreichende Folgen.

Für das Verständnis des Objekts ist schon der Begriff der „res extensa“
(bei DESCARTES) bezeichnend. Der Gegenstand wird zum „ausgedehn-
ten Ding“, unsere ganze Erkenntniswelt auf rein quantitative, nicht
qualitative Größen, auf mechanisch-kausales, nicht finales Wirken, d.  h.
auf funktionale Abläufe reduziert,  die exakt meßbar, berechenbar, da-
her beherrschbar sind. Das mechanistische Weltbild ist hier grundge-
legt. Es ist eine sinn- und wertentleerte Welt, nicht mehr die Wirklich-
keit, in  der wir leben, die wir verstehen und bewerten, nicht mehr un-
sere „Lebenswelt“, sondern ein abstraktes Konstrukt, das wir aber exakt
erfassen und technisch beherrschen. Der Mensch wird zum „Herrn der
Welt“ nach dem Motto „Tantum possumus quantum scimus“ (wir kön-
nen soviel, wie wir wissen), das schon Francis BACON im 16. Jahrhun-
dert der neueren Wissenschaft ins Stammbuch geschrieben hat: Welter-
kenntnis zur Weltbeherrschung. Wohin das führt, beginnen wir erst heute
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zu erfahren und weitere Folgen vorauszusehen: nicht nur Ausbeutung
und Zerstörung der Umwelt, sondern auch technische Manipulation
des Menschen selbst. Dabei scheint in Geltung zu bleiben: Was der
Mensch weiß, das kann er; und was er kann, das tut er  - bis zur Ver-
nichtung.

Aus dem cartesischen Dualismus folgt die Alternative: Entweder wird
die Welt allein auf die „res extensa“, d.  h.  auf rein materielles Sein und
Geschehen zurückgeführt, das naturwissenschaftlich faßbar und er-
forschbar ist, also ein Materialismus. Oder im Gegenzug, weil darin die
objektive Wirklichkeit immer mehr entschwindet, wird sie  allein auf
das Subjekt, die „res cogitans“ reduziert, wie es schließlich im Idealis-
mus geschieht. Im einen wie im anderen Fall gibt, wie sich noch zeigen
wird, letzten Endes der Mensch sich selber preis.

b) Das Meßbare

Der erste Aspekt bedeutet, daß man alle Dinge und Erscheinungen in
der Welt allein auf materielles Sein und Wirken zurückführen und
daraus erklären will, auch die Formen und Kräfte des Lebens, auch das
menschliche Leben mit seinem Bewußtsein, Erkennen und Denken, sei-
ner Freiheit des Wollens und Handelns. Sie werden eingeebnet in mate-
rielles Geschehen. Dem liegt eine einseitige Auffassung und Absolutset-
zung empirischer Wissenschaft zugrunde: Als real gültig oder, wie
schon DESCARTES sagt, als „wahr und sicher“ (verum et certum), kann
nur anerkannt werden, was wissenschaftlich erfaßt und erklärt ist. Als
strenge Wissenschaft gilt nur empirische und mathematisch exakte Na-
turwissenschaft, vor allem nach dem normativen Vorbild der (damals
klassischen) Physik, die ihren Gegenstand allein unter quantitativen
Aspekten betrachtet und erforscht. Nur was empirisch gegeben, experi-
mentell feststellbar ist, darunter wieder nur, was zählbar, meßbar, bere-
chenbar ist, das zählt und gilt; nur das ist „wissenschaftlich“ erwiesen,
nur das ist wirklich und gültig.

Das bedeutet jedoch eine enorme Reduktion der Wirklichkeit: durch
Absolutsetzung einer Wissenschaft und ihrer Methoden, daher die Me-
thodenübertragung auf alle anderen Bereiche der Wirklichkeit und wis-
senschaftlicher Erkenntnis. Methoden, die sich in einem Gegenstands-
bereich, unter dem bestimmten Aspekt dieser Wissenschaft als sach-
gemäß und erfolgreich bewährt haben, werden auf alle anderen Berei-
che übertragen. Dabei geschieht der unkritische Übergang von Abstrak-
tion zu Negation. Das heißt: Naturwissenschaft in diesem Sinn (vor allem
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Physik) macht eine methodische Abstraktion. Sie beschränkt sich auf
das empirisch Gegebene unter rein quantitativen Aspekten; sie sieht
methodisch, d.  h. hypothetisch, von anderen Aspekten und Dimensio-
nen der Wirklichkeit ab. Nun geschieht aber vielfach - zwar nahelie-
gend, trotzdem zu Unrecht - der Übergang von der methodischen Ab-
straktion zur sachlichen Negation. Nur das gilt als real und wissen-
schaftlich erwiesen, was dieser begrenzten Methode erreichbar ist. Al-
les andere, wovon man zuvor methodisch abgesehen hatte, wird
schlicht negiert. Hypothetische Abstraktion wird zu apodiktischer Ne-
gation. Das bedeutet, logisch und methodisch keineswegs gerechtfer-
tigt, eine Reduktion der Wirklichkeit auf diese abstrakten Aspekte.

c) Der Mensch als Ding

Das hat naturgemäß weitreichende Folgen, auch für das „Menschen-
bild“. Auch der Mensch wird allein zum „Gegenstand“ derart wissen-
schaftlicher Forschung. Im Rahmen des mechanistischen Weltbildes
der Zeit bedeutet das,  daß man auch den Menschen als Ding unter an-
deren Dingen versteht, zum Gegenstand rein quantitativer und funktio-
naler Betrachtung macht, ihn einstampft in die materielle Welt, ohne
die Eigenart und Sonderstellung geistigen Bewußtseins, der Vernunft
und Freiheit zu wahren, weil sie rein empirisch-gegenständlicher Er-
kenntnis nicht erreichbar sind.

Ohne auf Einzelerscheinungen solchen Denkens näher einzugehen,
sei nur darauf hingewiesen: Auf dem Hintergrund des englischen Empi-
rismus (bes. D. HUME) entwickelt sich erstmals im Raum der französi-
schen Aufklärung des 18. Jahrhunderts ein ausgeprägter Materialismus,
der sich durchaus auf „Wissenschaft“ (im besagten Sinn) beruft, beson-
ders bei den sogenannten „Enzyklopädisten“ (D. DIDEROT, J.-O. LA-
METTRIE, D. Frh. v. HOLBACH u. a.). Er  wirkt fort im Positivismus von
Auguste COMTE, und erweckt den „wissenschaftlichen“ Materialismus
und Atheismus auch in Deutschland (L. BÜCHNER, VOGT). Er wird
noch mächtig verstärkt sowohl durch den Marxismus als auch den Evo-
lutionismus oder Darwinismus, der die biologische Entwicklungstheo-
rie Ch. DARWINs einseitig im materialistisch-mechanistischen Sinn
auslegt und weltanschaulich auswertet (so Ernst HAECKEL). Demnach
wäre der Mensch ein Zufallsprodukt der Natur durch rein mechanische
Mutation des Erbguts und Selektion im Kampf des Überlebens.

Dies alles wirkt weiter: im Neupositivismus des 20. Jahrhunderts wie
auch weithin - heute durchaus nicht allgemein - in  materialistischem
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und mechanistischem Denken der Wissenschaft. Während aber ernst-
hafte Naturwissenschaftler unserer Zeit sehr wohl um die Grenzen ih-
rer Methoden wissen, werden derart quantifizierende Methoden um so
unkritischer in andere Forschungsbereiche übernommen, auch in Ge-
schichte und Geisteswissenschaften, erst recht i n  Sozial- und Wirt-
schaftswissenschaften. Zwar ist wissenschaftstheoretisch die Begrenzt-
heit dieser Methoden, die Relativität ihrer Geltung längst erkannt, fak-
tisch wirkt sich aber eine solche Denkweise nicht nur theoretisch in der
Wissenschaft, sondern auch in praktischer Anwendung bedrohlich aus
und gibt einen düsteren Blick in die Zukunft; ich komme darauf
zurück.

d) Schwund des Objekts

Im philosophischen Denken der Neuzeit geschieht damit aber ein zu-
nehmender Schwund des Objekts, schon bei DESCARTES, der es auf das
„ausgedehnte Ding“ (res extensa) reduziert, noch mehr, wenn z. B.
HUME die Welt i n  substanzlose und wirkungslose Bündel von Sinnes-
eindrücken auflöst, I. KANT sie zu bloßer Erscheinung herabsetzt, J. G.
FICHTE den fragwürdigen Rest eines „Dinges an sich“ (bei KANT)
streicht und die Objektwelt zu einem vom Ich und im Ich gesetzten
„Nicht-Ich“ erklärt. Das Subjekt hat sich, um in  absoluter Autonomie
frei zu sein, vollends vom Objekt befreit. Bei G. W. F. HEGEL ist schließ-
lich die Welt (oder Natur) dialektische Entgegensetzung des Absoluten,
die in seinem Geistprozeß „aufgehoben“ wird, im menschlichen Geist
und seiner Geschichte zu sich kommt und absoluter Geist wird. Die
Aufhebung des Objekts im Subjekt ist hier am Ziel, die Reduktion der
Welt auf den Menschen vollendet.

2. Der Mensch a ls  Subjekt

Auf den Menschen? Wer oder was ist denn der Mensch als Subjekt dieses
Geschehens? Damit  komme ich zum anderen Aspekt: der Subjektivität.

a) Liberalismus

Der Mensch ha t  sich im  Rationalismus (seit DESCARTES) zur reinen
Vernunft erklärt, zur  letzten Instanz rat ionaler  Welterkenntnis und au-
tonomer Weltbeherrschung. Er wird zum einzigen Herrn der Welt.
Daraus entspringt der Liberalismus seit den englischen Freidenkern
und der  französischen Aufklärung. Sie fordern unbedingte und unge-
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bundene Freiheit des Denkens und Handelns: Denkfreiheit, Gewissens-
freiheit, Handlungsfreiheit auch im politischen und gesellschaftlichen
Bereich; eine Freiheit, die keine Tradition und Autorität, weder
menschliche noch göttliche Autorität anerkennt und sich allein auf die
Vernunft beruft; eine Freiheit, die  später HEGEL treffend als „abstrakte
Freiheit“ reiner Willkür bezeichnen wird, nämlich abstrakt, d .  h.  los-
gelöst aus allen Bindungen und Bedingungen, denen „konkrete Frei-
heit“ unterliegt.

Damit soll nicht bestritten werden, daß  damit ein neues Bewußtsein
der Freiheit aufbricht, das zur Grundlage der modernen Demokratie,
der Anerkennung der Würde und der Rechte jedes Einzelnen in einer,
wie man sagt, freiheitlich pluralistischen Gesellschaft geworden ist. Da-
mals war es aber vorwiegend ein einseitig liberalistischer Freiheitsbe-
griff, der z. T. bis heute nachwirkt.

Dies führt weiter dazu, daß KANT die Autonomie der Vernunft, der
theoretischen wie auch der praktischen Vernunft verkündet, daß der
Idealismus die autonome Vernunft zur absoluten Vernunft erhebt: vom
„absoluten Ich“ bei FICHTE bis zum „absoluten Geist“ bei HEGEL.

b) Subjektivität

Dabei ist bemerkenswert, daß in  dieser „Philosophie der Subjektivität“
nicht nur das Objekt, sondern auch das Subjekt entgleitet, sich selbst im-
mer mehr preisgibt. Schon bei DESCARTES ist das „Ego cogitans“ ein
völlig abstraktes Ich, allein durch rationales Denken bestimmt, allein
seiner selbst gewiß und auf eigene Einsicht verwiesen, gelöst aus Ge-
meinschaft und Geschichte, einsam der Einwirkung von anderem ent-
zogen - bis zur fensterlosen Monade bei G. W. v. LEIBNIZ.

Je mehr dieses „denkende Ding“ (res cogitans) zum Subjekt rationaler
Welterkenntnis und absoluter Weltbeherrschung wird, je mehr sich sei-
ne Welt zu quantitativ-funktionaler Gegenständlichkeit verflüchtigt,
um so mehr entschwindet das Subjekt sich selbst. Es gerät in die me-
chanistische Verstrickung, wird funktional davon absorbiert, von SPI-
NOZAS Determinismus im göttlichen Substanzmonismus bis dahin,
daß auch der Mensch zur bloßen „res extensa“ wird,  zu einem Ding un-
ter Dingen, d.  h.  materialistisch zu “L’homme mach ine” LAMETTRIEs.
Wo bleibt der Mensch?

Je mehr sich weiter die Welt der Objekte in phänomenale Komplexe
von Sinneseindrücken auflöst, um so mehr verliert  auch das Subjekt Ei-
gensein und Eigenwirken (HUME). Je mehr das Objekt zum Konstrukt
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eines autonomen Subjekts und seiner apriorischen Formen wird
(KANT), desto weniger ist das transzendentale Subjekt noch der konkre-
te Mensch, wie er sich erfährt; desto weniger bin es noch „ich“. Mit dem
Objekt ist auch das Subjekt in vage Allgemeinheit entschwunden. Je
mehr sich weiter der Mensch zum absoluten Subjekt erklärt (FICHTE),
als Einzelner „aufgehoben“ wird in einen allgemeinen und notwendi-
gen Geistprozeß (HEGEL), um so weniger ist es noch der konkrete
Mensch in seiner Erfahrung, seiner Freiheit und seinem Geschick, um
so weniger bin es noch „ich“.

c) „Homo homini deus“

Wenn aber nach HEGEL das Absolute nur im Menschen und seiner Ge-
schichte zu sich kommt und Gott wird, warum - so fragt L. FEUER-
BACH - reden wir überhaupt noch von Gott? Reden wir gleich vom
Menschen und nur vom Menschen: „homo homini deus“, der Mensch ist
dem Menschen sein Gott. Einen anderen Gott gibt es nicht und wir
brauchen ihn nicht. Diese atheistische Aussage, die aus der Konsequenz
idealistisch-pantheistischen Denkens stammt, wirkt maßgeblich auf
K. MARX und den ganzen Marxismus ein. Denn sie ist hineingespro-
chen in eine Zeit um die Mitte des 19. Jahrhunderts, die schon weithin
von materialistischem, daher auch atheistischem Denken geprägt ist. Es
hat, wie bekannt, seither weitreichenden Einfluß gewonnen, wird aber
heute kaum noch theoretisch philosophisch vertreten, das ist überholt,
um so mehr aber praktisch fast selbstverständlich gelebt: im prakti-
schen Materialismus und Atheismus unserer Zeit.

3. Die Existenz oder das Nichts

Dies alles hat aber schon im 19. Jahrhundert eine Neubesinnug auf den
Menschen in seinem konkreten Dasein erweckt, wie er wirklich ist und
sich selbst erfährt. Weder ein Idealismus noch ein Materialismus wird
diesem Anliegen gerecht. Der Idealismus nicht, weil er den Einzelmen-
schen aufhebt in einen allgemeinen Geistprozeß, ihn mit seinen Zielen
und Geschicken durch die „List der Vernunft“ (HEGEL) zum bloßen
„Mittel“ herabsetzt, so aber den einmaligen Personwert mißachtet. Auf
der anderen Seite kommt ein Positivismus oder Materialismus an die ei-
gentlichen Dimensionen des Menschseins gar nicht heran: Bewußtsein
und Freiheit, Schuld und Gewissen, Vertrauen und Liebe, Leben und
Tod, Sinn des Daseins - wo bleibt der Mensch?
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Dagegen erhebt sich ein Aufstand anthropologischen Denkens, das
ich in der Antinomie von Existenz oder Nichts, man könnte auch sagen
„Sein oder Nichtsein“, ausdrücken und durch die beiden Denker S.
KIERKEGAARD und F. NIETZSCHE kennzeichnen möchte.

a) Existenz

Auf der einen Seite steht der Däne Sören KIERKEGAARD als Denker
der menschlichen Existenz, der den Begriff der „Existenz“ in diesem
Sinn eingeführt hat, somit  als Begründer der Existenzphilosophie gel-
ten kann. „Existenz“ bedeutet den konkreten Menschen, wie er sich -
jenseits aller philosophischen Theorien - selbst erlebt in seinen Gren-
zen, seiner Schuld, seinem Schicksal, im Ringen um den Sinn seines
Daseins.

Der Mensch hat sich selbst zu verwirklichen, er ist darin aber zum
Scheitern verurteilt. Allein, wie KIERKEGAARD sagt, „ästhetische Exi-
stenz“, die nur eigene Befriedigung sucht, stößt an Grenzen und er-
reicht keinen Sinn des Lebens. Auch „ethische Existenz“, die sittliche
Vollkommenheit erstrebt, kann der unendlichen Anforderung nicht
entsprechen, muß also zur Verzweiflung führen. Nur „religiöse Exi-
stenz“, die sich im Glauben und Vertrauen Gott  ausliefert, kann einen
Sinn des Daseins finden, als „Existenz vor Gott“.

Die nachfolgende Lebens- und Existenzphilosophie will ähnlich den
konkreten Menschen in  seinem Lebensvollzug erfassen und auslegen.
Dazu gehört etwa der Lebensphilosoph Henri  BERGSON wie der christ-
liche Existenzphilosoph (auch e in  Franzose) Gabriel MARCEL, der viel
zu einem positiven Menschenbild beigetragen hat ,  wie auch andere
Ausprägungen der Existenzphilosophie (K. JASPERS u.  a.).

b) Nichts

Auf der anderen Seite verschließt sich aber die Existenzphilosophie
weithin in Endlichkeit, in  Zeit und Geschichte, im Sein zum Tode bis
zu völlig „absurdem Dasein“, dem Nichts, d.  h .  der Nichtigkeit und letz-
ten Sinnlosigkeit menschlichen Daseins. Dahinter steht zumeist Fried-
rich NIETZSCHE. Er versteht den Menschen als etwas, das überwunden
werden soll durch den „Übermenschen“, den Herrenmenschen jenseits
von Gut und Böse. Er  fordert die Umkehr aller Werte, die Überwindung
der christlichen Sklavenmoral der Reue, Demut und Liebe duch eine
Herrenmoral des selbstherrlichen Übermenschen.
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NIETZSCHE hat im Grunde ein ähnliches Anliegen wie KIERKE-
GAARD, nämlich den konkreten lebendigen Menschen. Hatte KIERKE-
GAARD aber den Sinn der menschlichen Existenz allein in Glauben an
Gott und im blinden Vertrauen auf ihn gesehen, so NIETZSCHE in
schroffem Gegensatz dazu: in Absage an Gott, den Gegner und Unter-
drücker des Menschen, der ihn knechtet und entrechtet, den über-
mächtigen Verfolger, der ihm seine Freiheit und die autonome Entfal-
tung nicht gönnt, sondern hemmt, ihn quält und foltert. Es ist ein ab-
schreckendes Gottesbild, das mit dem christlichen Glauben an Gott,
den Vater Jesu Christi, nichts zu tun hat, wohl aber aus einer Verzer-
rung des christlichen Gottesglaubens stammt. Daher muß sich der
Mensch, wenn auch mühsam und schmerzhaft, losringen vom Glauben2
an Gott: „Wohin ist Gott? Wir haben ihn getötet, ihr und ich“ . NIETZ-
SCHE weiß, wie ungeheuerlich diese Tat ist, daß der Mensch dadurch
jeden Halt und jede Orientierung verliert. NIETZSCHE preist diese Hel-
dentat des Menschen auf dem Weg zum Übermenschen, doch sieht er
darin zugleich die Heraufkunft des Nihilismus, des „Unheimlichsten al-
ler Gäste“. Der Mensch steht im Nichts.

III. ZUM MENSCHENBILD DER GEGENWART

Dies alles gehört, so gegensätzlich und widersprüchlich wie auch im-
mer, zum Welt- und Menschenbild der Neuzeit, die zu Ende geht, aber
auf unsere Gegenwart noch machtvoll einwirkt. Von einem einheitli-
chen Welt- und Menschenbild unserer Zeit kann man kaum sprechen,
weil verschiedene Tendenzen darin wirksam sind. Auf der einen Seite
sind im Laufe des 20. Jahrhunderts bis zur Gegenwart neue, wenigstens
in dieser Ausdrücklichkeit neue und wichtige Aspekte des Menschen in
seiner Welt erkannt und philosophisch erforscht worden. Dagegen er-
fahren wir auf der anderen Seite neue, in dieser Schärfe neue Bedro-
hungen des Menschen in der Gegenwart, noch mehr in der Zukunft.
Ich kann wieder nur einige der wichtigsten Grundzüge herausgreifen.

1. Phänomenologie

Einen neuen Ansatz und Anstoß zu sachlich-wissenschaftlicher Philoso-

2 F. NIETZSCHE: Die fröhliche Wissenschaft (1886), III, 125
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phie bedeutet die Phänomenologie Edmund HUSSERLs seit Beginn des
20. Jahrhunderts.

a) Sonderstellung des Menschen

In phänomenologischer, dann auch in existenz-analytischer Forschung
konnte die Sonderstellung des Menschen deutlich und überzeugend auf-
gewiesen werden, so besonders seit Max SCHELER und anderen, auch
in neuerer Verhaltensforschuung die spezifische „Umweltfreiheit“, da-
her „Weltoffenheit“, besser „Seinsoffenheit“ (HEIDEGGER) des Men-
schen, die Eigenart personalen Seins und Wirkens, der einmalige Wert
und die Würde der Person, die Freiheit und Verantwortung des Men-
schen, nicht nur für sich, sondern auch für andere in interpersonaler
Kommunikation und Interaktion, daher auch die soziale Mitverantwor-
tung in den Problemen unserer Zeit. Menschsein ist Mit-Dasein. Das alles
findet starken Widerhall in unserer Zeit.

b) Geschichtlichkeit

Weiter trat zum Verständnis des Menschen die Geschichte und wesen-
hafte Geschichtlichkeit in den Blick. Dies geht auf frühere Ansätze im
romantischen und idealistischen Denken zurück, kam aber nie so klar
zum Bewußtsein wie in den vergangenen Jahrzehnten. Das bedeutet
nicht nur, die Geschichte objektiv zu erforschen, sondern sich der ge-
schichtlichen Bedingtheit des subjektiven Denkens und Verstehens be-
wußt zu werden. Das kann zwar einseitig zu einer geschichtlichen Rela-
tivierung aller Wahrheit im sogenannten Historismus führen (W.
DILTHEY), wurde sogar zur ontologischen „Seinsgeschichte“ als unse-
rem „Seinsgeschick“ erhoben, dem wir uns „schicklich zu fügen“ haben
(HEIDEGGER). Aber das Bewußtsein der Geschichtlichkeit des Verste-
hens ging in die neuere Hermeneutik ein und konnte darin auch metho-
disch wichtige Erkenntnisse zum Geschichtsverständnis und zur Ausle-
gung geschichtlicher Texte einbringen.

c) Sprache

Dazu kam die Besinnung auf die Sprache, die wesentliche Sprachlich-
keit des Menschen. Auch dieser Aspekt ist nicht neu, er durchzieht die

3 M. SCHELER: Die Stellung des Menschen im Kosmos (1928; 1966); dazu H. PLESS-
NER: Die Stufen des Organischen und der Mensch (1928; 1965); A. GEHLEN: Der
Mensch (1940; 1950)
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Geschichte der Philosophie. Aber, vor allem vermittelt durch romanti-
sche Sprachauffassungen (J. G. HAMANN, W. v. HUMBOLDT), kam es
zum neuen Aufleben einer Sprachphilosophie, die heute vor allem in
sprachlogisch-analytischer Weise betrieben wird, gegenwärtig zumeist
nicht mehr positivistisch verengt, sondern zunehmend offen für Sach-
probleme des Menschen in seiner Welt, bis zu anthropologischen, meta-
physischen und religionsphilosophischen Problemen, die analytisch er-
forscht werden.

d) Freiheit

Grundsätzlich noch bedeutsamer im philosophischen Denken der Ge-
genwart ist die Besinnung auf die Freiheit und Verantwortung des Men-
schen, weder als abstrakte noch als absolute Freiheit, sondern - richtig
verstanden - als „konkrete Freiheit“ zum Wirken des Besten oder je-
weils Bestmöglichen in eigener Verantwortung, auch Mit verantwor-
tung für andere, für das Ganze, im Eintreten für das Wohl, für Frieden
und Gerechtigkeit in der Welt.

Damit hängt eng zusammen, was man heute Pluralismus nennt. Viel-
leicht ergibt sich aus dem, was über das Welt- und Menschenbild gesagt
wurde, eine geradezu chaotische Vielheit und Verschiedenheit der Auf-
fassungen. Ja, es gibt in der Gegenwart kein einheitliches Welt- und Men-
schenbild, sondern einen Freiraum des Denkens, Wollens und Handelns.
Das ist gut, aber nur, wenn man sich dessen bewußt ist, daß alle Viel-
heit und Verschiedenheit Einheit und Gemeinsamkeit voraussetzt, d .  h.
daß eine freiheitlich pluralistische Gesellschaft das einheitliche Be-
kenntnis zu gemeinsamen Grundüberzeugungen, zu personalen
Grundwerten und Grundrechten erfordert; sonst ginge alles in chaoti-
scher Anarchie unter. Daß die Philosophie der Gegenwart, bei aller Viel-
falt und Verschiedenheit der Denkrichtungen, im Ganzen in diese Rich-
tung strebt, gibt Anlaß zu Hoffnung und Zuversicht.

2. Bedrohungen

Doch müssen wir uns - auf der anderen Seite - dessen bewußt sein,
daß wahres Menschsein in unserer Welt auch schwersten Bedrohungen
ausgesetzt ist.
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a) Totalitäre Staatswesen

Eine Bedrohung - nicht nur Bedrohung, sondern Unterdrückung -
liegt in jedem totalitären Staatswesen von rechts wie von links, das den
Einzelnen zu einem funktionalen Faktor im Dienst des Ganzen, der
Partei und des Staates herabsetzt. Daß so etwas der personalen Würde
und Freiheit des Menschen widerspricht, hat zwar die reale Geschichte
Osteuropas durch den Zusammenbruch des kommunistischen Kollek-
tivs überzeugend erwiesen, doch ist diese Bedrohung der Menschheit
noch längst nicht vollends überwunden.

b) Nihilismus

Aber es gibt auch in der sogenannten „freien Welt“ schwere Gefährdun-
gen des Menschen. Eine, im eigentlich philosophischen Denken, liegt si-
cher im starken, sogar wieder zunehmenden, Einfluß des Nihilismus
NIETZSCHES, besonders im Gefolge der Existenzphilosophie, die selbst
schon verklungen ist. Die bedeutende Denkleistung Martin HEIDEG-
GERS steht außer Frage, seine eindringlich gestellte Seinsfrage, seine
Analyik des Daseins u.  a .  Daß er aber auch in diesem Zug des Denkens
steht, ist nicht zu bestreiten. Das Sein geht unter in Zeit und Geschich-
te. Seine Absage an alle Metaphysik besagt, daß es „mit dem Sein nichts
ist“. Dies wurde im französischen Existentialismus durch Jean Paul
SARTRE noch radikaler zu „absurdem Dasein“ verschärft und wirkt in
der neueren Postmoderne womöglich noch radikaler in nihilistischem
Sinn fort. Das ist kein Ausweg, kein Weg in die Zukunft; das letzte Wort
heißt „Nichts“.

c) Technik

HEIDEGGER war aber auch einer der ersten, der die Bedrohung des
Menschen durch moderne Technik erkannt und davor gewarnt hat, al-
lerdings ohne einen Ausweg zu weisen. Wenn er vom „Gestell“ spricht,
das die Wahrheit des Seins „verstellt“, was sollte an die Stelle des Ge-
stells gestellt werden? Richtig ist aber, daß darin höchste Gefahren lie-
gen. Niemand könnte die Leistungen der modernen Technik, die Entla-
stung des Menschen und seiner Arbeit bestreiten; ohne sie könnte die
heutige Menschheit nicht leben und überleben. Aber auch ihre Bedro-
hung ist offenkundig, sowohl durch die technische Ausbeutung und

4 M. HEIDEGGER: Die Frage nach der Technik ( 1954)
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Zerstörung der Umwelt, als auch durch die geschichtlich erstmalige
Möglichkeit der Selbstvernichtung der Menschheit. Mag auch die Ge-
fahr eines globalen Atomkriegs seitens der Großmächte vorläufig ge-
bannt erscheinen, so ist sie nicht endgültig überwunden, solange es
Atomwaffen, heute in der Hand vieler Mächte und Staaten, gibt. Dazu
kommt die Bedrohung durch andere Ausbrüche von Atomenergien; wir
kennen und fürchten die Katastrophen von unabsehbarem Ausmaß.

d) Machbarkeit

Vielleicht noch bedrohlicher ist die Machbarkeit des Menschen selbst,
seine perfekte Funktionalisierung im menschlich konstruierten, tech-
nisch manipulierten Getriebe, worin der Personwert unterzugehen
droht, die Grauensvision G. ORWELLs ist bekannt; erst recht in der
Gen-Manipulation, die es möglich macht (oder machen wird), künstlich
in der Retorte Menschen zu erzeugen mit diesen oder jenen Gliedern
und Eigenschaften, Fähigkeiten oder Unfähigkeiten, rein funktional für
ihre Brauchbarkeit zu gesellschaftlich-wirtschaftlichen Nutzen, die Hor-
rorvision von Aldous HUXLEY, im neuen Buch von Herwig BÜCHELE
dramatisch dargestellt.' Die „Schöne neue Welt“ wäre das Ende des
Menschen.

e) Wandel der Gesinnung

Jedoch liegt solchen Tendenzen und Entwicklungen keinerlei philoso-
phisches „Welt- und Menschenbild“ zugrunde, es sei denn ein naiver
Vulgärmaterialismus und Fortschrittsoptimismus, wohl aber, zumeist
unausgesprochen das Prinzip: Was man weiß, das kann man; und was
man kann, das tut man.  Der Verwirklichung wissenschaftlich-techni-
scher Möglichkeiten kann keine Macht der Welt von außen her Gren-
zen setzen, wenn sie nicht von innerer Umkehr, einem Wandel der Ge-
sinnung aus eigener Überzeugung und Verantwortung getragen ist.

Es gibt wohl kaum einen Philosophen unserer Zeit, welcher
Denkrichtung auch immer, der dieser Entwicklung der Machbarkeit
und Entmenschlichung des Menschen zustimmen würde. Um so mehr
ist ein philosophisches Denken erfordert, das bemüht ist, das Wesen
des Menschen zu wahren, seinen geistig-personalen Wert, die Einma-
ligkweit und Unvertretbarkeit seiner Freiheit und Verantwortung, da-
mit aber nicht nur seine eigenpersonale und interpersonale, sondern

5 H .  BÜCHELE: Sehnsucht nach der Schönen neuen Welt ( 1993)
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auch seine soziale, gesamtgesellschaftliche Mitverantwortung herauszu-
stellen. Dem kann keine empirisch psychologische oder parapsycholo-
gische Erkenntnis, auch keine nur empirisch-statistische Sozialfor-
schung gerecht werden, auch nicht die Übernahme fernöstlicher Medi-
tationsmethoden zur Selbstfindung und Sinnfindung, sondern nur ei-
ne philosophische Besinnung auf das geistig-personale Wesen des Men-
schen, dessen unbedingter und unaufhebbarer Wert aber - das muß ich
hinzufügen - allein darin begründet ist, daß der Mensch aus dem
Grunde seines Wesens auf das Absolute, auf Gott bezogen ist und nur
im freien Vollzug dieses Bezugs sich selbst und den vollen Sinn seines
Daseins finden und wahrhaft verwirklichen kann. Ich erinnere noch-
mals an das Wort von B. PASCAL: „Der Mensch übersteigt unendlich
den Menschen.“ Nur dadurch ist er Mensch und nur darin findet er den
Sinn seines Daseins.
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EUGEN BISER

GIBT ES  EIN CHRISTLICHES BILD VON
WELT UND MENSCH?

1. Zur Aktualität der Frage

Aus zwei Gründen ist die Frage von hoher, genau genommen sogar von
dramatischer Aktualität. Doch diese Gründe sind ganz gegensätzlicher
Art. Auf der einen Seite leben wir in einer Stunde der sich immer noch
zusehends verschärfenden Bildkrise, die ihrerseits ganz unterschiedlich
motiviert ist. So stellte sich M. HEIDEGGER in seinen , Holzwegen*
(1950) der Frage nach der „Zeit des Weltbildes“ mit der unverkennbaren
Tendenz, das Ende dieser Zeit zu proklamieren. Denn das Bild ist für ihn
die Grundkategorie des vorstellenden Denkens, bei  dem sich der Den-
kende von der Welt ein Bild macht, um sich ihrer mit seiner Hilfe als de-
ren beherrschendes Subjekt bemächtigen zu können. Verloren ging bei
dieser Instrumentalisierung des Bildes die Weisheit, die sich in der Rede-
wendung „über etwas im Bilde sein“ ausdrückt. Denn in dieser Wen-
dung habe sich etwas vom Wissen um die ursprüngliche Zusammen-
gehörigkeit von Welt und Mensch erhalten, das im  metaphysischen
Denkansatz verlorengegangen sei. Kaum braucht betont zu werden, daß
HEIDEGGER damit  Einsichten entsprach, die fast gleichzeitig von der
modernen Physik und Theologie gemacht worden waren. In der Physik
war es vor allem W. HEISENBERG, der durch die nach ihm benannte
Unbestimmtheitsrelation die Grenze markierte, auf welche die kartesiani-
sche Gegenüberstellung von Subjekt und Objekt beim Eintri t t  in  die ato-
mare Teilchenwelt stieß. Denn im subatomaren Bereich wird diese Un-
terscheidung hinfällig, das beobachtende Subjekt unvermeidlich Ein-
fluß auf die beobachteten Sachverhalte nimmt. Ähnliches hat te  R. BULT-
MANN in der Einleitung zu seinem Jesusbuch (1926) vom Verhältnis des
Menschen zur Geschichte gesagt; und er gab sich später, in  seinem Essay
,Zum Problem der Entmythologisierung* sogar ausdrücklich Rechen-
schaft darüber, daß er  sich mit seiner  These einer fundamentalen Er-
kenntnis der modernen Atomphysik angenähert hatte.

1 R. BULTMANN: Zum Problem der Entmythologisierung (1965), S. 129



Eugen Biser442

a) Kritik der Bilder

Wie auf fast allen übrigen Feldern der Kritik hatte dem längst schon F.
NIETZSCHE mit seiner umfassenden Kritik der Bilder und Ideale vorge-
arbeitet. Er sieht sie in der „Verschwendung“ des großen Herbstes, in
welchem das Zeitalter begriffen ist, wie überreiche Früchte allenthalben
von den Bäumen fallen. Und sofern das der Sturm des Zeitgeschehens
noch nicht durch sich selbst bewirkt, hilft er mit dem „Hammer“ nach,
mit dem er an die bisherigen Idole herantritt, um sie mit diesem Ham-
mer wie mit einer „Stimmgabel“ zu prüfen und sie als hohl und über-
lebt zu entlarven. Unter ausdrücklicher Berufung auf NIETZSCHE
verneinte Georg PICHT im Vorgefühl der mit der Studentenrevolte aus-
brechenden Autoritätskrise den Sinn und Wert pädagogischer Leitbil-
der. Von der Frage »Unterwegs zu neuen Leitbildern*, der er sich in sei-
nem titelgleichen Essay (1957) stellte, wollte er lediglich das Eingangs-
wort behalten. So hat er für diejenigen, die sich fragen „Was sollen wir
tun?“ nur die eine Antwort: "Wir sollen fragen und unterwegs sein. Das
ist alles.“

In diesen Chor der Kritiker mischten sich jedoch von theologischer
Seite noch zwei ungleich gewichtigere Stimmen ein. Es war zunächst
Gertrud von LE FORT, die unter dem Eindruck des nationalsozialisti-
schen Ikonoklasmus nach dem religiösen Sinn der Zerstörungsorgie
suchte und ihn in ihrer Erzählung ,Die Abberufung der Jungfrau von
Barby* (1940) thematisierte. Hintergrund ihrer Deutung ist die von
Erich PRZYWARA übernommene und von ihr kraftvoll durchgeführte
Idee, daß alle Epochen ihre letzte Sinndeutung aus der sich durch die
Geschichte fortsetzenden Lebensgeschichte Jesu empfangen und daß
die Gegenwart in die alle Bilder verdunkelnde Nacht des Karfreitags ge-
taucht sei. Demgemäß steht die Gegenwart im Zeichen der fallenden Bil-
der und,  radikaler noch, jenes mystischen Entzugs, der sogar die
menschliche Gottebenbildlichkeit ergreift und die Titelgestalt zu dem
Geständnis nötigt, daß das Bild Gottes aus ihrer Seele getilgt worden sei.
Wie eine , externe* Bestätigung dieses Satzes wirkt das Wort Reinhold
SCHNEIDERS in »Winter in Wien* (1958), daß sich ihm im Blick auf die
Chaotik von Natur und Geschichte das „Antlitz des Vaters“ bis zur Un-3
kenntlichkeit verdunkelt habe.

2 G. PICHT: Unterwegs zu neuen Leitbildern ( 1957), S. 60
3 Dazu das Nachwort zur Insel-Ausgabe der erzählenden Schriften Gertrud von LE

FORTs; ferner der Abschnitt „Versöhnter Abschied“, in: E. BISER: Glaubensimpulse
(1988), S. 381 -400



Gibt es e in  christliches Bild von Welt und Mensch? 445

b) Entzauberung

Dieser mystischen Begründung kam eine bibeltheologische entgegen, die
in einer nachdrücklichen Erinnerung, man könnte sogar sagen, einer
Wiederentdeckung des alttestamentlichen Bilderverbotes bestand. In
seinem Kern richtete es sich, wie die Erklärung Gerhard VON RADs
deutlich machte, nicht so sehr gegen eine Veranschaulichung des Göttli-
chen als vielmehr gegen eine Verflachung des Offenbarungsgedankens.
Denn in den Bildern ging es um den aus seinem Geheimnisdunkel her-
vortretenden und sich manifestierenden Gott.  Für Israel aber stand fest,
daß es im Feuerglanz des Sinai keine Gestalt gesehen, sondern nur die
aus dem Feuer ertönende Stimme Gottes gehört habe. Nicht das Bild,
sondern nur das Wort ist danach das Medium der Gottesoffenbarung.
Das unterbaut VON RAD mit einer Deutung der menschlichen Gott-
ebenbildlichkeit, die deren christlichem Verständnis weithin den Boden
entzieht. Daß der Mensch „zum Bild“ seines Schöpfers geschaffen sei, ist
demzufolge keine Aussage über eine Ähnlichkeitsbeziehung zwischen
Gott und dem Geschöpf, sondern eine Ermächtigungsformel, wie sie
der bei der Einsetzung eines Satrapen durch den Großkönig gebrauch-
ten entspricht. Der zum Bild Gottes geschaffene Mensch ist demnach
zum Stellvertreter Gottes im irdischen Machtbereich eingesetzt und da-
zu beauftragt, das Interesse Gottes in dem ihm zuerschaffenen Garten
der Welt wahrzunehmen. Eine wie immer geartete Ähnlichkeit zwi-
schen Schöpfer und Geschöpf kommt allenfalls ganz vom Rand her ins
Spiel.

c) Mythen

Die volle Aktualität der Frage kommt indessen erst zum Vorschein,
wenn man, zusammen mit  diesen bildkritischen Tendenzen die gegen-
läufigen ins Visier nimmt. Sofern d ie  Bildkritik im Zusammenhang mit
jener Gesamttendenz des Zeitalters steht,  die  Max WEBER auf den Be-
griff der „Entzauberung“ brachte, läßt  sich die Gegenströmung ebenso
allgemein als die Tendenz zur „ WiederVerzauberung“ bestimmen. Auch
darauf arbeiten ganz unterschiedliche Kräfte hin.  Unter den totgesagten
„Göttern“, die nach WEBER ihren Gräbern entsteigen, um in alter oder
verwandelter Form nach Macht über das Denken und mehr noch über
die Herzen der Menschen zu streben, steht zweifellos der Mythos an er-
ster Stelle. Die Gegenwart erweist sich immer deutlicher, wie es Diagno-
stiker vom Rang Thomas MANNs, Hans BLUMENBERGs und Kurt HÜB-
NERs längst schon ankündigten, als die Zeit der wiederkehrenden My-
then. Mit wachsender Deutlichkeit bestätigt sich aber auch die These des
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späten Sigmund FREUD, wonach sich die moderne Hochtechnik von
der Seite des sich mühenden und arbeitenden Menschen auf die des
träumenden schlug und mit ihren Hervorbringungen darauf ausgeht,
anstatt Notstände zu beseitigen, uralte Menschheitsträume wie den Ge-
winn des „himmlischen Feuers“ oder die Sternenreise zu verwirklichen.
Zwar meinte Joachim FEST in seinem Essay ,Der zerstörte Traum*
(1991), daß nach dem Zusammenbruch des sozialistischen Terrorsy-
stems und seiner tragenden Ideologie die Stunde einer traumlosen
Nüchternheit angebrochen sei. Doch widerlegt der anhaltende Erfolg
Eugen DREWERMANNs diese Erwartung, da dieser Erfolg letztlich nur
daraus zu erklären ist, daß er die marxistische Utopie durch eine ökolo-
gische ersetzte und dadurch das aufgebrochene Vakuum mit  neuen Ver-
heißungen überdeckte. Ungleich stärker als die wiederkehrenden My-
then und neuen Utopien betreiben jedoch die elektronischen Medien
das Werk der Wiederverzauberung. Denn ihre Suggestivität erklärt sich
in erster Linie daraus, daß sie die harte und entbehrungsreiche Alltags-
wirklichkeit allabendlich in eine Szene von Traum und Show verwan-
deln. Deshalb erreichen nicht etwa jene Sendungen die höchste Ein-
schaltquote, die lediglich das Werk der Entlastung und Unterhaltung be-
treiben, sondern jene, die den Zuschauer einbeziehen und ihm so das
Gefühl vermitteln, aus seiner Alltagswelt herausgeholt und in eine Sphä-
re spielerischer Leichtigkeit entrückt zu werden.

d) Feindbilder

Wenn schon diese Tendenzen nicht ohne Bedenklichkeit angeführt
werden können, wirkt eine weitere geradezu alarmierend. Es handelt
sich um das Überhandnehmen der Feindbilder im heutigen gesellschaft-
lichen und politischen Bewußtsein. Wie d ie  sich häufenden ausländer-
feindlichen Exzesse schon bei vergleichsweise oberflächlicher Analyse
zeigen, handelt es  sich dabei keineswegs um individuell motivierte und
gezielte Aggressionen, sondern um Verbrechen, bei denen die Opfer
stellvertretend für eine diskriminierte Volksgruppe, also für „die Tür-
ken“, „die Roma“ oder „die Juden“ stehen. Sie sind demgemäß auch
nicht Ausfluß einer auf eine individuelle Gegnerschaft, sondern einer
auf ein vorgefaßtes Feindbild zurückgehenden Gehässigkeit. Feindbil-
der aber wirken auslösend auf das vor allem im geängstigten Menschen
bereitliegende Aggressionspotential, sie steigern die Aktionsbereitschaft
und wirken selektiv bei der Suche nach möglichen Opfern. Sie distan-
zieren, wo alles auf Nähe und Tuchfühlung ankäme, sie peitschen auf,
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wo alles an einer Beschwichtigung gelegen wäre, und sie zersetzen so
den Sozialkontakt von seinen kommunikativen Wurzeln her.

e) Sinnsuche

Dennoch ist diese Konjunktur der Feindbilder nur die Schattenseite ei-
nes eminent positiven Vorgangs. Er  besteht in der vom heutigen Men-
schen, besonders aber von den Angehörigen der jungen Generation mit
erstaunlicher Intensität betriebenen Sinnsuche. Sicher ist diese primär
nicht auf eine Bildwahrnehmung gerichtet. Da sie von der Frage „Wer
bin ich?“ eingegeben ist, zielt sie vielmehr ihrer innersten Intention
nach auf eine Antwort. Dennoch weist sie in zweifacher Hinsicht bild-
hafte Implikationen auf. Denn das,  was diese Suche vorantreibt, ist  vor
allem das Hochbild, das nach einem Wort Friedrich RÜCKERTs einem
jeden vor Augen steht und ihm sagt, „was er werden soll“. Insofern
kann heute mit Grund und Recht von einer Wiedergeburt der von
NIETZSCHE „niedergekämpften“ Ideale gesprochen werden. Im Zu-
sammenhang damit gewinnt aber auch das Vorbild erneut an Bedeu-
tung. Denn auf seinem Weg zu sich selbst hält der Mensch unwillkür-
lich Ausschau nach Gestalten, die auf diesem Weg bereits weiter als er
vorangekommen sind und als solche das erreichte Ziel in sich verkör-
pern. Insofern spricht Entscheidendes dafür, daß die von Georg PICHT
zurückgewiesene Frage „Unterwegs zu neuen Leitbildern?“ erneut zu
ihrem Recht kommt. Mit dem bloßen „unterwegs“ ist es nicht getan. Ob
freilich „neue Leitbilder“ angesagt sind, kann erst beurteilt werden,
wenn über das Schicksal der  traditionellen Klarheit gewonnen ist. Doch
wie gestaltete sich bisher das Bild von Welt und Mensch?

2.  Die Mikrokosmologie

Zur Überraschung des Fragestellers antwortet die Tradition nicht mit
unterschiedlichen Bildern von Welt und Mensch, sondern mit einer ge-
genseitigen Spiegelung des Menschen in seiner Welt und der Welt in
dem sie betrachtenden Menschen. Denn offensichtlich gehört es  zur Ei-
genart des abendländischen Denkansatzes, daß, wie Karl LÖWITH her-
vorhob, „die Frage ,Wer bin ich?* nicht beantwortet werden kann ohne
Bezug auf das ,Wo bin ich?*, nämlich im Ganzen der Welt.“ Aus dieser
Selbstbefragung ging als Resultat die Mikrokosmos-Idee hervor. Sie
wurde am Ende des Mittelalters von NIKOLAUS VON KUES mit dem
Doppelsatz verdeutlicht:
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„Der Mensch ist Gott, doch nicht der absolute Gott, da er ja Mensch ist.
Er ist vielmehr der menschliche Gott (humanus deus). Und der Mensch
ist die Welt, doch nicht das konkrete Universum, da er ja Mensch ist. Er4
ist vielmehr die Welt im Kleinen, der Mikrokosmos.“

Wie Karl LÖWITH deutlich machte, geht die Idee auf den antiken Weib
begriff zurück. Aus skeptischer Rückschau erklärt dazu ein spätantiker
Text:

„Einst wird aus Überdruß der Menschen der Kosmos weder bewundert
werden noch anbetungswürdig erscheinen. Dieses größte Gut, in seiner
Gesamtheit das Beste, was je gewesen ist, ist, und zu schauen sein wird,
es wird in Gefahr geraten, es wird dem Menschen eine Last sein und ver-
achtet werden. So wird dieser ganze Kosmos nicht mehr geliebt werden,
dieser ruhmreiche Bau, dieses Eine, Einzige, vielfältig Gestaltete, das
von Sehenden erblickt, verehrt, gelobt und geliebt werden kann.“

Hingerissen vom Anblick des als vollkommen und göttlich empfun-
denen Kosmos, gelangte der antike Mensch dazu, im Weltganzen den In-
begriff der Wahrheit und damit seine Sinnerfüllung zu finden. Das
führte ihn umgekehrt dazu, sich selbst als den individuellen Abriß des
Kosmos und damit als Mikrokosmos zu begreifen.

a) Vergänglichkeit

Und dieser Selbstbegriff hielt  sich auch durch, nachdem das Christen-
tum mit größtem Nachdruck auf die Vergänglichkeit der Welt abgeho-
ben hatte. So mahnt der Erste Johannesbrief:

„Liebt doch die Welt nicht und was in ihr  ist; denn alles was in der Welt
ist, ist Fleischeslust, Augenlust und Hoffahrt des Lebens; doch die Welt
vergeht mit ihrer Lust.“ (1 Joh 2,15 ff)

Und im gleichen Sinn mahnt der Apostel Paulus im Gefühl der nur
noch befristeten Weltzeit, man solle weinen, als weine man nicht, sich
freuen, als freue man sich nicht, man solle kaufen, als besitze man
nicht, sich die Welt zunutze machen, als nutze man nicht, und dies mit
der Begründung: „denn die Gestalt dieser Welt vergeht“. (1 Kor 7,29 ff)
Dennoch war die mit den Augen des Glaubens geschaute Welt als
Schöpfung Gottes Ausdruck von dessen Weisheit und als solche ein
Spiegel, in dem sich der Mensch wiedererkennen sollte. Selbst in ihrer

4 NIKOLAUS VON KUES: Die Mut-Maßungen II, c. 14 (1966), S. 159
5 Nach K. LÖWITH: Gott, Mensch und Welt in der Metaphysik von Descartes bis

Nietzsche ( 1967), S. 15 f.
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Todverfallenheit stand sie der paulinischen Sicht zufolge in einer
Schicksalsgemeinschaft mit dem Menschen, mit dem zusammen sie
dem Endziel einer beide umgreifenden Gotteskindschaft entgegen-
strebt (Röm 8,19 ff). Gleichwohl war damit der Verfall der Mikrokos-
mosidee eingeleitet, auch wenn dieser erst in der Neuzeit zu künstle-
risch-dichterischem Ausdruck gelangte. Als groteske Konfiguration des
Verfalls hat schon der „Baummensch“ auf dem Höllenflügel des als
, Garten der Lüste* bekannten Triptychons von Hieronymus BOSCH zu
gelten. Denn dieser skeptisch zurückblickende Gigant, dessen baum-
stumpfartige Beine in Kähnen stecken, dessen Rumpf von einem aus-
gehöhlten Baum gebildet wird, dessen aufgerissenes Ende den Blick in
eine Kneipe freigibt und dessen Kopfbedeckung von einem prallgefüll-
ten Dudelsack gekrönt wird, ist offensichtlich ebenso Kollektiv wie Indi-
viduum und in beidem ein Pandämonium, in dem sich alle möglichen
Erscheinungsformen des Morbiden ein Stelldichein geben. So wirkt er
wie der leibhaftige Abgesang auf die Idee, die weit über ein Jahrtausend
hindurch das Selbstverständnis des Menschen bestimmt hatte.

b) Weltlosigkeit

Als sei damit noch nicht genug gesagt, findet er am Ende der Neuzeit
ein beziehungsreiches Gegenstück in F. KAFKAs Erzählung ,Die Ver-
wandlung* (1912), wenn sich der unglückliche Gregor Samsa eines Mor-
gens, aus unruhigen Träumen erwachend, unversehens in ein unge-
heures Ungeziefer verwandelt sieht. Er  verliert in der Folge jeden Kon-
takt mit der Familie und, Hand in Hand damit,  die  Fähigkeit, sich ver-
ständlich zu machen, so daß er immer deutlicher als eine Konfigurati-
on der Angst zu entschlüsseln ist. Damit kommt aber auch schon der
Grund der ganzen Verfallsgeschichte zum Vorschein. Es war der Verlust
der naturalen Geborgenheit in  der sich ins Grenzenlose dehnenden und
seinen Fragen nur mit dem Schweigen der unendlichen Räume entgeg-
nenden Welt, die den Menschen auf sich selbst zurückwarf und die gan-
ze Ungewißheit seiner Existenz erfahren ließ. Denn aus seinem Weltbe-
zug herausgefallen, mußte er sich mit  Karl JASPERS fragen, ob er in die-G
ser Weltlosigkeit überhaupt noch da war.

6 K. JASPERS: Von der Wahrheit (1947), S. 620
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3 .  Die Gottebenbildlichkeit

Bevor den tieferen Gründen dieses Verfalls nachgegangen werden
kann, muß das biblische Bild ins Auge gefaßt werden, das sich alterna-
tiv zur Mikrokosmosidee ausgestaltete. Als Dokumentation einer Offen-
barungsreligion, die alle numinosen Qualitäten auf den Gottesbegriff
konzentriert, hat die Bibel kein genuines Bild von der Welt, abzüglich
jener Restbestände des antiken Weltbildes, die s ie  nach Art einer Inter-
pretationshilfe für ihre Botschaft in sich aufnahm. Zwar wölbt sich
auch bei ihr der gestirnte Himmel,  ähnlich der Himmelsgöttin Nut im
ägyptischen Mythos, über den Erdraum, doch ist das,  wie ihre durch-
gängig entsakralisierenden Tendenzen deutlich machen, für sie nur die
Szenerie, der sie sich zur Verdeutlichung ihrer Botschaft bedient.

a) Der geschaffene Mensch

Im Zentrum dieser Botschaft steht stat t  dessen der von Gott geschaffe-
ne Mensch, dessen unvertretbare Person würde sie für den ganzen von
ihr inspirierten Kulturkreis entdeckte und zur Geltung brachte. Zwar
ist dieser Mensch, wie es dann B. PASCAL mit  unüberbietbarer Schärfe
sagen wird, nur ein „denkendes Schilfrohr“, ein Nichts im Vergleich zu
den übrigen Schöpfungswerken, doch in seiner Hinfälligkeit an Gott
heranreichend und mit seiner Herrlichkeit gekrönt. In diesem Sinne
betet der achte Psalm:

„Blick ich auf deine Himmel, das Werk deiner Hände, welche du unver-
gänglich geschaffen hast, was ist dann der Mensch, daß du seiner ge-
denkst, ein Menschenkind, das dir an ihm liegt? Und doch hast du ihn
nur um ein Geringes unter die Gottheit gestellt, mit Ehre ihn gekrönt
und mit  Herrlichkeit. Alles hast du ihm zu Füßen gelegt, die Schafe und
die Rinder alle, dazu das Getier in Wald und Feld, die Vögel des Him-
mels, die Fische der See, und was auf den Straßen der Meere zieht. Herr,
unser Herr, wie wunderbar ist auf der ganzen Erde dein Name!“ (Ps
8,4-10)

Unverkennbar spricht aus diesem Psalmwort, was Gerhard VON RAD
als den Sinn der Gottebenbildlichkeit herausstellte. Mit ihr ist in erster
Linie die Vorzugsstellung des Menschen definiert ,  der als das Vorzugs-
geschöpf des letzten Schöpfungstages das Interesse Gottes in dem ihm
zugewiesenen Machtbereich wahrzunehmen hat. Unter dem Einfluß
der hellenistischen Denkweise, vor allem aber der im Spätjudentum
entwickelten Weisheitskonzeption brach sich dann aber doch der Ana-
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logiegedanke Bahn. Im Sinne dieser Ähnlichkeitsrelation ist der
Mensch schon bei PHILON VON ALEXANDRIEN, besonders in seinem
vom göttlichen Logos ergriffenen Geist, ein irdisches Abbild Gottes. So
sieht ihn dann auch Paulus, nur mit  dem Unterschied, daß dem Men-
schen lediglich eine abgeleitete Gottebenbildlichkeit zukommt, wäh-
rend „Bild Gottes“ im ursprünglichen und vollkommenen Sinn nur von
Jesus Christus ausgesagt werden kann.

b) Der neue Mensch

Diese abkünftige Gottebenbildlichkeit eignet bei Paulus aus schwer
durchschaubaren Gründen zunächst dem Mann und dann erst in Ab-
hängigkeit von ihm auch der Frau. Doch damit gewinnt er die Möglich-
keit, sie, wie es dann in aller Form zu Beginn des Römerbriefs ge-
schieht, variabel und im Extremfall als verlierbar zu denken. Eben das
geschah, wie Paulus in Erinnerung an den Tanz um das goldene Kalb
versichert, als die Heiden das Bild des unverweslichen Gottes mit dem
von verweslichen Menschen, ja, von vierfüßigen und kriechenden Tie-
ren vertauschten und damit von der ihnen anerschaffenen Gotteben-
bildlichkeit abfielen (Röm 1,23 f). Über die Jahrhunderte hinweg knüpft
Gertrud von LE FORT daran an, wenn sie  die Mystikerin von Barby den
Verlust des ihr eingestifteten Gottesbildes beklagen läßt. Als variabel er-
scheint die Gottebenbildlichkeit aber auch dort ,  wo Paulus davon
spricht, daß die Schau des Herrlichkeitsbildes Christi  den Glaubenden
demselben Bild „von Klarheit zu Klarheit“ angestalte (2 Kor 3,18) und
wenn der  Kolosserbrief dazu aufruft, den „neuen Menschen anzuziehen“,
der durch wachsende Erkenntnis nach dem Bild seines Schöpfers er-
neuert werde (3,10). Ist das alles aber nur im Blick auf die Instabilität
des Menschen gesagt? Oder verbirgt sich dahinter nicht eine andere
Sicht der Dinge, die vom Bilddenken wegführt?

4.  Die Geschichtsperspektive

Das ist tatsächlich der Fall. Denn der Offenbarungsgedanke der bibli-
schen Schriften eröffnet eine dem antiken Denken nicht nur fremde,
sondern auch von ihm wegführende Perspektive. Er lehrte die Mensch-
heit geschichtlich denken. Der Gott, der sich mitteilt und sich durch sei-
ne Sprecher der Welt zu verstehen gibt, tritt in eine Geschichte mit  die-
ser ein.  Damit überbrückt er die unendliche Distanz, in die ihn seine
überweltliche Transzendenz entrückte. Im gleichen Atemzug gewinnt
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die Schöpfung einen neuen Stellenwert. Sie wird zum ersten und
grundlegenden „Zeichen“ des Bundes, den der geschichtsmächtige Gott
mit der Menschheit schließt. Wenn Gott am Ende der Sintflutgeschich-
te den Regenbogen als weithin leuchtendes Zeichen seines Friedens-
bundes in die Wolken setzt, tritt damit die Schöpfung insgesamt in die7
neue heilsgeschichtliche Perspektive.

a) Weisheit

Dem entspricht eine von der platonischen grundverschiedene Denk-
form. Denn diese gründet, wie schon ihrem Schöpfer PLATON ersicht-
lich war, in einem Akt des Staunens, dem nach der subtilen Analyse
Franz ROSENZWEIGs das distanzierende Moment der Erstarrung - er
spricht von der .Starrheit des Staunens* - eingemischt ist. Demgegen-
über nimmt die geschichtsorientierte Denkform ihren Ausgang in je-
nem Akt des Dankens, mit dem nach M. HEIDEGGER alles Denken sei-
nen Anfang nimmt. Es ist der Dank gegenüber den „Gegebenheiten des
Daseins“ und insbesondere gegenüber dem, der sie als Zeichen seiner
Bundestreue gewährte. Deshalb entwickelte das Alte Testament auch ei-
ne von der hellenistischen grundverschiedene Wahrheitstheorie. Sie be-
wegt sich nicht wie das vorstehende Denken, das sich der Dinge mit
Hilfe von Bildern und Begriffen zu bemächtigen sucht, im Horizont der
Wahrheit, sondern im Bereich der Weisheit. Weisheit aber ist, wie die
alttestamentlichen Weisheitsbücher versichern, im Unterschied zur
Wahrheit, die erforscht und errungen werden muß, die sich ereignende
und als solche gewährte Wahrheit. Deshalb heißt es von ihr, daß sie
beim Werk des Schöpfers zugegen war und sein Schaffen mit ihrem
"Spiel" begleitete. Spielend zeichnet sie, wie man diesen Gedanken ver-
deutlichen könnte, das  Werk der Schöpfung nach; deshalb kann es
auch, zusammen mi t  den heilsgeschichtlichen Gewährungen, i n  ihr
wie in einem Spiegel betrachtet werden.

b) Innovation

Auf die Frage nach dem biblischen Weltbild zurückbezogen, ergibt sich
daraus, daß es nicht zur Ausgestaltung eines derartigen Weltbildes
kommt, weil die vorstellende Sicht, die  zu einem derartigen Bild der

7 Dazu d i e  Ausführungen von E. BISER: Theologische Sprachtheorie und Herme-
neut ik  (1970), S. 122 f.

8 Dazu T. DOLL: Menschenschöpfung und Weltschöpfung in  der alt testamentlichen
Weisheit (1985), S. 59 - 74
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Welt hätte führen können, von Anfang an von der geschichtsorientier-
ten überlagert und zu einer dazu gegensinnigen Sicht der Dinge „über-
redet“ wird. Was die Bibel interessiert, ist nicht so sehr das Woher und
Woraus als vielmehr das Woraufhin der Dinge. Das aber ist jenes Ziel,
dem Paulus die in Geburtswehen liegende Welt entgegenstreben sieht,
um mit dem Menschen zusammen die „herrliche Freiheit der Gottes-
kindschaft“ zu erreichen. So liegt es allein in der Konsequenz des bibli-
schen Geschichtsverständnisses, das im Unterschied zum antiken Mo-
dell der Wiederholung des ewig Gleichen den Geschichtsgang in einer
zielgerichtet-linearen Bewegung begriffen sieht. Und das ist seinerseits
die Folge des Offenbarungsbegriffs. Denn der Gott, der helfend und
richtend in den Geschichtsgang eingreift und dabei stets neue Einblik-
ke in sein Geheimnis gewährt, ist eben dadurch die lebendige Gewähr
dafür, daß sich die Geschichte nicht in monotonen Wiederholungen er-
geht, sondern durch göttliche und menschliche Innovationen vorange-9
trieben und ihrem Endziel engegengeführt wird.

5. Sei Dein eigen!

Heute ist der „Wetterwinkel“ der Theologie nicht mehr, wie H. U. VON
BALTHASAR meinte, die Eschatologie, sondern die Anthropologie.
Nach Ausweis des „Weltkatechismus“ geht die Kirche immer noch vom
Begriff eines Menschen aus, der längst obsolet geworden ist, während
sie den real existierenden in seiner Befindlichkeit und Bedrängnis ver-
fehlt. Gleichzeitig hält  die Theologie noch immer am klassischen Men-
schenbild fest, obwohl ihr, spätestens im Gespräch mi t  S. KIERKE-
GAARD klar geworden sein müßte, daß sich die anthropologische Fra-
gestellung entscheidend verschob und im selben Maß, wie sie  sich von
der klassischen entfernte, der biblischen annäherte.  Denn die klassi-
sche fragt „Was ist der Mensch?“ und zielt dami t  auf eine Wesensbe-
stimmung des Menschseins. Im Unterschied dazu wird in der bibli-
schen Paradiesgeschichte dem Menschen d ie  Frage „Wo bist Du?“ (Gen
3,8) nachgerufen und damit  die Suche nach seiner definitiven Gebor-
genheit auferlegt. Doch so entspricht es wiederum der geschichtsbezo-
genen Denkweise der Bibel. Sie hält sich, anders als die Philosophie,
nicht beim Versuch einer Wesensbestimmung auf, sondern begleitet
den Menschen bei der Suche nach dem, was ihm im Sinn eines Herren-
wortes „zum Frieden dient“, also nach dem Sinn seines Lebens. Nicht

9 Dazu d i e  Ausführungen von E. BISER: Religiöse Sprachbarrieren (1980)
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einem schaubaren Wesen, sondern dem gesuchten und schließlich ge-
fundenen Sinn gehört ihr Interesse.

a) Abfall von sich selbst

Damit wird die klassische Frage keinesfalls gegenstandslos. Wie I. KANT
zeigte, als er die drei Grundfragen des Geistes „Was kann ich wissen?
Was darf ich hoffen? Was soll ich tun?“ auf die Grundfrage „Was ist der
Mensch?“ zurückführte, ist sie vielmehr der Schlüssel zur gesamten
Kulturleistung der Menschheit, der deutlich macht, daß diese als das
Werk einer vielfältigen Selbstbefragung des Menschen zu gelten haben
und in allen ihren Hervorbringungen ihn, den Fragesteller, umkreisen.
Dennoch ist die biblische Geschichtsperspektve von ungleich höherer
Aktualität. Denn die Frage „Wo bist Du?“ entspricht aufs genaueste der
Selbsterfahrung, zu welcher der unter dem Druck der extremen Bedin-
gungen dieses Jahrhunderts geratene Mensch gelangte. Die biblische
Perspektive aber bringt ihm zu Bewußtsein, daß er nicht von Haus aus
ein Geschichtswesen ist, sondern als Bedingung seiner Geschichtsfähig-
keit eine „Geschichte mit sich selbst“ durchlebt. Sie ist wie jede Ge-
schichte durch Höhen und Tiefen, Siege und Niederlagen, bestimmt.
Denn der Mensch, dieses von Grund auf „plastische Wesen“, kann sich
ebenso selbst überschreiten, wie er unter sein Niveau sinken und von
sich abfallen kann. Eben dies erfuhr er unter dem Druck der terroristi-
schen Dikataturen dieses Jahrhunderts, deren Erbe nach Ansicht des
Medienkritikers Neil POSTMAN die elektronischen Medien antraten.
Demgegenüber ortet die Bibel in diesem Abfall von sich selbst das Ge-
heimnis der menschlichen Bosheit und Sünde.

b) Gotteskindschaft

Doch im Unterschied zur kirchlichen Seelsorgepraxis legt es die Bibel
nicht darauf an, den Menschen im Bewußtsein seiner Sündhaftigkeit
zu befestigen, sondern darauf, ihn seiner Hinfälligkeit zu entreißen
und ihn dem ihm zubestimmten Hochziel entgegenzuführen. Schon im
alttestamentlichen Weisheitsbuch ist davon die Rede, daß sich die Weis-
heit in die Herzen der Gelehrigen ergieße, um sie „zu Gottesfreunden
und Propheten“ heranzubilden. Das greift der johanneische Jesus auf,
wenn er seinen Jüngern versichert:

10 Näheres dazu in  E. BISER: Menschsein in Anfechtung und Widerspruch (1980);
ders.: Menschsein und Sprache (1984); ders. :  Menschsein in utopisch-anachronistischer
Zeit (1986)
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„Nicht mehr Knechte nenne ich euch, denn der Knecht weiß nicht, was
sein Herr tut; Freunde habe ich euch genannt, weil ich euch alles gesagt
habe, was mir von meinem Vater mitgeteilt worden ist.“ (Joh 15,15)

Was er in diesem Wort der Abschiedsreden mit „Freundschaft bezeich-
net, hatte er aber im einleitenden Niko demusgesp räch auf den Begriff
der „Gotteskindschaft“ gebracht:

„Amen, amen, ich sage dir: wenn jemand nicht wiedergeboren wird,
kann er das Reich Gottes nicht schauen.“ (Joh 3,3)

Damit verglichen erwecken die synoptischen Evangelien geradezu den
Eindruck, als stelle Jesus das Motiv der Gotteskindschaft gleichbedeu-
tend neben das des Gottesreiches, ja, als umschreibe er damit die Bedin-
gung der Zugehörigkeit zu dem von ihm proklamierten und her auf ge-
führten Reich. So ergibt es sich vor allem aus den Seligpreisungen des
Matthäusevangeliums, die mit ihren Verheißungen - „sie werden gesät-
tigt und getröstet werden; sie werden Barmherzigkeit erlangen und
Gott anschauen“ - in  immer neuen Abwandlungen die Grundver-
heißung „denn ihnen gehört das Gottesreich“ abwandeln. Das gilt dann
ebenso für die den Friedensstiftern gegebene Zusicherung: „sie werden
Kinder Gottes heißen“ (Mt 5,7). Hier wird somit die Gotteskindschaft ge-
radezu zum Synonym des Gottesreiches. Das ist das Ziel, das dem von
der Botschaft Jesu getroffenen und in seine Nachfolge gerufenen Men-
schen gestellt ist. Darauf ist der Blick der biblischen Anthropologie ge-
richtet.

Um so befremdlicher muß es wirken, daß die christliche Theologie
diesem Motiv nicht von ferne die ihm gebührende Aufmerksamkeit ge-
widmet hat. Herausragende Ausnahme ist lediglich der Kappadokier
GREGOR VON NYSSA, der sich in  seiner Auslegung der Seligpreisun-
gen beim Namen „Kind Gottes“ zu dem Ausruf steigert:

„Welches Wort, welcher Gedanke, welche Begeisterung wären hinrei-
chend, um das Übermaß der Gnade zu preisen und zu verherrlichen?
Weit schreitet der Mensch über seine Natur hinaus, da aus einem Sterbli-
chen ein Unsterblicher, aus einem Vergänglichen ein Unvergänglicher,
kurz aus einem Menschen - ein Gott wird. Denn wer so hoch erhoben
wurde, ein Kind Gottes zu sein, der muß auch die Würde des Vaters er-
halten und die väterlichen Güter erben. Welche Freigebigkeit des rei-
chen Herrn! Welch offene Hand! Welch mächtiger Arm! Wie unermeß-
lich sind seine Gnaden, die er aus seiner verborgenen Schatzkammer
hervorholt, um sie uns zu spenden! Aus reiner Liebe zu uns Menschen
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erhebt er unsere Natur, die ihre Ehre und Hoheit durch die Sünde verlo-
ren hat, nahezu zu seiner eigenen Würde.“

c) Selbstaneignung

Erst am Ende des Mittelalters greift NIKOLAUS VON KUES das Motiv
der Gotteskindschaft nochmals in aller Form auf, wenn er betont:

„Meiner Ansicht nach werden wir  nicht in dem Sinne Kinder Gottes,
daß wir etwas anderes werden, als wir jetzt sind; vielmehr werden wir
das, was wir jetzt in dem uns angemessenen Maße sind, dann in einer
anderen Seinsweise sein.“

Daß damit kein jenseitiges Fernziel, sondern in erster Linie ein diessei-
tiges Nah- und Strebeziel anvisiert ist, verdeutlicht der Kusaner, wenn
er in seiner doppelsinnig titulierten Schrift «Vorn Sehen Gottes* auf den
inneren Zuspruch zu sprechen kommt, der den Menschen zu persona-
ler Selbstaneignung ermutigt:

„Wenn ich in schweigender Betrachtung in mich hineinhorche, verneh-
me ich, Herr, deine Stimme, die zu mir  spricht: Sei dein eigen, dann bin
auch ich dein eigen (.si.s tu tuns, et ego ero tuns).“

6 .  Die bi ldlose Schau

Dennoch verbleibt die Bibel i n  der Frage nach einem Bild von Welt und
Mensch nicht aporetisch oder gar abweisend. Zwar setzt das Bilderver-
bot,  das sich gegen jede Festlegung des Gottesgeheimnisses auf einen
menschlichen Entwurf richtet,  der Suche nach einem Welt- und Men-
schenbild eine gleichsinnige Schranke entgegen. Denn ein Bild von der
Welt würde sie in ihrer Tendenz zur Selbstabschließung bestärken; und
ebenso würde ein Bild vom Menschen ihn in  seinem Streben nach dem
je höheren Erfüllungsziel behindern.  Indem sich d ie  Bibel dem Verlan-
gen nach einem Bild von der Welt widersetzt, will s ie  diese für die
Selbstmanifestation Gottes in ihrem Sinn- und Lebensraum offenhal-
ten. Und indem sie sich der Suche nach einem Bild des Menschen ver-
weigert, will s ie  diesen zu Akten der Selbstüberschreitung ermutigen.
Das heißt aber keineswegs, daß  sie  Welt und Mensch im Dunkel der Ge-
stalt- und Bildlosigkeit beläßt.  Vielmehr gilt von beiden, Welt und
Mensch, was LE FORT von der sterbenden Jungfrau von Barby sagt: sie

1 1 Näheres dazu in  E. BISER: Der Sinn des Friedens ( 1960), S. 228 ff.
12 NIKOLAUS CUSANUS: Der verborgene Gott ( 1940), S. 80
13 NIKOLAUS CUSANUS: Vom Sehen Gottes ( 1940), S. 73
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werden im Schatten der Entbildung selbst zum Bild: zum Abbild des
bildlosen Gottes. Was die Bibel dem verweigerten Weltbild entgegen-
setzt, wird schon in der alttestamentlichen Prophetie des messiani-
schen Friedensreiches deutlich, erst recht aber am Schluß der neutesta-
mentlichen Apokalypse.

Das messianische Friedensreich beschreibt das Buch Jesaja mit dem
geradezu surrealistischen Bild von einer gelebten Koinzidenz der Ge-
gensätze: dort lagere das Lamm beim Wolf, das Kalb beim Löwen und
das Kind spiele am Schlupfloch der Natter (Jes 11,6 ff). Auf einer höhe-
ren Reflexionsstufe wiederholt das der 85. Psalm mit den Versen:

„Huld und Treue begegnen sich,
Gerechtigkeit und Friede küssen sich,
Treue entsprießt der Erde
Und Gerechtigkeit blickt vom Himmel herab.“ (85,11 f)

Wenn der Weltenkönig am Schluß der Apokalypse versichert: „Seht, ich
mache alles neu!“ (Apk 21,5), steigt die heilige Stadt „geschmückt wie ei-
ne Braut“, von Gottes Himmel herab. Und eine Stimme ertönt vom
Throne her:

„Seht die Wohnung Gottes unter den Menschen! Er wird in ihrer Mitte
wohnen, und sie werden sein Volk sein, und er, Gott, wird bei ihnen sei.
Und er wird alle Tränen von ihren Augen abwischen. Und der Tod wird
nicht mehr sein, und keine Trauer, keine Klage, keine Mühsal. Denn das
Frühere ist vergangen.“ (Apk 21,2 ff)

Ähnliches gilt aber auch vom Menschen. Vor dem Hintergrund des ver-
weigerten Bildes wird auch in seinem Fall eine Figur sichtbar, die der
ihm zubestimmten Sinnhöhe entspricht.  Zwar kommt er nicht von sich
her in  den Blick; denn er  ist von seiner Bestimmung her ganz Entwurf,
der sich von dem her, was er ist, s tändig auf das hin,  was er sein soll,
übersteigt. Wohl aber tritt er von Gott  her  ins  Licht, wenn der Erste Jo-
hannesbrief versichert;

„Seht doch, welche Liebe der Vater zu uns  hegt:
Wir heißen nicht nur Kinder Gottes, wir sind es!“ (1 Joh 3,1)

Das erinnert so sehr an die poetische Umschreibung der Gottebenbild-
lichkeit im  8. Psalm, daß man versucht ist, dieses Schriftwort im Stil
der hymnischen Sprache des GREGOR VON NYSSA fortzuschreiben.
Dann müßte man sagen:

Wie wunderbar ist doch diese Liebe des Vaters! Ihr genügt es nicht, uns
wie Tropfen am Eimer seiner Allmacht haften zu lassen; er nahm uns
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vielmehr in  seine Innerlichkeit, i n  das Geheimnis seiner ewigen Selbst-
verständigung und Selbstliebe hinein,  um uns dort den Ort  unserer defi-
nitiven Geborgenheit an seinem Herzen finden zu lassen. Denn er wollte
uns nicht auf dem Stand der von ihm geschaffenen Kreaturen belassen.
Wir sollten uns vielmehr neu erleben lernen, getragen von seiner Liebe
und geborgen in  ihr. So sollten wir in  das  Urwort seines Sohnes einstim-
men, der mit  der Anrede ,Abba - Vater* auf den Lippen die Mauer seiner
Unnahbarkeit durchbrach, den Abgrund seiner Ferne überbrückte und
den Zugang zu seinem Herzen erschloß. Wie weit hat uns  diese Liebe
über alles hinausgetragen, was wir  ersinnen und erhoffen konnten! Nun
wollen wir  versuchen, ihn nach dem Gebot seines Sohnes aus ganzer
Kraft und vollem Herzen wiederzulieben. Und wir wollen den Anfang
damit machen, daß wir den Geist der Furcht,  der Schwere und Resigna-
tion in  uns niederringen und  aufschauen zu dem, der uns geliebt und
sich für uns  hingegeben hat .

Gewiß, das is t  kein Bild, wie  es der Erwartung des vorstehenden Den-
kens entspricht. Eher noch is t  etwas hörbar geworden, als daß es in  Er-
scheinung getreten wäre. Wohl aber bewirkt dieser Klang das,  was nur
von den höchsten Werken der menschlichen Schau- und Gestaltungs-
kraft ausgeht. Sie wollen nicht festlegen, sondern erschließen, nicht
umschreiben, sondern erheben, nicht bestätigen, sondern erwecken.
Doch was entspräche mehr dem Sinn des Seins und der menschlichen
Sinnerwartung?
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