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Einflihrung

Reisen

Meinen Sie Ziirich zum Beispiel
sei eine tiefere Stadt,

wo man Wunder und Weihen

immer als Inhalt hat?

Meinen Sie, aus Habana
weil} und hibiskusrot,
leuchtet ein ewiges Manna

fur Thre Wiistennot?

Bahnhofstralen und rue‘en,
Boulevards, Lidos, Laan -
selbst auf den fifth avenue‘en

fallt Sie die Leere an -

ach, vergeblich das Fahren;

spat erst erfahren Sie sich: bleiben und stille bewahren
das sich umgrenzende Ich.

Gottfried Benn (Anm. 1)

Dieses Gedicht begleitet mich schon seit Jahrzehnten. Es fasziniert mich
auch heute noch, obwohl mir jetzt bewusst ist, dass ich seinen ironisch-resi-
gnativen Ton nicht mag. Ein Motiv fiir die Anziehungskraft, die es auf mich
austibt, diirfte in den an zwei Schwerpunkten aufgenommenen biblischen
Symbolen von «Wundern und Weihen», vom «Manna fiir die Wiistennot»
zu suchen sein. Dass diese im Rahmen der urbanen Zivilisation — wofiir ver-
traute und exotische Metropolen sowie die groflen FlanierstraBen der Welt
stehen — ironisch gestellt werden, signalisiert wohl gerade ihre unverwiist-
liche Lebenskraft. Denn warum verwendet Gottfried Benn gerade biblische
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Metaphern und nicht andere, wenn diese ihn nicht zum bewussten Vernei-
nen herausgefordert hétten? Das auf der Vorderseite Verneinte kann eine be-
jahende Riickseite vermuten lassen: im unbewussten Dunkel der Dichtersee-
le mag die befriedende Kraft biblischer Symbole noch wirksam sein. Indem
er in der letzten Strophe den Blick von den groB3en Reisezielen zuriickholt
und nach innen wendet, macht er etwas von den im Dunkel liegenden Wur-
zeln der moglicherweise religiosen Impulse eines Reisehungers sichtbar,
ganz gleich wie sein Verweis auf die Selbstbegrenzung des subjektiven Ich
beurteilt werden mag.

Ich habe dieses Gedicht oft, im Vergleich mit dem biblischen Exodus-
Thema, mit der Wiistenwanderungsgeschichte Israels, in Schulklassen, in
studentischen Seminaren und bei beruflichen Fortbildungen betrachtet und
betrachten lassen. Der kontrastierende Gebrauch biblischer Bilder im Ge-
dicht lief3 dabei fiir mich mehr und mehr die Ambivalenz oder Mehrdeutig-
keit von moglichen Erfahrungen hervortreten, aus denen solche Symbole
sich gebildet haben.

Und es schilte sich allméhlich ein zweites Motiv fiir die Anziehungskraft
des Gedichtes heraus: Die der Bibel entnommenen Symbole geben sich als
nicht spezifisch biblisch, als nicht nur jlidischchristlich zu erkennen, sondern
als genuin menschlich. So wird das Leben des Menschen in verschiedenen
Religionen und in unterschiedlichen Epochen der Dichtung gern als Lebens-
reise verstanden, zu der Aufbruch, Weg oder Unterwegssein und Ziel, An-
kunft oder einfach Ende gehoren.

Zwar kniipft die Vorstellung von der Lebensreise an die duleren zuriick-
zulegenden Wegstrecken an: Geburt, Kindheit, Jugend, berufliche und fa-
milidre Konsolidierung, Alter, Sterben und Tod. Doch meint das Bild nicht,
zumindest nicht nur die von der Natur vorgegebenen, von menschlichem
Dazutun weitgehend unabhédngigen Lebensstadien, sondern stirker wohl die
Art und Weise, wie ein Mensch seine Lebensreise gestaltet. Dies aber macht
die Erfahrungen der Lebensfahrt ambivalent, das heif3t es gibt nicht fiir zwei
Menschen dieselbe Reise, obwohl alle dieselben Stadien durchlaufen miis-
sen. Nehme ich Gottfried Benns Gedicht nicht als Aussage iiber Tourismus,
sondern als Chiffre fiir die Lebensreise, so sehe ich darin einen Zusammen-
hang angedeutet zwischen duflerem Ablauf und Aufgeschlossensein fiir die
seelische, die innere Reise. Dieser Zusammenhang scheint mir heute vor al-
lem das zu sein, was dem Gedicht meine so lange dauernde Beachtung gesi-
chert hat.

So habe ich es als Eingang in ein Buch gewéhlt, das von Spiritualitdt han-
delt, was ich mit «Seelenreise» iibersetzen mochte. Ich denke dabei sowohl
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an Introspektion, an Schau in die Seele, als auch an Unterwegssein, an die
Reise. Dass beides mit Spiritualitit zu tun hat, wie wir sie aus christlicher
Tradition kennen, habe ich nach vielen zuriickgelegten, wie es schien von
der geraden Stralle oft abweichenden Wegen begriffen.

Dass ich diese Erkenntnis gewinnen konnte, verdanke ich auch vielen
Menschen, denen ich an ganz unterschiedlichen Stationen ihrer Wege zu zei-
gen versuchte, wie sie Gleise ihrer inneren Fahrt entdecken und die Weichen
selbst stellen konnten. Ich habe dabei selbst so viele Entdeckungen iiber den
Lebensweg als spirituelle Reise gemacht, und diese waren, ohne dass ich das
bewusst angestrebt hitte, so wirksam in mir, dass eines Tages Idee und Kon-
zept dieses Buches als Ganzes vor mir standen. Wie es sich im einzelnen ent-
wickeln wird, weil} ich jetzt noch nicht, nur dass es sich aufbauen wird aus
eindringlichen Erlebnissen bei kurzen Wegbegleitungen anderer und aus ei-
genen langen Reiseerfahrungen.

Ich will Erlebtes aber nicht einfach erzidhlen, es vielmehr in einem theore-
tischen Bezugsrahmen bedenken und vermitteln. Mehr als dass meine Mit-
teilungen zur Kenntnis genommen werden, wiinsche ich mir, dass sie Lese-
rinnen und Lesern helfen mdgen, sich iiber ihren eigenen spirituellen Weg
klar zu werden und ihren Blick zu schérfen fiir das jeweils Individuelle der
Fortbewegungsmittel und Hindernisse, der Gabelungen und Kreuzungen,
der Beschleunigungen und Verlangsamungen, der Angste und Begliickun-
gen, der Enttduschungen und Hoffnungen auf der Seelenreise. Das Buch ver-
stehe ich als einen Versuch, dafiir eine tiefenpsychologische Sehhilfe anzu-
bieten.



1. Voraussetzungen

Spiritualitit — geistliches Leben — ist so alt wie das Christentum selbst. Sie
hat, wie es der Begriff sagt, mit Geist zu tun, meint aber nicht die (zer-)glie-
dernde Denkfdhigkeit, nicht den Materielles, Korperliches iibersehenden
oder verachtenden Geist, wenngleich in katholischer Tradition Geistliches
oft mit einer Art asketischer Geistigkeit verwechselt worden ist. Spiritualitat
hat zu tun mit dem seelischen Inneren des Menschen, auch wenn dies hiu-
fig als auf das Ich verengte, zum Teil gar als gemiitvolle Innerlichkeit miss-
verstanden worden ist. Nach christlich traditioneller Auffassung wirkt nicht
der Menschengeist, sondern géttlicher Geist inspirierend fiir ein geistliches
Leben. Wire es anders, so miissten intellektuelle Menschen ein besonders
gutes spirituelles Leben fiihren, was kaum nachzuweisen sein wird. Weder
Wissenschaft, Theologie eingeschlossen, noch besondere Begabungen kon-
nen die Voraussetzungen fiir christliche Spiritualitit sein, sonst wére der an
alle Menschen in gleicher Weise gerichtete Heilsruf Jesu nicht mehr fiir alle
giiltig; das Evangelium, auf das christliche Spiritualitdt sich doch beziehen
muss, verlore seine Universalitit.

Wo ist die Spiritualitat der Laien?

Um so erstaunlicher ist es, dass in der katholischen Kirche iiber lange,
heute noch nachwirkende Strecken ihrer Geschichte hin geistliches Leben
zu einer Doméne der so genannten geistlichen Berufe geworden ist, zu einer
Doméne von Ordensleuten und Priestern. Gewiss kann angenommen wer-
den, dass deren Wahl einer bestimmten Lebensform und die damit verbun-
dene Enthaltung von weltlich-alltdglichen Weisen zu leben, sie besser dis-
ponieren mag oder ihnen einen groleren Freiraum schafft fiir eine bewusst
gelebte Spiritualitét. Jedenfalls scheint dies mit eine Intention geistlicher Be-
rufe zu sein. Doch kann daraus auf eine Elite-Spiritualitat, gar exemplari-
scher Art auch fiir Laien, geschlossen werden? Ich meine, heute nicht mehr.
Mindestens seit der Wiederentdeckung der Laien in der Kirche als des Vol-
kes Gottes durch das II. Vatikanische Konzil (1962-1965) wére eine spiritu-
elle Umorientierung gerechtfertigt bzw. erforderlich. Die exemplarische Spi-
ritualitit hatte die der Laien, die des Volkes zu sein; denn nur diese kann die
fiir alle Christen mogliche sein. Die spezifische Spiritualitdt einer besonde-
ren Berufung miisste auf der des Volkes aufbauen.

Charakteristisch fiir die Spiritualitit der «geistlichen» Berufe war durch
eine lange Entwicklung ein Gertist duflerer Normen geworden, beispielhaft
zu sehen am Stundengebet der Ordensleute, dem Brevier der Priester, unter
Einbezug von Meditationsiibungen. Dies 14Bt sich als Ritualisierung geist-
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lichen Lebens bezeichnen, notwendig wahrscheinlich fiir das gemeinsame
Leben einer Gruppe, wobei eine nicht beabsichtigte VerduBerlichung geist-
licher Vollziige wohl ofters einsetzte und der Ritus sogar an die Stelle spiri-
tueller Erfahrung treten konnte. Wie sehr der ritualisierte geistliche Weg als
einziger angesehen wurde, ist mir an meinem eigenen theologisch-spirituel-
len Werdegang klar geworden. Zur ungefidhr zweiten Generation von Laien-
theologen gehorend, ausgestattet mit vorkonziliarer Theologie (z. B. ohne
moderne Bibelexegese) in den fiinfziger Jahren, nahmen wir Laientheolo-
gen uns fiir das geistliche Leben die Ausbildung von Priesteramtskandidaten
zum Vorbild: geistliche Schriftlesung — was war das eigentlich? Ich konnte
es heute nicht mehr sagen —, Betrachtung und wenigstens Teile des Stunden-
gebetes gehorten dazu, zum Teil auch hiufiges Beichten und bestimmte For-
men von Askese wie Fasten; und sogar ein zeitweiliges gemeinsames Leben
wurde erwogen, diskutiert unter dem klassischen Stichwort der «Vita com-
munis». Mein Pfarrer unterstiitzte diese geistlichen Bemiihungen auf «geist-
liche» Weise: er schenkte mir sein altes, nicht mehr benétigtes Brevier. Da-
mals gliicklich dariiber — denn wie hétte ich mir als Studentin das kaufen
konnen —, und stolz darauf, wenigstens ein Stiickchen teilzuhaben an dem
geistlichen Leben der Kirche, beurteile ich heute meine Initiation in die Spi-
ritualitdt sehr anders. Sie erscheint mir eher als Abwertung spiritueller Fa-
higkeiten von Laien-(Theologen), denn zum vollen Programm geistlichen
Lebens wurden wir ja nicht angehalten; nur ein Teil wurde uns zugemutet,
wohl auch nur zugetraut. An dem personlich Biografischen lésst sich ein ge-
nereller Zug kirchlicher Spiritualitit ablesen. Geistliches Leben wurde fiir
eine primire Angelegenheit von «geistlichen» Berufen gehalten. Wurden
Laien als Laien zu Teilaufgaben dieser Berufsgruppen zugelassen — damals
zum Erteilen von Religionsunterricht —, so wurde von ihnen auch eine Teil-
nahme an den Formen von deren Spiritualitit erwartet.

Uns Laientheologen wire selbst auch kaum etwas anderes in den Sinn ge-
kommen; wir nahmen keine eigenstindige spirituelle Position fiir uns in An-
spruch. Es fehlte uns das Bewusstsein von unserer genuinen, nicht von einem
geistlichen Stand abgeleiteten Bedeutung als Mitglieder des Volkes Gottes.
Wenn die spirituelle Situation fiir Laien-theologen so war, um wie viel weni-
ger konnten dann die «bloBen» Laien in der Kirche eine genuine Spiritualitit
haben! Als kompetent fiir ihr eigenes, in den Verstrickungen des alltidglichen
Lebens geflihrtes geistliches Leben konnten sie nicht gelten. Interessant wére
es, die kirchenamtlich vorgestellte durchschnittliche Laien-Spiritualitit ein-
mal aus den fritheren, an den 10 Geboten ausgerichteten Beichtspiegeln zu
erheben; womoglich kdme etwas wie ein spiritueller Infantilismus dabei her-
aus, der dem Kirchenvolk zugestanden wurde. Im Blick auf Laientheologen
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lasst sich nun gegenwértig mit Recht fragen, ob sich in der amtskirchlichen
Einstellung zu deren Spiritualitit grundsitzlich etwas gedndert hat. Nor-
men fiir eine geistliche Lebensfiihrung werden zwar nicht mehr einfach vom
geistlichen Stand iibertragen; aber eine das Studium begleitende, besondere
spirituelle Ausbildung wird in der Kirche der Bundesrepublik Deutschland
gewiinscht, fiir Laien in spiteren pastoralen Tatigkeiten gefordert und durch
ein Programm absolvierbar, eventuell sogar kontrollierbar gemacht. Ich habe
nun gewiss nichts gegen spirituelles Lernen einzuwenden, im Gegenteil, ich
glaube, es tut mehr denn je not. Ich halte aber die formalisierte und das heif3t
ritualisierte Weise spirituellen Lernens fiir fragwiirdig, zumal, wenn von ihr
die Berechtigung zu einer theologisch-geistlichen Tétigkeit abhéngig ge-
macht wird; sie konnte eher dazu angetan sein, den Geist zu vertreiben, als
ithm im Leben der Lernenden Raum zu verschaffen. AuBBerdem: versteckt
sich in einem besonderen spirituellen Programm fiir Laientheologen nicht
immer noch die Vorstellung, Spiritualitét sei etwas fiir Experten? Wo bleibt
das Volk, dessen Leben und Glauben Ausgangspunkt und Ziel aller christli-
chen spirituellen Bemiihungen sein miisste?

Wo bleibt die Spiritualitat der Frauen?

Ein weiterer Gesichtspunkt zéhlt fiir mich zu den unerldsslichen Voraus-
setzungen neuen Nachdenkens iiber christliche Spiritualitit. Auch darauf hat
mich meine eigene spirituelle Biografie gebracht. Ist im offiziellen Traditi-
onsstrom geistlichen Lebens in der katholischen Kirche eigentlich auch an
die Spiritualitit von Frauen gedacht worden — auf3er an die von Ordensfrau-
en? Wenn primérer Tréger spirituellen Lebens das ganze Volk Gottes ist bzw.
sein sollte, so davon mindestens die Hélfte und mehr Frauen. Aufschlussreich
in diesem Zusammenhang diirfte die Einrichtung der «geistlichen Fithrungy
sein. Sie war in der Kirche immer dem ménnlichen Priesterstand vorbehal-
ten. Meines Wissens konnten sich nicht einmal weibliche Orden mit reicher
und alter spiritueller Tradition mit der geistlichen Fithrung durch erfahrene
Ordensfrauen begniigen, sondern mussten sich im Rahmen der kirchlichen
Disziplin auch der Fiihrung durch einen méinnlichen Kleriker unterstellen.
Wie aber kdnnen Minner, dazu noch Angehdrige eines privilegierten Stan-
des, Frauen, und besonders solche, die ein ganz gewohnliches Christenleben
fithren, vielleicht «nur» ehrenamtliche Arbeit in der Gemeinde tun, geistlich
fiihren? Konnen sie liberhaupt etwas verstehen vom Leben dieser Frauen?
Noch allgemeiner: Konnen zdlibatére Priester auch nur etwas ahnen von den
spirituellen Mdoglichkeiten der Frauen, die Kinder tragen, gebédren, nidhren
und grof3ziehen (kénnen), und denen in der Menschheitsgeschichte, speziell
der Kirchengeschichte, unglaubliche Leiden von Miannern aufgebiirdet wor-
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den sind? Haben die traditionellen geistlichen Fiihrer der Kirche iiberhaupt
einen Zugang zu dem, was Feministinnen — Theologinnen und Nichttheolo-
ginnen — als weibliche Spiritualitdt entdeckt und entfaltet haben?

Auch wenn ich an die selbst erfahrenen geistlichen Fiihrungen denke, von
denen mir in meiner Erinnerung nichts Pragendes greifbar ist, drangt sich
mir die Frage auf: Sind Minner in der Lage, Frauen zu deren eigener Spiri-
tualitdt zu fithren? Und mit dem Blick auf tiefenpsychologische Spiritualitét
mochte ich die Frage noch grundsétzlicher stellen: Bedarf es einer spirituel-
len Fiihrung wie der in der katholischen Kirche herkommlichen tiberhaupt?
Oder ist diese womoglich eine Erfindung von Ménnern, die so individuelle
und kollektive Entwicklungsimpulse zu reifer Mannlichkeit zu neutralisie-
ren versuchen? Solche Impulse zu verwirklichen, wiirde in tiefenpsycholo-
gischer Sicht ndmlich verlangen, Frauen als Partnerinnen anzuerkennen und
sich als Mann neben sie, statt iiber sie zu stellen. Wo notwendige seelische
Entwicklung aber verweigert wird, da wird den seelischen Kriften nicht
mehr viel zugetraut, weder den eigenen noch denen anderer; und das 16st bei
denen, die sie verweigern, tiefe Unsicherheit aus. Durch Gefiihrtwerden und
wohl mehr noch durch Fiihrung anderer ldsst diese Unsicherheit sich kom-
pensieren. Fiihrung gibt Sicherheit durch Machtausiiben. So driangt sich ge-
radezu die Frage auf: Dient eine Einrichtung wie geistliche Fiihrung nicht
der (unbewussten) Machterhaltung und dadurch der psychischen Stabilisie-
rung der Fiihrungsgruppe? Da Frauen dieser Gruppe nicht angehoren, konn-
ten und konnen sie auch keine geistliche Fiithrung in eigener, von Ménnern
unabhingiger Kompetenz ausiiben. Doch moglicherweise brauchen sie diese
Fiihrung auch gar nicht, weder empfangend noch ausiibend. Ahnliche Fra-
gen wie die zuletzt gestellten wéren auch an andere Religionen und Heils-
lehren, auch an psychologische Schulen zu richten, bei denen die Fiihrung
durch andere zum rechten oder guten Leben eine hervorragende Rolle spielt
und vor allem in den Handen von Minnern liegt.

Tiefenpsychologische Spiritualitat

Damit stellt sich nun die Frage an mich, inwiefern eine tiefenpsycholo-
gische Betrachtungsweise Wege zu einer Spiritualitdt weisen kann, die den
skizzierten Beeintrdchtigungen zu entgehen vermag. Ich schreibe als christ-
liche (katholische) Theologin, beziehe mich deshalb in erster Linie auf spiri-
tuelle Praxis und Erfahrung im Christentum. Zugleich schreibe ich aus viel-
faltiger Praxis in tiefenpsychologischer Bibelarbeit mit Gruppen und eigener
tiefenpsychologischer Erfahrung. Erstere hat mir die Einsicht gebracht, dass
die christliche Tradition getragen wird von einem Strom menschheitlich-spi-
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ritueller Erfahrung und dass diese bei angemessenen ErschlieBungsverfah-
ren Menschen heute verhdltnismaBig leicht zugénglich zu machen ist, vor al-
lem auch deshalb, weil ein ausgeprigtes Bediirfnis nach innerer Erfahrung
sich ausbreitet. Meine personliche Erfahrung hat mich erkennen lassen, dass
der Zugang zu den Tiefenschichten der Seele mit religidser Erfahrung zu tun
hat, ja deren Voraussetzung ist. Die tiefenpsychologische Sicht schlief3t eine
bestimmte Ansicht vom Menschen ein, die auf einem Wissen {iber die psy-
chische Innenwelt des Menschen basiert, das erst im 20. Jahrhundert (Freud
und Nachfahren) gewonnen worden ist. Die tiefenpsychologische Sicht vom
Menschen kann helfen, spirituelle Erfahrung zu verstehen und zu ermogli-
chen.

Allerdings sind dies nicht erst durch die Tiefenpsychologie moglich ge-
wordene Erfahrungen; vielmehr sind diese zu allen Zeiten und in allen Kul-
turen gemacht worden. Neu ist eher ihr Verlust in der wissenschaftlich-tech-
nischen Zivilisation, vor dem auch das Christentum mit seiner Spiritualitét
die Menschen nicht bewahrt hat. Mit tiefenpsychologischen Verfahren kann
hier ein Grundbediirfnis des Menschseins wieder gefunden und erfiillt wer-
den, nun aber auf dem Bewusstseins-Niveau, das die kritisch-wissenschaft-
liche Einstellung zur Welt und zum Menschen mit sich gebracht hat. Spiri-
tualitdt kann, so meine ich, fiir uns nicht mehr auf der Stufe vorkritischen
Bewusstseins gelebt werden, nicht mehr in einem fraglos und unbefragten
seelischen Einvernehmen mit allem Seienden. Wiirde das versucht, so brach-
te dies das Risiko einer unmiindigen Naivitdt oder von Verdringungsverhal-
ten mit sich; beides kann nicht das Ziel von (christlicher) Spiritualitét sein.

In meinen Uberlegungen stehen spirituelle Vorstellungen und Inhalte des
Christentums nicht am Anfang, sondern deren allgemein-menschlicher Un-
tergrund. Tiefenpsychologische Spiritualitit ist nicht auf christliche Inhal-
te beschrinkt oder auch nur angewiesen. Und sie ist auch dort, wo sie mit
christlichen Vorstellungen arbeitet, nach meiner Erfahrung fiir alle zugéng-
lich. Sie ist weder an ein Glaubensbekenntnis noch an eine kirchliche Kon-
fession gebunden. Sie braucht aber Inhalte; und in der Zivilisation, in der ich
lebe, werden diese weitgehend, bewusst oder unbewusst, mit dem Christen-
tum in Beriihrung gekommene Inhalte sein. Mein eigenes Interesse richtet
sich zuerst auf tiefenpsychologische Spiritualitidt, obwohl mir die meisten
Einsichten iiber sie durch die Arbeit mit Christen und mit christlichen Inhal-
ten zugewachsen sind. Erst an spiterer Stelle werde ich auf die christliche
Form tiefenpsychologischer Spiritualitdt eingehen. Und ich mochte dabei zu
zeigen versuchen, dass christliche Uberlieferungen auch iiber die Grenzen
christlicher Kirchen hinaus Bedeutung haben kénnen, ohne dass Menschen
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sich in einem traditionell missionarischen Sinn zum Christentum «bekeh-
ren» missen. Damit wage ich auch den Versuch, etwas von der nach meinem
Verstindnis wahren Universalitit des Christentums zu zeigen.

Umkreisung des Begriffs «Spiritualitat»

Leser-innen werden nun erwarten, dass ich allmdhlich sage, was Spiritu-
alitét ist bzw. was ich darunter verstehe. Ich mochte jedoch nicht, von einer
vorgegebenen Definition abgeleitet, bestimmte Erfahrungen, die ich in mei-
ner Lebens- und Arbeitspraxis kennen gelernt habe, als spirituelle klassifi-
zieren. Ich mochte Interessierte lieber einige von den Wegen mitgehen las-
sen, auf denen ich selbst, nach langem Gehen, zu der Uberzeugung gelangt
bin, es handle sich bei den gemachten Erfahrungen um spirituelle. Fiir mich
steht am Anfang nicht ein Begriff von Spiritualitit, sondern die Lebenspra-
xis. Ich bin auch nicht sicher, dass ich eine Definition von Spiritualitit geben
kann — dieses Buch ist ein erster Versuch, tiefenpsychologische Wege zu spi-
ritueller Erfahrung auf Begriffe zu bringen und in vorldufig systematisierter
Form zu vermitteln.

Ich bin noch weniger sicher, ob eine Definition von tiefenpsychologischer
Spiritualitit deren Eigenart iberhaupt gerecht werden konnte. Definitionen
haben, dem allgemeinen Verstdndnis nach, den Gesetzen der rationalen Lo-
gik zu folgen. Das, wovon ich sprechen mdchte, fiihrt aber in einen seeli-
schen Bereich, in dem andere Gesetze gelten, z. B. dies, dass etwas logisch
Paradoxes das eigentlich Sinnvolle ausdriickt. Das Kind, als das ein Erwach-
sener sich im Traum erleben kann, ist nicht das Kind, das er in der Vergan-
genheit einmal gewesen ist, sondern er ist jetzt, wo er dies triumt, dieses
Kind. Die logisch nicht umkehrbare Zeitenabfolge gilt in den Regionen des
Unbewussten, aus denen die Traume stammen, nicht; dort herrscht ewige
Gleichzeitigkeit.

Wenn der Traumer diese Sprache nicht verstehen lernt, wird thm der Sinn
seiner Traume und damit ein groBer, wenn nicht der gro3ere Bereich seiner
seelischen Welt verschlossen bleiben. Dasselbe trifft auf die Raumgebun-
denheit zu. Im Unbewussten sind wir unabhédngig von ihr; wir bewegen uns
dort nicht mithsam von einem Ort zum andern, sondern konnen gleichzeitig
an verschiedenen Orten sein. Dass wir z. B. die Geschichten vom plotzli-
chen Erscheinen und Verschwinden des auferstandenen Jesus bei geschlos-
senen Tiren in den Evangelien nicht fiir baren Unsinn halten, sie sogar ver-
stehen konnen, hingt wohl damit zusammen, dass sie dem Grundgesetz der
menschlichen Tiefenseele entsprechen. Dass sie dennoch seit mehr als hun-
dert Jahren so oft fiir baren Unsinn erkldrt worden sind, offenbart den Verlust
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der Verbindung zu diesen dem Bewusstsein fernen Gegenden unserer Seele,
offenbart das Schrumpfen menschlicher Selbstwahrnehmung und seelischer
Ausdrucksfahigkeit auf zweckrationales Denken. Nicht die Alten, die solche
Geschichten erzéhlt und in ihnen eine existenzielle Wahrheit ausgesprochen
haben, waren naiv, gar dumm, sondern wir bezeugen unsere seelische Verar-
mung, wenn wir uns iiber solche Geschichten lustig machen.

Habe ich nun von Spiritualitdt geredet? Ich meine, ja. In der eben ange-
deuteten Form mochte ich auch weiterhin versuchen zu umkreisen, was tie-
fenpsychologische Spiritualitdt sein kann. Vielleicht ergibt sich dabei sogar
eine genauere Eingrenzung, sprich Definition; wenn nicht, halte ich das fiir
den Vorgang, um den es mir geht, nicht fiir abtraglich.

An manchen Stellen hebe ich allerdings lieber geldufige Abgrenzungen
auf, so z. B. bei den Begriffen «Psyche» und «Seele». Seele ist zwar der
Wortbedeutung nach nur die Ubersetzung von Psyche, aber anders als diese
hat der Begriff «Seele» eine ausgeprigt religiose Vergangenheit. Den Begriff
«Psyche» hat sich dagegen die Wissenschaft reserviert, die Psycho-Logie,
die Rede von der Psyche. Hat die moderne, von der Wissenschaft erforsch-
te Psyche nun nichts mit der Seele der christlichen Spiritualitit, der Mystik
usw. zu tun?

Nach meiner Uberzeugung driicken beide Begriffe nur verschiedene Zu-
ginge zu ein und derselben Wirklichkeit aus. Wenn sie sich gegenseitig aus-
schlieBen durch Verdichtigungen gegen die dem jeweiligen Zugang spezi-
fischen Erkenntnisse, kann das leicht die Seele/Psyche selbst zerreiflen, die
in Wahrheit eine ist. Diese Einheit mochte ich im Auge behalten; deshalb
verwende ich beide Begriffe in gleicher Bedeutung. Darin soll sich ausdrii-
cken, dass ich den religiosen und den psychologischen Zugang einander an-
nidhern mochte. Dies kann bereits als eine grundlegende Aussage zu meinem
Verstiandnis von Spiritualitdt gelten. Ich mochte die Psyche/Seele als eine
Einheit und Ganzheit sehen, in der Bewusstsein und Unbewusstes ihre Be-
deutung als deren verschiedene Zustands- und Entwicklungsformen haben.
Was von diesen Voraussetzungen aus spirituelles Leben sein kann, betrach-
te ich sowohl aus tiefenpsychologischer als auch aus religidser (christlicher)
Sicht.
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2. Die Bilder der Seele schauen

«Helenos war kein Seher.
Er hatte die Gabe nicht,
er brauchte das Ritual.»

Christa Wolf, Kassandra

2. 1 Das Auge im Bauch oder: Menschheitlich-
anthropologische Zusammenhange

Nach einer Imaginationsiibung zur Geschichte von der Heilung des blin-
den Bartiméus (Markus 10,46-52) sagt Frau A. : «Ich habe eigentlich nichts
gesehen, es war nur ein Auge in meinem Bauch.» Hat Frau A. wirklich nichts
gesehen? Ich sehe das so. Sie hat das in der westlichen Welt fast ausschliefli-
che Sehen mit den Kopfaugen anthropologisch richtig gestellt, ein notwendi-
ger Vorgang fiir einen spirituellen Weg. Mit den Kopfaugen konnen wir nur
in eine Richtung blicken; das Sehfeld ist begrenzt, die Riickseite grundsatz-
lich ausgeblendet, es sei denn, wir schaffen uns Spiegel an, Augenprothesen.
Die begrenzte Sehfahigkeit unserer leiblichen Augen offenbart zugleich un-
sere eingeschriankte psychische Sehfahigkeit. Als einzige Lebewesen, die ein
(Selbst-)Be-wusstsein entwickelt haben, haben wir Menschen die seelische
Wahrnehmung immer mehr auf die bewusste konzentriert. In der wissen-
schaftlich gepriagten Zivilisation ist diese Entwicklung sogar bis zu einem
exzessiven Punkt vorangetrieben worden; es gilt nahezu nur noch das als
wirklich, was durch ein wissenschaftliches Experiment, und das hei3t durch
ein kiinstliches Auge gesehen und durch rationale Schlussfolgerungen fest-
gestellt werden kann.

Das aber sind — charakteristisch fiir wissenschaftliche Welt-Ansicht — im-
mer nur Ausschnitte von Wirklichkeit. Spontanes, nicht arrangiertes Wahr-
nehmen, im allgemeinen Erfahrung genannt, hat zunehmend nur noch se-
kundire Bedeutung; das so Wahrgenommene zihlt eigentlich nur, wenn es
vor der experimentellen Empirie und dem kritischen Verstand bestehen kann.
Je weniger aber dem urspriinglich ganzheitlich-intuitiven Wahrnehmen von
Wirklichkeit (zu-)getraut wird, umso weniger wird es geiibt, und umso mehr
verkiimmert die dem Menschen eigene Féahigkeit dazu. Am Ende trauen wir
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selbst in unseren personlichsten Lebensvorgdngen den «objektiven» wissen-
schaftlichen Einsichten mehr als unserer eigenen unmittelbaren Erfahrung.

Ein bitteres Beispiel fiir diese seelische Einstellung bietet die sich als Na-
turwissenschaft verstehende Medizin. Da sie korperliche Organe zu heilen,
vielleicht besser: zu reparieren sucht, wird die subjektive Wahrnehmung ei-
nes kranken Menschen von seinem Kranksein in der Regel nicht als medizi-
nischer Faktor in die Therapie einbezogen. Und falls sie beriicksichtigt wird,
so geschieht das leicht neben medizinischer Diagnostik und Therapie her,
statt in diese integriert. Stillschweigend, d. h. unbewusst, wird zumeist vor-
ausgesetzt — wohl bei Arzten wie bei Patienten —, dass intuitives Wissen iiber
eigenes Kranksein medizinisch keine Relevanz hat; es ist ja wissenschaftlich
nicht zu bewahrheiten. Wahrscheinlich ist die Spezialisierung rationalen Be-
wusstseins als zwar nur einer, aber immerhin der menschlich charakteristi-
schen psychischen Sehfahigkeit, unvermeidlich gewesen, ihre Verhinderung
auch kaum wiinschenswert, weil sie zur Lebensbewiltigung in den komple-
xen politisch-gesellschaftlichen Systemen gebraucht wird.

Dennoch ist diese Weise, Wirklichkeit zu erkennen, einseitig, und wenn
sie als die einzig mogliche propagiert und geiibt wird, sogar verhdngnisvoll,
wie wir das fiir die polito-sozio-6kologischen Zusammenhinge langsam zu
sehen lernen. Ebenso fatal sind die Auswirkungen des Sehens blof3 mit den
Kopfaugen fiir die Seele des Menschen. Nur: das zu erkennen oder gar zu
behaupten, wird weitgehend noch verdichtigt als zu subjektiv und blof3 in-
nerlich. Ich komme jedoch immer mehr zu der Uberzeugung, dass die auf
eine mogliche Katastrophe zusteuernde duBlere Entwicklung damit zusam-
menhéngt, dass wir verlernt haben, nach innen zu schauen und uns auf ge-
sellschaftlich-politischer Ebene weigern, die seelische Welt genauso wichtig
zu nehmen wie die dullere Realitdt der Welt.

Fahigkeit zur Imagination

Hier kann die Imagination von Frau A., wenn ihre Erfahrung ernst ge-
nommen wird, Hilfreiches mitteilen. Das eine Auge im Bauch darf nicht ver-
wechselt werden mit Figuren, wie sie in Marchen vorkommen, die nur ein
Auge in der Mitte der Stirn haben, oder mit dem, was das Sprichwort sagt:
«Unter Blinden ist der Eindugige Konig.» In diesen Féllen scheint mir gera-
de das Begrenzte reinen Kopfsehens gemeint zu sein, die ebenfalls sprich-
wortliche Eindugigkeit. Ich mochte es auch nicht gleichsetzen mit dem Auge
der Erleuchtung in ostlichen Meditationstraditionen, das ebenfalls am Kopf
«lokalisiert» ist bzw. in der Mitte zwischen den Augen — so im «Geheimnis
der Goldenen Bliite», einer chinesischen Schrift, die fiir C. G. Jungs Erfor-
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schungen des Unbewussten eine Schliisselfunktion hatte. In asiatischer Spi-
ritualitédt ist die Verbindung zum Bauch, zu der leibseelischen Mitte bzw.
dem Schwerpunkt des Menschen, nie abgerissen; deshalb kann dort das Ziel
spirituellen Lebens durch den Kopf erreicht werden. Fiir Menschen west-
licher Mentalitit konnte die Ubernahme dieser dstlichen Vorstellung unter
Umstanden zum Gegenteil fiihren, einer noch verstarkten Abkoppelung der
seelischen Bewusstseinsseite von ihrer unbewussten Lebensquelle.

Ich ziehe deshalb fiir den Weg tiefenpsychologischer Spiritualitit das
Symbol von Frau A. vor. Thr «drittes» Auge halte ich fiir das urspriingliche
seelische Auge des Menschen. In der Evolution des menschlichen Bewusst-
seins wird der Anfang des Bewusstwerdens als ein Aufddmmern von (Um-
)YWelt- und Selbstwahrnehmung aus dem naturhaft Unbewussten heraus an-
zusetzen sein, ein allméhliches oder auch blitzartiges Erkennen, das ich mir
nicht anders als von starken Emotionen getragen vorstellen kann, zwang es
doch zu der zwiespiltigen Erfahrung: Ich, der Mensch, bin anders als alles
Ubrige, bin einzigartig.

Die alttestamentliche Schopfungsgeschichte von Genesis/1 Mose 1 driickt
dies mit der die ganze Schopfung beherrschenden Stellung des zuletzt ge-
schaffenen Menschen aus; wir haben das interpretiert als: der Mensch, die
Krone der Schopfung. Und die andere Seite der Erfahrung heil3t: Ich, der
Mensch als erkennendes Wesen, bin der allgewaltigen Natur, dem Meer des
Unbewussten ausgeliefert, denn ich bin nur ein Teil davon. Die Paradies- und
Stindenfallgeschichte von Genesis/1 Mose 2-3 driickt dies mit der Erschaf-
fung des Menschen aus dem Staub der Erde aus, den Tieren gleich, mit dem
Bedrohtsein von innen heraus (Siinde) und durch die Hinfalligkeit menschli-
cher Existenz (zuriickkehren zum Staub im Tod).

Welche tiefreichenden und méchtigen Gefiihle diese doppelgesichtige Be-
wusstseinserfahrung in der Spezies Mensch aufgewiihlt haben muss, konnen
wir immer noch und immer wieder studieren am Prozess des individuellen
Bewusstwerdens. Sowohl das kleine Kind, das anfangt, «Ich» sagen zu ler-
nen, als auch pubertierende Jugendliche, denen ihr Ich-Sein, und damit ihre
Vereinzelung, bewusst wird, sind Gefiihlseruptionen von irrationaler Wucht
ausgesetzt, wenn sie nicht schon gezwungen worden sind, diese zu unter-
driicken. Als Erwachsene vergessen wir dann in der Regel, wie ungeheu-
er es ist, dass wir Menschen ein bewusstes Ich geworden sind. Wir lassen
der Vernunft den Vortritt, was ja auch notwendig ist fiir ein menschengema-
Bes Leben, und die groBBen Gefiihle unseres Bewusstwerdens, des Sehenler-
nens aus dem Bauch heraus, sind verschwunden. Wir gewohnen uns iiber-
haupt ab, in unsere Seele hineinzuschauen, sind stattdessen reichlich damit
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beschéftigt, unsere dulere, sprich: berufliche, familidre, gesellschaftliche,
politische Existenz aufzubauen. Und das tun wir nicht nur als Individuen,
sondern auch als Gesellschaften. Was uns da in unseren Vorfahren in grauer
Vorzeit als innere Schau von uns selbst, von der Welt und unserer Stellung in
ihr einmal aufgegangen ist, was unser Auge im Bauch aus dem Dunkel des
Unbewussten heraus gesehen hat, ist uns aber nicht abhanden gekommen. Es
wirkt vielmehr in der Art und Weise, wie wir die dullere Welt formen. Kul-
tur zu schaffen, gesellschaftlich-politische Lebensmodelle zu entwerfen und
durchzusetzen, folgt aus der Geburt des Bewusstseins; und auch im individu-
ellen Bereich gestalten wir aus demselben Grund unsere duflere Existenz. Im
Leben von uns Menschen macht sich so gut wie nichts von selbst; denn das
Wissen um uns zwingt uns, das Leben auch selbst in die Hand zu nehmen.

In unserer westlichen Zivilisation scheint mir aber nun das Fatale an die-
ser notwendigen Entwicklung zu sein, dass wir vergessen haben, dass unse-
re Seele uns auf diesen Weg gebracht hat. Nur weil sich beim Menschen aus
dem Unbewussten das Bewusstsein ausdifferenziert hat, miissen und konnen
wir die Welt, in der wir leben, selber formen. Was ldge néher als zu fragen,
ob nicht unsere Seele uns auch zeigen kann, wie eine uns Menschen geméille,
eine uns forderliche, eine humane Welt aussehen kann?

Wir fragen aber in der Regel nicht in diese Richtung, versuchen vielmehr,
das humane Leben zu finden, indem wir alle Krifte in die Umgestaltung der
duBeren Welt investieren. Dafiir werden immer wieder verschiedene gesell-
schaftliche wie individuelle Konzepte entworfen, Bilder geschaut, bekannt
im politischen Bereich als Utopien, im privaten als Lebensplanung. Woher
stammen nun aber solche Bilder von uns Menschen fiir ein Leben in unse-
rer Welt? Am iiberzeugendsten scheint mir die Antwort zu sein, dass sie aus
der imaginativen Fihigkeit der menschlichen Psyche herriihren; das Auge im
Bauch liefert die Bilder.

Bei der inzwischen erfolgten Zuspitzung unseres Bewusstseins auf rein
rationales Erkennen kommt uns das nur zu primitiv, gar lacherlich, jeden-
falls unwahrscheinlich vor. Gehe ich einmal davon aus, dass das Erwachen
des menschlichen Bewusstseins gewissermallen ein imaginativer Akt der un-
bewussten Natur war, so ist nicht einzusehen, dass die menschliche Psyche,
die in ihren unbewussten Tiefen ein Teil dieser Natur geblieben ist und blei-
ben wird, solche Féahigkeit zur Imagination nicht mehr haben sollte. Unsere
Traume beweisen aullerdem die stdndige imaginative Tétigkeit der mensch-
lichen Seecle, die ohne unser bewusstes Dazutun stattfindet.
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Projektion und Spaltung

Was geschieht nun, wenn dauernd versucht wird, Visionen von einer ide-
alen Menschenwelt in der dueren, der individuellen und gesellschaftlichen
Wirklichkeit zu realisieren, ihre Herkunft aus der inneren Welt der Psyche
aber nicht mehr gesehen und daher auch nicht mehr beachtet wird? Es er-
eignet sich so etwas wie das Zerteilen der Seele; ihre urspriingliche Einheit
zerstreut sich sozusagen in ein Vielerlei. Und was vordem, in vorbewuss-
ten Zeiten und denen eines «kindlichen» Bewusstseins, unser seclischer Be-
sitz war, 1st nun verteilt in den Gestaltungen der Welt drau3en. In psycho-
logischer Fachsprache ist dies der Vorgang der Projektion, im Bilde: unsere
Kopfaugen sehen zu einem guten Teil in projizierender Weise; sie sehen nur
nach drauflen und verwechseln die Bilder, die in der Seele zu Hause sind, oft
mit der duBeren Realitdt. Das Auge im Bauch sieht alles an dem ihm gema-
Ben Ort; es sitzt im Zentrum, verbindet daher das Bewusstsein mit dem Un-
bewussten, es schaut nach draullen und nach innen; es sicht selbst und wird
vom Bewusstsein gesehen.

Nun ist Projizieren zundchst keineswegs etwas Negatives, wie der psy-
chologische und ideologische Gebrauch des Begriffs «Projektion» oft nahe
legt — so z. B. in einer Art theologischer stehender Redewendung: «Da wird
Gott nur als eine psychische Projektion gesehen.» Projizieren ist, weil wir
Wesen mit Bewusstsein sind, fiir uns Menschen notwendig. Bewusstsein
macht, wie alles Psychische, unsere Subjektivitit aus. Diese konnen wir aber
niemals unmittelbar wahrnehmen, weil wir mit ihr identisch sind. Wir kon-
nen uns nicht neben unsere Subjektivitit stellen oder ihr gegeniiber, um zu
sehen, was alles zu ihr gehort.

Deshalb miissen wir sie in Spiegeln betrachten, die uns die Aulenwelt,
vor allem auch andere Menschen, liefern, die wir aber auch und sogar in ers-
ter Linie in unseren Triumen, Imaginationen, Visionen und Fantasien fin-
den, auch solchen, die durch kollektive Zustimmung eine gewisse Objekti-
vitit erlangt haben: mythische und religiose Uberlieferungen, Dichtungen
und andere kiinstlerische Werke, wissenschaftliche Vorstellungen und ande-
res mehr. Die Schwierigkeit in einer Welt des iiberziichteten rationalen Be-
wusstseins ist nun, dass nicht mehr damit gerechnet wird, dass in den Gestal-
tungen der dueren Welt sich auch unsere Seele manifestiert und als solche
erkannt werden will.

In einer so gearteten Welt leben wir weitgehend, und unser privates und
offentliches Bewusstsein beharrt darauf, dass alle Wirklichkeit gewisserma-
Ben materiell, nur im AuBeren greifbar ist. Eine solche Bewusstseinslage
hindert aber an der seelischen Weiterentwicklung; sie ist ein Hindernis auf
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der Seelenreise, das Verzogerungen bewirkt, zu unter Umstinden gefahrli-
chen Umwegen zwingt oder die Reise iiberhaupt abbrechen lasst.

Was es mit der Projektion in destruktiver und konstruktiver Wirkung auf
sich hat, mochte ich zuniachst mit einem archaischen, und zwar drastischen
Beispiel verdeutlichen. Bei der Peru-Ausstellung in der Villa Hiigel in Essen,
Sommer 1984, gab es eine kleinformatige Darstellung eines Menschenop-
fers aus prahistorischer Zeit. Der Priester, zdhnefletschend, hielt in der einen
Hand das Opferbeil, in der anderen den abgeschlagenen Kopf des geopfer-
ten Menschen, dessen tlibrige Korperteile auf und neben dem Hackklotz la-
gen. Dieser grausige religiose Ritus ist in der Menschheitsgeschichte keine
Entgleisung nur einer oder weniger Gruppen, ist sicher eine verbreitete Er-
scheinung gewesen. Menschenopfer spielen auch im Glauben des biblischen
Israel eine Rolle, nur ein paar hundert Jahre vor der Zeit Jesu. Es gibt das alt-
testamentliche Verbot, sich der Sitte der Urbevdlkerung anzuschlieBen und
dem Gott Moloch Kinder zu opfern (vgl. Leviticus/3 Mose 18,21 und 20,1-
5; Jeremias 32,35).

Und es gibt die Geschichte von Abraham, der sich gedringt fiihlt, seinen
Sohn Isaak zu opfern, was Gott dann verhindert — Genesis/1 Mose 22. Aus
beidem ldsst sich eigentlich nur schlieen, dass im damaligen Israel Versu-
che zu Menschenopfern gemacht worden sind, dass es also, mindestens in
Resten, eine seelische Verfassung gegeben hat wie die von der préhistori-
schen peruanischen Abbildung reprisentierte. Wie ldsst sie sich tiefenpsy-
chologisch deuten? In der seelischen Entwicklung des Menschen gibt es Si-
tuationen, in denen etwas Seelisches geopfert werden muss, damit ein zu
Ende gelebtes Stadium abgeschlossen und ein neues begonnen werden kann;
es muss etwas sterben oder gar getdtet werden.

In Mirchen z. B. kommt dieses Thema ofter vor. So opfert im Mérchen
«Die sieben Raben» die Schwester einen kleinen Finger, um den Glasberg
zu 0ffnen und die Briider zu erl6sen — Symbol fiir eine seelische Reifung; in
«Schneeweisschen und Rosenrot» erlangt der Bér seine menschliche Gestalt
als Konigssohn, indem er den Zwerg, der ihm seine Schitze gestohlen hat-
te, totet. Solange bei Menschen das unbewusste iiber das bewusste Seelische
dominierte, wie das fiir prahistorische Zeit angenommen werden kann, wird
dieses Opfer in der Weise der Projektion vollzogen.

Da innen und auB3en, seelische und auBBerseelische Realitit noch nicht ge-
nau unterschieden werden (konnen) und das Ich-Bewusstsein noch nicht in-
dividuell, sondern kollektiv, das heif3t eines der zusammengehorigen Grup-
pe ist, wird das Gefiihl, um etwas GroBeren willen ein Stiick von sich selbst
aufgeben zu miissen — das Opfer wird der Gottheit gebracht —, durch das Op-
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fer eines realen Menschen befriedet. Wir empfinden das als grauenerregend;
und aus unserer Bewusstseinslage heraus muss es auch so gesehen werden.
Fiir die Bewusstseinslage prahistorischer Menschen wird das nicht grauen-
voll gewesen sein. Da ihnen die Grenzen zwischen Unbewusstem und Be-
wusstsein, zwischen Seele und Welt noch verschwammen, konnten sie gar
nicht erkennen, dass sie in der du3eren Realitit etwas taten, was eine inner-
seelische Notwendigkeit war. Sie konnten die Projektion als solche nicht er-
kennen und infolgedessen auch nicht aufidsen.

Im Alten Testament sieht die Sache nun anders aus. Dass es Auseinander-
setzungen um Menschenopfer gibt und diese sogar verboten werden, zeigt
eine fortgeschrittene Bewusstseinslage an. Ein an dieser Stelle der mensch-
heitlichen Seelenreise tatsdchlich vollzogenes Menschenopfer miisste des-
halb als Riickfall auf eine archaische Bewusstseinsstufe gewertet werden.
Es wiére nicht nur eine Stagnation, sondern ein Riickschritt in der seelischen
Entwicklung gewesen. Nun ist die Seelenlage in einem Zeitalter wie unse-
rem mit dem Schwergewicht auf dem Intellekt wieder eine andere als die
beiden erwiahnten. Dennoch scheint es oft so, als steckten wir in demselben
Projektionsmechanismus, wie er sich an dem Priester mit dem abgeschlage-
nen Menschenkopf in der Peru-Ausstellung zeigt. Wie wére sonst der Wahn-
sinn des Folterns und Totens, der Kriege und sogar der Vorbereitung des
Menschheitsuntergangs zu erklaren?

Dennoch ist hierfiir ein ganz anderes psychisches Entwicklungsstadium
anzusetzen. Bei den Menschen unseres Zeitalters verschwimmen nicht mehr
die Grenzen von Unbewusstem und Bewusstsein; das Bewusstsein verleug-
net vielmehr seine Herkunft aus dem Unbewussten; und das ist der Grund fiir
das Steckenbleiben im projizierenden Verhalten. Weil nicht damit gerechnet
wird, dass in der dulleren Welt seelische Imaginationen ausgelebt werden,
konnen diese nicht als solche erkannt, deswegen nicht an ihren Ursprungs-
ort zuriickgeholt und dort zu einem bereichernden Teil der seelischen Welt
werden. Die Auswirkungen sind nicht nur gleich schrecklich wie in archa-
ischer Zeit, vielmehr sind sie schrecklicher, weil sie sich auf die Welt als
ganze beziehen. Da wir die seelische Verbundenheit aller Menschen nicht
zustandebringen, sind wir im Schrecken globaler Vernichtungsmoglichkeit
aneinander gekettet. Das kann in tiefenpsychologischer Betrachtung als das
Ergebnis individueller und kollektiver Projektionen bezeichnet werden, die
aufgelost werden miissten, weil sie dem erreichten Bewusstseinsstand nach
aufgelost werden konnten.

Die ausgedehnten Uberlegungen zur menschheitlichen Bewusstseinsent-
wicklung bedeuten keine Abschweifung vom Thema der Spiritualitit, von
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der individuellen Seelenreise. Ohne universal-anthropologische Zusam-
menhédnge scheint mir tiefenpsychologische Spiritualitit, wie sie mir vor-
schwebt, nicht verstehbar zu werden. Worin konnte also die spirituelle Hei-
lung des iiberzogenen rationalen Bewusstseins unserer Zeit liegen?

Blickwende nach innen

Ich meine, es ist dazu als erstes eine Blickwende vonndten. Bei der psy-
chischen Befindlichkeit, wie sie sich in der wissenschaftlich-technokrati-
schen Zivilisation herausgebildet hat, wird der spirituelle Weg kaum betreten
werden konnen ohne ein allméhliches Absehen von den Bildern der dulleren
Realitét, die wir stdndig selbst inszenieren und in denen wir unsere Seele
verausgaben. Nicht von ungefihr heilit unsere Epoche das Medienzeitalter,
wobel die visuellen Medien im Vordergrund stehen. Wenn ganze Viélker ge-
radezu fernsehbesessen sind, so wire gewiss einmal zu fragen, wo die letzten
Griinde fiir das Fasziniertsein durch die Bilder der Ferne zu suchen sind.

Die Sprache kann hier weiterhelfen: Wir sehen in die Ferne, was vermu-
ten lasst, dass wir es vermeiden, in die Nihe, auf uns selbst zu blicken. Nun
wiirden die Erfinder des Mediums wahrscheinlich einwenden, der Begriff
«Tele-Vision» habe nichts mit seelischen Vorgidngen zu tun, er bezeichne le-
diglich den technischen Vorgang der Bildiibermittlung. Diese Denkfigur ist
aufschlussreich. Auf der Ebene rationaler Logik ist sie nicht zu widerlegen.

Das Auge im Bauch kann aber hinter die rationale Fassade des Arguments
blicken, so wie S. Freud durch seine tiefenpsychologischen Untersuchungen
entdeckt hat, dass gerade bei besonders ausgeprigtem rationalen Denken
und Reden das Unbewusste unterschwellig eine ganz andere Information
mitliefert, von der das Bewusstsein nichts weil3. Es handelt sich dabei meis-
tens um Mitteilungen, die der Wahrheit iiber uns selbst viel ndher kommen
als bewusst gesprochene Sitze.

Einfache Beispiele sind die freudschen Versprecher und Fehlhandlungen,
bei denen wir unbewusst durch meist geringe Verdnderungen dessen, was
wir bewusst sagen oder tun wollten, das Gegenteil sagen oder tun. Ein Va-
ter mit modernen Erziehungsgrundsitzen sagt z. B. zu seinem Sohn, der et-
was angestellt hat: «Ich will dich... bestrafen; ich finde das zwar nicht so gut,
was du gemacht hast, aber du sollst selbst lernen, was fiir dich gut und nicht
gut ist.» Der Vater wollte sagen: «Ich will dicht nicht bestrafen.» Die kleine
Auslassung konnte ithm zeigen, wenn er mit dem Auge im Bauch zu sehen
vermoOchte, dass tief in ihm wahrscheinlich eine ziemliche Wut auf den Sohn
steckt und er ithn am liebsten verhauen mochte. Da dies aber seinen duf3erlich
iibernommenen Erziehungsmaximen widerspricht, kann er sich nicht erlau-
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ben, die Wut iiberhaupt zu sehen. Téte er es, so wiirde die Vorstellung von
sich als einem fortschrittlichen Vater ins Wanken geraten, und das miisste er
als eine personliche Niederlage erleben. Die will er — wiederum unbewusst
— vermeiden, deshalb merkt er gar nicht, was er tatsichlich gesagt hat; und
macht ihn jemand darauf aufmerksam, so wird er vielleicht sogar abstreiten,
es gesagt zu haben.

Zuriick zum Fern-Sehen. Dieses Wort ist zwar kein Versprecher, aber es
konnte ohne sein Gegenstiick, das Nah-Sehen, gar nicht bestehen. Die unbe-
wusste Mitteilung, die Fasziniertsein durch Fernsehen beinhaltet, ist deshalb
die, dass dem Nah-Sehen, dem Blick auf sich selber ausgewichen wird, dass
womoglich eine latente Angst vorhanden ist, sich selbst anzuschauen, in sich
hineinzuschauen.

Als ein kollektives Phanomen unserer Zeit besagt das Fern-Sehen in erster
Linie nichts iiber das Sehen einzelner; doch hitte sich das Phinomen kaum
heraus-Bild-en konnen, wenn nicht viele einzelne auf diese Blickrichtung in
die Ferne eingeschwenkt wéren. Nach drauflen sehen und fasziniert sein da-
von, kaum mehr davon loskommen konnen, ldsst sich tiefenpsychologisch
diagnostizieren als Ver-duBern der seelischen Bildproduktion, als Projizie-
ren = Hinauswerfen der inneren Bilder. Es ist relativ leicht zu erkennen, dass
bei andauerndem Projizieren die sich in Bildern duflernde Seele nach drau-
Ben verzettelt wird und eines Tages in der Erfahrung des Menschen verloren
geht. Wiederzufinden ist die Seele nur durch die Umkehr der Blickrichtung.
Die ist aber nicht leicht, muss dafiir doch auf dulere Bilder verzichtet wer-
den.

Die durch Medien gelieferten Bilder haben dabei nur eine exemplarische
Bedeutung fiir die nahezu ausschlieBliche Hinwendung zur dulleren Welt.
Stecken wir unsere Krifte vorwiegend oder gar nur in diese — in Besitzer-
werb, Karriere, soziales Prestige, oder auch in gesellschaftlich-politische
Aktivitdten —, und sind vor allem unsere Gefiihle weitgehend an diese Berei-
che gebunden, so legt sich die Vermutung nahe, dass wir drauen auch das
suchen, was wir letztlich nur in uns selbst finden konnen.

Ein mit einer Sache oder mit Personen verbundener hoher Gefiihlspegel
signalisiert oft, dass ein Stiick seelischer Wirklichkeit direkt angeschaut und
bertiicksichtigt werden mochte. Das verlangt aber, mit dem Blick nach drau-
Ben auch die zugehorigen Gefiihle mindestens teilweise zuriickzunehmen.
In traditioneller Sprache spirituellen Lebens ist das Askese; und moglicher-
weise ist diese Askese flir uns heute schwerer als die traditionellen asketi-
schen Werke wie Fasten, Beten, Bul3etun, sich von Geniissen enthalten u. a.
m. Der Blick nach innen, in unsere seelische Welt ist das, was uns am tiefsten
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beriihrt. Wir bekommen damit unsere personliche Wahrheit zu Gesicht; das
kann schmerzlicher sein als das Drangeben wichtiger duerer Lebensinhal-
te. Doch ist es der Weg, der zum inneren Eins- und Ganzwerden fiihrt. Die
Blickwende nach innen halte ich fiir die Zulassungsbedingung zum spiritu-
ellen Weg, zur Seelenreise. Wie kann sie vollzogen werden?

2. 2 Die Bildersprache der Seele

Nach innen zu blicken heif3t, die Bilder der Seele in nicht projizierter Form
wahrnehmen und verstehen lernen. Dazu miissen wir die Bilder-Sprache der
Seele (wieder) lernen. Wir haben sie alle einmal verstanden: als Menschheit
in der Frithzeit des Bewusstseins, als noch nicht das Wort, sondern das Bild
dominierte, und als einzelne in der Kindheit. Kindern gegentiber wissen wir
das sogar noch, denn die ersten Lesebiicher, die wir den Kleinsten geben,
sind Bilder-Biicher. Nicht Abstraktion, sondern Wahrnehmung des Konkre-
ten ist erster Zugang des Kindes zur Wirklichkeit; und das entspricht genau
seiner seelischen Seh- und Sprachfdhigkeit.

Durch den rationalen «Siindenfall» in der Pubertit vergessen die meisten
Menschen diese Seelensprache; sie empfinden sie als peinlich, erinnert sie
doch an den Zustand eines schwachen, kindlichen Ich-Bewusstseins. Da Er-
wachsene in der Regel sich mit der Seelensprache nicht mehr befassen, wird
sie verlernt wie jede Sprache, die nicht mehr beniitzt wird. Die Bilder-Spra-
che der Seele lebt aber auch in uns Erwachsenen fort. Jede Nacht spricht uns
die Seele mit ihr in unseren Triumen an.

Worin ist das Charakteristische der Sprache des Unbewussten zu sehen,
thre Grammatik sozusagen, die uns nicht nur vereinzelt Bild-Wortfetzen ver-
stehen lasst, wie das allen Triumenden immer mal wieder gelingen wird, die
uns vielmehr ithr System erschlie3t? Die Antwort kann ich nur aus meinem
eigenen Lernprozess geben, da ich erfahren habe, dass die psychologischen
Deutungsmodelle der Traumsprache zu einem guten Teil der rationalen Be-
wusstseinslogik analog und daher nach meinem Urteil unzulénglich sind.

Mit 5 Mark sind Sie dabei

Am Beispiel ist die Bilder-Sprache der Seele am leichtesten zu erfassen.
In einem mich sehr ergreifenden Traum, der mich wie vorauswissend mit ei-
ner Gestalt meines spéteren, aber jetzt zu akzeptierenden Altseins konfron-
tierte, sah ich am Schluss auf der Erde ein 5-Mark-Stiick liegen; und im lang-
samen Ubergehen ins Aufwachen sagte etwas in mir: «Mit 5 Mark sind Sie
dabei!» Ich empfand den Slogan der Fernsehlotterie in diesem ernsten Zu-
sammenhang zunichst gar nicht so ulkig. Erst viel spiter am Tage, als ich
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den Traum aufschrieb, musste ich lachen. Wobei ich fiir 5 Mark sein wiirde,
war fiir mich liber langere Zeit nicht wichtig, es schien klar oder ohne Frage
zu sein. Interessiert hat mich vielmehr, ob 5 Mark einen hohen oder einen ge-
ringen Preis bezeichnen. Langes Nachdenken in meiner gewohnten diskur-
siven Art erbrachte keine Antwort. Bis mir schlie8lich einfiel, dass ich hier
wie ein Kind denken miisste, das den Handels wert des Geldes noch nicht
einschétzen kann, fiir das 5 Mark so viel oder so wenig wie 10 Pfennig oder
tausend Mark sind.

Es kommt in meinem Traum nicht auf den pekunidren Wert der 5 Mark an,
sondern darauf, dass ich etwas geben muss, um dabei zu sein. Und schlief3-
lich wurde auch die Frage wichtig: wobei zu sein? Die Traumbilder vorher
hatten mir mitgeteilt, dass ich das Altwerden, das Sterben, meinen Tod lie-
ben kann. So weit war ich mit meinem Traumverstdndnis, als mir jetzt, da
ich dieses Buch schreibe, der Traum nach mehreren Monaten spontan wie-
der einfiel, und zugleich fiel mir der volle Sinn des Slogans ein: «Mit 5 Mark
sind Sie dabei» — Wobei wohl? Bei der Gliicksspirale!

Dieser Einfall war fiir mich ungeheuer verbliiffend — dass Altwerden,
Sterben und Tod die Gliicksspirale sind — und zugleich voéllig einleuchtend,
passte der Einfall doch genau zu dem Gefiihl des Traumes. Und aullerdem
liegt es ganz nahe, wenn das Unbewusste sich schon eines solchen Fern-
seh-Klischees bedient, dass es sich auch auf die VerheiBung bezieht, an die
das Klischee gekoppelt ist: die Gliicksspirale. Wichtig ist bei diesem Traum-
bild wohl auch zu wissen, dass ich mich, meiner Erinnerung nach, noch nie
an der Fernsehlotterie beteiligt habe und die Werbung immer nur am Rande
mitbekomme, wenn ich den Fernseher fiir eine andere Sendung einschalte.

Nun das Fazit fiir die Grammatik der Seelensprache. Der zuletzt erwéhnte
Punkt zeigt, dass die Seele sich nicht unbedingt der bewusst aufgenomme-
nen Eindriicke als Bildmaterial fiir ihre Botschaften bedient, sondern viel-
leicht gerade am Bewusstsein vorbei ins Unbewusste gesunkener Bilder —
die Werbepsychologie macht sich dieses Wissen ja zu Nutze. Bei meinem
Traum — und das gilt immer fiir die Sprache des Unbewussten — ist nun nicht
der Slogan als solcher wichtig, sondern der vollig andere Zusammenhang, in
den er gestellt ist.

Das fiir das Bewusstsein Disparate der Zusammenstellung eines im wort-
lichen Sinn todernsten Themas des Menschseins mit dem Werbeslogan ist
fiir das Unbewusste keineswegs disparat, vielmehr selbstverstidndlich; es
ist ein Spezifikum der seelischen Bildsprache, solche im bewussten Den-
ken nicht zueinander passenden Satzteile zusammenzustellen. Dass ich zum
Zeitpunkt des Aufwachens und eine Zeit danach noch nicht tiber das Witzige
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des Traums lachen musste, zeigt, wie sehr ich da noch in der Vorstellungs-
weise des Unbewussten befangen war. Erst mein voll waches Bewusstsein
nahm die Traummotive als disparat und infolgedessen als witzig wahr. Auch
hier gilt die Analogie kindlichen Verhaltens: ein vorpubertéres Kind hat kein
Organ fiir Witz, Ironie und dhnliches; alles ist ihm gleich ernst und wichtig.
Nur wir Erwachsene machen uns (!) einen Spal3 daraus, kindliche Reakti-
onsweisen witzig zu finden und dariiber zu lachen; das Kind kann solches
Verhalten Erwachsener gar nicht verstehen. Wir machen uns somit auf seine
Kosten lustig, und das heif3t zugleich auf Kosten unseres eigenen Unbewuss-
ten, das in derselben «kindlichen» Weise «denkty.

Damit mochte ich jedoch nicht das Lachen iiber Triume und Fantasien
kritisieren; ich lache heute noch iiber meinen Traum. Es kommt darauf an,
ob das Lachen aus Uberheblichkeit und Abwehr des rationalen Denkens ge-
geniiber der Botschaft aus der Seele kommt — das ist beim Lachen Erwach-
sener liber kindliche «Witze» haufig der Fall —, oder ob es ein verstehendes
Lachen ist, eins, das die gewissermallen fremdsprachige Konstruktion der
Traumbotschaft durchschaut; das driickt ndmlich Freude tiber etwas Gelern-
tes, liber eine neue Erfahrung aus. Auf der spirituellen Seelenreise geht es
durchaus zu wie auf einer gewohnlichen Reise, die wir mit wachen Sinnen
unternehmen: es gibt eine Menge Neues zu entdecken, und warum sollte da
nicht auch Vergniigliches dabei sein?

Ruckwarts ins Haus gehen

Als wichtigstes Merkmal der seelischen Bilder-Sprache kann, die anderen
Merkmale zusammenfassend, das archaisch Konkrete gelten. Wiederum wie
Kinder das tun, will diese Sprache wortwortlich genommen werden; sie will
nicht durch gedankliche Uberlegungen von ihren Bildern abstrahiert, nicht
auf einen Begriff gebracht werden. Tun wir das doch, so verstehen wir ihre
Mitteilungen nicht richtig, oder es bleibt nur ein diirres Gerippe von ihrer
wohlgerundeten und reich geschmiickten Botschaft iibrig. Auch dies sei an
selbst Erlebtem verdeutlicht.

Bei meinen Versuchen, die Bilder der Seele zu schauen, habe ich iiber l4n-
gere Zeit Imaginationsiibungen zum Thema «Haus» gemacht, einem Symbol
fiir die seelischen Raume, in denen das innere Leben gelebt wird. Ich sah ein
Haus, das mir sehr gut gefiel und das ich gern genau erkundet hétte. Aber von
Anfang an hatte ich eine grof3e Schwierigkeit: ich kam in das Haus nicht hin-
ein. Nur wenn ich riickwirts ging, schaffte ich es, mein Seelenhaus zu betre-
ten. Monatelang quéilte ich mich ab, normal vorwirts gehend hineinzukom-
men — es war unmoglich. Bis ich eines Tages blitzartig die Erkenntnis hatte:
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Aber das ist ja genau richtig; riickwérts gehen heift wortlich: ich muss ins
Vergangene zuriickgehen, in das, woher mein Leben kommt, um mein Le-
benshaus kennen zu lernen. Es war wie eine Offenbarung, die mich von dem
Zwang erloste, stindig das Gegenteil von dem zu tun, was das Unbewusste
mir sagte. Meine Versuche, «normal», das heifit vorwirts gehend in das Haus
zu gelangen, waren von den Regeln bewussten Denkens gelenkt.

Ich hatte den Weg in das Haus immer nur mit meinen Kopfaugen gesehen,
deshalb konnte ich nur in eine Richtung schauen. Mein Auge im Bauch hat
mir dann die rechte Richtung gezeigt, die fiir die seelische Welt normal ist.
Sobald ich nun nicht mehr gegen das Riickwirtsgehen ankdmpfte, sondern
es einfach tat, wurde es mir allméahlich auch moglich, vorwirts gehend das
Haus zu betreten. Die Seele sagte mir: Wenn du riickwérts gehst, das heif3t
nichts aufler acht ldsst, was an Vergangenheit in dem Haus gespeichert ist,
dann wirst du vorwirts kommen. Und so war es auch: nach einiger Zeit sank
das Haus lautlos in sich zusammen und stellte sich bei den Imaginationen
nicht wieder ein; ich konnte zu einem anderen Thema iibergehen.

Das wortliche Verstehen der Seelenbilder ist nicht leicht zu lernen; es ist
mir keineswegs bei diesem einen Beispiel ein fiir alle Mal gelungen. Wie
wenig Verstandeseinsicht bei diesem Verstehenlernen hilft, habe ich bei der-
selben Geschichte erfahren. Als ich der Psychologin, die mir bei den Imagi-
nationen hilft, meine Erkenntnis iiber das Riickwértsgehen mitteilte, lachte
sie und sagte: «Dasselbe habe ich dir schon vor zwei Monaten gesagt; ich
merkte aber, dass du es nicht verstanden hast.» Ich war konsterniert, denn ich
konnte mich tiberhaupt nicht daran erinnern, obwohl ich sicher bin, dass ich
es gehort und vermutlich auch etwas dazu geduBBert habe. Mein Bewusstsein
war fiir die Erkenntnis noch nicht bereit gewesen, was durchaus mit meinen
hartndckigen Versuchen, vorwirts gehend in das Haus zu gelangen, zusam-
menhéngen kann.

Der Vorfall macht eine weitere Regel fiir die Seelenreise offenkundig. An-
dere konnen uns wohl unterstiitzen auf der Reise, aber sie konnen uns nicht
bewahren vor Um- und Irrwegen, sie konnen uns nicht Hindernisse aus dem
Weg rdumen; wie an meinem Beispiel zu sehen ist, niitzt es oft nicht einmal
etwas, wenn jemand uns auf ein Hindernis hinweist. Jede/r hat ihr/sein ei-
genes Gesetz fiir den spirituellen Weg; das gilt es herauszufinden und ihm
zu folgen. Dafiir gilt es aber auch, die volle Verantwortung zu iibernechmen.
Zwar gibt es nach meiner Erfahrung strukturelle Ahnlichkeiten in der seeli-
schen Bildwelt der einzelnen Menschen, die ich auf die gemeinsame seeli-
sche Herkunft der Menschen zuriickfiihre. Deshalb ist es z. B. moglich, dass
mit ein und demselben Bildthema wie «Haus» viele Menschen ihre seelische
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Welt erkunden konnen und dennoch jedes Seelenhaus individuell ausgestat-
tet ist. Wie es aussieht bzw. sich verdndert, liegt jeweils in der Macht der ein-
zelnen. Auch dafiir ein Beispiel.

Gerumpel wegraumen

Nach einer Imaginationsiibung mit dem biblischen Doppelgleichnis vom
Hausbau (Mattdus 7,24-27) berichtet Herr Z., er habe das Haus gesehen,
in dem er mit seiner Familie lebt, aber es sei manches anders gewesen: der
Winkel, in dem die beiden Teile zueinander stehen, war verandert, das Wohn-
zimmer war nach allen Seiten hin offen, die Kiiche war voller Geriimpel;
iber all das war er sehr erstaunt, entwickelte aber ziemlich rasch ein sich
verdanderndes Verstidndnis davon. Das offene Wohnzimmer schien ihm erst
seinen Wunsch nach und seine Versuche zu mehr auflerfamilidren Kontakten
auszusprechen. Doch als er es mit dem Geriimpel in der Kiiche zusammen-
sah, vermutete er, dass er erst «das alte Dreckszeugy, wie er sich ausdriickte,
wegrdumen miisse, um im Wohnzimmer nicht mehr im Freien zu sitzen. Er
meinte damit, in seinem Haus, seiner Lebenssituation nicht geborgen, nicht
zu Hause zu sein.

Herr Z. machte zum ersten Mal eine Imagination, und er konnte auf An-
hieb mit dem Auge im Bauch sehen und Wichtiges von der Riickseite seines
Lebens wahrnehmen. Niemand hatte ihn dazu fiihren oder ihm einen Rat ge-
ben miissen. Nach meinem Urteil hatte sein Seelenhaus die Funktion einer
Initiation fiir seine Seelenreise. Seine unbewusste Seele hatte sozusagen nur
darauf gewartet, dass er einen Blick in sie hineinwerfen wiirde; und als er es
tat, wurde ithm sogleich das fiir ihn passende Eingangstor zu seinem spiritu-
ellen Weg gezeigt. Es brauchte ihm niemand die Bedeutung seines inneren
Bildes zu erklédren; er wusste sie bzw. konnte sie selbst herausfinden.

Mich erinnert dieses Erlebnis an die Erzahlung von Franz Kafka: «Vor
dem Gesetz», in der ein Mann sein ganzes Leben vor der Tiir zum «Gesetzy,
aus dem ein Glanz hervorbricht, zubringt, ohne einzutreten. Er lasst sich von
vielen Verboten abhalten und erfahrt am Ende, als die Tiir geschlossen wird,
dass sie nur fiir ihn bestimmt war. Da Kafka seine dichterischen Werke selbst
als «die Darstellung meines traumhaften inneren Lebens» bezeichnet hat,
darf wohl mit Recht angenommen werden, dass er in der erwahnten Erzih-
lung Bilder der Seele, Imaginationen gestaltet hat. So konnte das «Gesetz»
als das innere Lebensgesetz des Mannes verstanden werden, dem er sich
nicht zu ndhern gewagt hat.

Auch bei Herrn Z. war offen, ob er seine Seelenreise antreten und sie dann
auch durchhalten wiirde. Er musste sich ja an das Aufrdumen seines Lebens-
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Gertimpels machen. Ich weil3 nicht, ob er es getan hat, aber ich weil3, dass
diese Arbeit Mut und Disziplin erfordert. Auch dies sind Verhaltensweisen,
wie sie im traditionellen christlichen Verstdndnis von Spiritualitit gefordert
werden. Beim tiefenpsychologisch verstandenen spirituellen Weg kann da-
mit aber nicht eine von aullen aufgestellte Disziplin gemeint sein — wie diese
in der katholischen Kirche immer noch eine viel zu grof3e Rolle spielt. Auch
sind nicht besondere, Mut erfordernde, die alltidgliche Lebensfiihrung hinter
sich lassende Taten gemeint. Die durch die Bilder der Seele geleitete Spiritu-
alitdt vertrigt keine kiinstlich arrangierte Seelenakrobatik. Sie verlangt, dass
auf die inneren Bilder geschaut und das getan wird, was sie in ihrer konkre-
ten Sprache zu tun als notwendig anzeigen, z. B. Gerlimpel wegraumen oder
nicht das Vorwértsgehen erzwingen wollen, sondern sich Schrittchen fiir
Schrittchen riickwirts vorwérts bewegen. Das erfordert meistens alle Kréfte
und braucht keine kiinstlichen Ubungen.

Eine Erinnerung an einen Vorfall in meiner Studienzeit illustriert das tref-
fend. Wir hatten eine Laientheologen-Tagung, bei der im Zusammenhang
mit geistlichem Leben auch iiber Askese, Disziplin und dhnliches gespro-
chen wurde. Zwei fiir uns Studierende gleich kompetente Geistliche mach-
ten ihre Positionen an einer Bildgeschichte klar. Einige Bergsteiger haben
sich auf eine Gipfeltour durch Training gut vorbereitet — {ibrigens ein belieb-
tes Bild fiir den geistlichen Weg. Sie schaffen die Tour bis unter den Gipfel
gut; der letzte Anstieg erfordert nochmals besondere Krifte. Was sollen sie
dafiir tun?

Der eine Geistliche vertrat die Auffassung, sie sollten sich ausruhen, um
fiir den Gipfelsturm alle vorhandenen Krifte mobilisieren zu kdnnen; der
andere war der Meinung, dass einige Ubungen — von Studenten Kniebeugen
machen genannt (z. B. Fasten) — durchaus angebracht sein konnten, um den
Gipfel erreichen zu konnen. Davon abgesehen, dass ich spirituelles Leben
nicht fiir Gipfelstiirmerei halte, stimmte ich damals in unseren heftigen Dis-
kussionen tiber das Thema spontan der ersten Meinung zu, und fiir die bei-
den Geistlichen dréngte sich mir der Vergleich von Mensch und Asket auf.
Heute wiirde ich vorschlagen, die Bergsteiger sollten unter dem Gipfel ihr
Biwak aufschlagen und sich eine Nacht dem Schlaf und ihren Tradumen iiber-
lassen. Vielleicht wiirde am andern Morgen der eine oder andere ins Tal zu-
riickkehren, weil er merkt, dass er sich voreilig fiir einen Gipfelbezwinger
hielt, oder weil einer begreift, dass er mit seiner Konstitution in der Ebene
wandern muss. Und wer den Gipfel besteigt, hitte vielleicht nicht mehr die
Vorstellung, dass er damit etwas AuBBergewohnliches vollbringt, sondern le-
diglich das, was ithm angemessen ist.
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2. 3 Hilfreiche Wege zum inneren Sehen

AuBere Askese und Disziplin, die Entscheidung fiir eine besondere, insti-
tutionalisierte Lebensform wie Priester- oder Ordensstand sind aus meiner
tiefenpsychologischen Sicht nicht spezielle Charakteristika geistlichen Le-
bens. Sie konnen unter Umstidnden und fiir einzelne Menschen hilfreich sein.
In der sdkularisierten Welt, von der nicht einmal beschauliche Orden unbe-
rihrt sind, liegt in den definitiven Festlegungen auf ein geistliches Lebens-
geriist eher eine Gefahr. Menschen kénnen sich mit geistlichen Ubungen, gar
einer geistlichen Lebensform, abschirmen gegen die wahren Erfordernisse
spiritueller Arbeit. Das Motto iiber diesem Kapitel bezeichnet die, wie ich
es sehe, typisch religiose Gefahrdung auf der Seelenreise. Seher und Sehe-
rinnen spielen in Religionen eine wichtige Rolle, doch nicht in der missver-
stindlichen Art, als konnten sie auf unerklarliche Weise, die dann auf eine
gottliche Inspiration zuriickgefiihrt wird, kiinftige Ereignisse voraussehen.

Christa Wolf hat in ihrer Nachdichtung des griechischen Mythos von der
trojanischen Seherin Kassandra die seherische Féahigkeit dieser Frau in einer,
moderner Menschenkenntnis gemédBen Form nachgestaltet. Kassandra sieht
weniger voraus, als dass sie die triigerischen Bilder, in denen sich das Leben
ihres Volkes, vor allem der Michtigen, und die offizielle Religion darstel-
len, durchschaut. Sie sieht auch die Riickseite der politisch-militérischen Zu-
sammenhénge des trojanischen Krieges. Und aus diesen geschauten Bildern
sieht sie folgerichtig das Zukiinftige entstehen. Darin besteht ihre Sehergabe.
Was sie mit dem Auge im Bauch sieht, liberwiltigt zeitweise ithr Bewusst-
sein; von den mit den Kopfaugen Sehenden wird das als Wahnsinn diagnos-
tiziert. Kassandra bezieht ihre Gesichte nicht aus dem — damaligen — religi-
osen Ritus, der Beschauung der Tiereingeweide. Vielmehr befindet sie sich
in einem stindigen inneren Gesprach, aus dem sich die wahre Sicht der Ver-
hiltnisse in Troja, die unverbramten Wiinsche und Bestrebungen der Krieg-
filhrenden sowie der machtpolitische Missbrauch der Religion des Gottes
Apollon, dessen Priesterin sie ist, herauskristallisieren, aber auch ihre eige-
ne unklare Position, weil sie immer wieder Kompromisse mit den verloge-
nen Verhiltnissen schlieft. Kassandra ist bei Christa Wolf eine Seherin mit
Selbstzweifeln, eine menschlich realistische Gestalt nicht trotz, sondern ge-
rade wegen ihrer Sehergabe.

«Helenos war kein Seher. Er hatte die Gabe nicht, er brauchte das Ritu-
al.» Helenos, Zwillingsbruder der Kassandra und Priester wie sie, besitzt die
Fahigkeit des inneren Sehens nicht. Die Sehergabe ist nicht etwas Schick-
salhaftes, sondern an die Bereitschaft und Féahigkeit gebunden, nach innen
und damit auch auf die Riickseite der dulleren Realitdt zu schauen. Hele-
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nos schaut zwar nicht die seelischen Bilder, aber er verkiindet trotzdem Ge-
schautes; er bezieht es aus dem Ritual der Tierbeschau. Da diese aber keine
seelisch verwurzelte Sicherheit liber das Geschaute wachsen ldsst, sagt er
stets das, was die Méchtigen horen wollen. So verschafft ihm das Ritual eine
duBlere Absicherung, welche die Seherin Kassandra nicht besitzt — sie wird
schlieBlich verfolgt und gefangen gesetzt.

Spiritualitat und Rituale

Ich vermute, dass Christa Wolf in dem antiken Geschwisterpaar zwei Ar-
ten politisch religidser Existenz charakterisiert hat. Ich halte sie fiir nicht an
eine Epoche oder ein politisches System gebundene Lebensformen. Was re-
préisentiert der Nicht-Seher Helenos? Nach traditionell religiosen MaB3stdben
hat er zweifellos als geistlicher Experte zu gelten; ausgebildet fiir seine Ta-
tigkeit, vollzieht er die Riten und verkiindet, was er fiir Offenbarung hilt. In
Zeiten und bei Menschen, in denen unbewusstes Leben aus der seelischen
Tiefe noch vorherrscht, hat die Betonung des Rituals im spirituellen Leben
auch einen guten Sinn. In der rituellen Begehung werden die seelischen Bil-
der gestaltet und so das tiefenpsychische Potenzial der Lebensbewiltigung
zuginglich gemacht.

In archaischen Gesellschaften sind ja Traume als Offenbarungsvermittler
wichtig; aber sie werden nicht interpretiert, sondern rituell begangen oder
ausagiert. Zum archaischen Ritus gehort auch die Ekstase; sie zeigt an, wie
nah das vorrationale Bewusstsein den gefiihlsgeladenen seelischen Bildern
ist, aber auch, wie bedroht es durch die Macht der inneren Bilder ist. So hat-
ten das grenzensetzende Ritual und der stellvertretend schauende oder han-
delnde Experte — Schamane, Priester/in —, wie ich meine, auch die Funktion,
das Bewusstsein der Gruppe vor dem Riickfall ins ungestaltete Unbewuss-
te zu bewahren, dem Bewusstsein eine Stabilisierung zu ermoglichen. Auch
hier hilft der Blick auf die Entwicklung des Kindes zum Verstehen. Das Kind
braucht Ritualisierungen, um sich seiner unbekannten, méchtigen inneren
Welt gegentiber sicher zu fiihlen, z. B. beim Marchenerzidhlen, wo das Kind
immer wieder dieselbe Geschichte ohne die geringste Verdnderung horen
will; dhnlich ist es bei Kinderspielen. Wenn sein Ich-Bewusstsein mehr Bo-
den gewonnen hat und auf festeren psychischen Fiilen steht, braucht es das
Ritual nicht mehr; das Kind wird es von selbst aufgeben, es sogar ablehnen.

In einer Zeit, in der das rationale Bewusstsein ein Ubergewicht in allen
Bereichen des Lebens besitzt, hat der Ritus die Ich-stabilisierende Funktion
nicht mehr. Jetzt besteht eher die Gefahr, dass er die Trennung zwischen Be-
wusstsein und Unbewusstem vertieft. Es ist eine ernste Frage, ob ein kritisch
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gewordenes Bewusstsein ein Ritual unbefragt vollziehen kann, ohne sich
selbst auBBer Kraft zu setzen und das Ritual ganz im unbewussten Bereich zu
begehen. Um zwischen unserem heutigen Bewusstsein und den Bildern der
Seele einen Kontakt herzustellen und zu erhalten, brauchen wir eher leben-
dige Symbole, die nicht in ein rituelles Korsett gezwéngt sind. Ndhmen wir
Helenos als Leitfigur, so wiirden wir nur dem psychischen Wiederholungs-
zwang verfallen, und religios verstandene Spiritualitit miisste vielleicht
wirklich neurotisch werden, dhnlich wie Freud Religion iiberhaupt als Kol-
lektiv-Neurose bezeichnet hat; ich vermute, er hat nur die rituelle Fehlform
von Religion gesehen.

Wiederholungszwénge, die sich als Rituale manifestieren, zeigen an, dass
die psychische Entwicklung stagniert, weil ein Teil der seelischen Wirklich-
keit vom Mitleben ausgeschlossen ist. Eine festgefahrene seelische Entwick-
lung macht in tiefenpsychologischer Sicht spirituelles Leben unmoglich. Der
vernachlassigte Teil der seelischen Welt will zur Kenntnis genommen, will
angeschaut werden. Nur so kann der circulus vitiosus ritueller Wiederholung
des immer Gleichen durchbrochen, kann seelische Lebendigkeit wieder an-
geregt werden. Ritualisierungen sind keineswegs eine speziell religiose An-
gelegenheit. Sie kommen in allen Lebensbereichen und -Situationen vor, ha-
ben aber moglicherweise immer religiose Bedeutung. Tiefenpsychologisch
betrachtet haben Rituale diese Bedeutung sicher — in archaischen Bewusst-
seinsverfassungen als primére, das heifit als angemessene Ausdrucksmog-
lichkeit seelischen Ganzseins, bei differenziertem Bewusstseinsstand jedoch
als Ersatz-Religion, auch dort, wo sie gar nicht unter religiose Begrifflichkeit
gefasst werden. In dieser Situation vermittelt das Ritual die I1lusion, es binde
das bewusste Leben und die unbewusste seelische Welt zusammen und lasse
den Menschen so seelisch ganz werden. Wirkliche Zusammen- oder Riick-
bindung, was dem Wortsinn von Re-ligion entspricht, geschieht aber nicht,
sonst miissten nicht immer wieder auf gleichem psychischen Niveau diesel-
ben Bindungsversuche unternommen werden. Tatsdchlich halten solche Ri-
tuale Bewusstsein und Unbewusstes voneinander getrennt und vermitteln
das Gefiihl, ein fragmentarisches Wesen zu sein, ungesichert und gefdhrdet
— deshalb gerade das Bestehen auf dem sichernden Ritual.

Eine sdkularisierte Anschauung fiir diese Art von Ritualisierung bieten
Menschen, die eine Selbsterfahrungsgruppe oder dhnliche psychologische
Veranstaltung nach der andern besuchen und damit nicht authéren kénnen,
oder Klienten und Therapeuten, die eine psychische Therapie auch nach lan-
ger Arbeit nicht abschlieBen konnen. Vielleicht haben sich auf dem psycho-
logischen Sektor friither ausdriicklich als religios verstandene Ritualisierun-
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gen erneut etabliert. Ich selbst halte nach dueren Regeln festgelegte Rituale
nur solange fiir hilfreich, als sie, ohne in abgrundtiefe Angste und Unsicher-
heit zu stiirzen, wieder aufgegeben werden konnen. Und ernsthaftes Weiter-
kommen auf der spirituellen Reise verlangt nach einer gewissen Einilibungs-
zeit sicher das Aufgeben ritueller Absicherungen.

Wer lernt, die seelischen Bilder anzuschauen, ihre Sprache zu verstehen,
lernt auch, ihnen zu vertrauen und sich ithnen anzuvertrauen, und braucht da-
her dullere Wegweiser wie die von Ritualen nicht mehr. Es bahnt sich viel-
mehr eine Erfahrung an, die der Vision des alttestamentlichen Propheten Je-
remia, eines Sehers, vom Reich Gottes entspricht; Gott sagt: «Ich lege mein
Gesetz in sie hinein und schreibe es in ihr Herz... Keiner wird mehr den an-
dern belehren..., sondern sie alle... werden mich erkennen.» (Jeremia 31,33).
Ich verstehe diese Prophetie so, dass dem Menschen nicht von au3en das Le-
bensgesetz ins Herz geschrieben wird — da wire kein grofler Unterschied zu
dem am Berg Sinai auf Stein geschriebenen Gesetz —, sondern dass es am
Ende im Innersten des Menschen ganz aufgedeckt sein wird und wir auf der
unser inneres Gesetz entdeckenden Seelenreise gelernt haben werden, die-
sem wahren Menschengesetz und nicht einem duferen zu folgen. Nach der
Vorstellung des Jeremia fillt die Erkenntnis Gottes, sein Gesetz, offenbar zu-
sammen mit dem im Herzen des Menschen geschriebenen. Niher als dem an
das Ritual geketteten Helenos scheint mir der alttestamentliche Prophet der
Kassandra zu stehen, in der Weise, wie Christa Wolf die Psychologie der my-
thischen Gestalt in heutiges Verstindnis umformuliert.

Sehen lernen mit dem Auge im Bauch

Die Uberlegungen zum Ritual sind als Anhaltspunkte fiir die Praxis der
Blickwende nach innen zu verstehen. Ich kann keine detaillierte Anleitung
fiir diese Praxis geben, da jede spirituelle Praxis individuell ist. Ich kann nur
Moglichkeiten nennen, und es werden dabei manche Moglichkeiten fehlen,
weil sie mir selbst nicht zuginglich sind.

Zusammengefasst sehe ich drei Elemente tiefenpsychologisch spiritueller
Praxis vor mir:

- die Bilder der Seele sehen (lernen),
- ihre Sprache verstehen (lernen),
- sie integrieren oder assimilieren, statt sie zu projizieren.

Zu jeder der zu lernenden Fihigkeiten gehoren spiegelbildliche Unterlas-
sungen bzw. Enthaltungen:
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- Abkehr von der dufleren Bilderflut,
- Absehen von der rationalen Logik der Bewusstseinssprache,
- Aufgeben von Ritualisierungen.

Die drei Elemente sind nicht aufeinander folgende Wegstrecken auf der
Seelenreise; sie gehoren vielmehr auf allen Strecken zusammen, kénnen
aber unterschiedlich akzentuiert sein.

Traume verstehen

Der Anfang wird wohl immer darin bestehen, der seelischen Welt Auf-
merksamkeit zuzuwenden. Dabei besteht der Konigsweg in die unbewusste
Seele, wie Freud das gesehen hat, aus unseren Traumen. Die Trdume wahr-
zu-nehmen, wortlich verstanden: als Wahrheit iiber mich selbst zu nehmen,
fangt sehr einfach an; es muss gelernt werden, wenigstens ein Zipfelchen
von einem Traum beim Aufwachen zu erwischen und es dann im Gedicht-
nis festzuhalten. Wer das noch nie gemacht hat, wird schnell merken, wie
schwer das ist und wie viel Geduld zu immer neuen Anldufen das erfordert.
Andererseits verhilt sich das Unbewusste aber auch kooperativ. Ernsthafte
Bemiihungen honoriert es, indem es immer mehr von seinen Traumbildern
in das Wachgedichtnis hiniibergleiten lasst. Wenn einmal ein Zipfel gepackt
ist, geht es wie mit einem Bettzipfel, an dem ich das ganze Deckbett langsam
aus einer Truhe herausziehen kann.

Die Traume festhalten bedeutet eigentlich, sie bewusst nachgestaltend in
mein Leben integrieren. Das kann auf vielfaltige Weise geschehen: durch
Aufschreiben — dabei einfach die Worte und Formulierungen nehmen wie sie
kommen, nichts willentlich daran verdndern, denn die Seelenbilder arbeiten
auch im Wachbewusstsein weiter und verdndern sich dabei; die Verdnderung
driickt das momentane Verstiandnis des Traumes aus; durch mehrfaches Er-
zahlen, sich selbst oder jemand verstindnisvollem anderen; durch Einfille-
Sammeln, dabei ist alles, auch wenn es noch so entlegen zum Trauminhalt
oder abstrus erscheint, wichtig; die «Logik» der seelischen Bildersprache ist
von der des Bewusstseins sehr verschieden; durch Interpretieren, aber mit
Vorsicht, weil dabei die Traumbotschaft leicht in eine dem Verstand geneh-
me Aussage umgebogen wird; durch Malen — dabei kommt es nicht auf Ge-
genstdandlichkeit oder dsthetische Gesichtspunkte an, sondern darauf, das,
was von selbst aufs Papier will, auch daraufzubringen; dhnlich durch Ge-
stalten mit Ton oder Knetmasse; durch Korperausdruck in Bewegung oder
im Stand durch Mimik und Gestik; vielleicht auch durch selbst erfundene
Musik; ich weil} jedoch nicht, ob dieses Medium fiir die Traumverarbeitung
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geeignet ist, da Musik abstrakt ist, der Traum aber bildhaft-konkret; die mit
einem Traum verbundenen Gefiihle lassen sich aber wohl sicher durch Mu-
sik ausdriicken. Da die seelische Welt des Unbewussten unserem modernen
Bewusstsein recht fremd (geworden) ist, legt sich zum Erkunden die Kon-
taktaufnahme durch das Gesprich nahe. Alles was im Traum erscheint, ist
ein Teil von mir selbst, den ich in der Regel (noch) nicht kenne; so kann ich
den Traum als ganzen oder Gestalten, Tiere, Dinge, die in ihm erscheinen,
fragen, wer sie sind, was sie wollen usw., und ich kann ihnen etwas von mir,
von meinem bewussten Teil sagen. Ein solches inneres Zwiegespriach, das
auch aufgeschrieben werden kann, hat nichts Léacherliches; wer es versucht,
kann bald eine tiefe seelische Lebendigkeit darin spiiren und erfahren, dass
wir Menschen nicht nur auf den Dialog mit anderen Menschen angewiesen
sind, sondern dass unsere eigene Seele dialogisch strukturiert ist, dass wir im
Gespriach mit dem unbekannten Teil von uns wirkliche Beziehung zu etwas
anderem herstellen.

Imaginationen wecken

In den Schlaftrdumen manifestiert sich die Seele dem Bewusstsein gegen-
iiber autonom, wir kdnnen die Trdume nicht bewusst hervorbringen, obwohl
bei sehr Geiibten sogar eine bewusste Beeinflussung der Traume moglich
zu sein scheint. Jede und jeder kann aber auch im Wachbewusstsein seeli-
sche Bilder schauen. Das ungesteuerte Fantasieren zeigt das schon, ist hier
aber nicht gemeint. Ich denke an das, was ich schon mehrmals Imagination
genannt habe. Diesen Weg in die innere Welt zu gehen, bedarf es anfangs
sachkundiger Hilfe. Im medizinisch-therapeutischen Umfeld wird dieses
Verfahren auch «katathymes Bilderleben» genannt; dabei wird mithilfe von
Bildthemen, die die seelische Struktur symbolisch ausdriicken, gearbeitet,
z. B. Weg, Fluss, Wald, Baum, tiefes Wasser, Haus, Hohle und anderes. C.
G. Jung hat meines Wissens diesen Zugang zu den inneren Bildern als erster
gefunden und ihn unter der Bezeichnung «aktive Imagination» beschrieben.
Ich ziehe diese Bezeichnung vor, weil sie plastisch ausdriickt, was dabei ge-
schieht: dieser Weg wird durch bewusste Aktivitit eingeleitet und besteht,
wenn er erfolgreich beschritten wird, in einer Abfolge innerer Vorstellungen,
die zwar hervorgerufen und in gewisser Weise gelenkt, aber nicht bewusst
manipuliert werden kénnen. Das klingt wie ein Paradox, entspricht aber wie-
derum genau seelischer Wirklichkeit.

Ich habe es bei Imaginationsiibungen in Gruppen oft erlebt, dass Teilneh-
mer ganz andere innere Bilder sehen, als das vorgegebene Thema hitte er-
warten lassen, z. B. beim Thema «Blindenheilung» eine Art Wendeltreppe,
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die im Leeren endet, beim Thema «Haus» eine am Boden liegende gefessel-
te Gestalt wie in «Gullivers Reisen». Wenn diese Imaginierenden willentlich
versuchten, ein Bild zum angegebenen Thema zu bekommen, gelang das in
der Regel nicht. Die unbewusste Seele ist dem Bewusstsein gegeniiber unab-
hingig, wir nehmen das im allgemeinen nur nicht wahr. Sie prédsentiert uns,
sobald wir den Blick auf sie richten, das, was fiir uns zu diesem Zeitpunkt
wichtig ist, damit wir uns damit befassen kénnen.

Schiebt ein Mensch dringende Nachrichten aus dem Unbewussten im-
mer wieder beiseite — das heif3t in der Fachsprache: er verdringt sie —, dann
meldet sich die Seele oftmals unaufgefordert gebieterisch zu Wort: in einem
immer wiederkehrenden gleichen oder dhnlichen Traum, haufig einem Alb-
traum, in iiberwéltigenden Fantasien, in Fehlhandlungen bis hin zu schweren
Unfillen, in psychosomatischen Krankheiten und vielem anderen. Hier hilft
nur, Riickschau auf die aus dem Auge verlorene Seele zu halten. Sich mit den
Traumen befassen, imaginieren, liberhaupt jede Zuwendung zur seelischen
Welt kann eine krankmachende Zuspitzung der Lebenssituation verhindern
helfen; bei kontinuierlicher Ubung fiihrt sie nimlich zu einer Art Durchlis-
sigkeit zwischen bewusster und unbewusster Seele. Es entstehen flieBende
Ubergiinge, sodass ein miiheloser Austausch zwischen verschiedenen seeli-
schen Bereichen moglich wird.

Kreativ werden

Wenn das Bewusstsein leicht Zugang zu seinem unbewussten Untergrund
hat, setzt dies schopferische Moglichkeiten frei, in welchen Lebensbereichen
das auch immer sein mag. In kiinstlerischen und dhnlichen Werken findet
sich solche Kreativitat dokumentiert und tradiert. Ich bin der Meinung, dass
jeder Mensch «begabty ist zu vergleichbarer Kreativitit, dass deren Vorbilder
in den Bildern der Seele zu finden sind. Da wir in unserer Zivilisation diese
Quellen zu einem guten Teil verschiittet haben, ist uns auch deren schopfe-
risches Potential zu einem guten Teil nicht mehr zuginglich. Sich den eige-
nen seelischen Bildern zuwenden, kann deshalb schwere Ausgrabungsarbeit
sein, die sich aber stets lohnt. Kiinstlerische, manchmal auch wissenschaft-
liche Ergebnisse solcher Seelenarbeit konnen eine weitere praktische Hilfe
sein, den Weg zu den eigenen seelischen Bildern zu finden. Hier wird jede/r
sich das als Anregung wéhlen, wozu sie/er den besten Zugang hat.

Ich selbst bediene mich dazu literarischer Produktionen. Meine tiefen-
psychologische Bibelarbeit beruht auf dem Gedanken der Konvergenz, der
Durchdringung von eigenen Seelenbildern und den durch kollektive Uber-
nahme in einer Gruppe oder Gemeinschaft und durch Tradition exemplarisch
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gewordenen Gestaltungen seelischer Bilder. Beide haben urbildhaften Cha-
rakter, das heif3t sie sind ein menschheitlich-psychisches Potenzial, an dem
wir als Individuen teilhaben. So lésst sich beispielsweise die bildhaft-kon-
krete Sprache der Seele an Mythen, Mérchen, Dichtungen und anderem ler-
nen. Deren Symbole konnen unter Umstidnden leichter verstehbar sein, weil
wir sie aus einer Distanz anschauen kénnen, die wir zu unseren eigenen see-
lischen Bildern nicht einnehmen konnen.

Es kann deshalb hilfreich sein, eigene Traum- oder Imaginationsmotive
mit kiinstlerisch tradierten zu vergleichen, jedoch nicht durch systematische
Interpretation, sondern durch assoziierendes Betrachten. Wenn z. B. Tiere
in Trdumen auftauchen, was durchaus oft vorkommt, weil sie das Stiick tie-
rischer Natur symbolisieren, das wir Menschen auch sind, so konnten Mar-
chen dazu betrachtet werden, in denen der Held oder die Heldin mit Tieren,
gefahrlichen oder hilfreichen, zu tun hat. Da unser Bewusstsein individu-
ell eng ist, braucht es zum Verstehen der archaisch-menschheitlichen Spra-
che des Unbewussten Beispiele, die ihm weiterreichende Bedeutungen die-
ser Sprache erschlie3en als die, die das Bewusstsein sich denken kann. Die
Methode, Traummotive mit kollektiv verbreiteten Symbolen anzureichern,
hat Jung «amplifizieren», erweitern genannt. Durch sie kann die personliche
Seelenreise als eine Variante der Seelenpilgerschaft der Menschheit erfahren
werden und das Gefiihl der Vereinzelung sich verwandeln in ein Gespiir fiir
die seelische Zusammengehorigkeit aller Menschen.

Die Uberlegungen zum von Frau A. individuell erlebten Sehen mit dem
Auge im Bauch gehen fiir mich am Ende dieses Kapitels in ein objektiviertes
seelisches Bild iiber, das wir schlieBlich als Umschlagsbild fiir das Buch ge-
wihlt haben. Das Bild von Miro habe ich vor Jahren auf einem Kunstmarkt
spontan, ohne recht zu wissen warum, nur meinem Gefiihl folgend, erstan-
den. Es hat keinen Titel, und bei mir heif3t das Bild: «Die sehende Krakey.
Wenn ich es ansehe, habe ich immer den Eindruck: Eigentlich ist es ein Le-
bewesen im Dunkel, es ist schwarz und bewegt sich im tiefen Wasser. Aber
das farbig leuchtende Auge im Zentrum des Bildes verdndert diesen Ein-
druck géinzlich: das Auge durchdringt das doppelte Dunkel und scheint so-
gar nach drauBen zu blicken. Die sehende Krake symbolisiert inzwischen fiir
mich die menschliche Seele. Ich habe erlebt, dass Menschen, auch ich, diese
vom Kiinstler gemalte Krakenerfahrung machen.
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3. Wege in die innere Transzendenz

«Himmel, das ist fiir mich:
Da weil} ich, wer ich bin.»
(Zitat: Teilnehmerin an einer tiefenpsychologischen Bibelarbeit)

Der Satz: «Die Bilder der Seele schauen», unter den ich das zweite Ka-
pitel gestellt habe, konnte missverstanden werden, als sei tiefenpsychologi-
sche Spiritualitét eine statische Angelegenheit; das ist durchaus nicht so. Das
Wort «Seelenreise» benennt komplementér dazu das Dynamische dieser Spi-
ritualitdt; und davon soll in diesem Kapitel die Rede sein. Die Blickwende
von der duBeren Realitdt in die Seele ist nicht moglich, wenn ich an dem Ort
stehen bleibe, an dem ich mich befinde. Ich muss eine Kehrtwende vollzie-
hen, in das unbekannte Seelenland hineingehen und es erkunden. Fiir mich
geschieht dabei das, was in den Evangelien als zentraler Ruf Jesu iiberliefert
ist: Umkehr. Wie ein Umkehrruf in der Sprache der Seele sich ankiindigen
kann, zeigt ein Traum von Frau B., den sie so erzihlt:

«Manchmal triumt man doch auch wirklich Absurdes. Wenn ich an Trau-
me denke — die habe ich schon so oft getrdumt: Da ist eine Treppe wie so
ein Kreisel, die oben so breit wird. Ich habe es wie eine Treppe aufgefasst.
Und ich ging da rauf, und wie ich oben ankam, ging es auf einmal nicht mehr
weiter. Ich rutschte ab. Es war nichts zu wollen. Das habe ich wiederholt ge-
traumt, dass ich eine Treppe, auch ein anderes Treppenhaus, vollkommen an-
ders, hinaufsteige. Aber auf einmal geht es nicht mehr weiter. Und bei einer
andern Treppe da bin ich geklettert — es war halsbrecherisch. Und oben da
war ich unsicher, und da habe ich auch so den Eindruck, dass ich da runter-
gerutscht bin.»

Ich sage zu ihr: «Sie sagen: oben ist es nicht weitergegangen. Welche
Moglichkeit hitten Sie denn, wenn es nicht weitergeht oben?» Frau B., ohne
zu uberlegen: «Umzukehren». Der mit wechselnden Bildformen, aber glei-
chen Bildmotiven oft wiederkehrende Traum — Frau B. fasst das Gebilde,
das oben nicht weiterfiihrt, stets als Treppe auf — ist gewiss nur verstdnd-
lich in Verbindung mit der seelischen Biografie, mit der Psychographie der
Traumerin. Jede Interpretation auBerhalb dieses Zusammenhanges ist frag-
wiirdig und im Grunde nicht moglich. Der Traum zeigt aber zugleich allge-
mein giltige Strukturmerkmale der seelischen Welt, an denen auch andere
lernen konnen. Das Begehen der Treppe driickt den dynamischen Prozess
aus, der an einer bestimmten Stelle nicht weitergeht. Obwohl die Traumerin
nicht weil}, was das zu sagen hat, findet sie intuitiv beim Erzdhlen Worte, die
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bereits die Richtung zum Verstehen angeben: die Treppe ist wie ein Kreisel
— der Prozess dreht sich im Kreis, kommt also nicht voran; oben rutscht sie
ab, das Klettern ist halsbrecherisch — das sind gefdhrliche Vorgénge; umzu-
kehren fillt ihr als Alternative ein — vielleicht ist da die Richtung, wo es wei-
tergeht.

Hiétte Frau B. die Bildersprache der Seele gekonnt, so wire ihr beim Er-
zdhlen an ihren eigenen Worten wahrscheinlich schon einiges iiber den Sinn
des sich immer wieder einstellenden Traumes aufgegangen, und sie hit-
te vielleicht schnell die Traummotive mit Inhalten ihres Lebens verbinden
konnen. Haufiges Wiederkehren desselben Traummusters will die Aufmerk-
samkeit des bewussten Ich auf eine bestimmte seelische Situation lenken.
Sie soll beriicksichtigt werden. Frau B. war in ihrem Bewusstsein sehr mit
dem Traum befasst; ihr Ich fiihlte sich bedrdangt von thm. Aber ihr Ich wuss-
te nicht, was es tun sollte. Das Seelenland, in das der Traum es immer wie-
der hineinzugehen zwang, war dem Ich fremd, es kannte dessen Lebensord-
nung nicht. Doch das haufige Anklopfen einer Botschaft aus jener seelischen
Fremde hatte die bewusste Frau B. so in Bann gezogen, dass es nur einer
kleinen Hilfsfrage bedurfte, um sie spontan eine Alternative zu ihrem «Krei-
seln» finden zu lassen. Fiir mich war frappierend, dass sie ihre psychische
Alternative mit dem zentralen biblischen Wort «Umkehr(en)» bezeichnete.
Sie hitte, dem Traumbild entsprechend, z. B. auch sagen konnen: Hinunter-
gehen oder etwas dhnliches. Obwohl eine gldubige Frau, wire Frau B. bei
rationaler Uberlegung wohl nicht auf die Idee gekommen, das, wozu der
Traum sie nach ihrem eigenen Gefiihl aufforderte, mit der biblischen Um-
kehr gleichzusetzen.

Tatsédchlich geschieht nach meiner Erfahrung bei der Seelenreise etwas Re-
ligidses, auch dort, wo es nicht mit einem religidsen Vokabular benannt wird.
Das will auch das Motto iiber diesem Kapitel sagen: Himmel, das Symbol
fiir Transzendenz, und Selbstfindung, Identitit des Menschen haben mitein-
ander zu tun. Doch will ich das, was ich unter dem Religidsen verstehe, erst
spater erlautern. Die Umkehr aus der dulleren Welt in das Seelenland fiihrt
ndmlich nicht sogleich in die zentrale religiose Region, sondern der Weg
fithrt erst durch andere Gegenden hindurch. Die spirituelle Reise vollzieht
sich in Etappen, die zwar nicht streng voneinander abgehoben sind wie etwa
Gedankenfahrten der Logik durch das Bewusstsein, bei denen aber dennoch
nicht eine iibersprungen oder ausgelassen werden kann, um schneller die
nédchste, vermeintlich interessantere oder entferntere, deshalb gefithlsméBig
exotischer anmutende Etappe zu erreichen. Bei jungen Menschen bemerke
ich zuweilen, dass sie glauben, sie hitten die Regionen seelischer Weisheit in
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einem kurzen Spaziergang oder durch seelische Gewaltakte erreicht, zu de-
nen wirklich spirituelle Menschen meist ein Leben lang unterwegs sind. Sol-
cher Irrtum blockiert in Wahrheit den Weg ins Land der Seele. Welches sind
nun die Etappen, die dorthin zuriickzulegen sind?

3.1 Der Weg durch die personliche seelische Welt

Auf der ersten Wegstrecke zeigen sich Bilder des individuellen seelischen
Lebens aus der Gegenwart und der personlichen Vergangenheit. Wie erle-
ben Menschen das konkret? Bei tiefenpsychologischer Bibelarbeit wéhle ich
aus der Bibel Symbole, urbildhafte Situationen und Prozesse, die die seeli-
sche Welt erschlieflen konnen. Sie finden sich auch auflerhalb der Bibel; und
in der christlichen Uberlieferung sind solche Symbole auch hervorgegangen
aus der Bilder schaffenden Féahigkeit der menschlichen Seele.

Umkehr und Gang in die Tiefe

Stellen wir uns den Weg in die seelische Innenwelt als einen Gang in eine
dunkle Tiefe vor — es handelt sich dabei ja um den unbewussten, das heif3t fiir
das Bewusstsein nicht erhellten Teil der Psyche. So eignet sich z. B. das bib-
lische Bild vom leeren Grab, das Frauen am Ostermorgen entdecken und in
dem ihnen die Mitteilung von der Auferstehung des gekreuzigten Jesus ge-
macht wird (Markus 16,1-8 parr.), als ein besonders dichtes Symbol fiir die
uns unbekannte seelische Tiefe. In der Geschichte vom leeren Grab présen-
tiert sich mit der Erzahlung vom Geschick Jesu zugleich ein uraltes Mensch-
heitssymbol — die dunkle Hohle, die sowohl seelisches Sterben wie Wie-
dergeborenwerden oder Auferstehen reprasentiert. Kann ein Mensch diesen
dunklen Ort in sich selbst schauen bzw. erreichen, so kann sich auch bei thm/
ihr das Mysterium von Sterben und Auferstehen, von Uberwinden des Ver-
gangenen und Finden neuen Lebens ereignen. Das kann in ganz unterschied-
licher psychischer Intensitét vor sich gehen.

Nach einer Imagination zum Thema des leeren Grabes erzihlt ein junger
Mann, Herr W., folgendes:

«Ich gehe ins Grab hinein; dann steht da der Bote, aber mit dem Riicken
zu mir, mit einem langen weillen Gewand. Auf einmal dreht er sich um und
siecht mich an. Da merke ich: Das bin ja ich! Und er sagt: ,Da staunste, was?*
Ich fiihle mich richtig gut und gehe auf thn zu, und wir umarmen uns. Fiir
mich war das im Grab richtig gut, ich habe mich gut gefiihlt.»

Bedenke ich, welche angstbesetzten und verdringenden Einstellungen in
unserer Zivilisation beziiglich Tod und Grab verbreitet sind, dann hat der
junge Mann eine umwélzende Erfahrung gemacht: er findet sich selbst in der

39



seelischen Tiefe, die das Grab symbolisiert. Auch hier zeigt sich ein Struk-
turmerkmal der tiefenpsychischen Welt: Wagt es jemand, dem unbekannten
Teil von sich zu begegnen, so findet bei solchen Imaginationen oft eine Um-
armung mit der Gestalt statt, die den neuentdeckten Aspekt von sich aus-
driickt; und Umarmung im seelischen Bild bedeutet Vereinigung, Annahme
der bisher nicht beriicksichtigten Seite der eigenen Person.

Herr W. hat diese Vereinigung als ein freudiges Gliick, ohne Beimengung
irgendeines Schmerzes, erlebt — beim Erzédhlen lachte und strahlte sein Ge-
sicht. Eine Gliickserfahrung ist solch eine Begegnung mit sich selbst oft,
doch in der Regel eine durch Schmerz hindurch, schlie3t sie doch auch die
Erfahrung ein, dass dieser Teil des eigenen Lebens bisher unbekannt oder
verloren gegangen, im Grunde tot war. Trauer dariiber ist angemessen, und
sie wird in dem Augenblick moglich, in dem ein Mensch sich von diesem
unbeachteten und nicht ins Leben aufgenommenen Teil seiner selbst nicht
(mehr) abwendet. Durch Zuwendung verwandelt sich dann die Trauer in
Freude tliber die gewonnene neue Lebenskratft.

Bei Herrn W. trug das andere Ich, das sich ihm «im Graby» zu erkennen
gab, nicht die konkreten Ziige von bestimmten Inhalten seines Lebens. Héu-
fig aber ist das so. Die Imagination von Herrn U. zum leeren Grab ist dafiir
ein Beispiel:

Er steht in einer Leichenhalle. In einer Zelle ist sein kiirzlich verstorbener
Freund aufgebahrt. Er sieht den Leichnam. «Ich habe zum ersten Mal ge-
merkt, wie sinnlos es ist, einen Leichnam zu salbeny, sagt er dazu. Dann ist
ein befreundeter dlterer Pfarrer da, der Herrn U. trosten will und zu ihm sagt:
«Dein Freund ist auferstanden.» Er: «Aber sein Leichnam liegt doch hier.»
Der Pfarrer: «Das hat nichts zu bedeuten, er ist auferstanden.»

Auf den ersten Blick wirkt das Bildmaterial dieser Imagination eher
christlich traditionell, als sei die Geschichte von der Auferstehung Jesu mit
den Eindriicken eines personlichen Widerfahrnisses nacherzihlt, mit dem ei-
nen Unterschied, dass bei Herrn U. der Leichnam des Gestorbenen noch vor-
handen ist, sich aber als bedeutungslos erweist, ein Inhalt der Botschaft aus
dem Grab, der in der Bibel mit dem Gegenteil, dem Fehlen des Leichnams,
ausgedriickt ist. Das Verhiltnis von objektiv Uberliefertem und subjektivem
Erleben stellt sich bei Herrn U. aber als genau umgekehrt heraus: Die Imagi-
nation zum Grab Jesu ist ihm zur Hilfe geworden, die Trauer und wohl auch
den Schrecken tiber den plotzlichen Tod des Freundes, der noch ein junger
Mensch war wie er selbst, zu fiihlen und ein Stiick weit zu verarbeiten. Bis
dahin war er, wie er berichtet, innerlich eher erstarrt iiber das unbegreifliche
Geschehen. Der Versuch, mithilfe eines allgemeinen Symbols seine seeli-
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sche Welt zu betreten, fiihrte ihn keineswegs in das Zentrum des objektiven
christlichen Bildes; vielmehr wurde er veranlasst, zuerst Halt zu machen bei
einem Bild seines personlichen Lebens. Er hatte sich zu Beginn sogar inten-
siv bemtiht, das leere Grab zu sehen, aber es driangte sich ihm der aufgebahr-
te tote Freund auf.

Spiegelung

Hier zeigt sich, wie «verniinftig» das Unbewusste sich gegeniiber unse-
rem bewussten Denken und Wollen verhilt. Allgemeine Wahrheiten, wie
z. B. Glaubensinhalte, konnen namlich nicht erkannt werden, wenn zuvor
nicht die personliche seelische Wahrheit oder Wirklichkeit angeschaut und
akzeptiert ist. Was im Schatten unseres bewussten Lebens liegt, ist gewisser-
mafen das Eingangstor in die tieferen Regionen der seelischen Welt. Eines
der Grundgesetze der spirituellen Reise lautet: Um in die Weite der Seelen-
landschaft zu gelangen, muss das schmale Tor der Selbsterkenntnis durch-
schritten werden. In Religionen, Mythen, Mérchen, Dichtungen taucht die-
ses offenbar uralte Menschheitswissen immer wieder auf. Und moderne
Psychotherapeuten verfahren nach demselben Grundsatz, wenn sie seelische
Heilung und Stabilisierung des Selbstgefiihls binden an das Verarbeiten lie-
gen gelassener Lebensprobleme. Und welche Bedeutung hatte es, wenn in
der Antike iiber dem Tor zum griechischen Orakel von Delphi, zu dem die
Menschen pilgerten, um das Wort der Gottheit zu horen, stand: «Erkenne
dich selbst»? Offensichtlich wurde die Selbsterkenntnis als Weg zur Gotte-
serfahrung verstanden. Vielleicht wurde sogar in der tieferen Selbsterkennt-
nis als solcher die Offenbarung des Gottlichen gesehen.

In seinem modernen Mérchen «Die unendliche Geschichte» bildet Mi-
chael Ende dasselbe psychische Grundgesetz nach in dem Kapitel: «Die drei
magischen Tore». Das mittlere, das «Zauber Spiegel Tor», kommt hier in Be-
tracht. Der Gnom, Professor Engywuck, der die Geheimnisse der Tore ein-
mal ganz zu erforschen hoftt, was ihm natiirlich nie gelingen wird, hat iiber
das mittlere herausgebracht, dass es «sowohl offen als auch geschlosseny,
oder auch «weder geschlossen noch offen» ist. Und weiter:

«Es handelt sich dabei um einen grof3en Spiegel oder so was, obwohl die
Sache weder aus Glas noch aus Metall besteht... . Wenn man davor steht,
dann sieht man sich selbst — aber eben nicht wie in einem gewohnlichen
Spiegel, versteht sich. Man sieht nicht sein AuBeres, sondern man sieht sein
wahres inneres Wesen, so wie es in Wirklichkeit beschaffen ist. Wer da durch
will, der muss... in sich selbst hineingehen.» (Anm. 2)
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Das «Zauber Spiegel Tor» ist eine Durchgangsbedingung zur «Kindlichen
Kaiserin», in der das Land Fantasien, das Seelenland, symbolisch zusam-
mengefasst ist. Es ist nicht leicht, durch dieses Tor hindurchzugehen. Der
Professor sagt:

«Habe erlebt, dass gerade solche Besucher, die sich fiir besonders unta-
delig hielten, schreiend vor dem Ungeheuer geflohen sind, das ihnen in dem
Spiegel entgegengrinste... . Andere ... haben offenbar noch viel Schreckli-
cheres gesehen, hatten aber den Mut, trotzdem durchzugehen. Fiir manche
war es auch weniger erschreckend, aber Uberwindung kostete es jeden. Man
kann dariiber nichts sagen, was fiir alle Geltung hitte. Ist fiir jeden anders.»
(Anm. 3)

Umgehen lidsst sich das Tor der Selbst-Konfrontation nicht, auch das weil3
der kleine Professor. Wer es versucht, findet dahinter — nichts. Traume, Ima-
ginationen der vorhin geschilderten Art und vor allem spirituelle Traditionen
verschiedener Richtungen sagen, dass seelisch-geistiges Wachsen nicht mog-
lich ist, wenn die vernachléssigten, meist nicht geliebten Seiten der eigenen
Personlichkeit nicht angenommen werden. Dass sich in Michael Endes Mar-
chen beim Umgehen des Spiegels nichts zeigt, konnte in tiefenpsychologi-
schem, evtl. auch in philosophischem Verstindnis das Nichts, das Gefiihl der
Leere und/oder Sinnlosigkeit sein. Sinnerfahrung gewihrt die Seele gewis-
sermallen nur, wenn das Tor der Selbsterfahrung durchschritten wird, wenn
jemand lernt, sich selbst nicht nur mit den Kopfaugen zu sehen — das heif3t in
der Weise, wie jemand gern sein und gesehen werden mdchte — sondern auch
mit dem Auge im Bauch, das auch die dunklen Stellen erkennt.

Das unbekannte Ich finden

Manchmal zeigt sich bei solch einem Blick in den Seelenspiegel ein gan-
zes Lebenspanorama, iiber das die Betroffenen meist sehr iiberrascht sind.
«Ich habe ganz viele Orte, Stadte und dhnliches gesehen, an denen ich ein-
mal war; aber es waren gar nicht die wichtigen; ich hatte das schon ganz ver-
gesseny, sagt eine Frau nach einer Imaginationsiibung. Im Bewusstsein hat-
te sie ein ganz anderes Bild von den fiir sie wichtigen Orten ihres Lebens,
als die Psyche sie sich eingeprigt hatte. Sie lebte bewusst nur in einem Teil
dessen, was in ithrem Leben bedeutsam geworden war; das heil3t: psychisch
vollzog sich dieses Leben fragmentarisch. Die unbewusste Seele zeigt ihr
nun, dass sie ganz werden kann, wenn sie die vergessenen Teile einbezieht.
Vergessene Teile des (inneren) Lebens lagern im Unbewussten eines jeden
Menschen. Da es liberwiegend die sind, die als unangenehm empfunden
werden und die beim Zurilickholen in die Erinnerung Schmerzen bereiten,
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wird der Blick in den Spiegel oft von vornherein gefiirchtet und deshalb ge-
mieden. Wer es jedoch wagt, dennoch hineinzuschauen, kann zu einer ande-
ren Erfahrung vorstof3en.

Selbst Menschen, die ungeiibt sind im Schauen der inneren Bilder, finden
von selbst heraus, wie sie den Schrecken, den der Professor in der «Unend-
lichen Geschichte» bei Menschen vor dem «Zauber Spiegel Tor» beobach-
tet hat, tiberwinden konnen. Einen Mann tiberfillt bei einer Imagination zum
leeren Grab ein Schrecken gegeniiber seinen inneren Bildern. Seinen Bericht
dariiber schlief3t er so: «Es kam dann nichts mehr, es war zu Ende. Aber ich
habe gemerkt, wenn ich den Schrecken auf mich nehme, dann verschwindet
er.» Ein anderer Teilnehmer sicht im Grab den Boten, aber nur als einen rie-
sigen Kopf mit méchtigen Kiefern — «wie ein Neandertaler».

Der Schrecken, den er schon vorher gefiihlt hatte, wird jetzt gewaltig — er
sieht: es ist sein eigener Kopf. Aber er schaut den Schédel weiter an. Und da
nimmt er langsam normale Maf3e an, wird sein wirklicher Kopf. Der Schre-
cken ist vorbei. Beide Félle bestitigen an realen Menschen, was der Dichter
im Mairchen fabuliert: der mit innerer Selbsterkenntnis verbundene Schre-
cken verliert seine Macht, wenn er ausgehalten wird, wenn der Mensch ithm
standhélt. Das zweite Beispiel erklért in gewisser Weise auch, wie das mog-
lich ist: Der Neandertaler-Schidel verwandelt sich in den wirklichen Kopf
des Mannes. Daraus kann ich schliessen: Schrecken verbreitet das, was in
meiner Seele auch lebt, was ich aber nicht kenne. Mein Bewusstsein erlebt
es als ein Stiick urtiimliche, mein Ich iiberwiltigende Natur. Indem ich es an-
schaue, es kennen lerne, wird es menschliche Natur. Das als nicht mensch-
lich erlebte Fremde in mir selbst wird so humanisiert und kann dann von
meinem Bewusstsein aufgenommen werden, ja bereichert dieses.

Lebensphasen

Die Selbstbegegnung ist bei der spirituellen Reise zwar fiir alle die glei-
che Einlassbedingung in die seelische Welt. Aber inhaltlich sehen solche Be-
gegnungen so unterschiedlich aus, wie Personlichkeit, Leben und Schicksal
der Menschen verschieden sind. Als einen generell geltenden Unterschied
betrachte ich den, der an die Entwicklungsphasen der einzelnen Lebensalter
gebunden ist. Erfahrungen, die ich bislang zu diesem Punkt sammeln konnte,
lassen vermuten, dass es fiir die Lebensalter charakteristische Unterschiede
bei den Bildaussagen der seelischen Selbstwahrnehmung gibt. Fiir die Ima-
gination mit einer Gruppe von Studierenden wihlte ich das biblische Gleich-
nis vom Sdmann, in dem Jesus sagt, der ausgestreute Same falle teils auf den
Weg, teils auf steinigen Grund, teils unter Dornen und auch auf fruchtbaren

43



Boden; dementsprechend gehe er gar nicht, wenig oder reich auf (Markus
4,3-8, parr.). Ich wihlte es mit der Uberlegung, dass fiir die Entwicklung jun-
ger Menschen sich entfalten, fruchtbar werden und die jeweiligen Bedingun-
gen fiir solche Prozesse ein Schwerpunkt-Thema sind. Fiir die Ubung fasse
ich das Gleichnis in den Satz zusammen: «Ich bin der Same, der ausgestreut
wird.»

Beim Erziihlen nach der Ubung gibt es wunderbare Bilder von Entfaltun-
gen etwa einer Blume oder eines embryonalen Wesens, aber auch von den
Widerstanden, die sich dabei einstellten. Manche von den jungen Leuten sa-
gen, sie hitten nicht gern Same sein wollen; das sei etwas, wobei sie nicht
aktiv sein konnten. Mehrere wollten lieber Sdmann sein. Eine Studentin
sagt: «Ich mochte lieber eigene Ideen ausstreuen, als gesit werden.» Diese
AuBerungen beleuchten eine Schwierigkeit jugendlicher Seelenreise. Da die
Menschenseele von ithrem Ursprung her ein Stiick Natur ist und es in ihren
unbewussten Teilen auch geblieben ist — nur der bewusste Teil hebt sich von
der Natur ab —, gilt fiir sie auch das Naturgesetz des Wachsens und Reifens
und nicht das zivilisatorische des Machens. Bei der psychischen Entwick-
lung handelt es sich daher um eine andere Art von Aktivitét als der in unse-
rer Kultur und damit auch unserem Erziehungssystem favorisierten der Leis-
tung. Beide Entwicklungsaspekte — das Wachsen und das bewusste Handeln
— miteinander zu integrieren, diirfte fiir junge Menschen, die in der Auswei-
tung ithres Lebens nach aullen begriffen sind, schwer sein.

Wie unterschiedlich seelische Selbstbegegnung auf Grund des Lebensal-
ters sein kann, habe ich bei derselben Ubung erfahren. Nach der Entspannung
will ich mir selbst den Imaginationssatz noch einmal sagen, und sage: «Ich
bin der Acker, auf den der Same gestreut wird.» Erst als ich ihn ein zweites-
mal sage, wird mir der Satz richtig bewusst; die Verdnderung kam ganz von
selbst. Und ich sah auch einen Acker, in den ein Korn gesit wurde.

Als ich es in der Gruppe erzéhle, fragt eine Studentin spontan: «Kann die-
se Verdanderung nicht mit Threm Alter zusammenhédngen?» Ich glaube, dass
dies zutrifft. Mit dem verdnderten Satz stimmte ich innerlich sofort liberein,
ich spiirte: es ist mein Satz. Ich empfand mich dabei auch keineswegs in-
aktiv; aber anders als die Studierenden erlebte ich das Aktivsein in meiner
Imagination stirker als Re-zeptivitdt, als Neugier, was aus dem Korn hervor-
sprieBen wird, als waches Wartenkonnen. Es war ein Erleben, das ich aus an-
deren Zusammenhédngen kenne, das ich jungen Menschen aber nur schwer
oder gar nicht vermitteln kann, weil sie sich solche Erlebens-Elemente meist
nicht als Aktivitét vorstellen konnen. Da ich dhnliche Unterschiede schon 6f-
ter in Gruppen feststellen konnte, glaube ich sagen zu koénnen, dass die Art
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innerer, seelischer Erfahrungen altersbezogen ist, dass somit die Erfahrung
eines Lebensalters nicht an der eines andern gemessen werden kann.

Selbstbegegnung und Urbilder

Oft werde ich gefragt, was denn der Sinn einer tiefenpsychologischen
Arbeit mit der Bibel sei, was dabei herauskomme. Ich habe den Eindruck
gewonnen, dass hinter solchen und &hnlichen Fragen die unbewusste Ein-
stellung steckt: Ich will zuerst genau wissen, was da geschieht und welche
Ergebnisse es gibt; dann mache ich — vielleicht — einen Versuch. Dies geht
nun bei der spirituellen Reise gerade nicht. Was sich ereignet, sich mogli-
cherweise verdndert, ldsst sich nur durch Weitergehen, durch eigene Erfah-
rung herausbringen. Wer es trotz seiner inneren, hdufig als rationale Kritik
getarnten Widerstinde schafftt, sich auf eine Selbst-Konfrontation einzulas-
sen, kann Erstaunliches mit sich erleben.

Die Barrieren vor der Selbsterkenntnis lassen sich leichter abbauen, wenn
der Eintritt in die seelische Welt nicht direkt, sondern mithilfe eines schon
gestalteten Urbildes erfolgt, und das Dynamische des Selbsterfahrungs-Pro-
zesses kann unterstiitzt werden beim Agieren mit und innerhalb einer Grup-
pe. Beides geschieht bei Interaktionsiibungen mit biblischen Texten — mog-
lich ist es auch mit Urbildern anderer Herkunft.

An einem Beispiel sei der Schritt durch das «Zauber Spiegel Tor» und
was sich dahinter zeigen kann, verdeutlicht. In einer Gruppe, die mehrere
Tage zusammen arbeitet, machen wir eine Interaktionsiibung zur Geschichte
von der Ehebrecherin, die von Pharisdern und Schriftgelehrten zu Jesus ge-
schleppt, von dem ein Urteil {iber die auf frischer Tat Ertappte gefordert wird
(Johannes 8,1-11). Herr T. verhilt sich dieser Arbeit wie auch der Frauenpro-
blematik im Christentum gegentiber, die mehrmals zur Sprache kommt, von
Anfang an skeptisch-ironisch und ruft den Eindruck hervor, als versuche er
durch Witzemachen und dhnliches sich vor einer Selbstbegegnung zu schiit-
zen. Nach langem Hin und Her entscheidet er sich plotzlich dafiir, die Rolle
der Ehebrecherin zu iibernehmen. Bei der Interaktion, einer frei gestalteten
Art von Bibliodrama, engagiert sich Herr T. ungemein stark, und noch bei
der Nachbesprechung redet er aus intensiv erlebten Gefiihlen heraus. Von da
an verandert sich sein Verhalten auffallend: er ist viel stiller, wirkt in sich ge-
kehrt, nachdenklich, und sein Witzeln ist vollig verschwunden. Aus seinen
Bemerkungen ist zu erkennen, dass er durch die Identifizierung mit der Ge-
stalt der Ehebrecherin Wichtiges iiber sich selbst erfahren hat, was er bis da-
hin wohl nicht von sich wusste.

45



Ein Aspekt der Ubung, der ausfiihrlich besprochen wird, fillt auf: Beim
Agieren wird die Frau im Handumdrehen von den Pharisdern, die nur von
Minnern gespielt werden, zur Hure gemacht; und die Darsteller/innen der
Frau schaffen es nicht, dies zu korrigieren, gehen vielmehr sogar darauf ein,
auch Herr T., der im iibrigen die Ehebrecherin/Hure nicht passiv wie im
Evangelium, sondern aggressiv anklagend wiedergibt. Als ihm die Verwand-
lung in die Prostituierte im Nachhinein richtig bewusst wird, scheint ihm et-
was darliber aufzugehen, wie durch eigene innere Einstellung und eigenes
Verhalten andere Menschen festgelegt, in ihrer Identitdt eingeengt, ja per-
vertiert werden (kdnnen), wie die Gruppe das mit der Ehebrecherin zum Teil
gemacht, zum Teil hatte geschehen lassen. Im Nachvollzug hatten sich in
der Gruppe dhnliche Erfahrungsmuster eingestellt, wie sie in der biblischen
Erzéhlung tiberliefert sind — die pharisdische Projektion der negativen Ein-
stellung zum Weiblichen auf die Ehebrecherin, das dadurch bewirkte selbst-
zerstorerische Bewusstsein der Frau (Anm 4). Es fehlte allerdings das be-
freiende Handeln Jesu — diese Erfahrung konnten die Jesus-Darsteller/innen
nicht vermitteln.

Wie Herr T. sowohl durch sein Verhalten bei der Interaktion als auch durch
das, was thm dabei widerfahren war, offensichtlich verborgene eigene Ziige
entdeckt hatte, so war es der Gruppe insgesamt ergangen. Der Gang durch
das «Zauber Spiegel Tor» kam tatsdchlich einer Umkehr in das eigene, zu ei-
nem guten Teil unbekannte Seelenland gleich. Sich selbst mit anderen Au-
gen, mit dem Auge im Bauch sehen konnen, das ereignet sich bei meiner tie-
fenpsychologischen Arbeit oft. Ich betrachte dies als eine Chance, sich selbst
zu verandern auf ganzheitlicheres seelisches Leben hin.

Mensch ohne Schatten

Hier ist es angebracht zu fragen, was einem Menschen eigentlich fehlt,
wenn er/sie nicht durch das «Zauber Spiegel Tor» der Selbstbegegnung geht,
wenn das unbewusste Land der Seele unbekannt bleibt. Und andersherum
gefragt: Bringt die Seelenreise etwas ein, was zum Leben als Mensch ge-
hort, oder ist sie ein entbehrlicher Luxus? Theoretisch ldsst sich diese Frage
— wie oben dargelegt — nicht beantworten. Ich bleibe daher im Bilde. In ei-
ner Gruppe, in der die aktive Imagination bzw. das katathyme Bilderleben
gelernt wird, erzéhlt Frau C. folgende Fantasiereise: Sie kommt in ein frem-
des, eigenartiges Land, eine kahle Landschatft, ein paar Hiitten. Es begegnen
ihr ebenso merkwiirdige Menschen — sie sind zweidimensional, flach. Eine
Weile bleibt sie in dem Land und lebt mit den Menschen dort. Sie schlaft
auf einer Pritsche, es gibt nur einfaches und wenig Essen; aber es gefillt ihr.
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Nach einer Weile hat sie allerdings genug davon, es wird ihr langweilig, und
sie macht sich auf den Heimweg. Das Bild enthélt ein weitverbreitetes Wis-
sen iiber seelisches Leben: das vom Menschen ohne Schatten. Der vom ma-
teriellen Korper geworfene Schatten ist offenbar aus sich heraus ein Symbol
fiir seelische Tiefe, sonst gdbe es in Marchen, Literatur und Lyrik nicht so
viele Schatten-Texte. Meist sind es Geschichten vom verlorenen, verkauf-
ten, verselbststdndigten Schatten. Immer wird der Schatten als etwas angese-
hen, was dem Menschen nicht fehlen darf, weil thm sonst etwas wesentlich
Menschliches fehlt. Als was ist er psychisch zu betrachten?

Der Schatten ist die dritte Dimension, die seelisches Volumen gibt, die das
bewusste Ich rundet und in der Tiefe verankert. Frau C. s Bild von den zwei-
dimensionalen Menschen lésst sich, unabhidngig von ihrem Lebenskontext,
auf zweifache Weise verstehen; es konnten Menschen ohne Schatten, oder es
konnten verselbststandigte Schatten sein. Im Grunde ist die eine Deutung je-
welils die Kehrseite der anderen; denn Menschen ohne Schatten, das bedeutet
psychologisch, dass ihr bewusstes Leben keine Verbindung zum Unbewuss-
ten hat, dass sie ihr tdgliches Leben gewissermallen von der seelischen Tiefe
abgekoppelt haben, dass sie ihre Riickseite nicht kennen; und das verselbst-
stindigt den Schattenteil ihrer Person, sodass er vom bewussten Ich nicht
mehr beeinflusst werden kann.

Menschen ohne Schatten weichen vor dem «Zauber Spiegel Tor» zuriick
oder umgehen es und tragen die hinter dem umgangenen Tor liegende Leere
in sich. Sowohl der Mensch ohne Schatten wie auch der verselbststindigte
Schatten fiihren ein karges, ein armseliges Leben; das driickt die Imaginati-
on von Frau C. treffend aus. Dennoch kann das einfache, das flache seelische
Leben eine Weile als gut empfunden werden, wenn das Ich und sein Schatten
sich gegenseitig nicht behelligen. Doch auf die Dauer wird solch ein Leben
langweilig. Da es flach ist, fehlt es thm an seelischer Substanz; es ereignet
sich nichts, was das Leben erfiillt oder voranbringt. So ist es verstindlich,
wenn Robert Walser tiber Adalbert von Chamissos Peter Schlemihl, der sei-
nen Schatten verkauft hat, sagt, er habe «sein Kostlichstes» weggegeben,
und: «Besser als im Leben siegen und ein Genie sein ist ein ehrlicher Schat-
ten». (Anm. 5)

Wer sich also mit einem psychisch flachen, an der seelischen Oberfliche
dahinplitschernden Leben begniigen mag, kann vielleicht seinen Schatten
unbeachtet lassen. Doch bin ich nicht sicher, dass dies ein Leben lang geht,
zwingt doch meist das Leben selbst einen Menschen dazu, sich seiner dunk-
len Seite zuzuwenden, sei es durch andere Menschen, sei es durch Erlebnis-
se, die an die Grenzen dessen fithren, was durch das Ich machbar ist. In der
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Grenzsituation hilft es nicht mehr, den Schatten zu verleugnen; er wird ge-
bieterisch und vielleicht unheilvoll erzwingen, dass er zur Kenntnis genom-
men wird. Jung verwendet fiir das Schattenproblem einmal einen drastischen,
doch anschaulichen Vergleich: «Eine bloe Unterdriickung des Schattens
ist ebenso wenig ein Heilmittel, wie Enthauptung gegen Kopfschmerzen.»
(Anm. 6) Wie ein Mensch wegen Kopfschmerzen ja nicht gleich seinen Kopf
verlieren will, so sollte er sich auch nicht seiner Schattenseele entledigen —
seine Seele verkaufen, sagen Mirchen —, wenn sie thm Schmerzen bereitet.

Den Schatten annehmen

Umkehren vom Kopf zum Bauch und erkunden, was hinter der beleuch-
teten Fassade des Ich sich abspielt, kann das Gefiihl starken Lebendigseins
hervorrufen, auch oder gerade, wenn es als tiefer Schmerz oder als Trauer
gefiihlt wird. Was auf der Schattenseite unseres bewussten Ich geschieht, ist
in der Regel das, was wir projizieren, was wir anderen Menschen, den Ver-
héltnissen, Ereignissen usw. anheften. Wenn wir uns unserem Schatten di-
rekt zuwenden und ihn als einen Teil von uns anzunehmen lernen, befreien
wir damit zugleich die Welt draufen zu dem, was sie aus sich ist, ohne durch
unsere Projektionen verzerrt zu werden.

Das Annehmen des Schattens kann daher auch als ein Erlosungsvorgang
bezeichnet werden. Im Zusammenhang mit einem Traum eines Klienten, in
dem dieser im «Hause der Selbstbesinnung» lebt und sich auf diese Weise
seinem Schatten zukehrt, beurteilt Jung die Riicknahme der Schattenprojek-
tion so: «Solch ein Mensch weil}, dass, was immer in der Welt verkehrt ist,
auch in thm selber ist, und wenn er nur lernt, mit seinem eigenen Schatten
fertig zu werden, dann hat er etwas Wirkliches flir die Welt getan.» (Anm. 7)
Was ich im zweiten Kapitel iiber die Projektion und ihre Zuriicknahme ge-
sagt habe, ist hier zu erinnern, vor allem dies, dass die Annahme des Schat-
tens schmerzhaft ist und Angst machen kann. Den Schatten ins Leben inte-
grieren, bedeutet zu leiden. Doch hat dieses Leiden befreiende Kraft. Darin
vor allem sehe ich den Gewinn, sich selbst im «Zauber Spiegel Tor» gegen-
iber zu treten.

Die Zuwendung zum Schatten fiihrt, wenn sie kontinuierlich geiibt wird,
an eine Schwelle, die aus den Bildern des individuellen Lebens hiniiberlei-
tet in die Bilder des seelischen Menschheitserbes, in die Urbilder des kol-
lektiven Unbewussten, wie Jung sie nennt. Im Urbild ausgedriickt, ist es der
Ubergang aus dem persdnlichen Schatten in die mythische Unterwelt; in den
europdischen Mythologien ist das bekannteste Symbol dafiir die Hadesfahrt.
Was den Griechen ihr Hades war, ist im Alten Testament die Scheol, bei den
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Germanen die Hel. Die Unterwelt gibt es in den Religionen und Mythen wohl
aller Volker; auch im Christentum noch gibt es den Glaubenssatz: Christus
ist «abgestiegen in das Reich des Todes» (Apostolisches Glaubensbekennt-
nis). Die dlteste Kunde, die wir vom Anfang der Menschheit bisher erhalten
haben, sind Hohlen, die begangen wurden und kultischen Zwecken dienten,
auch dies Unterwelten. In den spateren Mythologien wurde in der Unterwelt
der Ort gesehen, an dem die Toten sich aufhalten, wo sie ihr Schatten-Dasein
fithren. Frau C. s Imagination vom Land der zweidimensionalen Menschen
kann ohne weiteres als eine moderne Form der mythischen Unterwelt gelten.
Was aber hat der Hades mit der spirituellen Reise zu tun?

3. 2 Der Weg in die Ganzheit

Ich kniipfe an die uralte Menschheitsvorstellung an vom Leben der To-
ten in der Unterwelt. Nach meiner Meinung kénnen wir heute, obwohl uns
die Bestattungsformen und -riten alter Vilker und vorgeschichtlicher Grup-
pen bekannt sind, nicht bestimmt sagen, in welchem Ausmal} die Menschen
die Welt der Toten fiir real gehalten haben. Vermutlich ist fiir das Reali-
tatsbewusstsein von der Unterwelt eine Entwicklung anzunehmen, die der
seelischen Entwicklung folgte. Da fiir die Unterwelt jedoch, wie fiir alle
mythisch-religiosen Urbilder, angenommen werden muss, dass sie symboli-
scher Ausdruck einer unanschaulichen Wirklichkeit ist, ist eine realistische
Auffassung von der Totenwelt als Projektion eines seelischen Sachverhalts
zu interpretieren.

Es gehort zum Wesen des homo sapiens, dass er seine Toten rituell bestat-
tet; das allein schon zeigt, dass die menschliche Spezies von ihrem Erschei-
nen in der Evolution an sich mit ihren Toten seelisch verbunden fiihlte. Dass
Menschen durch den Tod nicht einfach verschwinden, gilt auch noch in auf-
geklarten Zeiten wie der heutigen. Menschen, mit denen wir eine seelische
Verbindung haben, gehen uns auch nach ihrem Tod nicht verloren, sie blei-
ben gewissermallen fiir immer Bestandteil unserer seelischen Welt.

Das gilt iibrigens auch fiir Menschen, mit denen wir durch Gefiihle der
Abneigung, der Feindschaft oder des Hasses verbunden waren. Jede/Jeder
kann das bei sich feststellen, dass Menschen, die irgendwie einmal eine Rol-
le in unserem Leben gespielt haben, irgendwo einen Platz in unserer Er-In-
nerung, in unserem psychischen Innen behalten. Kein Mensch ist seelisch
auszuloschen. Und wo vielleicht bewusst versucht wird, dies zu tun, beweist
gerade der Versuch, dass er/sie im Gedéchtnis von jemandem lebt. Ein Psy-
choanalytiker sagte einmal zu mir: «Die Eltern sterben nie.» Der Satz ldsst
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sich auf andere Menschen erweitern. Aber fiir die Eltern, zu denen wir die
erste und stirkste Bindung hatten, triftt er besonders zu.

Die Unterwelt als Menschheitsschatten

Aus Psychoanalyse und Entwicklungspsychologie wissen wir, dass wir in
den ersten Lebensjahren durch die ersten Bezugspersonen psychische Pra-
gungen fiir das ganze Leben erhalten haben und dass diese iiber das Leben
dieser Bezugspersonen selbst hinaus wirken. Der Ahnenkult archaischer
Menschen scheint mir hier seine psychische Wurzel zu haben. Dass die
Menschheit von Anbeginn an der Verbindung mit ihren gestorbenen Vorgén-
gerinnen festgehalten hat, verweist nicht auf eine primitive Geistesart, son-
dern vielmehr darauf, dass sie sozusagen instinktiv anthropologisch richtig
gefiihlt und gehandelt hat. Es zeigt, dass Menschen stets gespiirt haben: sie
bilden mit allen Individuen der Gattung zusammen eine Einheit.

Da dies Zusammengehdren mit den Toten nicht in einer dulleren Verbin-
dung bestehen kann, wie offensichtlich ist, kann es nur eine seelische Einheit
sein. Das Einheitsfiihlen erstreckt sich in erster Linie auf die, die im Leben
nahe gestanden haben, vor allem die, die in der Generationenfolge verwandt
waren. Wie die Unterweltsmythen mitteilen, werden in die Einheit dariiber
hinaus aber alle Toten einbezogen: die Unterwelten sind von allen Verstorbe-
nen bevdlkert. In der katholischen Kirche gibt es ein jahrliches allgemeines
Totengedéchtnis, den Allerseelentag (2. November).

Wie in uralten Menschheitsreligionen wird an diesem Tag in Kult und
Gebet die Verbindung mit den Toten bewusst gemacht. Sie basiert auf dem
Glauben, dass die Lebenden etwas fiir die Toten zu tun vermogen, vergleich-
bar dem Brauch fritherer Kulturen, ihre Toten mit reichen Grabbeigaben zu
bestatten, damit sie im Jenseits nicht mittellos seien. Das christliche Ge-
déichtnis fiir die «armen Seelen» ist allerdings zusammenzusehen mit dem
Gediachtnis «aller Heiligen» (1. November), die ja auch zu den Verstorbenen
gehoren. Im Christentum hat sich die Unterwelt aufgespalten in drei Teile: in
einen, der «obeny ist, den Himmel, den neben Gott die Vollendeten bewoh-
nen; die beiden anderen Teile sind «unten» geblieben; ein Teil ist ein Durch-
gangsstadium geworden, das Fegefeuer, der Ort der Lauterung fiir die noch
nicht Vollendeten; und die tiefste Region der Unterwelt ist zur Holle gewor-
den, dem Ort fiir die Verlorenen, fiir die es, konsequent, auch kein Gedécht-
nis gibt. Wie es zu dieser christlichen Verdanderung der Unterwelt gekommen
sein mag und was sie bedeuten kann, soll erst spéter gefragt werden.

Die Vorstellung von der Unterwelt in allen ihren Varianten ist fiir Men-
schen, die das Leben und die Welt nur mit den Kopfaugen sehen, ein be-
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sonders harter Brocken. Wenn ich aber davon ausgehe, dass auch in diesem
Mythos seelisch Projiziertes steckt, kann der Zugang leichter werden. Die
Unterwelt mit den Toten ist dann so etwas wie der seelische Menschheits-
schatten, so wie die individuelle psychische Riickseite unser personlicher
Schatten ist. Der Mythos von der Unterwelt sagt uns dann, dass wir zu den
psychischen Schichten unterhalb unseres personlichen Schattens hin die in-
dividuellen seelischen Grenzen iiberschreiten in Seelisches hinein, das der
Menschheit gemeinsam ist.

Diese tiefsten psychischen Schichten — von Jung das kollektive Unbe-
wusste genannt — konnen verstanden werden als die psychische Stammesge-
schichte des Menschen, wahrscheinlich sogar bis in vormenschliche Formen
der Evolution hinein, vergleichbar der materiellen Evolution, deren Merk-
male der homo sapiens als Korper- und Organaspekte noch an sich trigt. Das
menschliche Bewusstsein, das sich als eine besondere psychische Funktion
einmal aus dem Unbewussten des Seienden herausdifferenziert hat, ist ge-
geniiber dem kollektiv Psychischen eng, klein, schwach und kann die Aus-
malle des seelischen Menschheitsschattens nicht ermessen. Insofern prasen-
tiert sich das allgemein Seelische dem Bewusstsein als ewig und unabhingig
von bewusster Beeinflussung. Die mythische Vorstellung von der Unterwelt
als einem eigenstdandigen Reich der Toten diirfte sich auf diesen Aspekt der
Autonomie dieses dem Menschengeschlecht gemeinsamen seelischen Be-
reichs beziehen.

Dem Bewusstsein zeigt sich dieser Bereich in Bildern des psychischen
Menschheitserbes, die in allen Zeiten und Kulturen zu finden sind; mit ih-
rer Produktion hat die menschliche Seelentétigkeit offenbar im urgeschicht-
lichen Stadium begonnen. Fiir das Bewusstsein sind sie von archetypischer
Art, das heif3t sie sind etwas Ur- und Vorgeprigtes, das das Bewusstsein nicht
machen und auch nicht einfach verdndern kann. Das Bewusstsein kann sich
ihnen schauend und erlebend zuwenden und sich so an dieses groBBere see-
lisch Ganze anschlieen. Dies haben die Religionen seit jeher getan und zu
ermdglichen versucht. In den Religionen ist die Unterwelt des menschheit-
lich Seelischen wegen ihrer Autonomie gegeniiber dem Bewusstsein stets als
numinos, als gottlich erfahren worden. Urspriinglich eine Gottin, spéter ein
Gott, ist das Zentrum der Unterwelt. In Religionen, in denen die Unterwelt
einen wichtigen Platz hatte, wurde das Jenseits somit unten, in der Tiefe ge-
funden, nicht im Himmel.
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Wie Unterwelt heute erlebt wird

Was bedeutet nun das kollektiv Psychische fiir die spirituelle Reise? Wenn
es eine Menschheitsrealitit ist, dann muss es auch heute wie zu fritheren Zei-
ten erfahren werden konnen. So mdchte ich das bisher analysierte kollektive
Symbol der Unterwelt nun an Beispielen konkreter Unterweltsbilder heuti-
ger Menschen priifen. Nach meiner Erfahrung ist der Ubergang vom per-
sonlichen zum kollektiven seelischen Schattenbereich gleitend, nicht abrupt.
Bilder beider Bereiche konnen miteinander verschmelzen und lassen auf die-
se Weise die gro3e Bedeutung des autonomen seelischen Bereichs fiir die in-
dividuelle Entwicklung erleben. Ein eindringliches Beispiel dafiir findet sich
in den bei Peter Orban protokollierten Fantasiereisen. (Anm. 8) Die Studen-
tin D. erzidhlt von einer Reise in die Tiefen der Seele, bei der sie threm Tod
begegnet. Der Tod ist eine Frau mit dunklen, riesigen «hammerhaften» Au-
gen. Wortlich sagt die Studentin:

«Ein Pendant zu mir; sie ist dunkel und ich bin hell. Sie war mir mehr als
bekannt, vielleicht konnte ich sagen, ,intim bekannt‘... Ich hatte Schuldge-
fiihle, ich war erschrocken, denn ich erkannte in dem Blick unendliches Leid
... Mir wurde bewusst, dass ich sie liebe und dass sie mich liebt. Mir wurde
bewusst, dass ich sie unheimlich gequilt haben musste, dass ich ihr fast un-
ertragliches Leid zugefiigt haben muss, das sie geduldig ertragen hat, weil
sie mich liebt, weil sie meine Gefahrtin auf Lebenszeit, meine Freundin ist,
die ... immer unsichtbar an meiner Seite sein wird. Ich war tief getroffen ...

Ich habe mich an viele Situationen erinnert, in denen ich sie ,vergewaltigt*
hatte, d. h. wenn das Leben mir unertrdglich schien, ... dann wollte ich ster-
ben. Der Tod war immer so nahe, mein Rettungsring gewesen. Im tibertrage-
nen Sinne heillt das, ich hatte sie sehr oft gerufen, dass sie mich ,umbringen’
solle, und in dem Moment war mir klar, dass sie die Zeit selbst weil3, und
wenn die Zeit da ist, kommt sie von selbst, um sich mit mir zu vereinigen,
und ich hatte versucht, sie unzdhlige Male zu vergewaltigen.

Ihre Augen waren wie ein Buch, in dem ich meine Grausamkeit lesen
konnte. Sie war mein Spiegel...

Wir gaben uns die Hiande und ich schwor, ihr nicht mehr wehzutun ... Ich
war unheimlich gliicklich.»

Sie tanzt noch mit der Frau auf eine nicht irdische, leichte Weise; dann
verabschieden sie sich, am Horizont stehend und in einem tiberwiltigenden
Anblick «das Hammerhafte» ansehend. Diese eindrucksvolle Unterwelts-
fahrt ist bei P. Orban kein Einzelfall; und ich selbst kenne aus meiner Arbeit
ahnliche Beispiele. Die Unterweltserlebnisse der jungen Frau sind in ver-
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schiedener Hinsicht exemplarisch. Die seelische Unterwelt wird fiir sie zum
«Zauber Spiegel Tor», das sie mit der abgelehnten Seite von sich selbst kon-
frontiert. Sie teilt auch etwas vom Inhalt dieser Seite mit; es scheint Flucht
vor dem Leben bis zur Selbsttotungs-Neigung, vielleicht eine depressive
Einstellung zu sein. Um das Verhdngnisvolle dieses Lebensaspekts von sich
zu erkennen, braucht sie keine innere Diskussion, kein Abwégen von ja,
aber. Es geniigt der Blick auf die Person, in der ihr die Vergewaltigung ihrer
selbst verdichtet gegentibertritt, und sie gewinnt eine durchgreifende Selbst-
erkenntnis. Dieses augenblickshafte Sich-Erkennen, verbunden mit einer tie-
fen emotionalen Ergriffenheit, halte ich fiir ein wichtiges Zeichen der Echt-
heit einer solchen inneren Erfahrung.

Ich erinnere an Herrn W., der im leeren Grab auch sich selbst mit dem
gleichen Erlebnismuster begegnet ist. Die Studentin D. erlebt auch den
Schrecken solcher Selbstbegegnung und die ihrem Verhalten angemesse-
nen Schuldgefiihle sowie Reue. Doch alles wirkt aufgehoben und tiberwun-
den in der groB3en Liebe, die sie sogleich mit ihrem Schatten-Ich verbindet.
Eine echte tiefe Selbsterkenntnis besteht niemals nur in bloBem Zur-Kennt-
nis-Nehmen, sondern ist immer Annahme seiner/ihrer selbst, Versohnung
mit sich. An vielen Beispielen solcher Selbstbegegnungen habe ich gelernt,
dass hier der Ursprungsort von Liebe ist, nicht in der Begegnung mit anderen
Menschen. Solange die innere Selbstannahme, wie die Studentin D. sie von
sich schildert, nicht begonnen hat, wird die Liebe zwischen Menschen vol-
ler seelischer Projektionen sein, wird Missverstindnisse, Enttduschungen,
gegenseitiges Vergewaltigen, allerdings auch Faszination und Ergriffensein
bewirken.

Neben der Liebe entspringt der wahren Selbsterkenntnis auch die autono-
me Ethik — die Studentin D. verpflichtet sich, ohne irgendwie dazu aufgefor-
dert zu sein, vollig aus eigener spontaner Einsicht heraus, ihrer Schattenge-
fahrtin gegeniiber, ihr Leben zu dndern. Sie hat das in ihr Herz geschriebene
Gesetz gefunden; wenn sie ihm weiter folgt, wird sie kein von Menschen ge-
machtes Gesetz mehr brauchen.

Unterwelt, Tod und Transzendenzerfahrung

Die Selbstbegegnung der Studentin D. erweckt als solche bereits den
Eindruck, dass sie an die Grenze zum menschheitlichen Schattenreich, ja
iiber die Schwelle hinausfiihrt; am Ende der Blick tiber den Horizont hinaus
bringt das deutlich ins Bild, auch der Ausdruck «das Hammerhafte» scheint
Ahnliches zu beinhalten. Doch auch schon der Anfang macht das klar: Die
Studentin D. begegnet ihrem Tod — richtiger: ihrer Todin. Die Todesfigur in
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dieser tiefen Seelenschicht ist nicht nur in diesem Fall, sondern anscheinend
immer gleichen Geschlechts wie das bewusste Ich. Die Todin ist zwar die
bisher nicht geliebte dunkle Seite ihres Ichs; aber sie ist ganz offensichtlich
grofler als dieses Ich; denn durch ihr bloBes Erscheinen veranlasst sie das Ich
dazu, sich zu wandeln. Insofern verkorpert die Todin der Studentin D. zu-
gleich den allgemeinen Todesaspekt; in der Todin des individuellen Ich ist
auch der Tod als Verwandter allen Lebens gegenwirtig.

So représentiert diese innere Gefdahrtin die Unterwelt des Mythos als Welt
des Todes in der individuellen Seele. Das ist ein Gedanke, der vielleicht
schwer eingeht; denn im modernen Bewusstsein von uns Menschen der
westlichen Zivilisation, einschliefSlich des Christentums, wird der Tod als et-
was ganz und gar Negatives angesehen und erlebt. Die exemplarische Erfah-
rung der Studentin D. zeigt aber, dass in den seelischen Tiefen, in denen wir
als individuelle Menschen angeschlossen sind an das Ganze der Menschheit,
ja wohl noch dartiiber hinaus an das Ganze des Seienden, dass sich dort der
Tod als eine Wandlungsmacht zum Leben erweist. Die Studentin D. hat in
der Begegnung mit dem Tod ihre Wahrheit entdeckt und die Kraft gefunden,
diese auch zu leben. Indem sie die Todesgestalt in sich annimmt, sich mit ihr
verbindet, gewinnt sie deren bleibende Begleitung und die Moglichkeit, von
der groBeren Kraft, die jene besitzt, zu leben. Ihre seelische Todesbegegnung
kann als ein wirkliches Sterben einer bisherigen Form ihres Lebens verstan-
den werden. Dieses Sterben hat sie aber als Gewinn erfahren im Sinne der
mit der Unterwelt verbundenen uralten Menschheitsvorstellung des «stirb
und werde». Es handelt sich um eine Selbst-Findung, bei der sie ihren Schat-
ten als den eigentlich belebenden und tragenden Teil ihrer Identitét ihrem be-
wussten Leben integriert hat. Im Sinne des Mottos zum Kapitel weiB3 sie jetzt
in einem umfassenderen Malle, wer sie ist. Insofern ist der Tod, dem sie be-
gegnet ist, flir sie zu einem Stiick Himmel geworden.

Auf Grund vieler dhnlicher seelischer Erfahrungen wie der hier untersuch-
ten komme ich mehr und mehr zu der Uberzeugung, dass wir Menschen der
westlich-industriellen Zivilisation unbedingt die seelische Unterwelt wie-
der finden miissen, wenn wir selbst und unsere Lebensordnungen nicht noch
fragmentarischer, zerrissener und zerstorerischer werden wollen. Den Sinn
der Hadesfahrt als spiritueller Reise sehe ich darin, dass wir allméhlich von
dem Zwang befreit werden konnten, Tod und Verderben in der geschichtli-
chen und in der 6kologischen Welt zu verbreiten als Folge der volligen Ver-
leugnung der Nacht- und Todesseite, die wir in uns tragen. Wir konnten sie
in eine mindestens ebenso gewaltige Lebensmacht verwandeln, wie wir sie
als Todbringerin drauflen wiiten lassen, wenn wir uns ihr an ihrem seelischen
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Ursprung zuwenden wiirden. Ich vermute, dass wir auf diesem Wege auch
unser Verhéltnis zum physischen Sterben verdndern und den Tod mehr als
Tor zu einem verwandelten neuen Leben erfahren konnten, wie es die christ-
liche Verkiindigung zwar stets behauptet (hat), aber wie ich meine, kaum zu
erfahren ermdglicht. Dieser Punkt wird im flinften Kapitel noch eine Rolle
spielen.

Der Gang in die seelische Unterwelt als menschheitliche Todeswelt fiihrt,
wie schon erwidhnt, in einen numinosen, dem individuellen Bewusstsein
transzendenten Bereich. Die dort gemachten Erfahrungen bezeichne ich des-
halb als religiose, als Erfahrungen der Transzendenz. Aufschlussreich ist,
dass die Studentin D. nach ihrer Todesbegegnung eine weitere Fantasiereise
erlebt, die sie selbst mit zentralen religiosen Begriften beschreibt: sie nennt
sie «ein Wunder», spricht von «auferstehen», viele Menschen werden ge-
heilt, und: «der Sinn meines Lebens hatte sich erfiillt». (Anm. 9) Uberschrei-
tet ein Mensch die Schwelle in den kollektiven Menschheitsschatten hinein,
so liberwindet er die Enge seines individuellen Ich; es erfiillt sich etwas von
den Verschmelzungs-Sehnsiichten mit einem GroBeren, die wohl in allen
Menschen leben, meistens vielleicht aber nur mit einem vermeintlich Gro-
Beren zu stillen versucht werden, einem Menschen, einer «grof3en» Liebe, ei-
ner politischen Idee, gesellschaftlichem Ansehen und anderem mehr.

Gefahr des Sturzes in die Unterwelt

Wenn es zum Menschsein gehort, sich nicht mit dem begrenzten Ich-Be-
wusstsein abzufinden, so muss gefragt werden, warum es eine weit ver-
breitete Scheu und Abwehr gibt, den Weg in die transzendente Tiefe des
Unbewussten zu gehen. Nach meiner Meinung hiangt dies mit den Zugangs-
bedingungen zusammen; denn der Aufbruch in die unbekannte seelische Un-
terwelt stellt die Welt des Bewusstseins enorm in Frage. Es gibt zwar verhélt-
nisméBig leichte Wege, um in das Schattenreich zu gelangen, Wege, die in
unseren Gesellschaften individuell und kollektiv vielfach gegangen werden,
um das Bewusstsein, die Moglichkeiten des Ich zu erweitern. Dazu rechne
ich gesellschaftlich abgelehnte Wege wie Drogensucht, Unterwerfung unter
religiose oder therapeutische Fiihrer bzw. Bewegungen und dhnliches, aber
auch gesellschaftlich legitimierte, ja sogar geforderte wie: alles realisieren,
was Wissenschaft und Forschung ermoglichen ohne Riicksicht auf die Fol-
gen, sei es die Atombombe oder die Genmanipulation, oder den in den Fort-
bewegungsmitteln sichtbar werdenden Geschwindigkeitsrausch und ande-
res mehr. Diese in unserer iiblichen Wertung so verschiedenen Fille bindet
in tiefenpsychologischer Betrachtung ein gemeinsamer Mangel zusammen:
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sie lassen Menschen direkt — wie bei der Drogensucht — oder in projizierter
Form — wie in der Wissenschaft — den Bildern, Visionen, Utopien der Tiefen-
seele verfallen, weil deren iiberwiltigende Macht nicht mit dem steuernden
Bewusstsein verbunden wird.

Dass die seelische Unterwelt, wenn sie erschlossen, aber nicht in eine Ein-
heit mit dem Bewusstsein integriert wird, sich zerstérend auswirkt, lassen die
erwdhnten Beispiele leicht sehen. Sich Hals iiber Kopf in die Tiefen des see-
lischen Ozeans zu stlirzen, wie das bei einer Sucht geschieht, oder so zu tun,
als gibe es diese Tiefen nicht, wie das etwa bei politischen Zielvorstellungen
oft der Fall ist, z. B. bei der Riistungseskalation, wirkt sich gleich verhing-
nisvoll aus. Im ersten Fall ist die Sache offensichtlich, im zweiten dagegen
wird sie mit so genannten rationalen Argumenten bemaéntelt. Sich-Ausliefern
an die Tiefenméchte bringt deren Autonomie an einem Punkt an den Tag, an
dem diese nur noch schwer oder gar nicht mehr dem Ganzen eines indivi-
duellen Lebens oder einer Gesellschaft eingebunden werden kann. Wo das
Potenzial des kollektiven Menschheitsschattens aktiviert wird, aber von be-
wusster Lenkung abgekoppelt bleibt, wird seine Macht bose. Auch dies ist
ein religioses Phidnomen, vielleicht genauer: ein Anti-Phdnomen, greifbar in
den Geistern und Damonen der Religionen, dem Teufel des Christentums.
Aber auch kollektiv-psychologische Erscheinungen wie Kriege, Gewaltre-
gime, Terror sind einer solchen tiefenpsychologischen Erkldarung zuging-
lich.

Dass mit der Autonomie unbewusster Kréfte in ganz unreligiosen Zusam-
menhéngen auch in heutiger Gesellschaft noch gerechnet wird, war vor eini-
ger Zeit festzustellen in einem Pressebericht iiber den Prozess gegen den frii-
heren Boxer Bubi Scholz, der seine Frau erschossen hatte. Im psychiatrischen
Gutachten kam der Satz vor: Die Reaktion des Angeklagten (beim T6ten) set
eine «vollig personlichkeitsfremde Handlung» gewesen, ein «aggressiver
Durchbruch infolge einer Bewusstseinstriibung». Der Gutachter zog daraus
den Schluss der Schuldunfihigkeit des Angeklagten. (Anm. 10) Ahnliche
Feststellungen und Schlussfolgerungen kommen in der forensischen Psych-
iatrie Ofters vor. Mich erstaunt dabei, dass Medizin und Psychologie sich im
Grunde mit der Feststellung eines solchen Phinomens oder mit vordergriin-
digen Erkldarungen begniigen, obwohl wissenschaftliche Aufkldrung ihr Ziel
ist. Vielleicht ldsst sich ein solcher Tatbestand mit dem etablierten wissen-
schaftlichen Denken, das komplexe Erscheinungen in Einzelaspekte zerlegt
und analysiert, auch gar nicht aufkldren. Mir scheint, Affektdurchbriiche,
wie einzelne Menschen sie erleiden, wéren besser zu verstehen als Sympto-
me der Gesamtsituation heutiger Gesellschaften, in denen dhnliche Aftekt-
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durchbriiche fast stindig geschehen, z. B. in einer den Bestand der Mensch-
heit bedrohenden Politik der Weltméchte. Da Affektiiberschwemmungen der
Vernunft mit «Bewusstseinstriibungen» sich in der Politik {iber ldngere Zei-
ten hin, gewissermallen dosiert manifestieren, kommt kaum jemand darauf,
sie mit den momentanen Affektdurchbriichen bei einzelnen Menschen zu
vergleichen. Ich meine dennoch, dass Politiker oftmals genauso wenig wis-
sen, was sie tun, wie der Boxer, als er seine Frau umbrachte. Fiir den indivi-
duellen wie den kollektiven Sachverhalt kann in tiefenpsychologischer Sicht
gelten, dass darin eine seelische Energie zum Zuge kommt, die sowohl dem
einzelnen als auch vielen bewussten Ichs zusammen weit {iberlegen ist. Statt
zerstorend konnte sie aufbauend wirken, wenn sie als seelische Macht iiber-
haupt zur Kenntnis genommen und dann bewusst gestaltet wiirde. Dem ein-
zelnen, der dies nicht kann, mag durchaus «Schuldunfdhigkeit» zugebilligt
werden; ob ganze Gesellschaften von der Verantwortung fiir die seelische
Unterwelt freigesprochen werden diirfen, wage ich zu bezweifeln.

Die Pseudo-Gotter entlassen

Sich der seelischen Unterwelt auszuliefern, ist dem individuellen wie dem
kollektiven Ich zwar moglich, ist vielleicht sogar eine Tendenz seines Stre-
bens, hat es sich doch einmal aus diesem kollektiv Seelischen entwickelt.
Als Passierschein in die tieferen Regionen auf der Seelenreise ist dieses Vor-
gehen jedoch vollig ungeeignet; es ist dem Menschen auch nicht geméB, da
einem solchen Verhalten die ethische Komponente, die Eigenverantwortung
einschliet, abgeht. Was sind nun die wirklichen Zulassungsbedingungen in
die Unterwelt, damit ein Einswerden des isolierten Bewusstseins mit dem
seelischen Menschheitspotenzial, vielleicht sogar eine religidose Erfahrung
moglich wird? Ich will es wieder an einem erlebten Beispiel zeigen.

In einer Gruppe machen wir eine Interaktionsiibung zu der von den Teil-
nehmenden selbst gewédhlten Geschichte von Abraham, Sara und Hagar
(Genesis/1 Mose 16 und 21). Darin wird erzéhlt, dass die unfruchtbare Sara
threm Mann Abraham ihre Magd Hagar gibt, damit sie ein Kind von ihm
empfange, das nach damaligem Brauch auf dem Schof3 der Ehefrau gebo-
ren wurde und dann juristisch als ihr Kind galt. Abraham tut, was seine Frau
thm sagt, und Hagar bringt Ismael zur Welt. Spiter gebiert dann auch Sara
noch ein Kind, den von Gott verheillenen Sohn Isaak. Als beide Kinder he-
ranwachsen, fiirchtet Sara fiir die Erbfolge ihres Sohnes Isaak und verlangt
deshalb von Abraham, dass er Hagar mit Ismael in die Wiiste schickt. Ob-
wohl Abraham Bedenken hat, macht er es, nachdem Gott ihm gesagt hat, er
solle tun, was seine Frau ihm sagt. Hagar und ihr Sohn geraten in der Wiiste
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in Lebensgetfahr, als ihnen das Wasser ausgeht; Gott aber rettet sie, indem er
Hagar zu einem Brunnen fiihrt. In der Gruppe entwickelte sich das biblische
Drama zu einem modernen Beziehungskonflikt zwischen den beiden Frau-
en und dem Mann. Gott, dessen Rolle Herr S. iibernommen hatte, wurde von
den andern in ihre Familienproblematik hineingezogen. Er selber versuchte
jedoch, liber dem Ganzen zu stehen. Er hielt diese Position bis zum Schluss
durch und verhértete sich immer mehr in ihr, als die andern ihn mit Anfragen
an seine, Gottes Funktion in threm auf humane Weise nicht 16sbaren Famili-
enkonflikt bedrdangten. Da er sich zunehmend autoritér dulerte, steigerte sich
bei den anderen die Angst; und diese hinderte sie wiederum immer mehr,
eine konstruktive Losung fiir ihr Problem zu finden. Gegen Ende der Ubung
zog sich «Gott» fast nur noch auf den Satz zuriick: «Ich habe einen Bund mit
euch geschlossen, und ihr miisst mir deshalb gehorchen.» Die Ubung lieB3
den Konflikt ungeldst, die Teilnehmer/innen flihlten sich hilflos; Herr S. war
tief betroffen dariiber, wie er Gott vertreten hatte.

In der biblischen Geschichte selbst hatte Gott den Konflikt gelost. Was
aber hatte sich in der Gruppe ereignet? Ich konzentriere mich auf die Erfah-
rung, die Herr S. gemacht hat; an ihr wird eine bedeutsame Station auf der
Seelenreise erkennbar. Seine Betroffenheit rithrte nach seinen eigenen Wor-
ten daher, dass er sich bei der Interaktion mit den andern mehr und mehr in
eine Gottesvorstellung verrannte, aus der er eigentlich herauswollte, es aber
nicht konnte; je mehr er es bewusst versuchte, umso mehr verfranste er sich
mit dem autoritiren, ja unmenschlichen Gott. Dabei wuchs seine Einsicht,
dass dies ein Bild von Gott war, das er als ein Stiick seines seelischen Lebens
mit sich herumtrug, ohne es bisher wirklich gewusst zu haben. Verstiandlich,
dass diese Einsicht einen gldubigen Christen erschiittern muss. Die Konfron-
tation mit einem iiberlieferten Gottesbild nicht im Denken, sondern in der
Erfahrung hatte in der Gruppe nicht den Gott Israels oder Jesu Christi her-
vortreten lassen, sondern ganz personliche Seiten an der Gottesvorstellung
eines Teilnehmers; und diese hatten verwirrend und spaltend in die Bezie-
hungen der Gruppenmitglieder hineingewirkt, hatten mit verhindert, dass sie
eine Losung fiir ihr menschliches Problem finden konnten.

Eine religiose Erfahrung im Vollsinn kann diese in tiefenpsychologischer
Betrachtung wohl nicht genannt werden; in der Interaktion hatte sie trennend
gewirkt, wobei nicht auszuschlieBen ist, dass sie bei Herrn S. einen Impuls
zum Ganzwerden ausloste. Fiir ihn 6ffnete die Erfahrung offensichtlich eine
Tiir in den numinosen Bereich. Der erschiitternd erlebte harte eigene Gott
kann sich nun, nachdem er ihn richtig zu Gesicht bekommen hat, wandeln
zu dem Gott, der Beziehung, Einheit und Ganzsein schafft, statt diese zu
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zerstoren. Das Erlebnis von Herrn S. ist nicht als Ausnahmefall zu werten.
Manche Pseudo-Gotter verstellen Menschen den Weg in die seelische Unter-
welt, wo der unbekannte Gott sich thnen offenbaren konnte. Pseudo-Gotter
sind nicht nur starre religidose Einstellungen und von religidsen Institutionen
verkiindete einseitige Gottesvorstellungen, sondern auch moralisch verhir-
tete Positionen, Festgefahrensein in konventionellem Verhalten, in dem, was
man denkt und tut, Macht und Besitz als hochster Wert und vieles andere
mehr. Wo die Bereitschaft oder die Fahigkeit fehlt, solche Pseudo-Gotter zu
erkennen und zu entmachten und sich damit selbst in Frage zu stellen, sind
die Zulassungsbedingungen zur Unterwelt nicht erfiillt, kann das individu-
ell Psychische nicht in das allgemein giiltig Seelische hinein durchschritten
werden. Unsere Pseudo-Gotter aus ihrer beherrschenden Stellung zu riicken,
1st schwer, wird dabei doch erkennbar, dass sie ein Korsett oder Kriicken fiir
unser schwaches Ich sind. Und wer setzt sich dieser Erkenntnis schon gern
aus? So ist die Weigerung vieler zu begreifen, sich den Einlassbedingungen
in die Unterwelt zu stellen; stattdessen halten sie die unbewusste Nachtseite
von der bewussten Tagseite der Seele lieber streng getrennt.

Werden einer neuen ldentitat

Der Gang in die seelische Unterwelt kommt tatsidchlich dem Sterben von
Teilen unseres Lebens gleich. In dieser Hinsicht ist der Hades nicht nur die
Todeswelt der physisch Gestorbenen, sondern auch von gestorbenen Inhal-
ten unserer eigenen Existenz. So hatte ich einmal einen Traum, in dem ein
grofler Leichenzug eine Person zu Grabe trug, die etwas von meiner Abhén-
gigkeit von Autorititen verkorperte. Es war eine sehr feierliche Angelegen-
heit. Der Traum verdichtete sich zuletzt in den Satz: «Der Trauerzug wandert
in den Orkus hinab.» Mit der toten Person, einem Teil von mir, gingen auch
die Trauernden, ebenfalls ein Teil von mir, in die Unterwelt. Beides, sowohl
der gestorbene seelische Inhalt als auch die Trauer dariiber, verschwanden
hier also in der seelischen Todeswelt. Dass Sterben von Autoritdts-Abhén-
gigkeit eine so grof3e feierliche Trauer hervorruft, mag verwundern; es miiss-
te doch froh machen, da es ein Stiick innerer Freiheit einbringt. Doch muss
alles Seelische, das stirbt, weil es zu Ende gelebt ist, betrauert werden, ist es
doch ein Teil von uns selbst. Die Freude tiber das Neue, das aus dem Sterben
entsteht, die Freude iiber die Auferstehung, kann erst nach durchlebter Trau-
er empfunden werden. Was wir zustimmend in die seelische Unterwelt gelei-
ten, verwandelt sich dort in einen bleibenden inneren Besitz, der uns berei-
chert. Quélende Lebensaspekte erfahren im Orkus eine Wandlung. Der Weg
dorthin erscheint in den Urbildern oft als Grenziiberschreitung, als ein Gang
oder eine Fahrt iiber das Wasser, wie im antiken Mythos die Toten iiber den
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Fluss Acheron in den Hades fahren miissen, oder als eine andere Form von
Ubergang. Oft wird auch verlangt, Abschied zu nehmen von dem, was zu-
rliickbleibt und verlassen wird. Der Gang in diese tiefen seelischen Gegen-
den kann wie das Betreten eines anderen Landes erscheinen und wie ein Weg
ohne Riickkehr erlebt werden. Den Ubergangscharakter des Weges will ich
ebenfalls an einer eigenen Erfahrung verdeutlichen. Nach einer Serie von in-
tensiv erlebten Triumen, die die Anderung einer seelischen Einstellung an-
zeigten, stellte sich folgender Traum ein:

«Ich gehe auf einer Landstrale nach Hause. Es ist tiefe Nacht. Ich kom-
me an eine Briicke, die iiber einen breiten Kanal fiihrt und die ich liberque-
ren muss. Ich gehe tliber die Briicke. Sie ist hochgewolbt; ich muss also zu-
erst hinauf- und dann wieder hinuntergehen. Es herrscht absolute Finsternis;
ich kann tiberhaupt nichts sehen und taste mich mit den Handen langsam am
Briickengeldnder entlang. Auf einmal merke ich, dass ich bis zu den Waden
im Wasser gehe. Es ist mir alles unheimlich und auch wieder nicht. Und dann
steigt das Wasser langsam. Ich brauche das Geldnder, um nicht auszugleiten
und ins Wasser zu fallen. SchlieBlich ist das Wasser bis in Brusthohe gestie-
gen. Ich schitze in Gedanken ab, dass ich, bis es meinen Kopf erreicht, die
Briicke hinter mir haben werde. Ich bin vollig in Wasser und Dunkelheit ein-
geschlossen. Nur hinter mir hore ich die Stimmen von einigen jungen Leu-
ten, die auch miihsam iiber die Briicke gehen; ich kann sie aber nicht sehen.
Es tut mir gut, diese menschlichen Stimmen zu horen. SchlieBlich bin ich am
Ende der Briicke und somit am anderen Ufer angelangt.»

Ich habe den Traum so wiedergegeben, wie ich ihn unmittelbar nach dem
Traumen aufgeschrieben habe. Die Worte, die einem als erste zu einem
Traum einfallen, sind meistens ein Schliissel zu seinem Verstiandnis. Beim
Wiederlesen dieser Worte fallt mir auf, wie sehr der Traum Erzdhlungen von
Unterweltsreisen in Mythen und Mérchen gleicht. Einige Momente mdchte
ich hervorheben.

Ich gehe in etwas mir vollig Fremdes und Unbekanntes — das sagen nicht
nur die Worte, das war auch mein Gefiihl im Traum. Ich kann auch im Hin-
tibergehen noch nicht das Geringste davon erkennen. Ich gehe hiniiber, weil
ich es muss. Nicht einmal kam mir der Gedanke, nicht hiniiberzugehen oder
umzukehren, als es immer gefahrlicher wurde — was eine reale Moglichkeit
auch im Traum gewesen wire. Es war offensichtlich fiir mich der richtige
Zeitpunkt, diesen Weg in das dunkle Land zu gehen. Immer wieder mache
ich bei mir und andern die Erfahrung, dass, wenn es notwendig ist, einen
Weg in die seelische Tiefe zu gehen, sich dazu auch die Fihigkeit einstellt.
Mein Traum gibt mir auch das Motiv fiir den Weg, das zugleich dessen Ziel
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ist: ich gehe nach Hause. Das Bild vom Zuhause oder Heim stellt sich oft
ein, wenn eine neue Identitdt im Werden ist. Nach Hause gehen bedeutet: zu
mir selbst gehen, zu meinem gréBeren Selbst kommen. Dass der Weg den-
noch kein bequemer Spaziergang ist, lassen zwei ebenfalls mythische Ele-
mente deutlich werden: das Wasser und das absolute Dunkel. Letzteres hatte
ich in einer Imagination frither schon einmal erlebt, und ich wusste damals
gleich, dass es die Holle, also die Unterwelt ist. In der Imagination wie im
Traum war das Dunkel von einem so tiefen Schwarz, wie ich es realiter noch
nie gesehen habe; als Vergleich fillt mir die Schwirze des Weltalls ein. Threr
Bedeutung nach hat die seelische Unterwelt auch eine Beziehung zum Kos-
mos: in ihr konnen die fiir das Ganze giiltigen Erfahrungen gemacht und Ein-
sichten gewonnen werden.

Uber meinen Traum hatte ich sofort die Gewissheit, dass er mich in das
objektiv Seelische gefiihrt hatte. Das Objektive oder Ganzheitliche des Sei-
enden hat der Traum aber nur in der personlichen Farbung meines Lebens.
Anders gibt es nach meinem Dafiirhalten auch keinen Zugang zu den objek-
tiven religiosen Wahrheiten. Werden diese aus dem konkreten Leben und der
seelischen Verankerung im Menschen gelost, so wird ihre Wahrheit bedeu-
tungslos. Der Gefahr solcher Entleerung sind alle dogmatisierten Wahrheiten
ausgesetzt. Dogmatisiert verhindern objektive Wahrheiten religiose Erfah-
rungen, spirituelles Leben, statt dass sie diese fordern, worin doch ihr Sinn
besteht. Wirksam werden allgemeine Wahrheiten erst, wenn sie in der seeli-
schen Tiefe gefunden werden.

Dass der Weg dorthin nicht ungeféhrlich ist — weshalb er vermutlich oft
gemieden wird —, zeigt auch mein Traum im Bild vom ansteigenden Wasser.
Wasser ist eines der dltesten Symbole der Menschheit fiir die Tiefen der See-
le. In der alttestamentlich-christlichen Uberlieferung ist einer der zentralen
Glaubensinhalte, der Exodus, verbunden mit dem Durchschreiten von Was-
ser, dem Durchzug durchs Schilfmeer, der den Israeliten gelingt, die Agypter
aber im Wasser untergehen lisst (Exodus/2 Mose 14). Dieselbe Zwiespaltig-
keit empfinde ich in meinem Traum dem Wasser gegeniiber. Doch reagiert
mein Traum-Ich in der Gefahr weder panisch noch fatalistisch; beides wére
vor drohendem Verschlungenwerden denkbar. Mein Traum-Ich verhélt sich
vielmehr ganz verniinftig: es schitzt die Situation angemessen ein und kann
daher abschétzen, dass es heil durch das Wasser hindurchgelangen wird.
Dieser Zug wie auch die mich begleitenden neuen Krifte — die jungen Leute
— zeigen, dass ein menschliches Ich auch in der unbekannten und méachtigen
seelischen Unterwelt nicht hilflos ist. Sich in dieser dunklen Seelengegend
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angemessen zu bewegen und sich in ihr zurechtzufinden, kann gelernt wer-
den, erfordert allerdings andauernde Ubung.

Das Licht am Ende des Tunnels

Im Land jenseits der Grenze, am anderen Ufer des Kanals oder des Flus-
ses, lassen sich dann Erfahrungen machen, die das kleine bewusste Ich an
viel groBBere Lebensdimensionen anschlieBen. Weitere Beispiele sollen zei-
gen, wie diese sich erdffnen, sich offenbaren. Bei einer Imagination zum
Thema «Hohle» (nach 1 Konige 19: Gott offenbart sich dem Propheten Elija
am Gottesberg) erlebt Herr R. eine lange Geschichte. Er geht in eine Hohle,
immer weiter nach unten, und es wird sehr eng. Dabei kommt ihm der Ge-
danke an Geburt. Die Hohle wird immer tiefer, bekommt die Form von ei-
nem Schacht mit eisernen Treppen. Als er sich in der Mitte befindet, wird
ithm Angst, und er iiberlegt, in welche Richtung er gehen soll: geht er zuriick,
dann miisste er wieder durch die Enge, aber den Weg kennt er. Weiter hin-
unter weil} er nicht, wie es weitergeht, auch nicht, ob es dort einen Ausgang
gibt. Er sagt sich Griinde dafiir und dagegen, nach unten weiter oder zuriick
zu gehen, und sagt dann: «Ja, und dann war ich doch froh, dass ich den Mut
gefunden hatte, runter zu gehen, mich abwirts zu bewegen.» Schon vor sei-
nem Entschluss hatte er in der Tiefe ein Licht leuchten sehen und daraus ge-
schlossen, dass dort auch eine Hohlen6ftnung war. Im Weitergehen hat er
das Gefiihl: «Dieser Weg riickwérts — es geht nicht vorwérts.» Die Entfer-
nung zum Lichtstrahl bleibt immer gleich, er kommt nicht ndher. Herr R. fin-
det das sehr drgerlich, bewegt sich aber immer weiter nach unten. Er kommt
an ein Wasser, dessen Kélte er korperlich spiirt, das er aber dann doch mit an-
genehmen Gefiihlen durchschwimmt. Jenseits des Wassers gelangt er durch
eine Offnung ins Freie, in eine schone Landschaft, wo er sich sehr wohlfiihlt.
Hier denkt er, es sei zu Ende und will aus den Bildern aussteigen; und dann
geht es doch weiter, und zwar so:

«Da war plotzlich so liber dieser Landschaft ein Atompilz. So mit dem
Atompilz, der zuerst mal so in Entfernung war, kam dann plétzlich auch
Sturm und Feuer, also eine richtige Kleinerscheinung von so einem Atom-
pilz. Und ich habe da also sehr viel Angst gehabt und bin losgerannt, woll-
te zurtick zu dieser Hohle da, wo ich hergekommen bin. Habe den Eingang
nicht mehr gefunden, da hatte ich noch mehr Angst, das war schon schlimm
fiir mich. Ich habe dann noch in dem gebirgigen Geldnde da so eine Mul-
de gefunden, und ich habe mich dann da reingelegt. Dann war wieder Ruhe,
Stille. Da habe ich mich dann auch sehr wohlgefiihlt und gliicklich und zu-
frieden.»
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Herr R. wirkt beim Erzdhlen ganz in sich gekehrt, als mache er den Weg
hinunter noch einmal, und zugleich sehr bewegt. Das Erlebnis hatte ihn of-
fensichtlich innerlich gepackt. Wer sich ein wenig in biblischer Tradition,
auch in Mirchen, auskennt, wird schnell allgemein menschheitliche Motive
in dieser Imagination entdecken, ja sie setzt sich fast nur aus solchen zusam-
men: das Wasser als Ubergangselement fiihrt in ein schones Land, fast wie
in «Frau Holle», wo der Sprung in den Brunnen die Marie in ein sonniges,
fruchtbares Land gelangen ldsst, oder wie in Marchen, wo der Held oder die
Heldin in ein Wasser hinunter muss und dort unten in ein Schloss kommt.

Der ungewisse Ausgang der Hohle und das Licht, das sich nicht erreichen
lasst, erinnert stark an Franz Kafkas kurzen Text «Eisenbahnreisendey». Im
Sinne einer Amplifikation, einer Anreicherung individuell erlebter Urbilder
mit archetypischem Material aus Mythos und Dichtung, will ich den Text
hier gekiirzt anfiigen; er kann helfen, das Objektive oder allgemein Giiltige
an Herrn R. s Imagination zu verstehen.

«Wir sind ... in der Situation von Eisenbahnreisenden, die in einem lan-
gen Tunnel verungliickt sind, und zwar an einer Stelle, wo man das Licht des
Anfangs nicht mehr sieht, das Licht des Endes aber nur so winzig, dass der
Blick es immerfort suchen muss und immerfort verliert, wobei Anfang und
Ende nicht einmal sicher sind.»

Das Licht, das sich in der dunkelsten Tiefe zeigt und zugleich entzogen
bleibt, scheint mir eins der stirksten Symbole fiir den autonomen seelischen
Bereich zu sein. Es ist bei meiner Arbeit schon 6fter in verschiedenen, von-
einander ganz unabhéngigen Gruppen erlebt worden, immer mit einem tie-
fen Gefiihl verbunden. Wo das Licht am Ende des Dunkels erscheint, kann
aber stets auch der Ausgang aus dem Dunkel erreicht werden. Hier scheint
mir Kafkas Text in einem Vorstadium stehen zu bleiben. Herr R. hat dagegen
den Ausgang aus der dunklen Enge gefunden, und dahinter hat er, wie ich
meine, eine grofle Vision gehabt.

Urbilder und religiose Erfahrung

Die Imagination vom Atompilz kommt mir vor wie eine moderne Version
der biblischen Erzdhlung von der Offenbarung Gottes am Sinai (Exodus/2
Mose 19,14-19). Die Zeichen, unter denen Gott da erfahren wird, sind Blitz
und Donner, Feuer, Rauch und Erdbeben; das Volk zittert. Und obwohl es
ausdriicklich heifit: «Mose fiihrte das Volk zur Begegnung mit Gott an den
Berg», wird von Gott selbst weiter nichts gesagt. Das Erscheinen Gottes
wird offensichtlich nicht in einer greifbaren Gestalt, sondern in den genann-
ten Zeichen wahrgenommen. Der Atompilz, der Sturm und Feuer auslost
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und Herrn R. in Schrecken versetzt, ist strukturell dasselbe Urbild wie das
von der Gottesoffenbarung am Sinai; nur das Bildmaterial ist dem Zeitkolo-
rit angepasst: am Sinai Gewitter und Erdbeben, bei Herrn R. eine Atomex-
plosion. Strukturell gleich ist auch die Wirkung des Urbildes: das mensch-
liche Ich fiihlt sich thm nicht gewachsen, weder das kollektive, das ist das
Volk am Sinai, noch das individuelle von Herrn R. ; bei thm ist es daher wohl
auch eine «Kleinerscheinung von einem Atompilz», eine grolle Atomexplo-
sion konnte er gar nicht verkraften, sie wiirde sein Ich auseinander sprengen.
Beide Male miindet das Urbild aber auch in eine gro3e Beruhigung: am Si-
nai in den Bund Gottes mit Israel, was als eine Selbstfestlegung Gottes auf
ein menschliches Mal} verstanden werden kann, und Herr R. fiihlt sich in der
schiitzenden Mulde gliicklich.

Dass die Energie, die im Atompilz symbolisiert ist, nachdem sie freige-
setzt wurde, dem Menschen gegeniiber autonom ist und ihn todlich bedroht,
weil} jeder heutige Mensch. Autonomie und tédliches Bedrohtsein des Men-
schen werden in Religionen mit der Gotteserscheinung verbunden; sie sind
die Zeichen des Numinosen. Herr R. hat sein Tiefenerlebnis nicht als eine
Gotteserfahrung bezeichnet; ich weill auch nicht, ob er es so verstanden hat.
Der objektiven Bildstruktur nach aber weist es die Charakteristika einer re-
ligiosen Erfahrung auf. Da wir im Christentum nicht gewohnt sind, die Got-
teserfahrung mit einer seelischen Tiefenerfahrung in Zusammenhang zu
sehen, bedarf es einer Deutungshilfe aus objektiv gewordenen Uberlieferun-
gen — deshalb mein Verweis auf die Sinai-Erzdhlung. Dass die Erfahrung von
Herrn R. religiosen Charakter hat, ist an einem weiteren Merkmal zu erken-
nen. Den Weg durch den engen Schacht in die Tiefe hat er als eine Geburt
verstanden, und jenseits der dunklen Enge 6ffnet sich ein neues Land, und er
erlebt einen Energieausbruch in {iberpersonlichen Dimensionen. Die Geburt
als neue oder Wiedergeburt ist ebenfalls ein uraltes Menschheitssymbol fiir
die Leben erneuernde Macht der religiosen Erfahrung. Im Christentum wird
der Eintritt ins Christsein, die Taufe, Wiedergeburt genannt. Auch dies diirf-
te ein seelisches Grundgesetz sein, dass das schwache menschliche Ich nur
dann Anschluss an groBere seelische Kréfte findet, wenn es durch den en-
gen Geburtskanal hindurchgeht. Wie aber ist es mit der tédlichen Bedrohung
durch die numinose Macht? Herr R. ist durch die Atomexplosion in seiner
Seele nicht umgekommen, im Gegenteil: er hat einen neuen Gliickszustand
erreicht. Interessant ist, dass er zunichst zuriick wollte in die Hohle, also in
das alte Leben vor der neuen Geburt. Den Ort gab es aber nicht mehr. Ein
Zug der Unterweltsmythen scheint hier anzuklingen: Was einmal in die Un-
terwelt gelangt ist, kommt nicht mehr zuriick.
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Ganzheitserfahrung

Herr R. iibersteht die todliche Bedrohung in dem neuen Land, in dem er
sich befindet. Er hat das seelische Gesetz des (Wieder-)Geborenwerdens,
niichterner: der Seelenarbeit, erfiillt, deshalb gereicht ihm die gewaltige Tie-
fenenergie zum Gliick. Auch dieser Aspekt an Herrn R. s Imagination ist ex-
emplarisch. Es besteht ndmlich ein Zusammenhang zwischen der Umkehr
in die innere Welt sowie der ernsthaften Bemithung um das Weiterkommen
auf dem Weg der Umkehr einerseits und einer Tiefenerfahrung, wie Herr R.
sie gemacht hat. Uber das seelische Menschheitserbe uns zustromende re-
ligiose Erfahrungen verlangen danach, ins bewusste Leben aufgenommen,
assimiliert zu werden; nur dann erweisen sie sich als heilmachend. Eine tie-
fe emotionale Erschiitterung, auch Ekstase, gehort zwar zu religioser Erfah-
rung; fruchtbar wird die so freigesetzte Tiefenenergie aber erst, wenn das
Ich sich so mit ihr verbindet, dass sie der Gestaltung eines vollstindigeren,
eines ganzheitlichen Lebens dienen kann. Gefiihle, sogar sehr tiefreichen-
de und daher aufwiihlende, sind dafiir notwendig; aber sich von ithnen weg-
schwemmen zu lassen und nur in thnen zu baden, fiihrt kaum zu vollerem
Menschwerden. Wo z. B. junge Menschen sich so in die Gefiihlstiefen stiir-
zen, indem sie sich therapeutischen, spirituellen oder religiosen Bewegungen
anschlieflen, die das fordern, kann das eher negative Folgen haben. Tiefen-
psychologisch gesehen kann das beurteilt werden als Versinken im archaisch
Seelischen der Menschheit, als Flucht vor der individuellen Menschwerdung
ins kollektiv Seelische; anders gesprochen: die im kollektiv Seelischen sich
offenbarende numinose Macht kann das individuelle Ich vernichten; in so
einem Fall konnte die Gotteserfahrung psychisch tatsdachlich todlich sein.
Dauerhaftes Bemiihen, numinose Tiefenkrifte bewusst in die Selbst-Ver-
wirklichung einzubeziehen, konnen dagegen einen Zuwachs an Kraft und
Kreativitit einbringen.

Ich will ein zweites Beispiel von einer religidsen Erfahrung auf der See-
lenreise mit ganz anderem Bildmaterial anfithren, damit deutlich wird, wie
vielfdltig die kollektive seelische Region sich einzelnen Menschen darbie-
tet. Wihrend Herr R. ein jiingerer Mann um 30 war, ist Frau E. ca. Ende 50.
Ihrer beider Erfahrungen reprisentieren somit beide Geschlechter und ziem-
lich unterschiedliche Lebensalter. Nach einer Imagination zum leeren Grab
erzihlt Frau E. :

«Ich gehe in das Grab, und da wird das eine Kirche mit hohen Gewdlben.
Es flihren Stufen in die Tiefe, die gehe ich hinunter. In der Hohle unten steht
ein schwarzer Wiirfel aus Stein. Der Bote ist kein Engel, sondern ein alter
Mann mit einem Bart und einem weillen Gewand. Er sagt: ...»

65



An dieser Stelle kann sie nicht weitersprechen, sie weint erschiittert.
Erst in einem spateren Gespréch sagt sie, der alte Mann habe gesagt: «Le-
benspendendy. Ich bin iliberrascht, denn ihr Weinen hatte mich vermuten las-
sen, sie habe etwas sehr Trauriges erlebt. Doch sie sagt, sie sei nicht traurig;
anscheinend kann sie gar nicht verstehen, dass ich das annehme. Mehrmals
wiederholt sie: «Das ist ganz fremd, das kenne ich gar nicht.» Zu dem Stein
fallt ihr die Kaaba ein, der wiirfelformige Steinbau im islamischen Zentral-
heiligtum in Mekka. Die tiefe Erschiitterung von Frau E. in Verbindung mit
der Art der imaginierten Bilder zeigen eine echte religiose Erfahrung an. Die
Erschiitterung riihrt offenbar von dem Fremdartigen des Erlebten her, das
sie aber gerade als ihr Eigenes gefunden hat. Ich meine, sie hat eine wirkli-
che Offenbarung des Gottlichen erlebt, ihr fremd, weil das Offenbarte weit
grofler und méchtiger ist, als ihr Ich fassen kann, wobei dieses Ich doch zu-
gleich Teil des groeren Ganzen ist und dieses dem Ich Leben spendet. Die-
se Fremdheit ist bei einer echten religiosen Erfahrung sozusagen naturgege-
ben, sie ist unausweichlich; denn ein Teil des Ganzen, das menschliche Ich,
kann das Ganze nie von sich aus in den Blick bekommen. Seelisch sind wir
Menschen aber offenbar so strukturiert, dass das Ganze sich unserem Ich zur
Erfahrung bringen kann.

Tiefenpsychologisch beurteilt ist die Offenbarung des Gottlichen oder
Gottes kein einseitiges, sondern ein Beziehungsgeschehen von paradoxem
Charakter. Sie ist nicht so zu denken, als wiirde dem Menschen von aullen
ein Wissen tiber Goéttliches in die Seele gelegt, vielmehr so, dass das Ich sich
als einem iiberwiltigend GroBeren zugeordnet erfihrt. Offenbarung kann
deshalb auch nicht distanziert zur Kenntnis genommen werden etwa im Sin-
ne eines dogmatischen Satzes, den ich aufnehme, wobei alles bleibt, wie es
war. Echte Offenbarungs-Erfahrung schafft vielmehr eine neue Perspektive:
das Ich wird aus der Mittelpunkt-Stellung geriickt, die es im menschlichen
Bewusstsein normalerweise hat, und zugleich erféhrt es sich als erfiillt vom
Ganzen, als dessen Teil es sich doch sieht. Das Ich erfdhrt sich als gering —
da es sich gegeniiber dem Ganzen als fragmentarisch sehen muss —, und zu-
gleich als ungemein erhoht — da es sich in das Ganze hinein erweitert sieht.
Eine solche Erfahrung — iiber sich hinausgehoben zu werden im gleichzeiti-
gen Geflihl der eigenen Geringfiigigkeit — kann das bewusste Ich nicht von
sich aus herbeifiihren; es kann sie nur empfangen. So wird echte religiose
Erfahrung, die grundsitzlich offenbarend ist, vom Ich stets als fremdartig er-
fahren.
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Das Symbol der Hohle

Bei Frau E. scheint mir jedoch auch ein nicht notwendiges Moment von
Fremdheit gegeben zu sein. Thre religiose Erfahrung ist nicht in vertrau-
te Gottesbilder abendlandischchristlicher Tradition gekleidet. Obwohl sie
Christin 1st, erscheint ihr nicht Christus in ihrer Hohlenkirche. Vielmehr
stellen sich Kulturen und Religionen iibergreifende Menschheitssymbole fiir
das Religiose ein: die Hohle unter der Kirche, der schwarze wiirfelformige
Stein, der alte Mann, das Wort «Leben spendend». Um diese religiose Sym-
bolik verstehen zu konnen, miisste in unserer Kultur ein ganz neues Sym-
bollernen einsetzen, da wir durch die Intellektualisierung des Lebens ldngst
abgeschnitten sind von den Menschheits-Urbildern der Ganzheit bzw. religi-
oser Offenbarung. Diese Symbolik ldsst sich nicht durch verstandesmafiges
Lernen wiedergewinnen. Wie die Imagination von Frau E. zeigt, ist sie uns
in der tiefsten seelischen Schicht zuginglich, wenn wir offen und bereit fiir
solche Erfahrungen sind; und nur indem wir die religiosen Menschheitssym-
bole erleben, gestalten sie unser Leben neu. Aber Wissen um das Vorkom-
men und die Bedeutung dieser Urbilder kann dazu helfen, erlebte Symbole
zu verstehen und sie mit unserem bewussten Leben zu verbinden.

So gibt es zu allen Einzelaspekten von Frau E. s Imagination mythisch-re-
ligiose Parallelen. Schon der Raum, in dem sie ihre Erfahrung macht, ist cha-
rakteristisch; eigentlich konnten wir die religiose Erfahrung doch in der Kir-
che erwarten, aber da findet sie nicht statt. Eine so tiefgreifende Erfahrung
kann offenbar oberirdisch, wo die Kirche steht, nicht gemacht werden. Das
religiose Zentrum ist vielmehr unterirdisch. Das Bild von der Kirche mit der
unterirdischen Hohle kann als ein Abbild der menschlichen Seele verstanden
werden: oben hineinragend in bewusste und bekannte Fahigkeiten, nach un-
ten sich 6ffnend in eine unbekannte Tiefe und Weite, aus der Leben spenden-
de Krifte zustromen. Die Kirche, die fiir Frau E. wahrscheinlich christliche
Bedeutung hat, ist hier nur der Vorraum fiir die Begegnung mit Géttlichem.
In der Geschichte der Menschheit ldsst sich an archidologischen Funden fest-
stellen, dass die oberirdische Kirche oder der Tempel sich sogar aus der un-
terirdischen Hohle heraus entwickelt hat. Die Préhistorikerin und Hohlenfor-

scherin Marie E. P. Konig sagt zu Ausgrabungen auf der Insel Malta aus der
Zeit um 3000 bis 2000 v. Chr. oder noch élter:

«Wihrend der Mensch die Unterwelt zunéchst in der natiirlichen Hohle
suchte, wurde hier in Malta eine unterirdische Welt aus dem Felsen heraus-
gehauen. Ein Tempel, wie es ihn oben iiber der Erde gab, den man hier aber
iber Treppen in der Tiefe erreichte.» (Anm. 11)
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Heute noch steht die Geburtskirche in Bethlehem iiber einer Grotte, die als
Geburtsort Jesu immer noch verehrt wird, obwohl nach historischem Urteil
Jesus wohl kaum dort geboren sein kann. Auf der Weihnachts-Ikone der or-
thodoxen Kirche mit ihrer streng festgelegten Ikonographie 6ffnet sich unter
dem neugeborenen Christuskind eine dunkle Hohle, und es selbst liegt auf
einem sarkophagdhnlichen Gebilde als Krippe. Auf der Oberfliche gruppie-
ren sich um dieses Mittelpunkt-Symbol verschiedene Bilder der iiberliefer-
ten Heilsgeschichte. Auch bei dieser Auffassung kommt das «Lebenspen-
dende» in der Gestalt des Erloserkindes aus der dunklen Tiefe — obwohl im
Evangelium nur von einer Herberge als Geburtsort die Rede ist; die Neuge-
burt entspringt der Unterwelt des Todes.

Die Verbindung der Kirche mit einer Hohle spricht symbolisch die zen-
trale Wahrheit aus, dass die Geburt des neuen, des ganzheitlichen oder gott-
lichen Menschen im tiefsten seelischen Dunkel geschieht, am Ort gottlicher
Offenbarung. Die oberirdische Kirche kann dabei sichtbare Religion oder
Religiositit verkorpern, deren Funktion es ist, Menschen den Weg in die Tie-
fe finden zu lassen.

Abstrakte Zeichen und Personen als religiose Symbole

In der Hohle befindet sich in der Imagination von Frau E. der schwarze
Steinwiirfel, dessen Schwirze wie die Hohle auf den Unterweltscharakter
des kollektiv seelischen Bereichs hinweist. Es ldge nahe, an einen Altar zu
denken, aber diese Funktion hat der Stein bei Frau E. offensichtlich nicht;
sie verbindet ihn vielmehr mit einem dhnlichen Stein, der das zentrale Sym-
bol einer grofBen Religionsgemeinschaft ist, was eine kollektive Giiltigkeit
anzeigt. Der Stein dient nicht fiir irgendetwas, sondern hat seine Bedeutung
in sich selbst.

Steine spielen in der Religionsgeschichte eine groBBe Rolle, wir brauchen
nur an urtiimliche Steinheiligtiimer zu denken, wie z. B. das sehr bekannte
von Stonehenge in England. Fiir archaische Menschen ist der Stein kein to-
tes Ding gewesen, konnte vielmehr zum Symbol fiir den zentralen seelischen
Wert werden. Eine ebenso zentrale Bedeutung hatte er z. B. auch bei den Al-
chemisten, die den «Stein der Weisen» suchten. Der Stein von Frau E. hat
die Form eines Wiirfels, ist demnach charakterisiert durch die Zahl vier, die
sowohl in den jeweils vier gleichen Seitenlingen der Oberflaichenquadrate
erscheint als auch die dritte, die Tiefendimension des Steins bestimmt. In der
Vierzahl ist aber die Ganzheit in mathematisch-abstrakter Form reprisen-
tiert. Als Menschen orientieren wir uns sowohl auf der Erde als auch im All
nach den vier Himmelsrichtungen, wobei wir selbst jeweils im Schnitt- oder
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Mittelpunkt dieser visuellen Strukturierung der Welt stehen. Da wir in unse-
rer Sicht der Aullenwelt stets Seelisches manifestieren, enthélt unsere Welt-
all-Orientierung auch unsere seelische Strukturierung. Ahnliches driickt sich
aus in der uralten Vorstellung von den vier Elementen Erde, Feuer, Wasser
und Luft, aus denen die Welt zusammengesetzt gedacht ist. Aus der Nean-
dertalerzeit wurde in Ungarn eine runde Versteinerung gefunden, in die ein
gleichschenkliges Kreuz eingeritzt ist (s. Skizze Nr. 1), hier also ist die Vier
mit dem Runden, dem anderen abstrakten Ganzheitssymbol, verbunden.

Marie Konig erlautert diesen Fund als einen der dltesten Versuche der
Menschheit, sich in der Welt zu orientieren, die Weltordnung zu erfassen.
(Anm. 12) Der Steinwiirfel stellt die Vier in Potenz dar, ist daher zu deuten
als das Symbol der vollstindigen Vollkommenheit schlechthin; das aber ist
in allen Religionen das Goéttliche. Die abstrakten Symbole fiir das Gottli-
che sind wahrscheinlich élter als die Gottesbilder. Diese beziehen sich mehr
auf den personalen Aspekt des Gottlichen, der in den Religionen sehr unter-
schiedlich aufgefasst wird; die Gottesbilder symbolisieren damit auch die
personale Qualitdt des kollektiven seelischen Bereichs, in dem sie zu Hau-
se sind. Diese tiefste seelische Schicht ist deshalb der menschlichen Person
auch assimilierbar. Die abstrakten religiosen Symbole, wie der Steinwiirfel,
verweisen dagegen mehr auf den tiberpersonlichen Charakter des Géttlichen
und des kollektiv Seelischen; sie driicken, starker noch als die uns am fremd-
artigsten anmutenden Gottesbilder ferner Religionen, das fiir unser bewuss-
tes Ich Fremde des seelisch Ganzen aus.

Frau E. begegnet in ihrer Hohle neben dem abstrakten aber auch einem
personalen Bild seelischer Ganzheit, dem alten Mann. Diese Gestalt ist als
der «alte Weise» ebenfalls in Uberlieferungen weit verbreitet, ist uns auch
vertrauter etwa in der realen Figur eines Guru, eines Fiihrers auf der Seelen-
reise. Was in der alchemistischen Formel vom «Stein der Weisen» zusam-
mengefligt ist, steht in Frau E. s Bild nebeneinander: der Stein und der Wei-
se. Der Stein ist dabei ein stummes, daher schwer verstidndliches Symbol;
der «alte Weise» stellt dagegen die Beziehung zum Ich her, indem er diesem
seine Weisheit in dem Wort «Leben spendend» mitteilt. Hétte Frau E. etwas
von der kollektiven Urbildstruktur, dem Archetypischen ihrer Erfahrung ge-
wusst, so wire es ihr vielleicht moglich gewesen, die Erschiitterung iiber das
Fremdartige des Erlebten tiberzufiihren in ein Gespridch mit dem alten Mann.
Sie hitte ihm antworten, thm auch die Fragen ihres individuellen begrenzten
Ich an das Geheimnis des Ganzen und iiber die Beziehung des Ich zu diesem
stellen konnen. Sie konnte das Gesprach auch spéter wieder aufnehmen und
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fortfiihren, so an der Weisheit des alten Mannes Anteil gewinnen und sich
dem Ziel ihrer Seelenreise, dem Ganzwerden, ndahern.

Die beiden Imaginationen von Frau E. und von Herrn R. sind struktu-
rell von dhnlicher Art, obwohl sie ganz unterschiedliches Bildmaterial bein-
halten. In beiden kommt ndmlich eine seelische Dimension zum Vorschein,
die das Psychische der individuellen Person geradezu sprengt und in allge-
mein Seelisches hinein 6ffnet. Bei Frau E. prisentiert sich diese Struktur
in ganz archaischen religiosen Bildern und in der erschiitternden Erfahrung
des Fremden in ihr selbst. Die Imagination von Herrn R. présentiert diesel-
be Struktur in einem ganz modernen Bild, einem Atompilz, an dem ohne Er-
klarung die ungeheure Energie dieser kollektiv seelischen Kraft abgelesen
werden kann. Dass beides Urbilder religioser Erfahrung sind, ist fiir Unkun-
dige, wie es die meisten Menschen in unserer Zivilisation sind, nicht ohne
weiteres zu sehen; das muss (wieder) gelernt werden wie vieles andere auch,
das uns aus alten Traditionen nicht mehr préisent ist. In einer das Kapitel be-
schlieBenden Uberlegung sollen die Urbilder von der Erfahrung der seeli-
schen Transzendenz nun auf ihren tiefenpsychologischen Stellenwert hin zu-
sammengefasst werden.

3. 3 Transzendenz oben oder unten — Himmel oder Unterwelt?

Fiir tiefenpsychologische Spiritualitit liegt die Erfiillung im Bereich des
kollektiv Seelischen, jenseits der Grenze, von der das Ich eingeschlossen ist.
Ich habe in den bisherigen Darlegungen diesen «Ort» bzw. das Ziel der See-
lenreise «unteny, in der dunklen Tiefe lokalisiert, im Gegensatz zur christ-
lichen Tradition, wo die Transzendenz des Menschen «obeny, in der lichten
Hohe angesiedelt ist. Die Frage dringt sich auf: will die tiefenpsychologi-
sche Betrachtung die gewohnten religiosen Kategorien auf den Kopf stellen?
Soll Gott nicht mehr im Himmel, sondern in der Unterwelt gefunden wer-
den?

Bei allen Beschreibungen der ganzheitlichen Wirklichkeit geht es natiir-
lich nicht um eine reale Ortsbestimmung fiir das Religidse. Insofern kann ich
genauso gut sagen: Gott ist weder im Himmel noch in der Unterwelt. Alle
derartigen Lokalisierungen sind bildhafter Ausdruck fiir eine unanschauliche
Wirklichkeit. Aus der Sicht des menschlichen Bewusstseins scheint es aber
nicht gleichgiiltig zu sein, in welche Richtung der hochste Wert, das Gott-
liche gesucht wird. Da die religiosen Blickrichtungen immer in einen welt-
bildhaften Kontext eingebettet sind, wirkt sich der religiose Blick nach oben
heute fatal aus; denn unser neuzeitliches Weltbild lasst keinen Raum mehr
fir einen Gotteshimmel. Und das kann dazu fiihren, und hat es auf breiter
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Ebene langst getan, dass Menschen Transzendenz tiberhaupt nicht mehr er-
fahren und also in threm engen Ich sowohl als einzelne wie auch als ganze
Gesellschaften eingeschlossen bleiben. «Obeny bleibt dann der menschliche
Intellekt iibrig und fiillt mehr und mehr den Raum aus, den zuvor das Gott-
liche eingenommen hat. Psychologisch bedeutet das, dass das Ich, das psy-
chisch nur ein kleiner Teil des Gesamtseelischen ist, fiir das Ganze genom-
men wird; und damit schriankt sich der seelische Erfahrungsbereich auf das
vom Ich regierte Bewusstsein ein. Ganzheitserfahrungen, die tiefenpsycho-
logisch als religiose Erfahrungen zu beurteilen sind, werden nicht mehr ge-
macht bzw. nicht mehr als solche identifiziert, weil der Bezugsrahmen zu de-
ren Verstdndnis verloren gegangen ist.

Die seelische Unterwelt wiedergewinnen

Wollen wir das groflere Seelische, das Voraussetzung fiir religiose Erfah-
rungen ist, wiedergewinnen, so konnen wir uns Rat holen bei der Mensch-
heit, die der Verkopfung noch nicht verfallen war, die vorwiegend mit dem
Auge im Bauch gesehen hat. An deren kulturell-religiosen Hinterlassen-
schaften ist zu sehen, dass sie das Gottliche in der dunklen Tiefe gefunden
hat — urspriinglich, in der Zeit der Hohlenbegehungen, nur dort, in ausge-
dehnten spéteren Zeiten immer auch dort, wie die Unterwelt-Mythen bele-
gen. Ich will nun keineswegs dafiir pladieren, seelisch in die Urzeit zuriick-
zukehren. Wir konnen aber an archaischen Menschen wie am Modell lernen,
dass die Verbindung zu den unbewussten seelischen Bereichen fiir Mensch-
sein und Menschwerden notwendig ist. Und da wir als moderne Menschen
an das archaisch Psychische immer noch angeschlossen sind, ja es in uns tra-
gen, wie ich zu zeigen versucht habe, werden wir nicht ganzheitlich leben
konnen, ohne uns dem seelisch Unbewussten, das vom Anfang der Mensch-
heit an immer «unten» lokalisiert worden ist, zuzuwenden. Da wir im 20.
Jahrhundert viel iiber das Unbewusste lernen konnten, sollten wir auch bes-
ser erkennen konnen, wie wichtig die Beriicksichtigung des seelischen Un-
ten fiir uns ist. Da wir das Oben, den Himmel, von seinen ganzheitlichen As-
pekten entleert haben, konnen wir diese wohl nur im Unten wieder finden.
Den Himmel kénnen wir gewinnen, wenn wir durch die Unterwelt hindurch-
gehen. Die Alternative «Himmel oder Unterwelt» ist im Grunde nur eine un-
seres logisch-rationalen Denkens, keine des seelischen Fiihlens; im Unbe-
wussten fallen die Paradoxe des Bewusstseins in einem sinnvollen Ganzen
zusammen. Nachdem die unbewusste Welt des Menschen dem Bewusstsein
erschlossen und mithilfe tiefenpsychologischer Wegbahnungen gezielt be-
gehbar gemacht worden ist, wird die Transzendenz, die im friiheren Weltbild
am oder im Himmel gefunden wurde, mehr und mehr in der seelischen Tiefe
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zu suchen sein. Der «oben» leer gewordene Himmel wandert gewisserma-
Ben nach «unten». Die Uberschrift dieses Abschnitts enthilt daher nur rheto-
rische Fragen. Der bildhaft beschriebene Vorgang lésst sich in tiefenpsycho-
logischer Fachsprache als Auflosen von Projektionen verstehen; denn in den
religiosen Himmel wurden stets Kréfte verdauBBert, die zutiefst der menschli-
chen Seele eigen sind. Wenn sie nun vom Himmel zuriickkehren in die Seele,
konnen sie dort zum Ort der Offenbarung des Gottlichen werden.

Unterwelt-Himmel und Transzendenzerfahrung

Wie ldsst sich nun die Wirkung von Transzendenz-Erfahrungen im Un-
terwelt-Himmel zusammenfassend charakterisieren? Den ersten Aspekt will
ich mit einem Wort des evangelischen Theologen Paul Tillich bezeichnen,
das im religidsen Selbstverstindnis heutiger Christen sozusagen Karriere ge-
macht hat: Religion bzw. Glaube — ich sage allgemeiner: Transzendenz-Er-
fahrung ist das «Ergriffensein durch das, was uns unbedingt angeht». (Anm.
13) Die beiden Elemente dieses Satzes lassen sich in den von mir berichte-
ten seelischen Tiefenerfahrungen wieder finden. Transzendenz-Erfahrungen
verlangen eine seelische Vorarbeit, aber sie lassen sich nicht herbeifiihren,
das Ich wird vielmehr von ihnen ergriffen. Das Ergriffensein kann sogar so
fundamental und radikal sein, dass dabei nicht die erregten Emotionen ge-
fiihlt, sondern der seelische Urgrund, aus dem die Gefiihle aufsteigen, erfah-
ren wird. Das ist zu vergleichen mit manchen Mirchengestalten, die gefiihls-
mifBig erregende Abenteuer erleben und doch nie eine Gefiihlsregung zeigen
— so die gute Tochter im Mérchen «Frau Holle», die sich in dem Land jen-
seits des Brunnens bewegt und handelt, als sei es die gewohnliche Welt; und
der Sohn im Mirchen «Die drei Sprachen» iibernachtet in einem alten Turm
voller wilder Hunde, in dem noch jeder umgekommen ist, der ihn betreten
hat, ohne einen Funken Angst. In solchen Figuren ist eine tiefe Schicht des
menschheitlich Seelischen symbolisiert. Die Transzendenz in die seelische
Unterwelt konnen wir mit bewusstem Denken und Wollen nicht machen, wir
konnen uns aber bereitmachen, sie zu empfangen. Das, wovon ein Mensch
auf solche Weise ergriffen wird, steht fiir ihn oder sie auBlerhalb jeder Dis-
kussion, ob es richtig oder falsch, ob es irgendwelchen Normen gemal} ist
oder nicht usw. ; es ist unbedingt und von unmittelbarer Einsicht. Selbst
Menschen, die ganz ungeiibt sind im Umgang mit ihrer seelischen Welt, erle-
ben diesen Aspekt, wenn sie eine Ganzwerdungs-Erfahrung machen — wenn
auch oft nur in abgeschwéchter Form. In der seelischen Tiefe gibt es offenbar
eine Evidenz in die Zusammenhénge des Lebens, der Welt und des Seienden
iiberhaupt, die unsere iiblichen Fragen nach dem Sinn und dhnlichem iiber-
holt. Was das ist, «was uns unbedingt angeht», ist aber in einer begrifflichen
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Sprache kaum auszudriicken und noch schwerer anderen zu vermitteln. Mir
erscheint es deshalb als berechtigt, hier von einem Mysterium zu sprechen,
wie es insbesondere Mystiker getan haben.

Das Ich und sein groReres Selbst

Ein weiterer Aspekt ist mit dem Motto, das ich diesem Kapitel vorange-
stellt habe, bezeichnet: «Himmel, das ist fiir mich: Da weil3 ich, wer ich bin.»
Die dltere Frau, die dies gesagt hat, war keine Theologin und wohl auch kei-
ne Mystikerin. Aber sie hat nach meinem Urteil die zentrale Wahrheit der
Seelenreise erfasst.

Zu wissen, wer ich bin, bezeichnen wir im wissenschaftlichen, mittler-
weile auch im populdren Sprachgebrauch als Identitét. Es ist ja eigenartig,
dass die Frage «Wer bin ich?» von Menschen als so dringend empfunden
wird, zumindest in westlicher Zivilisation; fiir Jugendliche in der Pubertét
ist sie die zentrale Frage tiberhaupt. Woran mag es liegen, dass wir zwar ein
Ich sind, uns iiber dessen Identitit, iiber die Ubereinstimmung mit unserem
Ich, aber oft nicht sicher sind, sodass wir vielleicht sogar starker auf das ho-
ren, was andere tiber uns, iiber unser Ich denken? Die tiefenpsychologische
Antwort ist, dass unser Ich nie fertig ist, dass es sich immer weiterentwi-
ckeln muss, wenn es nicht die seelische Lebendigkeit einbiilen will. Was ein
menschliches Ich ist, kann deshalb nie am gegenwértigen Augenblick allein
gemessen werden, sondern muss einbeziehen und zugleich offen lassen, was
es noch werden kann. Diese Unschérfe haftet nicht nur einem andern Ich an,
das ich betrachte, sondern in erster Linie der Wahrnehmung meines eigenen
Ich. Ein normales, nicht erkranktes Ich-Bewusstsein erlebt sich so, dass es
immer noch etwas anderes, mehr, Gro3eres sein kann, als es jeweils ist.

Im Blick auf die seelische Entwicklung wird das Grof3ere nicht durch so-
zialen Status, Besitz, Macht und dhnliches gewonnen, vielmehr durch die
Riickbindung des Ich an die Fiille der unbewussten seelischen Kréfte. Die
Seelenreise ermoglicht dem Ich, sich an immer groflere seelische Bereiche
anzuschlieBen und so ein tiefer gegriindetes und breiter angelegtes Funda-
ment zu gewinnen. Die Identitdt wird stirker, sicherer, je mehr ein bewusstes
Ich in die unbewusste Tiefe hinunterwéchst. Hier gilt das Paradox, dass ein
Ich, je mehr es in einer umfassenderen seelischen Grof3e aufgeht, umso mehr
sich selbst findet. So geschieht durch Ganzheitserfahrung im Bereich des all-
gemein Seelischen Selbst-Findung. Das Wort «Selbst» verstehe ich so, wie
Jung es in die Tiefenpsychologie eingefiihrt hat: als das seelische Zentrum,
das uns Menschen dazu antreibt, unser Ich zu einer seelischen Ganzheit mit
dem Unbewussten zu entfalten, und zugleich als diese Ganzheit selbst, die
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wir als geschichtlich-endliche Wesen niemals voll verwirklichen konnen,
die aber als eine, die individuelle Seele transzendierende Grof3e das Urbild
menschlichen Selbstwerdens ist. «Himmel» im Sinne des Mottos wére dann
ein Zustand, in dem das Ich sich als einsgeworden mit dem Ganzen, als ein
Selbst geworden erfdhrt, in dem die Frage nach seiner Identitdt sich beant-
wortet; vielleicht wird diese Erfahrung im Sterben gemacht. Auf dem Wege
dahin bleibt das Selbst jedem Ich transzendent; doch gibt es unterschiedliche
Annédherungen an das Ganze, je nachdem, wo ein Mensch sich auf der See-
lenreise befindet. Das Einwurzeln des Ich in die seelischen Tiefenschichten,
woraus das Selbst als ganzheitlich Seelisches entsteht, kann auch als Schop-
fungsvorgang beschrieben werden; es wird oft so erlebt: aus unbewusstem
Chaos wird ein seelischer Kosmos, eine fruchtbare psychische Welt, in der
reiches Leben sich entfaltet. Mythische Beschreibungen von der Weltentste-
hung oder die biblische Schopfungsgeschichte spiegeln durchaus auch etwas
von diesem seelischen Prozess.

Die Einheit der Religionen im Unbewussten

Aus dem Werden seelischer Ganzheit ergibt sich ein dritter Aspekt. See-
lische Transzendenzerfahrungen erdffnen einen Raum, in dem sich so etwas
wie die Okumene der Religionen ereignet. Es scheint so, dass religidse Un-
terscheidungen, die in unserer Tageswelt — der kirchlich-gesellschaftlichen
wie der des bewussten Denkens — fest verankert sind, im Bereich des kol-
lektiv Seelischen nicht gelten bzw. aufgehoben sind. Die Imaginationen mit
religidser Bildstruktur lieBen das erkennen. Wie intensiv und wirksam eine
Ganzheitserfahrung war, hing nicht davon ab, ob bestimmte religidse Bildin-
halte vorkamen. Menschen, die mit einem religiosen oder kirchlichen Be-
kenntnis identifiziert sind, konnen keineswegs bewusst herbeifiihren, dass
sie religiose Tiefenerfahrungen in den Bildern ihres liberlieferten Glaubens
machen; auch sie konnen nur empfangen, was sich ihnen in seelischer Tiefe
autonom mitteilt. Zuweilen werden Menschen in ihren momentanen religio-
sen Festlegungen geradezu korrigiert.

So ergeht es Herrn P. bei einer Imagination zum leeren Grab. Thm ist vor
allem wichtig, mit dem Boten im Grab zu sprechen. Der Bote sagt zu ihm:
«Firchte dich nicht vor der Erde.» Herr P. fragt zuriick, wo Jesus sei. Der
Bote sagt: «Jesus Christus ist jetzt nicht wichtig. Hab keine Angst vor der
Erde.» Herr P. hat das Gefiihl, er stimme damit tiberein.

Die Botschaft, dass Jesus Christus jetzt nicht wichtig sei, kann fiir einen
Christen iiberraschend, gar schockierend sein. Meistens jedoch iiberzeugt
die Botschaft aus sich heraus, so wohl auch bei Herrn P. Was nun ist der all-
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gemeine Sinn solcher Botschaft? Ich denke dabei an das alttestamentliche
Bilderverbot: «Du sollst dir kein Bild von Gott machen» (Exodus/2 Mose
20,4). Oberflachlich gesehen scheint dieses Gebot meiner gesamten Darle-
gung lber spirituelle Erfahrung entgegengesetzt zu sein. Da seelisches Le-
ben sich aber in energiegeladenen Bildern vollzieht und die seelische Welt
nach christlichem Glauben auch zu Gottes Schopfung gehort, kann nicht an-
genommen werden, dass Gott sich selbst so fundamental widerspricht. Das
Bilderverbot miisste sich daher auf den Umgang mit den Gottesbildern be-
ziehen. Wenn Gott oder das Gottliche in Bildern eingefangen und ein fiir alle
Mal festgemacht werden soll, dann muss das Verbot gelten. Gott ist nie mit
den Bildern, auch den tiefsten Urbildern nicht, identisch; aber das Gottliche
ist in thnen zugénglich, erfahrbar. Und institutionalisierte Religionen geraten
leicht in die Gefahr, nur noch bestimmte Bilder fiir die Prasenz Gottes gel-
ten zu lassen.

Dieser Gefahr entgeht auch das Christentum nicht. So kann eine Erfah-
rung wie die von Herrn P. uns darauf stoflen, dass in der menschheitlichen
Seelenschicht eine Offenheit auf das die Religionen einigende Goéttliche ge-
geben ist. In den tiefsten Seelenbereichen sind wir Menschen offenbar nicht
festzulegen auf die Vorstellungen einer bestimmten Religion oder gar Kon-
fession. Aus ihnen kdnnte sogar Hilfe kommen zur Uberwindung der reli-
giosen Abgrenzungen und Spaltungen, die wir im Bewusstsein oft gerade-
zu mit Gewalt festhalten. Wenn es nicht eine gemeinsame seelische Sprache
fiir das Religiose in der Menschheit gidbe, wéren die Versuche zu religioser
Einigung vermutlich {iberhaupt zum Scheitern verurteilt. An einem selbst
erlebten Beispiel will ich diesen seelischen, die Religionen einigenden Ur-
grund nochmals verdeutlichen. Vor vielen Jahren, als ich von den seelischen
Zusammenhingen, iiber die ich hier schreibe, noch wenig verstand, hatte
ich auf einer Reise in Agypten einen Traum, zu dem sich mir damals sofort
der Titel aufdrangte: «Die Relativierung der Religionen». Beim Wiederlesen
heute stellte sich spontan — gewiss auf Grund meiner inzwischen gemachten
Erfahrungen — ein anderer Titel ein: «Die Einheit der Religionen». Beide Ti-
tel gehoren jedoch wie die zwei Seiten einer Medaille zusammen. Dies ist
der Traum:

«Ich befinde mich in einem groBen christlichen Dom. Ich habe ldngere
Zeit im Vorraum des Doms die dort stindig eingerichtete Gebetswache ge-
halten. Nun gehe ich in dem riesigen Gebdude umher. Der Dom ist mit scho-
nen Perserteppichen ausgelegt wie die islamischen Moscheen. Gestiihl, wie
in christlichen Kirchen tiblich, gibt es nur in Seitenkapellen. Der weitldufige,
hohe, von einer riesigen Kuppel — wie eine Moschee — iiberwolbte Zentral-
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raum ist frei zum Umhergehen. Menschen laufen hin und her in die verschie-
densten Richtungen, darunter auch (katholische) Priester. Diese tragen lan-
ge bunt gestreifte, zum Teil auch bestickte, hemdartige Gewinder, eine Art
folkloristische Mischung aus der Alltagskleidung der heutigen Agypter und
Gewindern aus der altidgyptischen Religion, wie sie auf den Darstellungen in
den Grabkammern zu sehen sind. Ich selbst trage ebenfalls ein solches Ge-
wand. Beim Herumgehen erlebe ich noch manches, vor allem dass in einer
Seitenkapelle gegessen wird.»

Theologisch gesprochen stellt der Traum einen religidsen Synkretismus
dar — ein Schreckgespenst aller religiosen Institutionen, die ihre eigene Re-
ligion flir absolut halten. Doch hoffe ich, die vorangegangenen Ausfiihrun-
gen dieses Kapitels haben klar werden lassen, dass ein Traum nicht einfach
auf Phanomene der duleren Welt bezogen werden darf, dass er vielmehr eine
seelische Realitdt ausspricht, von der allerdings Einfliisse auf eine notwendi-
ge Verdanderung der dulleren Welt ausgehen konnen und auch sollten. In mei-
nem Traum nun sind in dem religiésen Gebdude wie bei den Menschen, die
sich in dem Gebidude befinden, Aspekte verschiedener Religionen mitein-
ander verbunden, ja geradezu in eine harmonische Einheit gebracht: christ-
liche, islamisch-arabische und altdgyptische. Ich erinnere mich, dass mich
der Traum innerlich sehr bewegt hat, und zwar iliber lange Zeit hin. Er war
gewiss ausgelOst durch das Erlebnis der altdgyptisch, islamisch-arabischen
Welt. Dieses Erlebnis hatte seine Bedeutung fiir mich aber nicht so sehr in
sich selbst als vielmehr in der aufschlieBenden Funktion fiir eine tiefe see-
lische Region, in der — wie ich damals wohl zum ersten Mal gespiirt habe
— die religiose Zerrissenheit iiberwindbar oder sogar iiberwunden ist. An
dem Traum kann auch denkerisch klar werden, dass Gott oder das Gottliche
oder eben das Ganze nicht geteilt ist, wie Religionen und Konfessionen das
leicht vermuten lassen konnten. In der die geschichtlichen Phanomene weit
tibergreifenden seelischen Zusammengehorigkeit der Menschheit konnte die
Fahigkeit nicht nur fiir das seelische Ganzwerden des einzelnen Menschen
gefunden werden, sondern auch fiir das Einswerden getrennter Religionen,
Gesellschaften und Kulturen. Diese Art von Transzendenz wire jedoch in ei-
ner eigenen Abhandlung iiber die Seelenreise der ganzen Menschheit zu ent-
falten.

Das folgende Kapitel greift einen Aspekt der gesamtmenschheitlichen
seelischen Entwicklung auf, und zwar den, der mit der Frage der geschlecht-
lichen Pragung der seelischen Welt des Menschen zusammenhéngt.
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4. Weibliche Lebensmuster

«Frauen benétigen keine Wunder.
Es ist uns wunderbar, dass die Sonne aufgeht,

dass aus Bliten Frichte werden.»

Christine Briickner:
Wo hast du deine Sprache verloren, Maria?

(in: Wenn du geredet héttest, Desdemona)

Die Spiritualitét, die ich hier beschreibe, scheint mir in ithrem Grundmus-
ter, der Riickbindung unseres bewussten Lebens an das seelisch Unbewusste,
fiir die wissenschaftlich-industrielle Zivilisation notwendig zu sein, ja immer
notwendiger zu werden, zumal wenn es nicht nur um reines Uberleben, son-
dern um eine Humanisierung unserer Lebensordnungen gehen soll. Die bis-
herigen Lebensordnungen sind, wie sich jetzt deutlich zeigt, an die Grenze
der menschlichen Selbstvernichtung geraten; es sind Lebensordnungen, die
in patriarchalen Gesellschaften entwickelt worden, daher in erster Linie Aus-
druck ménnlicher Welt-Ansicht und ménnlichen Selbstverstindnisses sind.
Sie spiegeln insofern weitgehend auch méannlich psychische Einstellungen.
Die Uberziichtung rationalen Bewusstseins und die Vorherrschaft des vom
Gefiihl abgekoppelten Intellekts bei der Bewéltigung gesellschaftlich-politi-
scher wie individueller Lebensprobleme kann bzw. muss daher als Ergebnis
ménnlicher Psychologie verstanden werden. Fiir mich ist deshalb die Suche
nach einer neuen spirituellen Einstellung eins mit der Suche nach der verges-
senen oder verloren gegangenen weiblichen Welt-Ansicht und dem Selbst-
verstidndnis von Frauen. Vergessen bedeutet in tiefenpsychologischer Sicht:
ins Unbewusste abgesunken. Daraus folgt, dass eine Seelenreise, die in die
unbewussten seelischen Regionen fiihrt, gerade dorthin fiihrt, wo weibliche
Lebensmuster zu finden sein miissten. Tiefenpsychologische Spiritualitét ist
daher aus sich heraus darauf gerichtet, die verdriangte weibliche Psychologie
wieder zu finden.

Ich mochte allerdings einem Missverstindnis vorbeugen. Es ist eine ménn-
liche Manipulation auch des Unbewussten moglich, da Botschaften aus dem
Unbewussten immer aus bestimmten Voreinstellungen eines Bewusstseins
heraus verstanden werden.
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Irrlaufe in die weibliche Psychologie

Ein patriarchales Bewusstsein kann daher sogar ausgesprochen weibliche
Aspekte des Unbewussten in mannlichem Sinn uminterpretieren. Ich bin der
Meinung, dass Sigmund Freud dieser Gefahr bei seinen psychoanalytischen
Annahmen in wichtigen Punkten erlegen ist; so etwa bei der ddipalen Si-
tuation des Kindes, die er vom méannlichen Kind her konzipiert, dann spie-
gelbildlich auf das Madchen anwendet und dahin {ibertreibt, dass er Frauen
eine Art wesensméfigen Penisneid anhidngt. Aus ménnlicher Sicht zur Zeit
Freuds war dies sogar einleuchtend; und viele Frauen haben dieser Psycho-
logie wahrscheinlich entsprochen, hatten sie unter miannlicher Vorherrschaft
doch keine Chance, ein psychisch tragfahiges Selbstgefiihl zu entwickeln,
aufler in Angleichung an ménnliche Vorstellungen von der Frau. Auch bei
C. G. Jung gibt es Fehlannahmen zu weiblicher Psychologie, vor allem in
seinem Anima-Animus-Konzept, bei dem er, dhnlich wie Freud, die Anima-
Theorie fiir den Mann breit ausgearbeitet, den Animus-Aspekt fiir die Frau
spiegelbildlich dazu entworfen und nur rudimentir entfaltet hat. Die Spie-
gelbildlichkeit halte ich in jedem Fall fiir fragwiirdig; sie ist eine Annahme
aus mannlich psychischen Voraussetzungen.

Wie lassen sich nun aber solche und dhnliche Irrldufe in die weibliche
Psychologie riickgéngig machen? Wenn ich bei meinen Uberlegungen zu tie-
fenpsychologischer Spiritualitit nicht beide Geschlechter einfach iiber einen
Leisten ziehen will, so muss ich zundchst und als Wichtigstes meine eige-
nen Erfahrungen als Frau befragen, und zwar solche, die nicht mehr in einem
von ménnlicher Psychologie aufgestellten Bezugsrahmen gemacht werden;
Beispiele solcher Erfahrungen sind die, von denen ich im zweiten und drit-
ten Kapitel berichtet habe. An thnen wird auch deutlich, dass weiblich Psy-
chisches nicht strikt nur dem einen Geschlecht zuzuordnen ist, dass vielmehr
beide Geschlechter beim Gang in die menschheitlich seelische Unterwelt
weibliche Wirklichkeit erfahren.

Wenn ich Erfahrung, und noch speziell weibliche Erfahrung, als Erkennt-
nis-Voraussetzung wéhle und diese fiir einen fruchtbaren Zugang zur Erfor-
schung der unbewussten Psyche halte, so bin ich mir dabei im klaren, dass
dieser Ansatz den geltenden wissenschaftlichen Erkenntnis-Voraussetzun-
gen nicht einzuordnen ist, ja diesen widerspricht und deshalb wahrscheinlich
fiir nicht wissenschaftlich gehalten wird. Ich tue damit jedoch etwas, was
in der Wissenschaft, mindestens in den Fachern, die ich beurteilen kann, in
Theologie und Tiefenpsychologie, wahrscheinlich aber in allen Disziplinen,
immer vor sich gegangen ist und noch vor sich geht: dass namlich Erkennt-
nis mitgefarbt wird von den geschlechtsspezifischen Erfahrungen derer, die
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wissenschaftliche Erkenntnis betreiben; und das sind bislang fast ausschliel3-
lich ménnliche Erfahrungen. Im traditionellen wissenschaftlichen Vorgehen
ist diese Erkenntnis-Voraussetzung (fast) nie mitbedacht worden, sodass es
zu solchen ménnlichen Vereinnahmungen weiblicher Psychologie kommen
konnte, auf die ich bei Freud und Jung hingewiesen habe.

Eindrucksvolle und fiir Frauen erschiitternde Belege fiir diesen Tatbestand
geben die ca. zehn Jahre lang angestellten empirischen Untersuchungen der
amerikanischen Psychologin Carol Gilligan («Die andere Stimme») iiber die
Entwicklung ethischer Urteile bei Madchen und Frauen. Sie weist wissen-
schaftlich so renommierten Entwicklungspsychologen wie Erik Erikson und
Lawrence Kohlberg nach, dass deren Untersuchungen fiir die psycho-sozia-
le Entwicklung von Kindern und Jugendlichen auf Interview-Vorgaben aus
rein mannlicher Psychologie beruhen, dass die Interviewer, wenn sie mit
den vorgegebenen Fragen bei Méadchen nicht mehr weiterkamen, nicht er-
kannten, dass dies an der Fragestellung lag, die an der weiblichen Psycho-
logie vollig vorbeiging, dass die Wissenschaftler die Befragungsergebnisse
so deuteten, dass die eigenstdndige moralische Urteilsfahigkeit der Mddchen
hinter der der Jungen zuriickblieb. Gilligan weist ferner nach, dass Madchen
in die Untersuchungen nur in geringem Maf} einbezogen und die Untersu-
chungsergebnisse von méinnlichen Befragten mit den genannten Abstrichen
einfach auf weibliche Kinder und Jugendliche iibertragen wurden. Dass das
Untersuchungs-Arrangement ganz von ménnlichen Voreinstellungen be-
stimmt wurde, war dabei nicht zum Gegenstand wissenschaftlicher Reflexi-
on gemacht worden.

Wenn ich Spiritualitét als Anbindung des bewussten Ich an die Tiefen des
unbewusst Seelischen verstehe, so muss ich auch die in der mannlichen Wis-
senschaft iiblicherweise unbewusst bleibenden geschlechtsabhéngigen Vor-
aussetzungen bewusst machen. Es gibt in der Realitit ja immer nur ménnli-
che und weibliche Ichs, sodass deren jeweilige Erfahrung in die Erforschung
der seelischen Tiefenbereiche unweigerlich miteinflieBt. Als Frau habe ich es
im Bewusstmachen dieser Voraussetzung sowohl schwerer als auch leichter.
Schwerer insofern, als dieser Gesichtspunkt in ménnlicher Beurteilung noch
immer weithin als unsachlich und das heif3t als unwissenschaftlich verdéch-
tigt und abgetan wird; leichter insofern, als ich meinen neuen Ansatz durch
den Vergleich mit dem iiblichen méannlichen deutlicher in den Blick bekom-
men, ithn bewusster herausarbeiten kann.
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Ruckgriff auf archaische Zeugnisse

Eine andere Erkenntnis-Voraussetzung fiir die Suche nach dem im Un-
bewussten verschwundenen Weiblichen ist im Rahmen dieses Buches nur
bruchstiickhaft zu verwirklichen. Wie ich im dritten Kapitel dargelegt habe,
sind die dem Bewusstsein fernsten Bereiche des Unbewussten in den My-
then der Menschheit gestaltet worden. Da in den bekannten Gesellschaften
die patriarchale Lebensordnung seit tausenden von Jahren herrscht, ist davon
auszugehen, dass nicht méinnlich iiberformte weibliche Lebensmuster sehr
tief seelisch vergraben sind. Ich miisste also Mythen vor allem archaischer
Volker vergleichend betrachten auf der Spurensuche nach dem Weiblichen.
Und selbst das konnte nicht geniigen, weil die schriftliche Form, in der My-
then uns heute noch zuginglich sind, durchweg auch aus patriarchalen Zei-
ten datiert. Es wire daher notwendig, nach Zeugnissen archidologisch-bild-
nerisch-sprachlicher Art aus vor- bis urgeschichtlicher Zeit zu suchen, in der
die méinnlichen Lebensmuster noch nicht zur Herrschaft gelangt waren. Sol-
che Zeugnisse sind heute schon in einem Umfang zuginglich, der urspriing-
liche Lebensmuster aus genuin weiblicher Psychologie erkennen léasst. Eine
fundierte Auswertung von Mythen und vorgeschichtlichen Zeugnissen ist
im Rahmen dieses Kapitels aber nicht anndhernd moglich, sie wiirde eine
eigene umfangreiche Untersuchung erfordern. Dennoch werden friitheste
Menschheitszeugnisse dieses Kapitel sehr pragen. Um authentisch weibli-
che Lebensmuster aufzuspiiren, sehe ich keinen andern Weg, als an die Ur-
spriinge des Bewusstseins zuriickzukehren.

4. 1 Weibliche Urspriinge des Bewusstseins

Weibliche Lebensmuster zu beschreiben, ist von vornherein Missver-
stindnissen ausgesetzt, da das Weibliche in Gesellschaften, in denen Méanner
bestimmen, mit ganz einseitigen Einstellungen und Verhaltensweisen von
Frauen identifiziert wird, welche die Frauen an der Ausbildung so genannter
minnlicher Eigenschaften hindern und damit die Uberlegenheit und Herr-
schaft der Ménner sichern. Schon das Wort «weiblich» klingt hier verdach-
tig, bezeichnet es doch in der deutschen Sprache schon seit langer Zeit so ge-
nannte typisch seelisch-geistige Fahigkeiten bzw. Unfahigkeiten von Frauen
wie: stark vom Gefiihl bestimmt, daher im Verhalten nicht ganz zuverlis-
sig sein, von minderer logisch-systematisierender Denkfahigkeit sein, dafiir
mehr begabt fiir die Pflege menschlicher Beziehungen, besonders in der Fa-
milie und der (Klein-)Kindererziehung, anmutig sanft und lieb, dafiir in Kri-
sensituationen psychisch weniger belastungsfahig, und was dergleichen Kli-
schees mehr sind. Der Begriff «weiblich» deckt im landlaufigen Verstandnis
heute bei den einen das ab, was Frauen auf Grund ihrer geschlechtlichen Be-
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stimmung angeblich zukommt, was sie deshalb gut konnen sollen und wo-
bei sie auch moglichst bleiben sollten; bei den anderen das, was Frauen an
ithrer vollen menschlichen Entfaltung hindert und ihre Unterdriickung in der
minnlich strukturierten Gesellschaft anzeigt. In beiden Fillen bezeichnet
«weiblich» Einschriankungen, gleichgiiltig ob sie akzeptiert oder abgelehnt
werden.

Neue Bedeutung von «weiblich»

Wenn ich in einem Buch iiber das Ganzwerden des Menschen durch die
Reise ins seelisch Unbewusste diesen Begriff dennoch beibehalte, weil ich
keinen besseren finde, so soll er hier gerade nicht im Sinne von Einengun-
gen der Entfaltungsmoglichkeiten von Frauen verwendet werden. Ich moch-
te thn vielmehr verdndern, indem ich ihm eine umfassendere Bedeutung
gebe, dhnlich wie manche Feministinnen Worte, die Frauen bzw. das Weibli-
che abwerten oder auller Acht lassen, bewusst aufnehmen und mit positiver
oder erweiterter Bedeutung versehen. So gibt es im christlich-theologischen
Bereich z. B. an Stelle des Begriffs «Exegese» = (ménnliche) Bibelausle-
gung den von Frauen geprigten der «Hexegese» = Bibelauslegung aus der
Perspektive von Frauen/«Hexeny; oder eine feministisch-theologische Zeit-
schrift nennt sich «Schlangenbruty. «Weiblich» ist kein so spektakuldres
Wort wie «Hexe» und «Schlangenbruty, aber eines, das eine intensive ne-
gative Wirkung auf Selbstverstindnis und Selbstwerden von Frauen gehabt
hat und indirekt auch auf das Selbstwerden von Minnern; denn so genannte
weibliche Eigenschaften wurden von Ménnern wie die Pest gemieden, weil
sie ihr so genanntes ménnliches Selbstbewusstsein dadurch von vornherein
in Frage gestellt sahen. Da Sprache ein bestimmtes Bewusstsein, eine seeli-
sche Einstellung ausdriickt, kann eine Umwertung von Begriffen, die zentral
fiir das Selbstverstindnis der Geschlechter sind, auch zu einem neuen Be-
wusstsein verhelfen. In diesem Sinn erscheint es mir fast als notwendig, den
Begriff «weiblich» einer sich wandelnden Bedeutung zuzufiihren.

Zunichst deckt sich flir mich aus tiefenpsychologischer Sicht weiblich
nicht mit Frausein. Ich mochte — gewiss etwas kiihn — behaupten: weiblich
ist eine menschliche Kategorie, die auch das Mannsein wesentlich betriftt.
Minner finden, wenn sie sich auf den Weg in seelische Tiefen machen, in
sich auch Weibliches, das sie als neue schopferische Moglichkeit fiir ihr
Menschsein als Mann erfahren und das ihr mannlich-rationales Bewusstsein
aus seiner Einseitigkeit befreit. Bei meiner tiefenpsychologischen Gruppen-
arbeit habe ich das vielfiltig erlebt; ich will es an einem Beispiel verdeutli-
chen. Bei einer Interaktionsiibung zur Geschichte von der Heilung der ge-
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kriimmten Frau (Lukas 13,10-17) mit Religionslehrer-inne-n entscheidet
sich Herr O., ein liber 60-jdhriger Mann, sofort, die Rolle der gekriimmten
Frau zu tibernehmen. In der Geschichte wird erzéhlt, dass Jesus, als er am
Sabbat in einer Synagoge lehrt, eine Frau mit verkriimmtem Riicken sieht,
sie zu sich ruft und sie, indem er ihr die Hénde auflegt, heilt. Sich aufrich-
tend preist die Frau Gott. Es folgt eine Auseinandersetzung zwischen dem
Synagogenvorsteher, der die Leute tadelt, weil sie sich am Sabbat heilen las-
sen, wo das verboten ist, und Jesus, der ihm und seinesgleichen durch einen
Vergleich zeigt, dass dies eine heuchlerische Einstellung ist, weil sie andere
Tatigkeiten am Sabbat ohne weiteres verrichten. Die Geschichte schlie3t mit
der Bemerkung: «Das ganze Volk aber freute sich iiber all die gro3en Taten,
die er vollbrachte.»

Die Ubung beginnt gleich dramatisch, indem Herr O., krummgehend, fast
schauspielerisch in die Gestalt der Frau hineinschliipft, herumgeht und an-
dere beriihrt, wihrend die Mitagierenden sitzen bleiben und nur miteinander
reden. Herr O. als Frau stellt so unmittelbar Kontakt her, dass «Jesus», hier
eine Frau, sich rasch in die Bewegung der «gekriimmten Frau» hineinzie-
hen ldsst, aufsteht, «sie» umarmt und «sie» so heilt. Herr O. lebt dann sein
Gefiihl als geheilte Frau so stark aus, dass die Beteiligten mitfiihlen konnen,
wie es ist, sich nach 18 Jahren Krummgehen und am Rande der Gemein-
schaft leben wieder aufrichten zu konnen, den Buckel zu verlieren, ein auf-
rechter Mensch zu werden und sich dazugehorig zu fithlen. Doch mit diesem
letzten Punkt ist es in der Gruppe schwierig: Die «Sabbatgemeinde» bleibt
reserviert; das Halleluja-Singen der «geheilten Frau» steckt sie nicht an. Fiir
mich am bewegendsten ist es, als Herr O. immer wieder herumgeht und bit-
tet: «Freut euch doch mit mir, ich bin geheilt.» Niemand freut sich recht mit
thm, wie es der Bibeltext vom Volk sagt. Die Mitspielenden driicken eher
aus, dass sie sich gestort fiihlen durch die Gefiihlsreaktionen von Herrn O.
Nach Schluss der Ubung sind alle, auch die groBe Anzahl der Zuschauenden,
sehr erregt liber den Ablauf, vor allem dariiber, dass niemand die Freude der
Geheilten geteilt hat. Herr O. selbst fiihlt sich dagegen ganz mit sich tiber-
einstimmend, wie er sagt, und es betriibt ihn nicht allzu sehr, dass die andern
ihn in seinem Gliick alleingelassen haben; er hat in der Gestalt der Frau eine
Seite von sich lebendig werden lassen, die sonst so vielleicht nicht zum Zuge
kam.

Obwohl es von den Teilnehmenden nicht ausgesprochen wurde, vermute
ich, dass die intensiven Gefiihle, wéren sie von einer Frau ausgedriickt wor-
den, eher angesteckt hétten. Es wirkte in der Tat ungewohnt, dass ein (dlte-
rer) Mann starke Gefiihle so offen vor anderen darbot, ohne Scheu vor deren
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Reaktionen, und dass er darin ganz bei sich selbst war. Beispielhaft an dem
Vorgang scheint mir zu sein, dass Ménner sehr wohl seelische Moglichkei-
ten in sich entdecken und gestalten konnen, die als weiblich gelten, dass dies
aber fiir manche leichter ist, wenn ithnen eine weibliche Gestalt, mit der sie
sich voriibergehend identifizieren, dabei als Fiihrerin dient. Fiir diese Funk-
tion werden sogar «anriichige» Frauengestalten gewéhlt, z. B. die Ehebre-
cherin (Johannes 8) oder die Siinderin, die Jesus die Fii3e salbt (Lukas 7),
wie ich das schon oOfter erlebt habe. Was ich als weibliche seelische Moglich-
keiten von Méannern bezeichne, beinhaltet zundchst das oben beschriebene
auf Frauen angewandte Rollenklischee. Doch deutet gerade die Moglichkeit
von Minnern, sich auf «frauenspezifische» Weise selbst erfahren zu kénnen
und dies als wertvoll zu erleben, darauf hin, dass in dem gesellschaftlichen
Klischee «weiblich» schopferische seelische Moglichkeiten durchscheinen,
die von der Ubermalung durch minnliche Abwertung befreit werden kdnnen
und miissen.

Das Weibliche als seelisches Menschheitspotenzial

Neben der direkten spirituellen Erfahrung — als solche verstehe ich die von
Herrn O. und der Gruppe — wird das Weibliche als seelisches Menschheits-
potenzial von frithen Mythen sowie friith- und vorgeschichtlichen Funden be-
zeugt. Da die Abwertung des urspriinglich Weiblichen in allen patriarchalen
Gesellschaften erfolgt ist, versuche ich, einen Blick auf deren Anfidnge und
davor zu tun, um die minnliche Ubermalung zu durchstoBen. Ich kniipfe da-
bei an meine Uberlegungen im zweiten Kapitel zu menschheitlich-anthropo-
logischen Zusammenhéngen an. Bei tiefenpsychologischer Betrachtung des
Menschen und seiner Entwicklung steht das seelisch Unbewusste im Mittel-
punkt. In der Evolution der Menschheit pragt dieses den Anfang und ist im
Vergleich zum Bewusstsein mit seinem Ich-Zentrum uralt. Und da aus der
Sicht des Bewusstseins alles iibrige Seiende, das ist die Natur als Ganzes
— mit eventuell flieBenden Ubergingen bei Primaten — unbewusst ist, pri-
sentiert sich das Unbewusste dem menschlichen Bewusstsein als ungeheuer
machtig.

Moglicherweise sind die zivilisatorischen Versuche, die Natur zu beherr-
schen, Ausdruck eines Gefiihls des Uberwiltigtwerdens durch unbewusst
Seiendes, das sich dem menschlichen Bewusstsein am direktesten aufdrangt
im eigenen seelisch Unbewussten. Am stirksten muss dieser Eindruck beim
Aufdimmern des Bewusstseins gewesen sein, als die unbewusste Natur noch
fast alles war. In Dimensionen der Evolution gedacht, hat sich das Verhélt-
nis von unbewusst und bewusst Seiendem bis heute nicht grundsétzlich, son-
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dern hochstens gradweise verdndert; menschliches Bewusstsein ist nach wie
vor in ungeheurem Ausmall dem seelisch und naturhaft Unbewussten aus-
geliefert. Da das moderne Bewusstsein diesen Sachverhalt fast nicht mehr
zur Kenntnis nimmt, sich vielmehr vom seelisch Unbewussten ziemlich ab-
gekoppelt hat, erlebt es die dullere Natur nicht mehr als Ausdruck des Unbe-
wussten, sondern nur noch dinglich, nicht mehr lebendig beseelt. Wollen wir
die urspriinglichen Erfahrungsmuster des menschheitlichen Bewusstseins im
Blick auf die unbewusste Natur wieder finden, so miissen wir nach deren ge-
bliebenen Eindriicken in der unbewussten Seele und in Uberresten kulturel-
len Ausdrucks suchen.

Einen ersten Anhalt finden wir in unserer Sprache. Die Natur bezeichnen
wir als Materie und verstehen sie in wissenschaftlicher Definition als Gegen-
satz zu Geist oder Seele. Das lateinische Grundwort, aus dem Materie abge-
leitet ist, haben wir dabei fast ganz aus dem Auge verloren: ma-ter = Mutter.
Bewusst 1st uns diese Herkunft noch im Ausdruck «Mutter Natur»; der aller-
dings ist nicht wissenschaftsfahig; das heilt aber, bei der bewussten und sys-
tematischen Bemiithung um Naturerkenntnis wird ausgeblendet, was sich im
Wort «Materie» wie im Ausdruck «Mutter Natur» offenbar als Urerfahrung
des menschlichen Bewusstseins erhalten hat: dass die Natur vom Menschen
als weiblich wahrgenommen worden ist, dass alles, was unbewusst ist, dem
Bewusstsein in weiblicher Funktion erschienen ist: gebirend, ndhrend, ber-
gend, Gestorbenes wieder aufnehmend und neu hervorbringend — alles In-
halte, die sich auch heute noch mit der Vorstellung von «Mutter Natury ver-
binden.

Weibliche Weltorientierung in der Urzeit

Friiheste bewusste Seelentétigkeit ldsst sich weiterhin erschlieen aus ur-
geschichtlichen Relikten, die erste Orientierungen des menschlichen Be-
wusstseins in dem es umgebenden naturhaft-kosmischen und seelischen Un-
bewussten darstellen. Mit ihnen gelangen wir in zehn- bis hunderttausend
Jahre in die Urgeschichte des Menschengeschlechtes zuriick. Sie sind fiir das
Verstehen der seelischen Menschheitsentwicklung deshalb wichtig, weil wir
damit in Zeiten eintreten, die dem Auftauchen des menschlichen Bewusst-
seins in der Evolution nahe kommen. Funde aus der Urzeit miissten Kunde
davon geben, wie Menschen urspriinglich ithre Welt und sich selbst darinnen
seelisch bewertet haben. Heute bekannte seelisch-geistige Orientierungen
von Frithmenschen zeigen zwei auffallende Aspekte: Thre Symbolik ist auf
das Ganze der Welt bezogen, und sie erscheint in den Formen des weiblichen
Korpers. Fiir die Ganzheitsorientierung erinnere ich an die in Kapitel 3. 2 (...
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.) erwédhnte runde Versteinerung mit dem eingeritzten gleicharmigen Kreuz
aus Ungarn, das ca. 100 000 Jahre alt ist (s. Skizze Nr. 1; die Funde werden
auch behandelt in: Fester u. a., Weib und Macht). Dass die Welt als rund er-
fasst wurde, verweist schon in dem abstrakten Symbol darauf, dass Urmen-
schen sie als weiblich wahrgenommen haben. Denn von friihesten Zeiten an-
gefangen iiber spitere Mythen bei Volkern des ganzen Erdkreises bis in die
Traume moderner Menschen ist die runde Form in vielfacher Abwandlung
Symbol fiir Weibliches.

Abbildung 1: Mittlere Altsteinzeit, Ungarn

Bei der Ur-Wahrnehmung der runden Welt ist die Orientierung in ihr in
vier Richtungen nicht beliebig; die vier Horizonte bilden sich durch den Mit-
telpunkt, in dem die horizontalen und vertikalen Kreuzarme sich rechtwink-
lig schneiden. So entsteht der «Nabel der Welt», in dem die gesamte Struktur
der Welt fiir das anfiangliche menschliche Bewusstsein zentriert ist. Die Welt,
die sich dem aufdammernden menschlichen Bewusstsein zunéchst als Cha-
os dargeboten haben muss, so zu ordnen, bedeutet einen wirklichen Schop-
fungsakt, vergleichbar dem Vorgang, wie er in Weltentstehungsmythen als
Erschaffung der Welt durch Ordnen oder Strukturieren eines urspriinglichen
Chaos beschrieben wird. Da es sich dabei um eine Orientierung des frithen
Bewusstseins, einer fiir die Menschheit neuen psychischen Fahigkeit, han-
delt, bezeichnen die urspriinglichen Symbole einer geordneten Welt zugleich
das Erschaffen eines seelischen Kosmos. Somit wird auch dieser durch ein
weibliches, auf einen Mittelpunkt bezogenes Ganzheitssymbol ausgedriickt.
Das heif3t aber, dass der geistige Urakt der Menschheit ein weiblicher Schop-
fungsakt ist und das Bewusstsein in seinen Anfdngen sich als von weibli-
chem Charakter erweist. Wenn ich fiir die (Hypo-) These vor allem ein Bei-
spiel, allerdings ein sehr altes, heranziehe, so heillt das nicht, dass es keine
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andern gdbe. Das Runde und das zentrierte Viereck, in der Tiefenpsycho-
logie von Jung «Mandala» genannt, kommen vielmehr in den Kulturen der
ganzen Welt vor, ineinander gebunden, aber auch jede Form fiir sich. Dass
ithre Interpretation als weiblich nicht fehlgeht, ist an einer ganz anderen Art
von Symbolen prihistorischer Welt- und Seelenorientierung zu erkennen,
ndmlich an den figiirlichen.

Bei Funden aus der Altsteinzeit und auch jiingeren handelt es sich fast aus-
schlieSlich um weibliche Figuren, bei denen die runden Korperformen iiber-
dimensional ausgebildet und mit den abstrakten Symbolen seelisch-geistiger
Orientierung verbunden sind. Marie Konig bietet davon eindriickliche Bild-
Belege (vgl. Die Frau im Kult der Eiszeit). Ein zwar jlingeres Beispiel aus
den schon erwéhnten (in Kap. 3. 2.) auf Malta ausgegrabenen Tempeln (2.
Hiélfte des 3. Jahrtausends v. Chr.), dafiir aber eines, bei dem das gleichar-
mige Kreuz im Schof einer breithiiftigen weiblichen Figur eingeritzt ist (s.
Skizze Nr. 2), zeigt, dass in Friithzeiten die Auffassung vom Weltall und die
seelische Selbstwahrnehmung als eines bewussten Wesens sowie die Fihig-
keit der Frau, Leben zu gebiren, zusam-
mengehdrten, ja ein und dieselbe see-
lisch-geistige Orientierung waren.

Abbildung 2: 2400-2000 v. Chr., Malta

Wihrend die moderne Wissenschaft
bei der Erforschung von Welt, Ge- \
schichte, sozialen Beziigen und mensch-
licher Psyche vorrangig Zusammenhén-
gendes zergliedert (= analysiert), dann W,
die Einzelphdnomene untersucht und o}
oftmals die Details nicht mehr in Ver-
bindung mit dem Ganzen, zu dem sie gehoren, sicht bzw. zu sehen vermag,
geht das uranfanglich weibliche Erfassen des Seienden umgekehrt vor: das
Ganze wird in einer Zusammenschau intuitiv und von innen heraus begriffen
und die Einzelphdnomene aus ihrer naturgegebenen Zuordnung zum Gan-
zen bzw. ihrer Einordnung ins Ganze verstanden. Dass Kindergebaren und
Néhren ein Schopfungsgeschehen ist wie die kosmische Weltentstehung und
beide durch seelische Beziige miteinander verbunden sind, erscheint dem
modernen, von der seelisch unbewussten Basis getrennten Bewusstsein eher
als Mumpitz. Ganzheitlich fithlende Frauen kennen aber solche Zusammen-
hénge aus ihrer Erfahrung; und die ur- und vorgeschichtlichen Menschheits-
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zeugnisse, die den bei weitem lédngsten Zeitraum der Existenz der Mensch-
heit umfassen, belegen dasselbe Bewusstsein.

An einer erstaunlichen Zahl steinzeitlicher Statuetten ldsst sich das ur-
spriinglich weiblich-kosmische Bewusstsein in der Menschheit nachweisen.
Nur eine beriihmt gewordene sei herausgegriften, die so genannte «Venus
aus Willendorf» aus der Altsteinzeit, gefunden in Niederdsterreich (s. Skizze
Nr. 3). Sie verkorpert einen Typ vorgeschichtlicher weiblicher Figuren, bei
dem an diesem Punkt meiner Darlegung vor allem der Mittelteil, der eigent-
liche Korper, interessiert. Das Runde dominiert mit vorgewolbtem Bauch,
breiten Hiiften, ausgepragtem Gesill und groBBen hangenden Briisten, in der
Mitte des Bauches mit dem hohlplastisch herausgearbeiteten Nabel und dem
betonten SchoB-Dreieck unter dem Bauch.

Abbildung 3: Jiingere Altsteinzeit, Niederdsterreich

Mir erscheint es bezeichnend, dass die-
se und dhnliche Figuren mit «Venus» beti-
telt worden sind, was diese wahrscheinlich
als erotisch-sexuelle weibliche Darstellung
charakterisieren soll(-te) — eine komplette
Fehldeutung aus modernem (minnlichem?)
Bewusstsein, das weibliche Korpermerkma-
le 1soliert vom Ganzen weiblicher Existenz
sieht. Die Deutung der Statuette aus dem in
thr und @hnlichen Figuren selbst sich aus-
driickenden urzeitlichen Bewusstsein und
Lebenszusammenhang heraus sieht in ihr
dagegen die oben beschriebene geistige Ori-
entierung, ausgedriickt im weiblichen Kor-
perschema. Das heilit: Das Weltall ist als
weiblicher Leib gesehen, Bauch und Gesil} je als Halbkugel, zusammen als
die runde Welt, der Nabel am Bauch der Frau als der Nabel der Welt. (Anm.
14) Dieses Verstindnis der urzeitlichen weiblichen Symbole lésst fiir uns
heute auch begreitbar werden, dass das Gottliche am Anfang weiblich war.
Bis zu den letzten vier- bis sechstausend Jahren Geschichte garantiert(-en)
die Gottin(-nen) die Welt als Kosmos, als Einheit von Materie und Geist und
das seelische Leben als Zusammenspiel von unbewussten und bewussten
Kriften.
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Auch der ménnliche Aspekt des Lebens und des Bewusstseins ist in die-
ser frithen Zeit in die weibliche Symbolik mit einbezogen. Das bezeugen
so genannte androgyne, weiblich-méannliche Figuren. Bei diesen sind dem
auch hier stark gewolbten Bauch und Gesd3 des Mittelteils oben und unten
phallusdhnliche Zapfen angefiigt (s. Skizze Nr. 4; auch behandelt in: Stein-
bart, Am Anfang war die Frau). Marie Konig schreibt auch dieser Art von
Darstellung weltanschaulichen Charakter zu (Anm. 15), betrachtet sie also
nicht als bisexuelle Aussage, sondern als symbo-
lischen Ausdruck einer geistigen Idee. Tiefenpsy-
chologisch betrachtet besagt diese, dass die grund-
satzlich weibliche Welt-Ansicht auch ménnliches
Bewusstsein umfasst. Dass dieses dem weibli-
chen Bewusstsein zu- und nachgeordnet ist, geht
auch wohl daraus hervor, dass androgyne wie
auch rein ménnliche Figuren aus der Friihzeit,
aus tiber 30 000 Jahren, zwar tiber die Erde ver-
streut gefunden worden sind wie die weiblichen,
aber im Vergleich in verschwindend geringer Zahl.

Abbildung 4: Jungere Altsteinzeit, Italien

Symbole weiblicher Kultur und Religion

In jlingster Zeit, seit dem Beginn der Sechzigerjahre, wurde die urspriing-
lich und iiber lange Zeiten hin geltende weibliche Lebensorientierung besta-
tigt durch die Ausgrabung der sehr alten Stadtkultur in Anatolien (Tiirkei).
In Catal Hiiyiik wurde eine ganz und gar weibliche Kultur und Religion ge-
funden, deren Ablagerungen in zwdlf Schichten bis ins 7. Jahrtausend v. Ch.
hinaufreichen, somit bis zu 9000 Jahre alt sind. In erstaunlicher Konstanz hat
sich dort die weibliche Welt-Anschauung und Religion und damit das weib-
liche Bewusstsein in einer von Frauen bestimmten Gesellschaft iiber tausend
Jahre erhalten. Zerstorungen durch kriegerische Einwirkungen wurden dort
nicht entdeckt, wohl aber uralte Symbole weiblicher Welt-Orientierung und
weiblicher Gottheit. Die Go6ttin ist wie in der Urzeit ebenfalls in Vorderan-
sicht dargestellt, mit betontem Nabel, und, bei mindestens einer Darstellung,
ist dieser von konzentrischen Kreisen umgeben (s. Skizze Nr. 5).
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Abbildung 5: 7. -6. Jahrtausend v. Chr., Catal HuyUk, Turkei

Diese Darstellung wird als «die schwangere Gottiny interpretiert (Anm.
16). Ich habe jedoch Zweifel an dieser Interpretation; moglicherweise
stammt sie aus derselben méinnlichen Sicht wie die Klassifizierung der stein-
zeitlichen Frauenstatuetten als «Venus». Der umkreiste Nabel der Gottin
konnte auch die verstdrkte Zentrierung des Welt- und Seelenbildes ausdrii-
cken; vielleicht kann darin sogar eine stilisierte spiralenformige Umkreisung
des Zentrums gesehen werden, die dann mehr den prozesshaften Charakter
der weiblich-seelischen Orientierung aussprechen wiirde.

Auch das kosmische Strukturierungs-Symbol des gleichschenkligen
Kreuzes wurde in Catal Hiiyiik zahlreich und in vielfdltigen Varianten ge-
funden. Die Go6ttin wird vorherrschend in der Stellung mit zur Seite gebreite-
ten, nach oben abgewinkelten Armen und ebenso gespreizten Beinen darge-
stellt (s. Skizze Nr. 5), vom Ausgrdber (James Mellaart) als Geburtshaltung
interpretiert. Unter der Gottin ist oft ein Stierkopf, auch mehrere {ibereinan-
der, abgebildet, woraus zu schliefen ist, dass sie diesen gebiert. Der Stier ist
nun, iiber die Erde verbreitet, das der weiblichen Gottheit beigegebene Zei-
chen fiir mannliche Kraft. Wenn diese von der Géttin geboren wird, so ist
das wie bei den noch dlteren androgynen Figuren Zeichen dafiir, dass Méann-
liches als Teil der Welt wie des menschlichen Bewusstseins seinen Ursprung
sowohl physisch wie psychisch im Weiblichen hat und so von diesem abhén-
gig ist. Vielleicht sind unter den vielen in Catal Hiiyiik gefundenen Horn-
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Symbolen aber auch Kuh-Horner — wie sie aus dem altigyptischen Isis- und
Hathorkult bekannt sind. Dann wire das genuin weibliche Element in die-
ser Symbolik besonders betont. Dasselbe weibliche Weltanschauungsmo-
dell findet sich noch in Schopfungsmythen aus patriarchaler Zeit, in denen
weibliche Gottheiten bereits entmachtet sind, deren urspriingliche Bedeu-
tung aber noch unter der ménnlichen Ubermalung zu erkennen ist. So ist es
in dem babylonischen Schopfungsmythos «enuma elis» (9. -2. Jahrhundert
v. Chr., urspriingliche Fassung ca. Anfang des 2. Jahrtausends v. Chr.). Darin
werden Himmel und Erde aus dem Leib der Tiamat gemacht, dem Urmeer,
das als weibliche Gottheit vorgestellt ist. Der Kosmos ist damit gedacht wie
das Innere eines weiblichen Korpers; ihr Schwanz, der sich als «Band des
Himmels und der Erde» um diese legt, schlie3t den Nabel der Welt ein (Tafel
5 des Epos). Das Bewusstsein oder Lebensgefiihl der Menschen mit diesem
Weltbild kann kaum das der Verlorenheit im All, wird vielmehr eines des Ge-
borgenseins im Mutterschol3 der Welt gewesen sein. Und das bestétigen die
wieder entdeckten préhistorischen Frauenkulturen, die ziemlich sicher fried-
liche Gesellschaften waren.

Der weibliche Seelengrund der Menschheit

Fiir eine heutige Spiritualitit scheint mir diese Wiederentdeckung sehr
wichtig zu sein. Sagt sie uns doch, dass die vorgeschichtliche Menschheit
iiber lange Zeitrdume hin in einer Seelenlage existierte, die nur als weiblich
bezeichnet werden kann und die gekennzeichnet war vom Einssein mit der
Natur, dem Kosmos, dem seelisch Unbewussten. Da sich aus tiefenpsycho-
logischer Sicht sagen ldsst, dass auch Menschen mit modernem Bewusst-
sein jene archaische Seelenverfassung noch in sich tragen, wenn auch in der
Regel unbewusst, bedeutet die Seelenreise in die kollektiven Regionen des
Unbewussten, dass dort die urspriingliche menschheitliche Seelenlage des
ganzheitlich Weiblichen wiederzugewinnen ist.

Fiir mich ist es immer wieder beeindruckend, wie leicht Frauen Zugang
finden zu diesem weiblichen Seelengrund, wenn sie sich von den ménnlich-
patriarchalen Bildern des Frau- und Menschseins geldst haben. Bei manchen
zeitgenOssischen Schriftstellerinnen und Lyrikerinnen tritt die weiblich see-
lische Bewusstseinslage als die urspriinglich menschliche besonders deutlich
hervor. Bei Christa Wolf in ihrer Nachdichtung des Kassandra-Mythos finde
ich diese Seelenlage (s. 2. Kapitel); ebenso finde ich sie in Christine Briick-
ners Buch « Wenn du geredet hittest, Desdemonay». Wie diese Schriftstellerin
die Seelenlage historischer und literarischer Frauengestalten von innen her-
aus erfasst, als sei es ihre eigene, zeigt mir, dass in ihr selbst das weiblich-
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menschheitlich Seelische lebendig ist und sie befdhigt, sich in andere Psy-
chen mitmenschlich einzufiihlen. Die so nacherlebte Gestalt der Maria, der
Mutter Jesu, welche die Autorin gegen Ende der ersten christlichen Genera-
tion mit Gott tiber ihren Weg in und mit der Gemeinde und deren fiir sie und
die Frauen negativen Verdnderungen reden ldsst, hat mir das Leitwort fiir
dieses Kapitel gegeben: «Frauen benotigen keine Wunder. Es ist uns wun-
derbar, dass die Sonne aufgeht, dass aus Bliiten Friichte werden.»

Es spricht flir mich all das in verdichteter Kiirze aus, was ich in diesem
Abschnitt darzulegen versucht habe. Wunder im Sinne eines auerordentli-
chen oder gar die Naturgesetze authebenden Geschehens werden wohl nur
dort gesucht und bendtigt, wo die Verbindung mit der dulleren und mit der
seelischen Natur verloren gegangen ist. Frauen, die ihr ursprunghaftes Eins-
sein mit der Natur, dem Kosmos und dem seelisch Unbewussten leben, sich
dessen gar bewusst sind, haben sozusagen naturgegeben eine Welt des Wun-
derbaren in und um sich. Wunder als Zeichen der Hoffnung auf eine bessere
Welt sind vielleicht nur fiir Menschen wichtig, die sich nicht als eingebun-
den erfahren konnen in den groflen Lebenszusammenhang alles Seienden.
Dies ist allerdings der Zustand, den die ménnliche Lebensordnung in den pa-
triarchalen Gesellschaften seit Jahrtausenden herbeigefiihrt hat. Die weibli-
chen Lebensmuster charakterisiert im Unterschied dazu Vertrauen in die Na-
tur, religios gesprochen: in die Schopfung; denn weibliches Bewusstsein ist
Bewusstsein davon, dass alles, was existiert, zusammengehort und in einem
seelischen Zentrum zusammengebunden ist. An der fiir Menschen vielleicht
bedringendsten Frage nach dem Verhiltnis von Leben und Tod mdéchte ich
nun den Unterschied zwischen weiblichen Lebensmustern und mannlicher
Lebensordnung zu erforschen versuchen. Diese Frage hat viel mit der see-
lischen Unterwelt zu tun, wie ich das im 3. Kapitel erortert habe. Aus den
moglichen Aspekten zum Themenkreis der weiblichen Lebensmuster wéhle
ich deshalb diesen aus.

4. 2 Ganzheit als Einheit von Tod und Leben

Es gibt eine Redewendung fiir das zu behandelnde Problem, von der ich
nicht weil}, woher genau sie stammt, die aber allgemein bekannt, also weit
verbreitet ist: «Stirb und werde.» Sie driickt in der Weise einer Aufforderung
das Lebensgesetz der Natur aus, das wir z. B. am jahreszeitlichen und kos-
mischen Ablauf beobachten konnen. Ich mochte es, in Riickbindung an die
Uberlegungen des vorigen Abschnitts, das Grundgesetz der weiblichen Le-
bensmuster nennen.

91



Mannliche Todesangste

Ein Theologe, der einen neuen Ansatz fiir die Frage der Repréasentation
des Weiblichen im Géttlichen, unter Einbezug mythischen Materials, ver-
suchte, benutzte in einem Vortrag die Wendung in der Form: «Werde und
stirb.» Auf meine Bemerkung hin, dass mir die Umstellung aufgefallen sei,
sagte er, das habe er bewusst getan, er habe die gingige Formel verdndern
wollen. Bewusst also stellte der Theologe das «Stirb» ans Ende. Sollte er in
diesem bewussten Vorgehen moglicherweise unbewusst das Prinzip der pa-
triarchalen Lebensordnung mitgeliefert haben? Das Prinzip, nach dem der
Tod das Ende von allem ist — ein Grundsatz, der nicht nur gedacht, sondern
nach dem in patriarchalen Gesellschaften vor allem gehandelt wird mit den
ausgekliigeltsten Methoden, Tod herbeizufiihren. Ein Gefiihl der Ausweglo-
sigkeit vor dem Tod finde ich in dhnlicher Form in einem Aufsatz von Carl
Améry, der von den todlichen Siegen des menschlichen Bewusstseins tliber
die Natur und dem christlichen Osterglauben handelt. Nachdem er die «ural-
ten Feiern des Stirb und Werde» dargelegt hat, sagt er: «Was bedeutet mir der
Kreislauf kiinftigen Lebens, wenn ich nicht daran teilnehme mit dem Einzi-
gen, was wirklich mein ist — mit meinem Bewusstsein, meiner Identitit? ...
Es geht um den Sieg ... iiber ... die personliche Sinnlosigkeit des Todes, der
mir zugefiigt wird ...» Und am Ende seines Artikels heil3t es: «Es wird un-
endlich schwierig sein, eine Welt zu ersinnen und ein Leben zu praktizie-
ren, in denen der Mensch etwas tun muss, was er bisher noch nie (auch in
vorchristlicher Zeit nicht!) getan hat: der Natur und ihren Gesetzen frei und
souverdn im Sinne einer bewohnbaren Zukunft zuzustimmen.» (Die Zeit der
todlichen Siege.)

Die Behauptung des letzten Satzes, noch nie sei den Naturgesetzen aus
freier Entscheidung zugestimmt worden, ldsst sich aus heutiger Kenntnis
der menschheitlichen Bewusstseinsentwicklung nicht aufrechterhalten. Die
Friihzeit weiblichen Bewusstseins zeichnet sich gerade dadurch aus, dass
die Welt-Anschauung, die Religion und das Verhalten sich im bewussten
Einklang mit den GesetzméBigkeiten der Natur gebildet haben. Der Wider-
spruch, den der Autor erlebt, zwischen dem natiirlichen Ablauf des Lebens
und seinem einmaligen Ich-Bewusstsein, seiner Identitdt, ein Widerspruch,
der sich in der Erfahrung eines sinnlosen Todes dieses Ich zuspitzt, driickt
genau die Seelenlage des modernen Bewusstseins aus, das sich vom Unbe-
wussten als seinem natiirlichen Wurzelgrund getrennt hat. Es ist die Bewusst-
seinslage patriarchaler Gesellschaften, in denen der weiblich-ganzheitliche,
mit der duBleren und der seelischen Natur verbunden gebliebene Ursprung
des Bewusstseins verloren gegangen ist, unterdriickt oder verleugnet wird.
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Wohl nicht von ungeféhr sprechen insbesondere Manner die Erfahrung abso-
luter Sinnlosigkeit des Todes aus, wenngleich wir Frauen nach jahrtausende-
langem Einimpfen und Verinnerlichen der ménnlichen Lebens-Ansicht kei-
neswegs von der Angst vor dem Tod verschont sind, vielmehr hohen Anteil
haben an der Entwurzelung des Bewusstseins aus der Natur. Dennoch mei-
ne ich, Frauen hitten im allgemeinen eine groBere Chance, ihr Bewusstsein
leichter wieder im seelisch Naturhaften zu verwurzeln und Tod dann viel-
leicht anders zu sehen, wenn sie sich einmal auf den Weg gemacht haben.

«Stirb und werde», das weibliche Lebensmuster

Dass es mit der Sicht des Todes nicht immer so war, wie die beiden méannli-
chen Beispiele es darstellen, ldsst sich wiederum aus den Anfdngen mensch-
heitlichen Bewusstwerdens erschlieen; deshalb greife ich nochmals auf die
ur- und frithgeschichtlichen Funde zuriick. Bei diesen nimmt neben der Ori-
entierung in die vier Richtungen des Ganzen die Zahl drei eine hervorragen-
de Stelle ein, und zwar wiederum sowohl in abstrakten Symbolen als auch
bei den weiblichen figiirlichen Darstellungen. In den Kulthéhlen der Eiszeit
erscheint die Drei in verschiedenen Formen sehr héufig; als parallel einge-
ritzte Striche, als Punkte und Linien auf Steinen, als Dreieck, das die weibli-
che Vulva abbildet; dass die Drei als weibliche Zahl verstanden wurde, zei-
gen Abbildungen der Vulva, in die drei parallele Linien eingeritzt sind. Wie
1st die Kombination der Drei mit dem Mutterschol3 der Frau zu erklaren, und
was driickt diese Symbolik aus? Marie Konig (Die Frau im Kult der Eiszeit)
weist mit vielen Belegen nach, dass die Dreizahl eine Lunarsymbolik ist, in
der die drei sichtbaren Phasen des Mondes — zunehmender, voller, abneh-
mender Mond — zusammengefasst sind. Dass zwischen dem monatlichen
Umlauf des Mondes und dem Zyklus der Frau seit alters her ein enger Zu-
sammenhang erlebt wurde, kann auch heute noch versténdlich sein. In der
Ur- und Friihzeit wurde in dem sich rundenden Mond der Prozess weiblicher
Fruchtbarkeit erfahren, der sich erneuernde Kosmos und die lebensspenden-
de Frau in eins gesehen.

An weiblichen Statuetten mit mondsichelartig ausgearbeitetem Schof3-
dreieck ist diese Ganzheitssicht besonders deutlich ausgedriickt (s. Skizze
Nr. 6). Der Stier als Attribut der Goéttin gehort auch zu dieser Symbolik: die
gebogenen Horner versinnbilden ebenfalls die drei hellen Mondphasen; es
gibt auch Stierdarstellungen mit aufgemalten Mondsicheln und Dreiecken,
welche die Symbolik der Stierhdrner geradezu interpretieren. Haufig, wie
in Catal Hiiylik, sind auch nur Stierkdpfe oder die Horner allein abgebildet,
ein Zeichen dafiir, dass es beim Stier nur auf die Aussage der Horner an-
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kommt. Die Gottin mit dem Mond im Zeichen des Dreiecks und der Stier-
horner war somit die Garantin der Lebenskraft, und das auch in den Phasen
abnehmenden und sterbenden Lebens. Die drei Mondphasen haben auch zu
einer dreifaltigen Differenzierung der Goéttin gefiihrt — aus der Altsteinzeit
gibt es eine Darstellung von drei Frauenkorpern nebeneinander iiber einem
Stier; die Korper bestehen fast nur aus vorgewolbtem Bauch mit Nabel und
sichelformiger Vulva. Noch weit bis in jiingere Mythologien hinein erscheint
die weibliche Gottheit in dreifacher Auspriagung: als jungfriauliche jugendli-
che Gottin, die die Zeit des aufsprieBenden neuen Lebens, den Friihling, be-
stimmt, als Liebesgottin und reife Frau, die sommerliche Fruchtbarkeit und
Fiille des Lebens hervorbringt, und als alte weise Frau, als Gottin der Un-
terwelt, die das herbstliche Sterben des Lebens begleitet, im winterlichen
Tod in ihren Schof3 aufnimmt und zu neuem Leben verwandelt. Trotz ihrer
unterschiedlichen Benennungen und Charakteristika ist die Gottin der ver-
schiedenen Lebensphasen stets ein und dieselbe. Tiefenpsychologisch aus-
gedriickt verkorpert sie das urspriingliche weibliche Bewusstsein vom Ganz-
und Einssein des Menschen mit seiner Welt in einem fortdauernden Prozess
der Entfaltung, Verwandlung und Erneuerung.

Abbildung 6: Jungere Altsteinzeit, Italien

Mit dem dritten, dem Todesaspekt der Gottin, hat
in den frithesten abstrakten Darstellungen ein vier-
tes Zeichen zu tun: der Pfeil; er kommt sowohl in
Verbindung mit der Vulva wie mit Stierbildern vor.
Da beide Symbole Teil der lunaren Welt-Anschau-
ung sind, verweist der Pfeil offensichtlich auf die
unsichtbare vierte Mondphase, den Neumond. Der
Pfeil diirfte somit im steinzeitlichen Weltbild Ster-
ben und Tod ausdriicken, die der abwesende Mond
anzeigt. Doch so wie die Todesgottin der Mythen
nicht das Ende des Lebens schlechthin bedeutet,
sondern dessen Umgestaltung, so wird der Tod im
Symbol des verschwundenen, aber wiederkehren-
den Mondes und in Einheit mit dem gebédrenden
Mutterschof3 als Durchgangsstadium zur Wieder-
geburt gekennzeichnet. Die Erfahrung von Sterben
und Tod bei Menschen mit diesem Weltbild kann
unmoglich eine der Sinnlosigkeit gewesen sein.
Der (Todes-)Pfeil in Verbindung mit der Vulva, die
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Todesgottin als ein Aspekt, nicht zusitzlich zur, sondern an der lebenschaf-
fenden weiblichen Gottheit lassen vermuten, dass der Tod als ein Teil des Le-
bens, nicht als dessen grundsétzliche Infragestellung erfahren wurde.

Die Symbolik zeugt von einem tiefen Einverstdndnis der Menschen mit
dem natiirlichen Leben-Tod-Leben-Rhythmus. Da diese Welt-Anschauung
weiblich war, diirfte die Vorstellung des «Stirb und werde» auch heute noch
der weiblichen Psychologie am nichsten kommen, und die Verkehrung der
Formel in «Werde und stirby, bei der der Tod das letzte Wort hat, konnte als
méannliche Abweichung von ihr verstanden werden. Ich erinnere hier an die
Fantasiereise der Studentin D. (vgl-..., die ihre Begegnung mit dem Tod in
der seelischen Unterwelt als eine Erfahrung von Liebe und als eine grof3e
Lebensbereicherung erlebt hat. Die Hohlen- oder Grab-Imaginationen, von
denen ich aus meiner eigenen Praxis ebenfalls Beispiele gebracht habe, zei-
gen eine dhnliche Erfahrungsstruktur; selbst wo die (Todes-)Gestalt der see-
lischen Unterwelt Angst und Schrecken ausloste, konnten diese verwandelt
werden in eine Erfahrung der Selbstfindung, und das heif3t in eine Erfahrung
von neu werdendem seelischen Leben. Durch Jahrzehntausende vor der ge-
schichtlichen Zeit herrschte also eine Weltsicht, die Menschen sich erfahren
lie als eingebettet in die groBen Rhythmen des Kosmos und der Natur, von
Tod und Leben. Und wie die Relikte weiblich gepriagter Kulturen zeigen,
fiihrte dies keineswegs zu kultureller und geistiger Stagnation, wie das dem
so genannten Kreislaufdenken z. B. vor- und auBlerchristlicher Religionen
oft unterstellt wird.

Die Art der Seelenreise der frithen weiblichen Kulturen und ihrer (Tiefen-
)Psychologie ist weit zutreffender als mit dem immer an den gleichen Punkt
zuriickkehrenden Kreis mit der Spirale charakterisiert, die eine allméhliche,
Menschen und Natur schonendere Entwicklung symbolisiert, als wir sie aus
geschichtlich-patriarchalischen Zeiten kennen. Das aus weiblichen Lebens-
mustern gefligte Weltbild und die dazugehorige Religion kann ich mir kaum
anders als den Menschen, ihrem Zusammenleben und ihrer Welt zutrédglich,
und damit meine ich: human vorstellen. Um so bedrdngender wird vor die-
sem Hintergrund die Beobachtung, dass diese Lebensmuster ins Gegenteil
verkehrt worden sind. Wie und wodurch die urspriinglich erfahrene Einheit
von Tod und Leben vermutlich zerstort (worden) ist, will ich an einem my-
thischen Beispiel zeigen, dem babylonischen Gilgameschepos.

Gilgamesch — das patriarchale Prinzip

In der iiberlieferten Form stammt es aus dem 12. Jahrhundert v. Chr., hat
aber Vorstufen, die bis in den Anfang des 3. Jahrtausends v. Chr. hinaufrei-
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chen. Da es aus dem vorderorientalischen Raum kommt, aus dem auf das Is-
rael des Alten Testamentes, auf das Judentum und das Christentum manche
Einfliisse ausgegangen sind, gibt dieses Epos auch fiir uns noch ein Exempel
ab, an dem sich Grundlegendes fiir unsere heutige Situation erkennen lasst.
Die Dichtung ist ein Heldenepos, eine Art von Literatur, wie sie ebenfalls in
vielen Kulturen zu finden ist, im germanischen Raum z. B. ist sie bekannt als
Heldensage. Es wird von den Taten und vom Schicksal des Helden Gilga-
mesch erzahlt, der als Konig von Uruk, einem babylonischen Stadtstaat, gilt.
In tiefenpsychologischer Sicht kann Gilgamesch als Symbol des minnlichen
Bewusstseins verstanden werden, von dem das Epos charakteristische Stadi-
en seiner Entwicklung auf geradezu dramatische Weise erzéhlt. Gilgamesch
vertritt gegeniiber der zuvor giiltigen weiblichen Welt-Anschauung und Re-
ligion die sich durchsetzende méinnliche.

Das Epos zeigt, wie das aufgekommene Patriarchat die weibliche Weltan-
schauung bekampft und mit aggressiven Mitteln auller Kraft zu setzen ver-
sucht. Die Dichtung spiegelt ein Stadium des Kampfes, wo dieser zwar noch
in vollem Gange ist, aber der Sieger — der Mann und seine Weltordnung —
sich schon klar abzeichnet. Ich greife einige Gesichtspunkte des Epos her-
aus, die innerlich zusammenhéngen und den Umbruch in der seelischen Ein-
stellung deutlich erkennen lassen. Gilgamesch will eine Tat vollbringen, die
1thm tiber den Tod hinaus einen Namen macht, indem er die auf dem Gotter-
berg wachsende Zeder umhaut (Tafel 5 des Epos). Es kann sich dabei nur um
den Lebensbaum handeln — es heif3t: Er «ist reich an Erquickungy». Zugleich
diirfte die Zeder auch der Weltenbaum sein; denn als Wohnsitz der Gotter
ist der Zedernberg der Mittelpunkt der Welt. Geweiht ist der Baum der Got-
tin Ischtar, der babylonischen Muttergottheit; die Zeder ist offensichtlich ihr
Baum. Gilgamesch zerstort die Zeder, obwohl Traume — die Form der Of-
fenbarung in weiblichen Religionen — thn warnen: zunichst mit seinem eige-
nen Untergang, dann mit einer kosmischen Katastrophe — «es regnete Tod»,
«was da herabfiel — es ward zu Aschey». In dieser letzteren Vision hat sogar
der méannliche Draufginger Gilgamesch noch eine Ahnung davon, dass das
Zerstoren der weiblichen Lebensordnung im Symbol des Lebensbaumes fiir
alles Seiende eine Katastrophe bedeutet. Doch statt auf dieses innere Wissen
zu horen, wird sein Wiiten gegen das Weibliche, nachdem er einmal damit
begonnen hat, immer brutaler.

Seine zweite «Groftat» richtet sich nicht mehr gegen ein weibliches Na-
tursymbol, sondern gegen die Gottin selbst. Die Gottin Ischtar wihlt Gilga-
mesch zu ihrem Geliebten und fordert ihn auf, sich ihr als ihr Gatte zu ver-
binden. Dahinter steht die in den weiblichen Kulturen wurzelnde Vorstellung
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und Praxis von der «Heiligen Hochzeit». Diese wurde im allgemeinen jédhr-
lich begangen zwischen der Priesterin als Vertreterin der Gottin in der Ge-
stalt der «Gro3en Mutter» und dem Konig als Vertreter des Sohn-Geliebten-
Gatten der Gottin.

Der Ritus diente der Lebenserneuerung bei den Menschen und in der ge-
samten Welt. Er kann auch als die Feier der Wiedergeburt des Lebens durch
die Gottin, im Rhythmus des «Stirb und werde», gedeutet werden. Stellver-
tretend im Konig leistet bei der «Heiligen Hochzeit» auch der Mann sei-
nen Beitrag zur Erhaltung und Fortsetzung des Lebens; er erkennt so die
weibliche Naturordnung an und dient ihr. Gilgamesch nun antwortet auf die
Werbung der Gottin mit einer wiisten Beschimpfung, indem er sie als ge-
wohnliche Hure, die an der Strale sitzt und sich von jedem nehmen lésst,
klassifiziert. Er zahlt die «Liebhaber» der Go6ttin auf, allen voran Tammuz,
den gottlichen Sohn-Geliebten der groflen Goéttin, und behauptet, dass sie
alle von ihr schlecht behandelt, ja zugrundegerichtet worden seien. Gilga-
mesch schlieBt mit dem Ausruf: «Und liebst du mich, so machst du mich
jenen gleich!»(Tafel 6 des Epos). Wenn auch nicht ausdriicklich gesagt, so
steckt in der Herabsetzung der Gottin doch eindeutig die Weigerung des Gil-
gamesch, an der tradtionellen weiblichen Lebenserneuerung mitzuwirken.
Ja, Gilgamesch geht noch weiter und totet den Himmelsstier und wirft Is-
chtar eine Keule von diesem hin, wie einem Hund ein Knochen hingewor-
fen wird. Der Stier ist nun aber das Symbol der Gottin, in dem die lunar-
kosmisch-weibliche Lebensanschauung zusammengefasst ist. In dem Stier
greift Gilgamesch somit die weibliche Ordnung von Himmel und Erde an,
um sie endgiiltig zu zerstoren.

Zerstorung der weiblichen Lebensordnung

Am Verhalten und an der Schméhrede des Helden fallt nun einiges auf.
Als erstes, dass er der Gottin ein aggressives Verhalten ihren Partnern ge-
geniiber zuschreibt, welches im ganzen Epos von Gilgamesch selbst prakti-
ziert, von Ischtar aber nicht berichtet wird. Das «Méannerzerstorende», vor
dem Gilgamesch offensichtlich gro3e Angst hat, erscheint in tiefenpsycho-
logischer Sicht als Projektion minnlicher Schatteninhalte auf die Frau, hier:
die Gottin. Seine eigenen destruktiven Taten versteht Gilgamesch ja als Ruh-
mes-Denkmale iiber die Existenz seines individuellen Ich hinaus, in volliger
Verkennung von deren tatsdchlich negativer Qualitit; er verkennt, dass seine
Taten das Leben zerstoren. So produziert sich Gilgamesch als ein Mann, der
sich von seinem Schatten regieren ldsst, statt ihn sich bewusst zu machen.
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Als weiteres fillt auf, dass Gilgamesch die Gottin sozusagen zum letz-
ten Dreck macht, ihr ihre Wiirde als Frau zu nehmen versucht, indem er die
weibliche Lebensfeier zur Hurerei umdeutet. Doch gerade in dieser Perver-
tierung scheint die Méachtigkeit der in der Gottin verkorperten weiblichen
Lebensordnung durch; wire sie nicht so méichtig und umfassend, so brauch-
te sie nicht so maBlos bekdmpft, um tiberwunden zu werden. Sowohl das der
Gottin zugeschriebene aggressive Verhalten als auch die ihr unterstellte se-
xuelle Ziigellosigkeit und Minderwertigkeit lassen sich bei tiefenpsycholo-
gischer Betrachtung nicht anders denn als Mannerfantasien des Gilgamesch
iiber die Frau bzw. der ménnlichen Gesellschaft, die das Epos hervorge-
bracht hat, bezeichnen.

Beide Methoden — eigenes ménnliches Verhalten auf Frauen zu projizie-
ren und Frauen menschlich herabzusetzen — werden in den patriarchalen
Gesellschaften insgesamt wie auch von einzelnen Ménnern bis heute prak-
tiziert, um Frauen zu entwerten und zu entmachten. In den drei- bis fiinftau-
send Jahre alten Vorstellungen des Gilgameschepos lésst sich erkennen, dass
der Kampf des entstehenden Patriarchats gegen die weibliche Lebensord-
nung zuallererst eine religiose Auseinandersetzung war; und das bedeutet: er
war Ausdruck einer von den urspriinglich weiblichen Lebensmustern abwei-
chenden seelischen Entwicklung speziell des mannlichen Bewusstseins.

Dieses hat sich — wie das altorientalische Epos nahe legt — offenbar gewei-
gert, den thm von der Natur und in ihr zugeteilten Platz der Unterordnung
unter das weibliche Bewusstsein und des Dienstes an den ganzheitlich-weib-
lichen Lebensmustern weiterhin einzunehmen. Gilgamesch bezeugt so etwas
wie eine minnliche Emanzipation, die aber offensichtlich aus sich heraus
zerstorerisch gewirkt hat, womdglich wirken musste. Dass die méinnliche
Bewusstseinsentwicklung am Anfang eine negative Richtung eingeschlagen
haben konnte, ldsst sich nicht nur an alten Zeugnissen ablesen, sondern heu-
te auch an den zerstorerischen Auswirkungen der patriarchalen Lebensord-
nungen erkennen.

Warum die ménnliche Bewusstseinsentwicklung so gelaufen ist, scheint
mir gegenwirtig (noch) nicht recht ersichtlich zu sein. Zur Beantwortung
dieser Frage werden wir die vorpatriarchalen Zeugnisse der Menschheit
noch viel umfassender aus weiblicher Perspektive untersuchen miissen; der
minnliche Interpretationsansatz kann da, wie ich meine, nicht (mehr) wei-
terfiihren. An der Interpretation des Gilgameschepos ldsst sich das illustrie-
ren. Ein Mann, der sich mit den Normen, den Erkenntnissen und Verhal-
tensmustern patriarchaler Gesellschaften identifiziert, wird kaum zu einer
Auffassung der Gilgameschgestalt kommen kdnnen, wie ich sie hier biete;
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er wiirde vermutlich das Heldenhafte dieser Figur positiv auffassen — wie ja
der Begriff «Held» im Sprachgebrauch schon von vornherein positiv geféarbt
ist; die unglaubliche Schméihung der Go6ttin und in ihr des weiblichen Ge-
schlechts wiirde ihm vielleicht gar nicht auffallen und anderes mehr. Auch
bei der Betrachtung der Folgen der an Gilgamesch exemplarisch erscheinen-
den minnlichen Bewusstseinsentwicklung ist der weibliche bzw. ménnliche
Ausgangspunkt von Belang. Diese Folgen sind fiir den Aspekt von Spiritua-
litit, den ich hier behandle, jetzt noch anzuschauen.

Verlust der Ganzheit und des Sinns

Gilgameschs Kampf gegen Ischtar miindet zunédchst in die ménnliche
Geste: «Ich bin der Grofite». Der «Held» briistet sich vor den Frauen des Pa-
lastes:

Wer ist der herrlichste unter den Ménnern?

Wer ist der gewaltigste unter den Helden?

Gilgamesch ist der herrlichste unter den Ménnern!

Gilgamesch ist der gewaltigste unter den Helden!

Sie, der wir des Himmelsstiers Keule hinwarfen in unserem Grimm,
Ischtar ... hat auf der Stralle niemand, der ihr Herz erfreut!

(Tafel 6 des Epos)

Doch sind selbst die ménnlichen Gétter, die Ischtar nicht beigestanden
sind, mit Gilgameschs Tun nicht einverstanden. Fiir das Umhauen der Ze-
der und das Toten des Himmelsstiers muss Gilgameschs dunkelhdutiger,
bepelzter Freund Engidu sterben. Engidu ist wohl zu verstehen als der per-
songewordene Schatten Gilgameschs, als der tierischtriebhafte, dunkle Bru-
der, dessen Natur an den Taten des Helden beteiligt war. Wenn dieser nun
in die Unterwelt eingeht, dann verweist das auf die Trennung des bewuss-
ten ménnlichen Ich von seinem unbewussten seelischen Untergrund. Gilga-
meschs Schattenbruder entschwindet seinem Ich, sodass dieses keine seeli-
sche Ganzheit mehr darstellt. Durch die Entmachtung der Goéttin und ihrer
Lebensordnung ist Gilgamesch somit keineswegs der Grofte geworden, son-
dern seine seelische Wirklichkeit ist zu einem Fragment geworden. Der all-
gemeinere Sinn dieses Aspektes der Heldengeschichte diirfte sein, dass die
Zerstorung der weiblichen Lebensmuster durch das Patriarchat das méinnli-
che Ich-Bewusstsein aus der seelischen Ganzheit herausfallen lésst.

Dass diese Einsicht im Gilgameschepos deutlich zu erkennen ist, zeigt,
wie nahe zur Zeit, als das Patriarchat um die Stabilisierung seiner Herrschaft
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kdmpfte, sogar das mannliche Bewusstsein noch dem Wissen war, dass
ganzheitliches, heiles Leben nur von den weiblichen Lebensmustern aus-
geht. Dieses Wissen ist jedoch immer mehr unterdriickt worden. Seine Stelle
hat ein Lebensgefiihl eingenommen, das im Gilgameschepos das Grundpro-
blem des Helden ist — die Verzweiflung iiber den Tod. Nach dem Tod seines
Bruders Engidu rennt Gilgamesch in panischer Todesangst in die Steppe. Er
betet sogar zur Mondgoéttin, die er die Gréf3te nennt: «Lass heil mich bleiben
in dieser Gefahr!» (Tafel 9 des Epos), obwohl er diese Gottin im Stiersym-
bol getotet hat.

Dann macht er sich auf zu Utnapischtim, dem babylonischen Noah, der
die Sintflut tiberlebt hat und dem die Goétter ewiges Leben geschenkt haben,
um ihn nach dem Sinn von Leben und Tod zu fragen; dasselbe tut er bei einer
fernen Meeresgottin. Doch liberall bekommt er zu horen, dass er das Leben,
das er sucht — es kann nur ewiges Leben gemeint sein —, nicht finden wird;
dass Leben und Tod von den Goéttern zugeteiltes Schicksal sind, erhilt er als
Antwort voll hilfloser Unwissenheit. Und das Lebenskraut, das Gilgamesch
mithilfe des weisen Utnapischtim schlieBlich gefunden hat, verliert er wie-
der an eine Schlange, die sich durch dieses Kraut hautet und verjiingt (Tafeln
10 und 11 des Epos). Die Schlange ist wohl das dlteste Symbol fiir die Wie-
dergeburt des Lebens; da Gilgamesch die Gottin des Lebens entméchtigt hat,
hat er auch keinen Anteil mehr am weiblichen Mysterium der Wiedergeburt.
Die Frage nach dem Sinn des Todes bleibt am Ende des Epos unbeantwortet.
Engidu, der noch einmal aus der Unterwelt — aus der Erde, wie es jetzt heil3it
— zuriickkehren darf, bringt pessimistische Kunde von dort:

Sag ich dir die Ordnung der Erde, die ich schaute — du miisstest dich set-
zen und weinen! (Tafel 12 des Epos)

Mir scheint, dass an der Figur des Gilgamesch eine méinnliche Seelenreise
gestaltet ist — der Held muss auf der Suche nach dem ewigen Leben manche
gefahrlichen Situationen bestehen. Es ist eine Seelenreise, die in Hoffnungs-
losigkeit endet, im Zerspaltensein statt im Ganzwerden. Die Kunde des toten
Engidu aus der Unterwelt ist als eine Botschaft aus Gilgameschs seelischem
Unbewussten zu verstehen, die ihm sagt, dass er in der Situation, in die er
sich gebracht hat, keine Hoffnung haben kann.

Das Epos ldsst den, der seine Tiefenaussage mitzulesen versteht, erken-
nen, dass das Todesproblem als Erfahrung der Sinnlosigkeit Ergebnis davon
1st, dass sich das méannliche Bewusstsein aus den weiblichen Lebensmustern
herausgerissen hat und damit von seinen eigenen seelischen Wurzeln abge-
schnitten ist. Da das Epos eine wichtige Etappe in der Beseitigung weibli-
cher Kultur und Religion durch das Patriarchat spiegelt, kann mit einigem

100



Recht vermutet werden, dass im Patriarchat an die Stelle des Geborgenseins
im natiirlichen Lebensgesetz von Sterben und Wiedergeborenwerden die
Angst vor dem Tod getreten ist.

Tod als Zerstorer des Lebens

Wenn ich die Spiritualitit des Gilgameschepos als eine Station in der al-
torientalischen Religionsgeschichte betrachte, dann erweist sich das Alte
Testament als ein Entwicklungsstadium, in dem mit dem endgiiltigen Un-
tergang der Gottin auch der Tod definitiv eine negative Gréfle geworden ist:
die Welt der Toten hat im Alten Testament nichts mehr mit Gott zu tun, es
besteht keine Verbindung zwischen der Unterwelt und Gott. Stellvertretend
fiir diese aregliose Sicht des Todes sei eine Psalmstelle angefiihrt: «Ist doch
im Tode niemand, der deiner (= Gottes) gedédchte, und wer singt deinen Preis
in der Unterwelt?» (Ps 6,6) Hier ist die Einheit von Tod und Leben in weib-
licher Religion vollig abhanden gekommen; die Toten sind aus der gottli-
chen Ganzheit ausgenommen. Damit ist aber auch die seelische Unterwelt
geschlossen; denn in ihr wurde die Einheit von Leben und Tod als gottliche
Macht erfahren. Die Trennung von (seelischer) Unterwelt und Gott ist ein
wichtiges Zeichen fiir den Sieg des Patriarchats liber die weibliche Lebens-
ordnung. Im Alten Testament hat das ménnliche Bewusstsein diesen Sieg
ziemlich perfekt errungen.

Der Sieg des méannlichen Bewusstseins iiber das weibliche lésst sich tie-
fenpsychologisch auch so beschreiben, dass die weiblichen Urbilder vom
Zusammengehoren alles Seienden umgedeutet werden in Vorstellungen des
Isoliert- und Getrenntseins. An zwei entgegengesetzten Gegenwartsbeispie-
len mochte ich dies, den Abschnitt zusammenfassend, erldutern. Bei der im
3. Kapitel berichteten Imagination zum Gleichnis vom Sdmann erlebte ein
Student die Dornen, von denen der Same erstickt wird, als Stacheldraht, den
zu liberwinden er sich miihte, was ithm aber nicht gelang.

Sicher ist dies eine Beispiel nicht fiir mannliche Urbilder reprisentativ,
aber vielleicht doch ein Symptom. Stacheldraht mochte ich fast fiir ein mo-
dernes Todessymbol halten. Es ruft Bilder hervor von KZs, Gefangenenla-
gern, Frontlinien in Kriegen, Abwehr von Demonstranten, aber auch Einfas-
sungen von Grundstiicken, Fabriken und Hausern. Wie unterschiedlich die
Verwendungssituationen auch sein mogen — Abgrenzungen, bis hin zu tod-
lichen, sind ithnen gemeinsam. Stacheldraht als Symbol steht fiir Zerstoren
oder/und Verhindern von Einswerden und spiegelt eine Lebenseinstellung,
in welcher der Tod das Leben kleinkriegt. Interessanterweise ist es kein na-
tiirliches Symbol, sondern eines aus technischer Fabrikation, spricht somit
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eine Spiritualitdt des Machens oder Verfertigens aus im Unterschied zu der
des Werdens und Wachsens. Der Tod, der nicht als Verwandter, sondern als
Zerstorer des Lebens erfahren wird, konnte der Vater solcher Spiritualitit
sein.

Weibliches Vertrauen ins Leben

Das andere Beispiel ist ein literarisches, ein Gedicht von Rose Ausléin-
der:

Aber ich weil}

War ich ein Falter

vor meiner Geburt

ein Baum oder

ein Stern

Ich habe es vergessen

Aber ich weil}
dass ich war

und sein werde

Augenblicke

aus Ewigkeit

Eine vollig anders geartete Spiritualitat als die des Stacheldraht-Symbols,
die fiir mich in moderner Sprache dasselbe sagt wie die urgeschichtlichen
Symbole weiblicher Weltanschauung. Ein tiefes, unzerstorbares Vertrauen
ins Leben spricht das Gedicht aus; und es atmet ein Bewusstsein, in dem
das Ich sich als ein Teil von allem Seienden fiihlt, sich eingebunden weil3 in
die kosmische (Stern), pflanzliche (Baum) und geistige (Falter) Welt, auch
wenn ihm dieses Wissen aktuell nicht greifbar ist. Es ruht, tiefenpsycholo-
gisch gesprochen, in der unbewussten Tiefe der Seele und schenkt Momente
von Unsterblichkeits-Gewissheit, «Augenblicke aus Ewigkeit». Fiir mich ist
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dies ein Gedicht des «Stirb und werde», des weiblichen Lebensprinzips. Es
enthélt das Wunderbare, von dem das Motto zu diesem Kapitel aus Christi-
ne Briickners Werk spricht; das Wunderbare nicht als etwas Spektakuléres,
sondern als das Selbstverstindliche, weil es mit dem Leben identisch ist. Die
Wirklichkeit, wie die beiden Dichterinnen sie poetisch sagen, wieder fiih-
len zu lernen, betrachte ich als spirituelle Aufgabe, wenn das Humane am
Menschsein uns nicht ganz verloren gehen soll. Das Kapitel tiber die weibli-
chen Lebensmuster hat das Ziel, die notwendige Umkehr zu diesem Fiihlen
einsichtig zu machen.

Was fiir Frauen und Miénner in unserer Zivilisation diese spirituelle Um-
kehr beinhaltet, soll noch liberlegt werden.

4. 3 Seelenreise als Umkehr zu den weiblichen
Lebensmustern

Von der Voraussetzung ausgehend, dass am Morgen des menschlichen Be-
wusstseins das Psychische, die Natur und der Kosmos als von weiblichem
Charakter erlebt wurden und diese die Menschwerdung priagende Wirklich-
keit in unserer seelischen Unterwelt noch gegenwartig ist, lasst sich die Ab-
spaltung des Bewusstseins von seinem Urgrund und die psychische Isolie-
rung des Ich autheben oder heilen durch Zuriickkehren zu den anfanglichen
weiblichen Lebensmustern; das gilt fiir Frauen wie fir Ménner. Ich meine
damit nicht die Riickkehr zu weiblichen Gesellschaftsformen archaischer
Zeit, sondern die Riickkehr zu den weiblichen Seelenbildern, zu den weib-
lichen Urbildern der Menschwerdung. Geschieht solche Riickkehr ernsthaft
und gewinnt sie Einfluss auf gesellschaftlich wirksame Vorstellungen, so
werden sich auch die einseitig mannlichen gesellschaftlich-politischen Le-
bensordnungen zu dndern beginnen.

Es mag Leser-inne-n verwegen erscheinen, von der seelischen Umkehr
politische Anderungen zu erwarten; doch diirfte dieser wahrscheinlich weit
verbreitete Zweifel auch herrithren aus dem Seelenverlust der westlichen Zi-
vilisation. Wo auf breiter Basis seelische Tiefenerfahrungen nicht (mehr) ge-
macht werden bzw. nicht als real, zumindest nicht als relevant gelten, kann
auch nicht mehr gewusst werden, welche schopferischen Krifte fiir eine
humane Entwicklung dort zu gewinnen sind. Es kdme also darauf an, dass
Menschen damit anfangen, die weiblich-seelische Welt zu suchen, gewis-
sermalflen noch ohne erlebt zu haben, welcher Reichtum dort zu finden ist.
Sich auf den Weg zu machen, ist fiir beide Geschlechter gleich wichtig und
notwendig; doch der Zugang zur Welt seelisch-weiblicher Lebensmuster ist
fiir Frauen und Miénner verschieden. Dies gilt nach den hier gemachten Vor-
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aussetzungen grundsitzlich, aber noch verstérkt bei den heutigen kulturellen
Gegebenheiten. Ich betrachte die Umkehr zu den weiblichen Lebensquellen
daher fiir Manner und Frauen nacheinander.

Umkehr beim Mann

Auf der Seelenreise zu menschlicher Ganzheit haben Méanner ziemlich si-
cher eine hohere Abwehr zu tiberwinden als Frauen; denn in den jahrtausen-
delang wéahrenden patriarchalen Gesellschaften hat das ménnliche Geschlecht
sich daran gewdhnt, sich als die erste und urspriingliche Auspragung des
Menschseins zu verstehen und das weibliche Geschlecht als das sekundire,
vom ménnlichen abgeleitete Menschsein. Der Sachverhalt &dndert sich auch
nicht dadurch, dass es einzelne Ménner gibt, und vermutlich immer gegeben
hat, die das anders sehen und empfinden; denn ausschlaggebend sind die kol-
lektiven Einstellungs- und Verhaltensmuster. Erschwerend kommt fiir Mén-
ner hinzu, dass sie zu dem Teil der Menschheit gehdren, der, als Geschlecht,
nicht als einzelne, sich grundsitzlich in der Uberlegenheitsposition befindet.
Hier trifft zu, was auch fiir andere gesellschaftlich-politische Situationen
gilt, die nicht in erster Linie durch den Geschlechtsunterschied charakteri-
siert sind, sondern z. B. durch Machtbesitz: in Machtpositionen befindliche,
besitzende Gruppen haben aus sich heraus eigentlich kein Motiv, ihren Weg
in eine andere Richtung zu nehmen; sie erleben ja gerade ihre Werte, sprich:
Privilegien als menschlich maf3gebend. Fiir die Seelenreise von Méannern in
patriarchalen Gesellschaften folgt daraus: nachdem «ménnliche Werte» liber
so lange Zeitrdume verinnerlicht und als Maf3stab fiir Menschsein schlecht-
hin gehandhabt worden sind, wird es fiir Ménner sehr schwer sein, fiir eine
Umkehr der Bewertung méannlich-weiblich {iberhaupt Impulse zu finden.

In welche seelischen Tiefen solche Verinnerlichungen reichen, ldsst sich
am Beispiel der biblischen Erzdahlung von der Erschaffung der Eva aus der
Rippe des Adam (Genesis/1 Mose 2,21-23) ersehen. Es ist ja eine Geschich-
te, die weit liber die jiidisch-christlichen Glaubensgemeinschaften hinaus be-
kannt (geworden) ist und wohl auch Wirkung gehabt hat. Wo haben Méanner
jemals gesehen, dass in der Vorstellung, die Frau sei aus dem Mann gemacht,
ein kompletter Unsinn steckt, bei dem die Realitit ganz ausgeblendet ist — es
ist ja noch nie eine Frau aus einem Mann hervorgegangen, aber jeder Mann
geht aus einer Frau hervor. Ich selbst, als Frau und Theologin, bin diesem
Un-Sinn in jahrzehntelanger theologischer Arbeit nicht auf die Spur gekom-
men, bis sich in mir selbst ein Gesplir fiir mein weibliches Bewusstsein ent-
wickelt hatte. An mir selbst konnte und kann ich somit erleben, wie nicht nur
Minner, sondern auch Frauen durch die herrschenden mannlich-psychischen
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Einstellungen auf der Seelenreise zu den wirklichkeitsgerechten weiblichen
Lebensmustern behindert werden. Was aber wiirde es fiir Manner bedeuten,
wenn sie es doch fiir wert hielten, sich auf diese Reise zu machen? Drei Weg-
strecken hebe ich hervor, die mir fiir die Seelenreise von Méannern in patriar-
chaler Zivilisation als besonders wichtig erscheinen.

Neue Art zu horen und zu sehen

Fiir Ménner wird es als erstes nicht moglich sein, ganzheitlich Mensch zu
werden ohne eine Umwertung der seelisch verankerten minnlichen Wert-
vorstellungen. Als bloBer Denkakt vollzogen, niitzt diese freilich wenig, ja
dadurch kann die wirkliche Umkehr sogar verhindert werden. Seelisch ein-
wurzelndes Umwerten kann nur durch verarbeitete Erfahrung geschehen,
weil nur Erfahrung Ménner vom Wert weiblicher Lebensmuster iiberzeugen
kann. Eine Tiir zum Eintreten ins seelisch Weibliche wird fiir Ménner die
Erfahrung von Frauen mit der Unterdriickungsgeschichte des Weiblichen in
ménnlichen Lebensordnungen sein konnen, wohl sogar sein miissen. Dazu
miissten Ménner eine neue Art des Horens und Sehens lernen.

Ein kleines Beispiel kann das verdeutlichen. Bei einer theologischen Ta-
gung zur Frauenthematik wird in einem Referat ein Uberblick geboten iiber
die Benachteiligungen, Entwertungen, Unterdriickungen, ja Beseitigungen
von Frauen in der Geschichte aller christlichen Kirchen. Eine der ersten
Wortmeldungen eines Theologen in der Diskussion bezieht sich auf die He-
xenverfolgungen und lautet sinngemil3 so: Es gehe auf keinen Fall an, die
Hexenverfolgungen auf die Geschlechterfeindschaft der (Kirchen-)Méanner
gegen die Frauen zuriickzufiihren; es seien ja auch Ménner in diesen Ver-
folgungen umgebracht worden. Eine solche Reaktion ist in meiner und vie-
ler Frauen Erfahrung kein Ausnahmefall. Was geschieht dabei eigentlich?
Zunichst wird gar nicht hingesehen auf das, was Frauen und den durch sie
verkorperten weiblichen Lebensmustern tatsdchlich von Ménnern angetan
worden ist. Beim Thema «Hexen» ldsst sich der Zusammenhang zwischen
Frauen und weiblichen Lebensmustern verhdltnismifig leicht erkennen;
denn «Hexen» waren oft heilkundige, weise Frauen, die Wissen um die ele-
mentaren Lebensvorginge hatten, um Empfangnis und Geburt, um Krank-
heit und Heilung, um Sterben und Tod; sie wurden héufig gerade deswegen
zu Hexen erkldart. Die Hexenverfolgungen sind daher eines der zahllosen
Beispiele in der Geschichte méannlich beherrschter Gesellschaften, in diesem
Fall Kirchen, wie weibliche Lebensmuster ausgerottet wurden. Dieser Sach-
verhalt verdndert sich nicht dadurch, dass in den Hexenverfolgungen auch
Minner umgebracht wurden; daran zeigt sich vielmehr, wie sehr die Zersto-
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rung des Weiblichen auf die Méanner selbst zuriickschlédgt, zerstoren sie damit
doch ihre eigene physische wie psychische Ausgangsbasis als Menschen.

Wenn Minner nun, wie in dem angefiihrten Beispiel, die Ergebnisse
mannlicher Verwiistung des Weiblichen nicht anschauen — kdnnen oder wol-
len —, so bagatellisieren oder leugnen sie damit eine Wirklichkeit, an der sie
selbst seelisch teilhaben; denn einer in der AuBlenwelt geleugneten Realitit
entspricht, tiefenpsychologisch betrachtet, eine verdringte oder unterdriick-
te seelische Wirklichkeit: das Weibliche in der médnnlichen Seele. Das Nicht-
Hinhoren von Ménnern auf die Erfahrung von Frauen mit der Diskriminie-
rung ihres Geschlechts erweist sich daher als ein Aspekt an der ménnlichen
Projektion des seelisch abgespaltenen Weiblichen auf Frauen, die sich stets
negativ auswirkt.

Auch bei diesem Phidnomen gibt es eine seelische Verbundenheit in
menschheitlicher Dimension, das heif3t: die Abspaltung des weiblichen Le-
bensprinzips in der mdnnlichen Psyche ist ein Kulturphdnomen in allen pa-
triarchalen Gesellschaften, von dem alle Méanner mehr oder weniger betrof-
fen sind. Auch wenn sie als einzelne sich an der Unterdriickung von Frauen
nicht beteiligen, sind sie dennoch den patriarchalen Erziehungsmustern und
Institutionen ausgesetzt, in denen die Abwertung und Entmachtung des
Weiblichen konserviert und fortgepflanzt wird; und an den Auswirkungen
jahrtausendelanger seelischer Verdringung der weiblichen Lebensmuster
tragen auch sie. Konkret auf mein Beispiel hin gesprochen: An den seeli-
schen Folgen der historischen Hexenverbrennungen tragen auch die Ménner
mit, die sich an «Hexenverfolgungen» nicht beteiligen. Auf der ménnlichen
Seelenreise zum menschlichen Ganzwerden bedarf es darum der seelisch er-
lebten Aufwertung des Weiblichen.

Spirituelle Demut

Um eine solche Erfahrung in Gang zu bringen, werden Ménner nicht
ohne Demut auskommen. Das ist eine seelische Einstellung, die in ménn-
lich bestimmten Gesellschaften im allgemeinen als Frauensache angesehen
wird. Im christlichen Umfeld sprechen allerdings auch Manner, Amtsinha-
ber insbesondere, von der Demut als einer von thnen selbst geforderten Hal-
tung. In diesem Bereich wird Demut meist mit der Vorstellung verbunden
von sich klein machen, fiir die anderen da sein und selbst zuriicktreten, sich
selbst nicht wichtig nehmen, sich selbst gar nicht beachten, was heil3t: sich
selbst nicht anschauen. Diese Spielart von Demut meine ich nicht; sie hat
zudem den Nachteil, dass gerade Méanner, die gern von ihr sprechen, sie oft
nicht iiben. Die spirituelle Demut, die ich fiir die Seelenreise von Ménnern
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fiir notwendig erachte, ldsst sich als Zur-Kenntnis-Nehmen der Wirklichkeit
umschreiben. Und tiefenpsychologisch heifit das, Projektionen zuriickzu-
nehmen. Frauen und weibliche Lebensmuster konnen unter ménnlicher Le-
bensordnung nur dann wirklich und dauerhaft befreit werden, wenn zugleich
das eingekerkerte Weibliche in der ménnlichen Seele erlost wird. Das wird
moglich, indem das psychisch Weibliche als das ursprunghaft und umfas-
send Menschliche an die erste Stelle geriickt wird, das psychisch Ménnliche
sich als vom Weiblichen «geboren» und diesem zugeordnet akzeptiert. Das
verlangt von Minnern auf der Seelenreise gewiss das Herabsteigen von ei-
nem Sockel, auf den das ménnliche Geschlecht in der patriarchalen Mensch-
heitsgeschichte sich gestellt hat; ohne Einliben in Demut scheint mir das
nicht mdglich zu sein. Demut gehort traditionell zu den Forderungen christ-
licher Spiritualitét. Ich meine, sie wird in den hier dargelegten Zusammen-
hingen anthropologisch einsichtig.

Mut, den Ich-Panzer abzulegen

Das Beispiel des Theologen, der die Vernichtung von wahrscheinlich Mil-
lionen von Frauen in der Zeit der Hexenverfolgungen als nicht geschlechts-
bedingt verharmloste, zeigt stellvertretend an, wie schwer es fiir Manner
ist, sich ihrer geschlechtsspezifischen Selbsterkenntnis zu stellen, durch das
«Zauber-Spiegel-Tor» zu gehen und dabei die Entzauberung méinnlicher
Uberlegenheit zu erfahren. Dazu gehért nicht nur Demut, sondern auch Mut.
Mut benétigen Mianner, wenn sie es wagen, sich einer Desillusionierung des
ménnlichen Ich auszusetzen. Da dieses sich von seiner seelisch weiblichen
Basis getrennt hat und in patriarchalen Kulturen sich als minnlich-rational-
technologisches Bewusstsein immer weiter von seinem tragenden seelischen
Grund entfernt hat, fehlt dem ménnlichen Ich weithin die gewachsene, see-
lisch fundierte Sicherheit. In patriarchalen Gesellschaften scheint mir das
minnliche Ich-Bewusstsein in hohem Malle durch duf3ere Stiitzen aufgebaut
zu sein: durch Macht in verschiedenen Spielarten — 6konomische, politische,
einflussreiche Positionen, messbare Leistung wie in der Wirtschaft und im
Sport, durch riicksichtsloses Bekdmpfen und Ausschalten von Konkurren-
ten, die sich als gleich stark oder gar stirker erweisen konnten, durch ein
Normengefiige, das das Leben zustellt und anderes mehr.

Diese Diagnose lésst sich fiir das gesellschaftlich-politische Leben stellen,
wo sich gewissermalen ein méinnliches Kollektiv-Ich darstellt, wie auch bei
vielen einzelnen Mannern. Mir dringt sich fiir das ménnliche Ich-Bewusst-
sein der Vergleich mit dem Riesen Goliat im Alten Testament auf (vgl. 1 Sa-
muel 17), der mit seiner totalen Panzerung und Bewaftnung ungeheuer be-
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drohlich wirkt und der auch tddliche Wirkung haben kann bzw. hat, der aber
andererseits auch ungeheuer verletzbar und selbst an irgendeiner Stelle tod-
lich zu treffen ist. Mythische oder sagenhafte Uberlieferungen wie die von
Goliat in israelitisch-jlidischer Tradition oder die von Siegfried in der ger-
manischen Nibelungen-Uberlieferung, von dem Helden, der sich eine zwei-
te Haut aus Drachenblut als Panzer zugelegt hat und dennoch an einer Stelle
verwundbar bleibt, deuten auf ménnliche Imaginationen des Inhalts hin, dass
das Ich unangreifbar und unverwundbar sein moge. Mir kommt die gegen-
wartige Weltpolitik manchmal so vor, als wire sie der gigantische Versuch,
diese illusiondre ménnliche Vorstellung in die Realitdt umzusetzen. Sagen-
hafte Gestalten wie Goliat und Siegfried konnten da warnen, denn an ihnen
ist ein realistischer Aspekt erhalten geblieben; die Panzerung niitzt ihnen am
Ende nichts, sie bleiben todlich verletzbar.

Was lasst sich im tiefenpsychologischen Menschenverstindnis dem
maéannlichen Ich an Stelle der Panzerung von aullen als wirklich tragfahige
Ich-Stabilisierung anbieten? Zunichst, so meine ich, ist es die Aufforderung,
die duleren Stiitzen fahren zu lassen, bzw. realistischer, sie allméhlich abzu-
bauen. Dazu braucht es den erwiahnten Mut. Ich als Frau denke, es braucht
dazu groBBeren Mut als fiir jede der gewaltigen zerstorerischen «Nibelungen-
taten». Denn zunéchst wird ein méannliches Ich, das seine Panzerung beiseite
legt, sich als noch verletzbarer erleben, als es das sowieso schon ist. Grof3ere
seelische Verletzbarkeit auszuhalten, kann aber gerade die Wandlung des Ich
zu ganzheitlichem Menschwerden einleiten.

Das ménnliche Ich, das sich nicht mehr durch einen Panzer und Waffen
gegen andere Ichs glaubt behaupten zu miissen, lernt auch, sich selbst in sei-
ner Verletzlichkeit zu fithlen; denn ein Ich-Panzer schirmt auch gegen die ei-
genen Gefiihle ab. Ein seine Verletzlichkeit fiihlendes und diese bejahendes
Ich hat die Chance, in seelische Tiefen hinunterzuwachsen, durch Riickbin-
den an den weiblichen Lebensursprung seelische Wurzeln zu bilden und so
allméhlich gewachsene und wachsende, statt gemachte Sicherheit zu erlan-
gen. Das Verwurzeln in der seelischen Unterwelt bedeutet flir das Ich keinen
Verlust an Bewusstsein, wie das einem mit Rationalitit gepanzerten Ich er-
scheinen mag, sondern vielmehr einen Zuwachs.

Den Ich-Panzer ablegen sowie Verletzlichkeit zulassen und fiihlen ist in
sich ein Prozess des Bewusstwerdens, freilich nicht als intellektuelle Er-
kenntnis, sondern als Anteil-Gewinnen an kollektiv-seelischer Einsicht. Die-
se Art von Bewusstwerden hat weniger mit Wissen als vielmehr mit Weisheit
zu tun. Ein ménnliches Ich, das sich Inhalte des menschheitlich Seelischen
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aneignet, kann auf die Lange der Seelenreise eine Stirke von innen heraus
erfahren, die einen Ich-Panzer von selbst iiberfliissig werden lasst.

Ein Vergleich mit korperlicher Stiarke kann den psychischen Vorgang ver-
anschaulichen. Bekannt sind Muskelprotze, die sich mit body-building eine
eindrucksvolle méannliche Statur zulegen und sicher viel Kraft besitzen; die-
se Kraft aber ist antrainiert und macht auf mich immer den Eindruck von et-
was Unnatiirlichem. Ein Beispiel von natiirlicher Kraft konnte dagegen im
Frithjahr 1985 in einer deutschen Fernsehsendung beobachtet werden. Da-
rin wurde Karlfried Graf Diirckheim, der bekannte Meditationsmeister, der
westliche und Ostliche Spiritualitit miteinander verbindet, interviewt. Bei
einer Demonstration gelang es dem ca. 40 Jahre jiingeren Interviewer nicht,
den frei ausgestreckten Arm des weit iiber 80 Jahre alten Graf Diirckheim
auch nur einen Millimeter zu bewegen, und zwar deswegen nicht, weil der
Arm von Hara-Kraft durchstromt war, wie der Interviewte erklarte; das be-
deutet: er hatte seinen Korper in dessen Schwerpunkt im Unterbauch zen-
triert, und das verlieh ithm eine Standfestigkeit und Kraft, die dem Korper-
bau und der Muskulatur nicht anzusehen war, die vom Korperzentrum aus
wirkte. Als das seelische Hara fiir das méinnliche Ich mochte ich die weibli-
che Lebenskraft bezeichnen, die be1 Méannern in patriarchalen Gesellschaf-
ten seelisch sehr tief vergraben ist. Vielleicht braucht das mannliche Ich dort
auch gar nicht neu Wurzeln zu fassen; da es aus den weiblichen Lebensquel-
len physisch und psychisch hervorgegangen ist, kann es erhalten gebliebene
Wurzeln dort in der seelischen Tiefe vielleicht wieder finden.

Seelische Neugeburt

Mut, so denke ich mir, hort auf, fiir die ménnliche Seelenreise notwendig
zu sein, je mehr seelische Unterwelts-Erfahrungen das Ich macht — ich erin-
nere hier an die im 3. Kapitel berichteten Imaginationen zum Thema «Grab
und «Hohley»; gerade Manner erzdhlen im Zusammenhang mit solchen See-
lenfahrten von Schrecken und Angst, die sie in den Seelenhdhlen oder en-
gen Durchgéngen befallen, die sie aber iberwinden konnen, wenn sie durch-
halten. Der Gedanke von Herrn R. (Imagination vom Atompilz) an Geburt
driickt vermutlich etwas Exemplarisches fiir die Seelenreise des méannli-
chen Ich aus: diese hat den Charakter eines Weges in den seelischen Uterus;
dort kann das Ich neu geboren werden zu einem ganzheitlichen Menschen.
Das ménnliche Ich wird, wenn es den seelischen (Wieder-)Geburtsvorgang
— der sich iiber ldngere Zeit hinziehen kann — durchsteht, zu einer Erfahrung
und sogar Selbstbefindlichkeit gelangen konnen, die der gleicht, wie sie die
Menschheit am Morgen ihres Bewusstseins offenbar gehabt hat, wo sie sich
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in der Welt wie im Bauch der Goéttin befand, der Erfahrung vom Enthalten-
sein im Ganzen des Seienden, beteiligt an den weiblichen Rhythmen des
«Stirb und werde», bei denen das Werden das Sterben stets tiberrundet. Die
seelischen Hohlenbilder vermitteln diese Zuversicht; ich habe noch nicht er-
lebt, dass jemand sich bei der Hohlen-Imagination als begraben erlebt hat.
Allerdings ist das Werden nicht ohne seelisch verwandelndes Sterben zu ha-
ben; und das scheint fiir das ménnliche Ich, das sich gegeniiber dem seelisch
Weiblichen so sehr abgrenzt und sich von diesem unabhéingig wéhnt, schwer
zu sein. Nochmals: Mut gehort dazu. Doch ich meine: Ménner konnen auf
ithrer Seelenreise mehr gewinnen als verlieren, ndmlich an Stelle eines frag-
mentarischen ein ganzes Menschsein.

Umkehr bei der Frau

Wie sieht nun die Seelenreise von Frauen zu den weiblichen Lebensquel-
len aus? Seit Frauen unter patriarchalen Lebensordnungen leben und diese
zum Teil, wenn nicht gar weitgehend, verinnerlicht haben, ist manches von
dem, was fiir die ganzheitliche Entwicklung des ménnlichen Ich gilt, auch
auf sie anzuwenden. Das weibliche Ich (in diesem Fall bedeutet weiblich
dasselbe wie das Ich von Frauen, denn es gibt immer nur das Ich von Frau-
en oder/und von Miannern) tragt in patriarchalen Gesellschaften kollektiv so-
wohl ménnliche Projektionen, und hat diese auch als eigene Ich-Merkmale
iibernommen, als auch Ziige des minnlichen Ich, vor allem da, wo die Eman-
zipation von Frauen in Gang gekommen ist. So mdchte ich Schritte beschrei-
ben, die ich fiir die Seelenreise von Frauen aus tiefenpsychologischer Sicht
fiir unumgénglich erachte.

Bewusstwerden der Entfremdung

Der Weg zu dem in den langen Anfangsetappen der Menschheitsgeschich-
te gelebten und in der Gottin verkodrperten ganzheitlichen Menschsein be-
ginnt mit Bewusstwerden. Dessen Inhalt ist zunédchst das entfremdete Le-
ben der Frau im Patriarchat. Und dieser Anfang ist bereits schwer, verlangt
doch Bewusstwerden, eine Distanz zu dessen Inhalt einzunehmen. Psycho-
logisch gesprochen miissen Frauen dabei ihre Identifizierung mit der patriar-
chalen Lebensordnung mindestens nach und nach aufgeben; dabei geht auch
seelische und sogar soziale Sicherheit verloren, die durch das Identischsein
mit den ménnlichen Lebensmustern gewahrt wurde. Wie schwer dieser erste
Schritt zu gehen ist, ldsst sich sehen an der Beteuerung so mancher Frau an-
gesichts der gegenwértigen Frauenbewegung, sie sei nicht eingeschrankt in
ihren Entfaltungsmdglichkeiten oder: sie fande es richtig, dass Frauen mehr
als Ménner an das hiusliche Leben gebunden seien und auf Selbstverwirkli-
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chung verzichteten, weil das flir die Kinder und die Familie besser sei. Sol-
che Worte entsprechen gewiss dem subjektiven Gefiihl dieser Frauen. Doch
vor dem Hintergrund des sich auf breiter Basis verdndernden Bewusstseins
von Frauen beziiglich ihrer Situation ist dieses Gefiihl als Ausdruck eines pa-
triarchal-weiblichen Bewusstseins zu charakterisieren, das im unbewussten
Identischsein von Frauen mit dem besteht, was von Méannern als Wesen und
Aufgabe der Frau festgelegt worden ist. Im patriarchal-weiblichen Bewusst-
sein driickt sich eine weibliche Ich-Identitét aus, die weitgehend durch die
Projektion ménnlicher Vorstellungen auf Frauen zustandegekommen ist. Es
ist eine abgeleitete oder gelichene, keine authentische Identitét; und eine sol-
che entfremdende Identitit bestimmt weitgehend das Schicksal von Frauen
in patriarchalen Gesellschaften.

Es hat viele Jahrhunderte in der Geschichte patriarchaler Gesellschaf-
ten und Institutionen, wie z. B. der christlichen Kirchen, gegeben, in denen
Frauen kaum in der Lage waren, sich diese Situation bewusst zu machen und
ihre authentische Identitéit als Frauen zu suchen. Wo aber, wie gegenwiér-
tig, ein neues Frauen-Bewusstsein moglich geworden und entstanden ist, ist
jede Frau gefragt, ob sie durch Beharren im patriarchalen Bewusstsein ihre
eigene Entfremdung unbewusst festhalten und zur Entfremdung der Frauen
weiterhin beitragen will. Da Unbewusstbleiben stets entwicklungshemmend
wirkt, daher ein Hindernis auf der Seelenreise darstellt, ist es unerlasslich,
dass Frauen sich ihrer sozialen wie psychischen Beeintrachtigungen im Pa-
triarchat bewusst werden, obwohl dies schmerzt und das Harmoniegefiihl
mit der gegebenen Lebensordnung auflost.

Aus dem mannlichen Schatten treten

Bewusstwerden wird, wie von selbst, eine geschirfte Wahrnehmung von
und ein empfindlicheres Gefiihl fiir ménnliche Uberformungen weiblichen
Lebens hervorbringen. Oft hore ich von Frauen in diesem Stadium: «In vie-
len Situationen fillt es mir wie Schuppen von den Augen, und ich begreife
gar nicht, dass ich das friiher alles fiir selbstverstdndlich gehalten habe.» Be-
wusstwerden ist so viel wie mit dem Auge im Bauch zu sehen beginnen. Da
immer mehr und deutlicher gesehen wird, dringt das Wahrnehmen zu ver-
dndertem und verdnderndem Verhalten. Fiir das Selbstwerden von Frauen
scheint mir dieser Schritt besonders wichtig zu sein; denn sie miissen hier et-
was tun, was unweigerlich auf Widerstand st6ft: Sie miissen die weiblichen
Klischees zuriickweisen, die das Leben fiir Ménner, und auch fiir Frauen, so
bequem machen. Psychologisch gesprochen miissen sie ihre Rolle als Pro-
jektionstrigerinnen von Ménnern aufkiindigen. Dies zu tun bedeutet nichts
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weniger, als eingefahrene Verhaltensweisen von Mannern aufzudecken, die
Frauen libersehen, abwerten, sie abhingig machen oder erscheinen lassen,
sie ungerechtfertigt kritisieren, ihnen nicht wirklich zuhéren usw., und da-
durch Minner besonders herausstellen, aufwerten, liberlegen machen oder
erscheinen lassen, sie kritiklos als richtig handelnd hinstellen, sie redend be-
sonders zur Geltung bringen usw. Die beliebig zu vermehrenden Beispie-
le und ihr jeweiliges Gegenstiick erweisen, dass Frauen im Patriarchat dazu
dienen, sich den ménnlichen Schatten anhidngen zu lassen. Sind Frauen nicht
mehr bereit, diesen auf sich sitzen zu lassen, verweigern sie also den Projek-
tionsempfang, dann tun sie damit nicht nur ihrer eigenen psychischen Be-
freiung einen Dienst, sondern auch fiir die von Méannern. Denn Projektionen
funktionieren nicht mehr, wenn die, die Projektionen aufnehmen, das Spiel
nicht mehr mitmachen. Da beginnt dann auch die Chance fiir die Projizieren-
den, ein abgespaltenes Stiick von sich zu erkennen und zu integrieren.

Allerdings konnen Frauen beim gegenwartigen gesellschaftlichen Be-
wusstseinsstand erst noch wenig damit rechnen, dass diese Chance von Mén-
nern ergriffen wird. Eher miissen sie sich einstellen auf Reaktionen wie die
folgende, auch bei Minnern, die der Frauenfrage gegeniiber aufgeschlossen
sind: «Ist das die Art von Frauen?» sagt ein Mann zu einer Frau, nachdem
bei einer beruflichen Aufgabenverteilung (andere) Frauen iiberlegt hatten,
welche von thnen am besten mit einem bestimmten Mann zusammenarbei-
ten konne. «Ist das die Art von Frauen?» schliefft unausgesprochen die Be-
hauptung ein, Médnnern gehe es bei der Verfolgung von sachlichen Zielen
nicht um solche personlichen Aspekte. Allein das Pauschalurteil {iber Frauen
— die AuBerung sieht nur formal wie eine Frage aus, gemeint ist sie eher als
Feststellung — widerlegt die verbreitete Selbsteinschitzung von Ménnern, sie
verhielten sich in beruflichen Arbeits- und Entscheidungsprozessen sachlich.
Und das Urteil nimmt schon gar nicht das als normal geltende Konkurrenz-
verhalten im beruflichen und 6ffentlichen Leben zur Kenntnis, bei dem auch
personliche Zwecke durch Ausschalten anderer menschen Durchgesetzt
werden — ein (sachliches?) Verhaltensmuster, das ich fiir eine Erfindung des
Patriarchats halte. «Ist das die Art von Frauen?» entpuppt sich als Vorurteil,
entstanden auf der Riickseite ménnlicher Selbsteinschédtzung, als ménnlicher
Schatten an Frauen aufgehidngt. Das Beispiel erscheint mir als eine subtile
Form von Widerstand gegen das Bewusstwerden von Frauen und den daraus
folgenden Versuch, die menschlichen Beziehungen zu entschatten, indem sie
z. B. offen die personlichen Aspekte an sachlichen Problemen aussprechen
und sie in Losungsversuche einbeziehen, statt sie zu verdrangen und unbe-
wusst auszuleben.
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Mut, nicht Demut

Dass ihre Versuche der Selbst-Entwicklung positiv aufgenommen werden,
konnen Frauen also noch kaum erwarten; zu viel an herrschenden Selbstver-
standlichkeiten wird dadurch in Frage gestellt. Welche Féahigkeit brauchen
Frauen daher auf diesem Abschnitt ihrer Seelenreise in der gegenwirtigen
Situation am meisten? Vor allem brauchen sie den Mut, aufzustehen und dem
Widerstand gegen ihr Aufgerichtetsein standzuhalten. Dazu miissen sie die
thnen in der minnlichen Gesellschaft verordnete Demut ablegen. Bei Frau-
en haben beide «Tugenden» einen anderen Stellenwert als bei Madnnern. Die
traditionelle Demut, oder einfacher, Bescheidenheit von Frauen ist das Ge-
genstiick zur Selbstiiberschatzung des ménnlichen Geschlechts und stiitzt
diese. Demut bei Frauen ist daher nicht realititsgerecht, und sie ermdglicht
Minnern das Projizieren auf Frauen. Vollstindigem Menschwerden, zu dem
Frauen wie Ménner unterwegs sind bzw. sein sollten, entspricht dagegen der
Mut von Frauen, sich aus der patriarchalen Verkrimmung zu erheben und
sich zu der Wiirde und Autonomie zu bekennen, die dem weiblichen Ge-
schlecht in der Evolution vorgegeben sind, die thm in der langen vorpatriar-
chalen Menschheitsgeschichte zu Eigen waren und die Frauen in den seeli-
schen Tiefenregionen wieder finden konnen.

Minner brauchen Mut, um das iiberzogene, egozentrische Ich-Bewusst-
sein zu normalisieren; Frauen brauchen Mut, um ein von méannlichen Vor-
gaben unabhéngiges Ich-Bewusstsein zu entwickeln. Einer eigenstiandigen
Ich-Bildung von Frauen bedarf es gegenwirtig noch immer sehr. Das konnte
wie ein Widerspruch zum ganzheitlichen Menschwerden klingen. Ich mei-
ne damit aber nicht die Isolierung des Ich vom Gesamt-Seelischen, die nach
wie vor das Leitbild fiir die Entwicklung des Mannes abgibt. Vielmehr den-
ke ich an das Wachsen eines stabilen weiblichen Ich-Gefiihls aus den see-
lischen Wurzeln heraus, ein Gefiihl, das Frauen unabhédngig macht von den
von Ménnern ersonnenen Vorbildern fiir weibliche Identitit. In erster Linie
nach dem schauen, was andere von ihr erwarten, immer lieb und nett sein,
keinen Arger und Zorn #uBern, die Schwiichen der Minner auffangen und
die patriarchale Hérte des Lebens ausgleichen oder beménteln, kann bzw.
darf nicht ldnger das Leitbild fiir das Ich der Frau sein. An Stelle dessen wird
die Suche nach genuin weiblicher Individualitit treten, fiir die es, wie ich
meine, noch kaum Vorbilder gibt, auch nicht in den Erziehungsvorstellun-
gen fiir Méddchen, z. B. in der Schule. Ein eigenes Gesicht haben, oder wie es
im Motto zum dritten Kapitel steht: «wissen, wer ich biny, ist ein wichtiges
Zwischenziel fiir Frauen auf der Seelenreise.
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In gesellschaftlicher Sicht heif3t der Prozess, der dieser psychischen Ent-
wicklung parallel lduft, Emanzipation, Befreiung der Frauen aus der Herr-
schaft der Ménner. Unter dieses Stichwort fallen alle Bestrebungen, Frauen
in den Bereichen gleiche Rechte und gleichen Einfluss zu verschaffen, in de-
nen die Entscheidungen fiir die gesellschaftlichen Lebensordnungen fallen.
Da die Spielregeln, durch die Einfluss zu erlangen ist, bislang von Ménnern
gemacht worden sind, geraten Frauen, die den Emanzipationsprozess vor-
anbringen, leicht in ein Dilemma, das manch eine nicht einmal erkennt: Sie
geraten in Gefahr, beim «Marsch durch die Institutionen» — der Ausdruck
mit dem militdrischen Anklang spiegelt schon ménnliches Lebensgefiihl
— die patriarchal vorgebahnten Wege zu nehmen; Wege, auf denen immer
wieder Menschen auf der Strecke bleiben, auf denen der Kampf um vor-
enthaltene Rechte wieder neues Unrecht hervorbringt, Wege, auf denen der
Machtbesitz wichtigstes Ziel ist und anderes mehr. Psychologisch gespro-
chen bringt emanzipatorisches Vorgehen Frauen in die Gefahr, sich bei ihrer
neuen Identititssuche an das minnliche Bewusstsein anzugleichen. Das Er-
gebnis emanzipatorischer Angleichung wire tiefenpsychologisch als méann-
liches Frauen-Bewusstsein zu bezeichnen, ein Bewusstsein, mit dem Frauen
sich der patriarchalen Psychologie von Ménnern anpassen.

Ganzheitliches Ich-Werden

Dies kann kaum ein erstrebenswertes Ziel fiir die Seelenreise von Frauen
sein. Es ist auch nicht das, was ich unter der eigensténdigen Ich-Bildung von
Frauen verstehe. Denn ein blo3 emanzipatorisches Ich-Bewusstsein schafft
bei Frauen auch eine Trennung zwischen Ich-Position, Intellekt, rational-
technischem Denken auf der einen und den schdpferischen, auf das Ganze
ausgerichteten Kriften des Unbewussten auf der anderen Seite, mit allen ne-
gativen Folgen eines solchen unintegrierten seelischen Zustandes. Die Eman-
zipation der Frauen wiirde auf diese Weise die Verirrungen der ménnlichen
Psychologie auf das weibliche Geschlecht ausdehnen. Und fiir wen konnte
das gut sein? Wie das Dilemma der gegenwiértigen Situation von Frauen sich
konstruktiv 16sen lédsst, ist schwer zu sagen; denn ohne emanzipatorischen
Druck scheinen die «Herren» der Gesellschaft zu Verdnderungen nicht bereit
zu sein. Dennoch miissten Frauen einen anderen, ithnen eigenen Weg gehen,
um ihre Rechte in Anspruch zu nehmen und zugleich eine nicht spaltende,
vielmehr verbindende und ganzheitliche Spiritualitit zu leben. Ohne intensi-
ve Seelenarbeit, das hei3t ohne die Suche nach dem urspriinglich Weiblichen
als threm seelischen Eigentum, halte ich es nicht fiir moglich, dass Frauen
eine weibliche Spiritualitit entwickeln, bei der das Ich in umfassendere see-
lische Dimensionen eingebettet wird.
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Wie nah Frauen diese Mdglichkeit jedoch liegt, wenn sie sich nicht nur
gesellschaftlich emanzipieren, sondern auch ihre seelische Innenwelt befrei-
en, will ich an einem Beispiel verdeutlichen. Nach einer Imaginationsiibung
zur Geschichte von der Geburt Jesu (Lukas 2,6-7), bei der wir den Weg zur
Herberge gehen und dort Kontakt mit Mutter und Kind aufnehmen, erzéhlt
FrauF. :

«Zu Anfang war das so, dass ich die Erdoberflidche, ihre Kriimmung, deut-
lich wahrnehmen konnte. So grof3 und so weit war das. Und dann war ich auf
einem Waldstiick. Der Boden bestand aus Moos und abgefallenen Nadeln,
so ganz weich.

Ja, und plé6tzlich war ich die Mutter und habe das Kind zur Welt gebracht.
Und dann hatte ich das Kind im Arm und wusste erst mal nicht, was ich da-
mit anfangen sollte. Es war noch so ganz voll Blut, wie Kinder direkt nach
der Geburt sind. Und dann habe ich das abgewischt, hatte aber nichts weiter,
wo ich das Kind reinwickeln konnte. Und hatte dann das Kind im Arm, und
das war ganz warm. Und irgendetwas musste ich damit machen. Ich habe es
dann in meine Kleider mit eingewickelt und merkte plotzlich: Ich bin auch
das Kind, nicht nur die Mutter, sondern gleichzeitig auch noch das Kind.
Und das war ein unheimlich tolles Gefiihl. Und dann wollte ich dem ganz
viel von mir geben, damit diese Einheit erhalten bleibt oder damit sich das
Kind wohlfiihlt. Und ich habe dann nur noch gesplirt, so im Sitzen, im Atem
gespiirt: Ich bin.

Dann haben sich plotzlich Raum und Zeit aufgehoben, auch so direkt fiir
meine Wahrnehmung. Es war einfach kein Raum mehr da. Pl6tzlich bin ich
iber die Felder gewirbelt, also, so richtig getanzt vor Freude. Und das Kind
war nicht mehr da. Aber ich hatte das Gefiihl, die Grashalme, die Ahren und
die Wolken und so, das ist alles ich. Ich bin also nur so rumgewirbelt und hat-
te fast das Gefiihl, die ganze Erde — wo ich ganz deutlich die Erdkriimmung
wahrgenommen habe wie am Anfang — das wirbelt mit, das freut sich alles
mit, das tanzt mit. Und dann plétzlich ist eine Atombombe gefallen, das auch
noch.» Zwischenfrage: «Ist das alles zerstort worden?»

«Nein, komischerweise nicht. Ich habe den Atompilz gesehen, und es hat
trotzdem nichts gedndert. Das macht iiberhaupt nichts aus, mir nicht und ...»
(Erzahlung bricht hier ab)

Bei dieser Imagination geht es wiederum nicht darum, deren Aussage fiir
das personliche Leben von Frau F. herauszufinden, sondern die darin sich
zeigenden kollektiven Bildstrukturen zu erkennen. Unter diesem Gesichts-
punkt bietet die Imagination Ansétze zu einem Leitbild fiir weibliche Ich-

115



Entwicklung. Der Form nach — mit dem dhnlichen Anfang und Schluss so-
wie dem betonten Mittelteil — wirkt diese symbolische Erfahrung abgerundet.
Ein Prozess bahnt sich an in der Wahrnehmung der Erdkriimmung, die nur
von einem lbergeordneten Standort aus moglich ist — so wie in der physi-
kalischen Welt die Erdkriimmung von Weltraumfahrern, also von einer kos-
mischen Position aus, wahrgenommen werden kann. Im seelischen Bereich
verweist das Bild auf den Weg zu einem «hdheren», das heilit umfassende-
ren Bewusstwerden, das am Anfang vorwegnehmend angedeutet ist, in der
mittleren Symbolik durch einen psychischen Prozess verwirklicht wird und
am Ende sich in einem naturhaft-kosmischen Ganzheitserleben — da sein, mit
allem eins sein, in einer universalen Bewegung die Endlichkeit iiberwinden
— sowie einem psychischen Energieausbruch — Atomexplosion, die nicht zer-
stort (vgl. den Atompilz von Herrn R.) — manifestiert.

Die eigentliche seelische Arbeit zeigt der mittlere Teil mit dem Bild von
der Geburt des Kindes, ein Bild, das in den Mythen der Menschheit verbrei-
tet ist als die Gottin mit dem Kind, ein archetypisches Symbol fiir die seeli-
sche Wiedergeburt, fiir ein neues Bewusstwerden. Die realistischen Aspekte
an Frau F. s Bild von der Geburt — das Blut muss abgewischt, das Kind muss
versorgt und gepflegt werden — zeigen, dass das Neuwerden des Bewusst-
seins wirkliche Anstrengung und kontinuierliches Bemiihen abverlangt.
Dass es sich bei der Imagination nicht um das Reproduzieren der patriar-
chalen Mutterrolle fiir die Frau handelt, geht aus dem Einswerden von Frau
F. mit dem Kind hervor; sie selbst ist beides: der psychische Uterus, der das
neue Bewusstsein hervorbringt, und dieses Bewusstsein selbst. Nachdem
sie dies gefiihlt hat, braucht das Kind nicht mehr im Bild prisent zu sein;
es ist in der kosmischen Erfahrung des Einsseins mit enthalten. Ich finde in
der Symbolik dieser Imagination Strukturen des authentisch weiblichen Be-
wusstseins, wie ich es aus vorgeschichtlichen Funden und Mythen in die-
sem Kapitel zu rekonstruieren versucht habe. Nach meiner Vorstellung und
Erfahrung konnen und sollten Frauen auf ihrer spirituellen Reise versuchen,
dieses weibliche Bewusstsein als ihr Selbstbewusstsein zu entdecken und in
dieses hineinzuwachsen. Es gehort dazu, dass das Ich als (nur) eine psychi-
sche Funktion in das Gesamt-Seelische eingebunden bleibt oder wird; dass
das weibliche Ich sich als Teil des seelischen Uterus erfiahrt, aus dem das
Menschheitsbewusstsein geboren ist. Es gehort dazu, dass das weibliche Ich
an die seelische Unterwelt angeschlossen bleibt, das heilit, sich den Zugang
zu den weiblichen Urbildern des Lebens erschlieBt und offen hilt. So konn-
te eine weibliche Ich-Entwicklung als ganzheitlich-menschliche geschehen.
Dies konnte auch ein Beitrag zu einer Religion und Spiritualitdt werden, bei
der Menschen fiihlen, dass diese sie unbedingt angeht.
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Weibliche Religion

Wenn ich das seelische Werden der Menschheit betrachte, soweit es bei
gegenwartigem Wissensstand zu erkennen ist, so fallt mir am meisten auf,
dass das Bewusstwerden des Menschengeschlechts mit Religion beginnt,
dass diese Religion in ithren Anfingen und iiber lange Zeitrdume hinweg
weiblich ist und dass in archaischen Religionen Traume und Visionen, see-
lische Urbilder also, von hohem Offenbarungsgehalt gewesen sind. Weibli-
ches Ich-Werden in dem hier dargelegten Sinn miindet fiir mich in solch ein
ganzheitlich spirituelles Leben, in Religion. An unterschiedlicher religios
weiblicher Symbolik ldsst sich das Nicht-Patriarchale weiblicher Spirituali-
tat zeigen; zunichst an einem Beispiel fiir ein patriarchal-religios iiberform-
tes Lebensgefiihl in einem mittelalterlichen Hymnus auf Maria, die Mutter
Gottes, dem «Salve Regina»:

Sei gegriilt, o Konigin, Mutter der Barmherzigkeit,

unser Leben, unsre Wonne und unsre Hoffnung, sei gegriif3t!

Zu dir rufen wir verbannte Kinder Evas.

Zu dir seufzen wir trauernd und weinend in diesem Tal der Tranen.

Wohlan denn, unsere Fiirsprecherin, wende deine barmherzigen Augen
uns zu.

Und nach diesem Elend (lateinisch = Verbannung, Exil) zeige uns Jesus,
die gesegnete Frucht deines Leibes.

O giitige, o milde, o siile Jungfrau Maria.

(11. Jahrhundert)

AulBler den Anrufungen voll iiberschwiénglicher Preisung zu Beginn und
am Schluss, die an vor- und auBBerchristliche Verehrungen der Goéttin erin-
nert, ruft der Hymnus aus einem tiefen menschlichen Verlorenheitsbewusst-
sein heraus die rettende Macht der «grof3en Mutter» Maria an. So gern und
oft ich diesen Hymnus in meinem Leben gesungen habe, empfinde ich aus
meinem heutigen Bewusstsein heraus eine fatale Nihe der in ihm ausgespro-
chenen seelischen Verfassung zu der Todesverzweiflung des Gilgamesch,
somit zu einer mannlich-psychischen Einstellung und Religion. Religidsen
Ausdruck von Spiritualitdt in weiblichem Bewusstsein stelle ich mir etwa
in der Form vor, wie ein Hymnus ihn enthélt, der eine Reaktion ist auf eine
kirchliche Trauung, die in kaum zu lberbietender Banalitdt und seelischer
Diirre vollzogen wurde, bei der von den Lebensquellen, mit denen eine sa-
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kramental verstandene Ehe in Beriihrung bringen sollte, nichts zu spiiren
war:

Jubelt der Tochter Morgen,

sie lasst die Sonne strahlen.
GriiBet die Jungfrau Friihling,

sie kiisst das Leben wach.
Preiset die Mutter Erde,

Gott lésst sie fruchtbar werden.
Singt mit den stromenden Wassern,

sie spenden uns Leben.
Empfanget die Schwester Nacht,

sie schenkt uns ihre Traume.
Ehret die Herrin des Todes,

sie nimmt uns auf in ihren SchoB.
Hofft auf die Mutter des Lebens,

sie lasst uns wieder geboren werden.
Freut euch der weiblichen Michte,

durch sie werden wir heil.

Vielleicht ldsst sich der Hymnus auch gesungen vorstellen mit einem Hal-
leluja, das traditionell Auferstehungserfahrung und neues Leben ausdriickt.
Frauen konnten selbst seelisch heil, ganz werden, wenn sie auf ihrer See-
lenreise ihr Ich-Bewusstsein in das Einheitsfithlen mit den weiblichen Le-
bensmichten integrieren konnten. Ich meine damit nicht — wie einigen femi-
nistischen Bestrebungen ofter vorgeworfen wird —, Frauen sollten die alten
Muster weiblicher Religionen einfach wieder beleben; tiefenpsychologisch
beurteilt wire das nur eine «Wiederkehr des Verdrangten» (S. Freud) auf da-
maliger Bewusstseinsstufe; und zu der konnen wir im Ernst nicht wieder zu-
riickkehren.

Doch ohne die psychische Integration der abgespaltenen ursprunghaft
weiblichen Lebensméchte wird es, ebenfalls tiefenpsychologisch beurteilt,
eine Weiterentwicklung zu einem umfassenderen, ganzheitlichen Bewusst-
sein und als Folge davon zu einer Humanisierung unserer Lebensordnungen
nicht kommen konnen. So betrachtet erscheint mir das Wiederfinden und
Fortentwickeln weiblicher Lebensmuster fiir die individuelle wie die kollek-
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tive Menschwerdung unerlésslich. Im folgenden sollen nun die bisherigen
Uberlegungen auf ein Beispiel religids-spiritueller Uberlieferung, auf das
christliche, angewandt werden. Es geht um die Frage, ob bzw. mit welchen
Inhalten das Christentum das spirituelle Sehen mit dem Auge im Bauch er-
moglicht oder es fordern kann, oder ob es dieses vielleicht behindert. Dass
die Frage im Rahmen dieses Buches nur an wenigen Punkten untersucht
werden kann, liegt auf der Hand. Es geht um einige grundlegende Aspekte.

119



5. Das christliche Paradigma

«Was niitzt es dem Menschen,
wenn er die ganze Welt gewinnt

und seine Seele verliert?»
Markus 8,36 und Parallelen bei Matthdus und Lukas

Das griechische Wort «Psyche», das in dem als Motto gewihlten Jesus-
wort im Urtext steht, wird in neueren Ubersetzungen durchweg mit «Leben»
wiedergegeben; und in Kommentaren wird des 6fteren lang und breit aus-
einandergesetzt, warum es bei dem Wort nicht um die Seele gehen konne,
sondern das Verlieren oder Einbiilen des Lebens gemeint sei. Die Anstren-
gungen, das Wort «Psyche» aus der Stelle wegzuerkliren, konnen den Ein-
druck erwecken, als wiirde es von Theologen als eine Zumutung empfunden,
wenn Jesus seelischer Wirklichkeit eine Bedeutung beigemessen hitte, wie
dieses und vergleichbare Bibelworte es anzuzeigen scheinen. Bei manchen
Autoren klingt die Sorge an, die Ubersetzung mit «Seele» kénne den grie-
chischen Leib-Seele-Dualismus ins Evangelium tragen. Und obwohl in wis-
senschaftlichen Untersuchungen des ofteren auf die komplexe Bedeutung
des griechischen Wortes «Psyche» als Leben, Seele, Person, speziell bei sei-
nem Vorkommen im Neuen Testament, hingewiesen wird (z. B. im Theolo-
gischen Worterbuch zum Neuen Testament), wird die Bibelstelle meist ein-
strangig erkldrt als physisches oder vor Gott gelebtes Leben. Dabei weist der
zweite Aspekt aus sich auf eine seelische Qualitit hin; denn Leben vor Gott
hat es gewiss mit innerer Einstellung und daraus hervorgehendem Verhalten
zu tun. In tiefenpsychologischer Betrachtung ergibt das Jesuswort einen gu-
ten Sinn, wenn dem Gewinnen der (duBeren) Welt das Verlieren der Seele
als des Ganzheitsaspekts der menschlichen Person gegeniibergestellt wird.
In der deutschen Sprache kennen wir die Wendung: «sich in der Welt, in den
Dingen verliereny; in ihr ist das Gespiir dafiir bewahrt, dass ein Mensch, der
in den Dingen und Ereignissen der Welt aufgeht, sich verzettelt und einen
Selbstverlust erleidet. Lukas hat das Jesuswort anscheinend in diesem Sinne
verstanden, denn er hat den zweiten Teil verdndert: «... dabei aber sich selbst
verliert» (Lukas 9,25). Ich meine, er hat den psychologischen Sachverhalt
noch deutlicher ausgedriickt.
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Psychisches in den Worten Jesu

In der Verkiindigung Jesu und in der Uberlieferung von ihm spielen As-
pekte seelischer Einstellung und Entwicklung sehr wohl eine Rolle, worauf
das Leitwort dieses Kapitels wie manche anderen Worte in den Evangelien
hinweisen, vom Verhalten und Tun Jesu zunichst ganz abgesehen. Nur an ei-
nige solche Worte, die so etwas wie ein psychologisches Urwissen verraten,
sel erinnert:

«Achte darauf, dass in dir nicht Finsternis statt Licht ist» (Lukas 11,35)
= «Wenn das Licht in dir Finsternis ist, wie gro3 muss dann die Finsternis
seiny» (Mattdus 6,23).

Das Wort ist im Kontext auf den Korper bezogen, der durch ein gesun-
des Auge hell ist, macht aber eine gleichnishafte Aussage, die eigentlich nur
auf das seelische Innere des Menschen bezogen werden kann. Das Bild von
Licht und Finsternis driickt gut den Gegensatz von bewusst und unbewusst
aus. Gegen die pharisdische Einstellung, nach der strenges Befolgen der kul-
tischen Reinheitsgesetze, z. B. beim Essen, das Heil bewirkt, richtet Jesus
folgendes Wort:

«Nichts, was von aullen in den Menschen hineinkommt, kann ithn unrein
machen, sondern was aus dem Menschen herauskommt, das macht ihn un-
rein...

Denn von innen, aus dem Herzen der Menschen, kommen die bosen Ge-
danken, Unzucht, Diebstahl, Mord, Ehebruch, Habgier, Bosheit, Hinterlist,
Ausschweifung, Neid, Listerung, Hochmut und Unvernunft.» (Markus 7,15.
21-22; par: Mattaus 15,11. 17-20)

Das Wort hort sich an wie eine drastische Beschreibung der Schattenpro-
blematik, wo im Unbewussten das krasse Gegenteil von dem wirksam ist,
was in einer dufleren Fassade bewusst vorgezeigt wird. Mit dem projizierten
Schatten hat das Wort zu tun:

«Warum siehst du den Splitter im Auge deines Bruders, aber den Balken
in deinem Auge bemerkst du nicht? Wie kannst du zu deinem Bruder sagen:
Lass mich den Splitter aus deinem Auge herausziehen — und dabei steckt in
deinem Auge ein Balken? Du Heuchler! Zieh zuerst den Balken aus deinem
Auge, dann kannst du versuchen, den Splitter aus dem Auge deines Bruders
herauszuziehen.» (Mattdus 7,3-5; par: Lukas 6,41-42)

Die Reihe der Worte liefle sich vermehren, die verdeutlichen, dass Jesus
einen tiefen Zusammenhang gesehen hat zwischen dem Tun und der psychi-
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schen Verfassung von Menschen, dass er das seelische Gespaltensein als ein
grundlegendes menschliches Problem erkannt hat.

Zwiespaltige Auslegungsgeschichte

Die psychischen Aspekte in der Uberlieferung von Jesus haben aber in
der Auslegungs- und Wirkungsgeschichte des Evangeliums ein zwiespalti-
ges Schicksal erfahren. Seelisches ist in der christlichen Glaubensgeschich-
te zum einen missbraucht worden zu einer falschen Individualisierung der
Botschaft Jesu, etwa im Sinne der Parole «Rette deine Seele», unter die eine
frithere katholisch-pastorale Einrichtung, die so genannte Volksmission, oft
gestellt wurde. Ich erinnere mich an ein Gedenkkreuz in meiner Heimatkir-
che, das auf dem Querbalken als Inschrift besagtes Motto trug und auf dem
Langsbalken die Daten der in regelmifigen Abstidnden abgehaltenen Volks-
missionen. «Rette deine Seele» suggeriert, christlichem Glauben gehe es da-
rum, vor allem sich selbst aus der bosen Welt zu retten, und dies noch in ei-
nem engen moralistischen Sinn gemeint. Diese Art massenhaft-spiritueller
Ausrichtung von Christen ist mit dem Jesuswort iiber diesem Kapitel gewiss
nicht zu vereinbaren, denn Jesu Botschaft hat nicht die Abkehr von der Welt,
sondern deren Umgestaltung zum Ziel. «Rette deine Seele» und dhnliche Pa-
rolen kdnnen sich auch nicht auf tiefenpsychologische Einsichten in die psy-
chische Entwicklung von Menschen berufen; denn eine unverwechselbare
seelische Identitédt herausbilden und sich zu einem ganzheitlichen Selbst ent-
wickeln ist ja mit «Rette deine Seele» gerade nicht gemeint.

Zum andern hat in der Geschichte der Christenheit eine Seelenverneinung
stattgefunden, fiir welche die zu Anfang beschriebene exegetische Akroba-
tik um den griechischen Ausdruck «Psyche» als Signal gelten kann. In ei-
nem Buch iiber tiefenpsychologische Spiritualitét stellt sich somit die Fra-
ge, ob die christliche Tradition sich mit so etwas wie Seelenreise oder dem
Sehen mit dem Auge im Bauch iiberhaupt zusammenbringen ldsst, bzw. ob
es nicht vergessene, das heilit verdriangte seelische Aspekte der christlichen
Botschaft gibt, die fiir eine heute mogliche Spiritualitidt wieder zu entdecken
wiren. Die Frage kann im gegebenen Rahmen nicht ausfiihrlich erortert wer-
den. Es kann hier nur darum gehen, an einigen Punkten zu priifen, ob eine
tiefenpsychologisch-spirituelle Sehweise auch am christlichen Beispiel zu
verwirklichen ist.
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5. 1 Die Abspaltung der seelischen Unterwelt und des
Weiblichen

Ich nehme hier die Anfangsiiberlegungen des ersten Kapitels zur Praxis
christlicher Spiritualitat, wie ich sie aus katholischer Tradition kenne, wieder
auf. An einer spirituellen Praxis, die erst seit ca. vierzig Jahren auBer Ubung
gekommen ist, der personlichen Beichte, ldsst sich wie an einem Symptom
eine grundlegende seelische Einstellung im Christentum erkennen.

Beispiel Beichte

Zwar aus der Elite-Spiritualitit der Kloster hervorgegangen, ist die regel-
miBige Beichte, neben dem Gebet, zu einer wichtigen geistlichen Ubung
des ganzen Kirchenvolkes geworden. Um so erstaunlicher ist das relativ ra-
sche Schwinden dieser Ubung im Zusammenhang mit dem II. Vatikanischen
Konzil. Ich vermute, dass das Konzil nur eine Auslosefunktion zum Gewahr-
werden eines seelischen Prozesses hatte, der unbewusst schon abgelaufen
war. Was fiir psychische Zusammenhénge lassen sich an der Beichte und ih-
rem raschen Schwinden erkennen?

Beim Versuch einer Antwort spreche ich aus jahrzehntelanger personlicher
und aus religionspddagogischer Erfahrung. Die Art des Beichtvollzugs war
und ist rituell. Der/die Beichtende hat bestimmte duflere (Siindenbekennt-
nis, BuBleistung) und innere Bedingungen (Gewissenserforschung, Reue)
zu absolvieren, um Absolution = Lossprechung zu erhalten. Mir scheint die-
se Form zu der Art von Ritus zu gehoren, die ich im zweiten Kapitel be-
schrieben habe. Tiefenpsychologisch bedeutet das: Die innere Wirkung der
Beichte beruhte auf einem unbewusst ablaufenden Geschehen, das, weil un-
bewusst, auch Elemente der Projektion enthielt. Das Beichtkind wurde von
Schuld(-gefiihlen) und damit verbundener (Lebens-)Angst befreit und so da-
vor bewahrt, von den unbewusst bleibenden seelischen Michten iiberwal-
tigt zu werden. Auf den Priester als Autoritit mit hoherer geistlicher Macht
konnten dabei Aspekte des Selbst des Beichtenden projiziert werden, die da-
durch jedoch von einer bewussten Verbindung zum Ich abgeschnitten blie-
ben. So fiihrte der rituelle Projektionsvorgang als solcher die Gefahr herauf,
die psychische Weiterentwicklung zu blockieren. Wo diese durch einen see-
lischen Impuls gefordert, aber nicht durch Projektionsriicknahme geleistet
werden kann oder wird, entstehen Schuld- und Angstgefiihle, die wiederum
ein Bediirfnis nach Absolution durch eine Autoritét hervorrufen. Die Beichte
bot in dieser Richtung eine seelische Entlastung, und diese konnte im Rah-
men eines rituell verstandenen Glaubensvollzuges als Gefiihl der Befreiung
erlebt werden.
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Auf der bewussten Seite des Beichtritus lief etwas anderes, jedoch Kom-
plementires ab. Hier standen die Beichtenden unter dem aus theologischer
Lehre verinnerlichten Ideal, das Bose zu besiegen und vollkommen zu wer-
den, was in populdrem Verstidndnis meist hie3: nicht mehr zu siindigen. Da
dieses Ideal von keinem Menschen erreicht werden kann, war der Brauch, in
regelmafigem Rhythmus, z. B. alle vier Wochen, zu beichten, sinnvoll; denn
immer wieder kamen dieselben Siinden vor. Tiefenpsychologisch zeigt der
Sachverhalt, dass der psychische Entlastungsvorgang sich auf einem jeweils
gleichen oder kaum veridnderten seelischen Niveau vollzog, das heif3t, dass
das Unbewusste durch den Ritus beherrscht, aber nicht integriert wurde. Zu
Zeiten, in denen der religiose Bereich nicht unter einem Bewusstwerdungs-
druck steht, kann das geniigen. Sobald aber Impulse zu einem umfassende-
ren Bewusstwerden entstehen und sich verstirken, trdgt ein ritueller Voll-
zug weithin nicht mehr; er kann dann die unbewusst vollzogene Entlastung
nicht mehr leisten. Hier scheint mir der tiefenpsychologische Grund fiir das
Schwinden der Beichtpraxis zu liegen. Intuitiv wurden solche Zusammen-
hinge in der kirchlichen Pastoral anscheinend auch erfasst und in die neue
Beichtform des Gesprichs, nicht mehr im Beichtstuhl, sondern sich gegen-
ibersitzend wie unter Partnern, umgesetzt. Damit wurde ein Grundelement
psychotherapeutischer Verfahren in einen religiésen Ritus aufgenommen,
Verfahren, welche psychische Heilung oder Reifung zum Ziel haben.

Abspaltung des Bosen

Was soll an dem Beispiel der katholischen Beichtpraxis fiir christliche
Spiritualitit erkennbar werden? Grundsétzlich zeigt sich in der Geschichte
des Christentums ein Auseinanderdriften der bewussten und der unbewuss-
ten seelischen Welt. Die Beichte war ihrer rituellen Struktur nach geradezu
darauf ausgerichtet, Menschen in einem weitgehend unbewussten seelischen
Entwicklungsstadium zu fixieren; und dies war wiederum eine pastorale
Auswirkung kirchlicher Dogmatik und Morallehre. In beiden ist die Vorstel-
lung zur Herrschaft gelangt, das Christentum sei die Religion, die nur dem
Hellen und Guten zugeordnet sei, die deshalb alles Dunkle und Bose iiber-
winden miisse. In tiefenpsychologischer Sicht kann dies nur als Verleugnung
der dunklen, unbewussten Seite des Menschen und der (unbewussten) Natur
gewertet werden. Hier erinnere ich an alles, was ich im dritten Kapitel aus-
gefiihrt habe: der individuelle und kollektive Schatten wird (ethisch) bose,
wenn er abgespalten wird.

Im Christentum ist z. B. aus den Ddmonen, die sowohl bedrohende als
auch hilfreiche seelische Kriafte symbolisieren, der nur bése Teufel mit sei-
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nem Anhang geworden. Aber auch dessen Abschaffung ist aus tiefenpsycho-
logischer Sicht nicht der angemessene Weg, da hierbei eine grof3e seelische
Kraft ganz aus dem Blickfeld geriickt wird. Das negative Symbol des Teu-
fels ist eine seelische Macht, die, statt bekdmpft und abgelehnt, in mensch-
liche Verantwortung genommen werden miisste, damit sie sich in eine auf-
bauende psychische Kraft wandeln kann. Im Christentum sind, so weit ich
sehen kann, fast ausschlielich Vorstellungen und Praktiken zum Abspal-
ten des Dunklen und B6sen entwickelt worden, keine zu dessen Integration;
das bedeutet, der gesamte unbewusst-seelische Bereich ist negativ gewertet
worden. Das wiederum verhinderte, dass Menschen sich zu einem das Unbe-
wusste assimilierenden, vollstindigen Menschsein entwickeln konnten. Ein
wahrscheinlich noch unklares Gefiihl fiir diese Situation hat sich anschei-
nend bei vielen Menschen ausgebreitet und dazu gefiihrt, dass ihnen das von
den kirchlichen Institutionen angebotene Christentum gleichgiiltig gewor-
den ist. Wo dagegen innerhalb des christlichen Glaubens eine Entwicklung
zu reiferem, zu eigenverantwortlichem Menschwerden eingesetzt hat, wie z.
B. in Lateinamerika, da gewinnt Christsein neue Anziehungskraft.

Diskriminierte Offenbarung in Traumen und Visionen

In tiefenpsychologischen Vorstellungen von der Seelenreise ausgedriickt,
ist im Christentum das Band zu den religidsen Urbildern immer schwécher
geworden und sogar ganz abgerissen, wie z. B. in der verkopften westlichen
Theologie. So hat sich im Christentum das eindimensionale Sehen mit den
Kopfaugen etabliert und das eigentlich religiose, das vieldimensionale Se-
hen mit dem Auge im Bauch verdringt. Bezeichnend dafiir ist die Ablehnung
von Trdumen und Visionen als Offenbarungsmittlern sowie das Missverste-
hen der Symbolsprache biblischer Uberlieferung.

Im Alten Testament kommen Gotteserfahrungen in Traumen und Visio-
nen noch Ofter vor; doch auch hier ist der Prozess der religiosen Bild- und
Symbolverdringung schon voll im Gange, und die Abwertung vorpatriar-
chaler Offenbarungsweisen ist deutlich zu erkennen. So erfolgt der Bundes-
schluss Gottes mit Abraham (Genesis/1 Mose 15,1. 7-12. 17-18) in einem
«Gesicht», das Abraham 1m «Tiefschlafy erlebt; das deutet auf Abrahams
Hinuntertauchen ins tiefe Unbewusste. Dort wird thm eine gewaltige Gottes-
begegnung zuteil, die in Bildern eines uralten Opferritus mit Zerteilen und
Verbrennen geschlachteter Tiere erzéhlt wird. Der Vorgang wirkt wie ein ele-
mentarer Energieausbruch, tiefenpsychologisch vergleichbar den bei Imagi-
nationen erlebten seelischen Atomexplosionen, von denen ich im dritten und
vierten Kapitel berichtet habe.
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Die Geschichte von Abrahams visiondrer Gottesoffenbarung wird im Al-
ten Testament vollig ernst, ohne Kritik oder Widerspruch dargestellt. Sowohl
in miindlicher als auch in schriftlicher Uberlieferung scheint diese Form von
Gottesoffenbarung als tiefenseelisches Geschehen fiir legitim gegolten zu
haben. Eine andere seelische Einstellung ist dagegen zu erkennen in Jakobs
Traum von der Himmelsleiter (Genesis/1 Mose 28, 10-22), in welchem dem
spiteren Vater Israels eine Gotteserfahrung geschenkt wird, als er auf der
Flucht vor seinem dunklen Bruder Esau ist. Zwar wird auch hier die Of-
fenbarung Gottes im Traum fiir real genommen; doch Jakob hort nicht voll
Hingabe auf die gottliche Traumbotschaft, sondern zieht sie in die Machen-
schaften seiner bewussten Tageswelt hinein mit seinem nach Marktgesetzen
klingenden «Angebot» an Gott: « Wenn Gott mit mir ist und mich beschiitzt,
dann soll er mein Gott sein.» Die seelische Welt der religiosen Urbilder wird
hier nicht (mehr) wirklich verstanden, vielmehr fiir Ego(-istische) Zwecke
entfremdet. Es ist anzunehmen, dass diese Einstellung des Jakob von gliu-
bigen Israeliten gedeckt wurde, die dem Uberlieferungsstiick diese Firbung
gegeben haben.

Noch widerspriichlicher werden die Offenbarungen, die Mose empfan-
gen hat, bewertet. Seine Gottesbegegnungen am brennenden Dornbusch
(Exodus/2 Mose 3) und am Sinai (Exodus/2 Mose 19;24;34) werden in einer
Weise erzihlt, die auf ein inneres Sehen schlielen lasst, auf das Schauen reli-
gioser Urbilder. Es sind die grundlegenden Gotteserfahrungen, auf denen Is-
raels religidses Selbstverstindnis vom Bund zwischen Jahwe und dem Volk
beruht. Daraus ldsst sich folgern, dass der israelitische Glaube Ursprungser-
fahrungen kannte, die aus den Tiefen der seelischen Bilderwelt herriihrten,
somit psychisch ganzmachende Impulse waren.

Doch wird in den iiberlieferten Moseerzdahlungen dieses Phdnomen rela-
tiviert, ja sogar diskriminiert. In der Geschichte vom Aufstand Mirjams und
Aarons gegen Mose (Numeri/4 Mose 12) werden beide von Gott zurecht-
gewiesen, weil sie darauf bestanden hatten, dass Gott nicht nur mit Mose,
sondern auch mit ihnen gesprochen habe. Die zurechtweisende Belehrung
lautet: «Wenn es bei euch einen Propheten gibt, so gebe ich mich ihm in Vi-
sionen zu erkennen und rede mit ihm im Traum. Anders bei meinem Knecht
Mose ... Mit ihm rede ich von Mund zu Mund, von Gesicht zu Gesicht, nicht
in Rétseln. Er darf die Gestalt des Herrn sehen.» Hier wird die Gottesoffen-
barung durch die seelischen Bilder zwar nicht auBBer Kraft gesetzt, aber ab-
gewertet als eine «bloB» prophetische zu Gunsten einer andern, nur Mose
vorbehaltenen, dessen Vorrangstellung gegeniiber anderen Fithrenden damit
offensichtlich befestigt werden soll. Es wird jedoch nicht klar, worin genau
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der Unterschied von Moses Gotteserfahrungen besteht; denn erstens haben
die von ihm erzédhlten Offenbarungen, wie schon erwihnt, Urbildstruktur;
und zweitens wird sowohl die Traumoftfenbarung als auch die Offenbarung
an Mose als Sprechen Gottes mit den Offenbarungsempfangern bezeichnet.
Wenn Gottes Sprechen mit Mose als Reden von Mund zu Mund, von Ge-
sicht zu Gesicht und nicht in Rétseln — was heiflen diirfte: nicht interpreta-
tionsbediirftig — charakterisiert wird, so erscheint das fast wie eine tlibertrei-
bende Beteuerung. Denn wie ist das Reden gedacht, wenn Gott dabei nicht
in einer sicht- und greifbaren Gestalt, grob materialisiert vorgestellt werden
soll? Diese Annahme legt der Text zwar mit dem Satz nahe, dass Mose «die
Gestalt Jahwes sehen darfy; diesem widersprechen aber die iiberlieferten Of-
fenbarungen an Mose, fiir die es charakteristisch ist, dass so etwas wie eine
zu sehende Gestalt Gottes immer entzogen bleibt. Auch das Reden Gottes
mit Mose lésst sich kaum anders denken als mit tiefen seelischen Erfahrun-
gen verbunden. Die angefiihrte Stelle zeigt nach meinem Urteil vielmehr,
wie religidse Urbilder durch Diskriminieren zu Machtzwecken missbraucht
wurden.

Verdrangen des Weiblichen

Das wird durch ein weiteres Erzdhlelement bekréftigt. In dem Text von
Mirjams und Aarons Erhebung gegen Mose wird nur Mirjam mit Aussatz be-
straft, und sie wird sieben Tage lang aus dem Lager ausgesperrt. Dies und das
an Mose gerichtete Wort Gottes: «Wenn ihr Vater ihr ins Gesicht ge-spuckt
hitte, miisste sie sich dann nicht sieben Tage lang schimen?», das als Ver-
gleich gemeint ist, zeigen, in welch entwiirdigender Weise mit Mirjam, unter
Berufung auf Gott, umgegangen wird. Aus dem Befund ldsst sich schlief3en,
dass Mirjam hier als die Gegenkraft zu Mose verstanden wird und dass sie
als fiilhrende Frau des Volkes zuriickgedringt werden soll; dem dienen so-
wohl ihre entehrende Bestrafung als auch die Minderbewertung des Traums
als Offenbarungsmittler. Mirjam muss nach heutigen Erkenntnissen als eine
der groBBen und einflussreichen Frauengestalten im Alten Testament gesehen
werden, deren Bedeutung schon im Alten Testament selbst {iberdeckt und in
der christlichen Auslegungsgeschichte nahezu ganz beseitigt worden ist. So
erweist sich diese alttestamentliche Geschichte geradezu als exemplarisch
dafiir, dass die Verdringung des Unbewussten, der Traumseele, aus der die
religiosen Urbilder stammen, und der Kampf gegen Frauen und das Weibli-
che in der patriarchalen Religion des Alten Testamentes eins sind. Das ist in-
sofern nicht verwunderlich, als das Weibliche ja das ganzheitlich Psychische
und somit das urspriinglich Religiose verkorpert.
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Das Verdringen des Weiblichen und des Seelischen kann im Alten Testa-
ment an vielen Stellen beobachtet werden. Das ldsst mich fragen, ob nicht
auch das Bilderverbot des Dekalogs (2. Gebot) — der in der jiidisch-christ-
lichen Tradition eine zentrale Stelle einnimmt — denselben Abspaltungsvor-
gang widerspiegelt. Das Gebot lautet: «Du sollst dir kein Gottesbild machen
und keine Darstellung von irgendetwas am Himmel droben, auf der Erde un-
ten, im Wasser unter der Erde» (Exodus/2 Mose 20,4; auch Deuteronomium/
5 Mose 5,8). Dann folgen Drohungen fiir den Fall der Ubertretung des Ge-
botes mit der Begriindung, dass Gott ein eifersiichtiger Gott ist.

Das Bilderverbot bezieht sich auf Abbildungen von Gott aus dem Bereich
der irdischen Natur, des unterirdischen Wassers und des astralen Kosmos.
Dies alles ist aber in vorpatriarchalen weiblichen Religionen der Bereich
der Gottin und ist in ihr als dem Symbol der Ganzheit zusammengefasst. So
kann mit einigem Recht vermutet werden, dass das alttestamentliche Bilder-
verbot ebenfalls das Weibliche und das Psychische auszuschalten versucht;
das Wasser unter der Erde ist keine Grof3e der materiellen Welt, es versinn-
bildet offensichtlich die seelische Unterwelt. Wird das Bilderverbot so ver-
standen, dann ist auch die Eifersucht des Gottes Israels zu verstehen: sie
kann als gegen die Gottin gerichtet gelten, deren Bild in der Natur, im Ster-
nenhimmel, im unterirdisch Seelischen gefunden wurde. Welche Macht sie
tiber die Menschen in Israel noch zu Zeiten der endgiiltigen Formulierung
des Dekalogs gehabt haben muss, wird an der angedrohten, geradezu fana-
tischen gottlichen Verfolgung der Vergehen gegen das Abbildungsverbot bis
in mehrere Generationen hinein erkennbar.

Wihrend im Alten Testament die seelisch-weibliche Unterschicht der
Uberlieferung fiir die, die zu sehen vermdgen, noch allenthalben durch-
schimmert, scheint sie im Neuen Testament fast gar nicht mehr auffindbar
zu sein. Der Kampf gegen das weiblich Géttliche jedenfalls ist abgeschlos-
sen. Doch konnen einflussreiche, im Lauf der Tradition unterdriickte und be-
seitigte Frauengestalten auch hier ausgegraben werden. Der Aspekt der see-
lischen Urbilder hingt allerdings nicht nur an den Frauen; nach ihm ist vor
allem in der gesamten Jesustradition zu fahnden. Suchen wir jedoch nach
Traumen und Visionen als Offenbarungsmittlern, so sind sie in den Evange-
lien nur noch rudimentér bei Mattéus zu finden: in seiner Kindheitsgeschich-
te (Kap. 1 und 2), wo Josef durch offenbarende Trdume in seinem Handeln
gegeniiber Maria und dem Kind geleitet wird, und — interessanterweise — bei
einer Frau, der des Pilatus, die ihrem Mann auf dem Richterstuhl sagen lésst,
im Traum sei ihr die Unschuld Jesu bewusst geworden (Mattius 27,19), eine
Erfahrung, die — wiederum aufschlussreich — keinerlei Wirkung (mehr) hat.
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In der Apostelgeschichte des Lukas gibt es dagegen eine sehr wirkungsvol-
le Traum- oder visiondre Offenbarung an Petrus (10,9-16), in der dieser, der
Judenchrist, zum Essen unreiner Tiere aufgefordert wird — ein Symbol zur
Offnung der noch in abgrenzendem jiidischen Gesetzesdenken befangenen
jungen Kirche fiir alle Menschen. Hier kommt auch neutestamentlich die
ganzheitsstiftende, universale Kraft der religiosen Urbilder zum Tragen.
(vgl. Anm. 17) Aufs Ganze gesehen spielen im Neuen Testament Traume
und Visionen als Offenbarungsmittler jedoch keine Rolle mehr. In nach-neu-
testamentlicher, vor allem in westlicher Theologie, und hier vor allem in der
reformatorischen, ist an deren Stelle die Offenbarung im Wort getreten, die
zu einer Art rationalistischer Religion sowie Theologie gefiihrt hat; an die-
sen ist das Auseinanderdriften von intellektuellem Ich-Bewusstsein und un-
bewusster seelischer Welt abzulesen. Mithilfe des mythischen Bildes von
der Unterwelt soll nun nochmals nach dem Seelenverlust im Christentum
gefragt werden.

Verteufeln der Unterwelt

Vor einigen Jahren erschien ein Buch, das fiir die hier bedachte Proble-
matik geradezu aufregend ist, von dem amerikanischen Psychotherapeuten
James Hillman, der die Traumdeutung C. G. Jungs weiterentwickelt. Er be-
nutzt zum Verdeutlichen seiner eigenen Traumauffassung die griechische
Hades-Mythologie; denn er ist der Auffassung, dass die Mythologie die Psy-
chologie der Antike war. Der englische Originaltitel «The Dream and the
Underworld» (Der Traum und die Unterwelt) formuliert das thesenartig: Das
im Traum sich manifestierende seelisch Unbewusste ist in den antiken Un-
terweltsmythen gestaltet worden. Der Titel der deutschen Ubersetzung ist
dagegen programmatisch fiir die fundamentale Christentumskritik Hillmans:
«Am Anfang war das Bild» — eine direkte Entgegensetzung zum Anfang des
Johannesevangeliums: «Am Anfang war das Wort» (griechisch: der Logos).

Der Autor betrachtet christliches Denken als ein Hindernis, sich der Bil-
derwelt der Seele mit ithrer Todessymbolik anzunidhern. Das christliche Mys-
terium habe mit der Botschaft von der Auferstehung Christi zum Ziel, «den
Tod auBler Kraft zu setzen»; und der stellvertretende Abstieg Christi in die
Unterwelt solle die Christen selbst vor dem Abstieg in die Unterwelt bewah-
ren. Das ewige Leben liege im Christentum nicht in der Unterwelt, sondern
in deren Zerstorung. Da in der Unterwelt die seelische Welt des Unbewuss-
ten symbolisiert sei, bedeute die kimpferische Uberwindung der Unterwelt
und mit ihr des Todes, dass im Christentum «die Welt der Psyche» verloren
gegangen sei. Die Thesen Hillmans lassen sich kaum bestreiten; sein Buch
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kann Christen die Augen 6ffnen fiir die psychischen Defizite im Christen-
tum, seinen Kirchen und Theologien. Dass die Unterweltsvorstellung im
Christentum im Vergleich mit der in vorchristlichen, so genannten heidni-
schen Religionen sich grundlegend gedndert hat, ist ein deutliches Symptom
dafiir. Auf die Aufspaltung in die Holle als den Ort ewiger, unauf-hebbarer
Verlorenheit und in das Fegefeuer als Durchgangsstadium zum einzigen Ort
christlicher Transzendenz, dem Himmel, habe ich schon im dritten Kapitel
hingewiesen.

Was in archaischen weiblichen Religionen der Mutterschof3 der Erde als
Ort der Wandlung des gestorbenen Lebens zur Wiedergeburt war, ist im
Christentum zu einem Ort grauenhafter Torturen geworden, der zudem als
schreckenerregendes Erziehungsmittel fiir Kinder eingesetzt worden ist. Die
Vorstellung von der Holle ist in tiefenpsychologischer Sicht zu bewerten als
Ausgeburt der Fantasie von Menschen, die sich in threm Bewusstsein ge-
trennt haben von der weiblich-lebenspendenden Macht der seelischen Urbil-
der. Im Bild der Holle wird die seelische Unterwelt als etwas total Negatives
klassifiziert; Menschen, die an die Holle glauben, konnen es unmoglich wa-
gen, sich dem Unbewussten zu ndhern, dessen Symbol im Christentum eben
diese Holle geworden ist.

Auch das Fegefeuer nimmt in abgeschwéchter Form teil an der Verteu-
felung des Seelischen, denn es ist kein wirklicher Ort der Transzendenz,
sondern ein Vorraum fiir diese. Es ist aber dem alten Unterweltsaspekt der
Wandlung ndhergeblieben, denn sein Feuer zerstort nicht, sondern ldutert,
das heif3t, es driickt eine seelische Wandlung aus und hat so den Zeichencha-
rakter fiir das sich im Feuer offenbarende gottlich Ganze bewahrt. Dennoch
diirfte auch das Fegefeuer im Bewusstsein von (katholischen) Christen eher
bedriickende und dngstliche Vorstellungen wachgerufen haben. Auch scheint
es sich nicht als Zugang zum schopferisch Seelischen geeignet zu haben,
sonst wire es kaum so sehr aus dem Bewusstsein der Gldubigen geschwun-
den.

Beide Spielarten christlicher Unterweltsvorstellung — Holle und Fegefeu-
er — dokumentieren die Entfremdung des Christentums von der heilenden
Macht der seelischen Bilder. Abgespalten von der bewussten Entwicklung
sind sie zum Albtraum der meisten christlichen Generationen geworden.
Mit der Verdnderung der seelischen Unterwelt zum Bereich des nur Bdsen
geht im Christentum die Verteufelung des Weiblichen und die Abwertung
der Frauen einher. Beide Entwicklungen gehdren aus tiefenpsychologischer
Sicht zusammen und bedingen einander, ist doch die Unterwelt, wie die Erde
und der Himmel, urspriinglich das Reich der Goéttin gewesen. So kommt es
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nicht von ungefihr, dass die Frau in den ersten Jahrhunderten der Kirchen-
geschichte von Kirchenvétern als das Tor zur Holle verteufelt und dass sie
bis in die Gegenwart hinein von Kirchenménnern mindestens als Verfiihrerin
des Mannes zum Bosen verstanden worden ist.

Feindschaft gegeniiber dem Tod

Zur Verteufelung der seelischen Unterwelt und des Weiblichen gesellt sich
die negative Sicht des Todes im Christentum. Dass diese den Menschen nicht
eingeboren ist, sondern mit religionsgeschichtlich manifestierten Entwick-
lungen zusammenhéngt, ist noch so wenig ins (christliche) Bewusstsein oder
gar Gefiihl gedrungen (auch bei mir selbst), dass ich hier nur darauf hinwei-
sen mochte. Die Todesangst und -verzweiflung des altbabylonischen Gilga-
mesch (vgl. Kap. 4. 2) findet sich im Christentum als Feindschaft gegentiber
dem Tod. Besonders die Theologie des Paulus scheint mir dafiir charakteris-
tisch zu sein; so wenn seine Siinden-, Gesetzes- und Todestheologie im Ro-
merbrief den sehr personlich gefarbten Ausruf hervorbringt: «Ich ungliickli-
cher Mensch! Wer wird mich aus diesem dem Tod verfallenen Leib retten?»
(Romer 7,24). Oder wenn er am Ende seiner Ausfiithrungen iiber die Aufer-
stehung von den Toten sagt: «Der letzte Feind, der entmachtet wird, ist der
Tod» (1 Korinther 15,26).

Erst bei der Arbeit an diesem Buch ist mir der Gedanke gekommen, dass
Paulus hier eine ménnliche Theologie gegen die Gesetze der Natur und des
Lebens macht; denn diese kennen den Tod nicht als Feind; er ist vielmehr in-
tegrativer Teil des weiblichen Lebensprozesses. Frauenverachtung, Hollen-
fantasien und der Wunsch, den Tod abzuschaffen, erachte ich als eine psy-
chische Hypothek im Christentum. Bis hierher sehen die Perspektiven einer
Seelenreise zum ganzheitlichen Menschwerden im Christentum eigentlich
diister aus; doch habe ich diese Perspektiven nur punktuell ins Auge gefasst,
wenn es sich allerdings, wie ich meine, auch um zentrale Punkte handelt.
Muss deshalb der Schluss gezogen werden, im Christentum habe sich das
Jesuswort, das diesem Kapitel als Motto dient, negativ erfiillt? Das Chris-
tentum habe zwar die Welt, jedenfalls in groflen Teilen, flir sich gewonnen,
aber die menschliche Seele dabei verloren? Dass dieses Jesuswort iiberliefert
wurde, zeugt fiir mich jedoch davon, dass am Ursprung des Christentums die
seelische Unterwelt noch nicht so weit abgespalten war wie spéter. Es be-
steht die Hoffnung, dass in der Jesus-Uberlieferung der Evangelien Perspek-
tiven der seelischen Menschwerdung im Christentum wieder zu entdecken
und der Erfahrung auf der Seelenreise zugidnglich zu machen sind.
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5. 2 Ganzheitlich-spirituelle Aspekte in der Jesus-Geschichte

«Was man gewohnlich und im allgemeinen «Religion» nennt, ist zu einem
so erstaunlichen Grade ein Ersatz, dass ich mich ernsthaft frage, ob diese Art
von Religion ... nicht eine wichtige Funktion in der menschlichen Gesell-
schaft habe. Sie hat den offensichtlichen Zweck, unmittelbare Erfahrung zu
ersetzen durch eine Auswahl passender Symbole, die in ein fest organisiertes
Dogma und Ritual eingekleidet sind.» (Anm. 18)

Jung hilt die beschriebene Funktion von Dogmen und Riten fiir notwen-
dig, weil niemand wissen konne, ob er einer direkten religiosen Erfahrung,
vor der die gingige Religion schiitzt, gewachsen sei. Ich kann ihm in dieser
Ansicht nur bedingt folgen.

Religiose Erfahrung durch biblische Symbole

Wenn es gelingt, die liberlieferten christlichen Symbole — in der Bibel, in
Dogmen und Riten — zuriickzuverwandeln in Weggeleiter zu den seelischen
Urbildern heutiger Menschen, so konnen sie behutsam in die unmittelbare
religiose Erfahrung fiihren und zugleich vor dem Uberwiltigtwerden durch
die seelische Totalitét schiitzen. Diese Zuversicht habe ich bei meiner tiefen-
psychologisch-spirituellen Bibelarbeit zunehmend gewonnen. Des weiteren
habe ich aus ihr gelernt, dass unmittelbare religiose Erfahrungen in abge-
stufter Intensitdat gemacht werden. Nicht alle werden oder konnen mystische
Erfahrungen machen, die vielleicht als die intensivste Form religioser Er-
fahrung bezeichnet werden konnen; doch jeder Mensch hat die Moglichkeit
und die Fahigkeit, den zur seelischen Ganzheit fithrenden religiosen Urbil-
dern auf seine/ihre Weise unmittelbar zu begegnen. Ich mdchte nun fragen,
inwieweit in der Jesus-Uberlieferung allgemeine Symbole zu finden sind,
die zu und auf diesem Weg geleiten konnen. Ich mochte die Frage zuerst im
Umkreis des Symbols von der seelischen Unterwelt untersuchen, an dem ich
bisher schon grundlegende Elemente der Seelenreise beschrieben habe.

5. 2. 1 Jesus und die Unterwelt

Das Symbol ist in der Jesusgeschichte deutlich vorhanden, wenngleich als
solches in der Auslegung des Evangeliums kaum wahrgenommen. Es ist die
Uberlieferung vom Grab Jesu.

Das Grab Jesu als weibliches Symbol

In dem Zeugnis von der Auferstehung Jesu, das als éltestes gilt, in 1 Ko-
rinther 15,3-7, wird nur knapp erwéhnt, dass Jesus begraben und am dritten
Tag auferweckt worden ist, wahrend in allen vier Evangelien das Begribnis
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Jesu sowie eine Geschichte vom Auffinden des leeren Grabes durch Frauen
erzdhlt und im Zusammenhang mit dem leeren Grab die Botschaft bzw. Er-
fahrung von der Auferstehung Jesu mitgeteilt wird. Dass in 1 Korinther 15
das Begrabenwerden Jesu ohne das Entdecken des leeren Grabes genannt
wird, konnte aufthorchen und fragen lassen, warum eine Selbstverstandlich-
keit wie das Begrabenwerden eines Toten fiir erwédhnenswert gehalten wurde
in einem knappen Text, in dem alle andern Aussagen eine prignante theolo-
gische Absicht haben.

Die Bibelexegese gibt denn hierzu, wie ich meine, auch eher Verlegen-
heitserklarungen, so die, dass das Begrabenwerden Jesu erst die volle Wirk-
lichkeit seines Todes herausstelle. Solche und dhnliche Erklarungen kranken
daran, dass sie den Urbildcharakter biblischer Aussagen verkennen und das
Wort vom Begrabenwerden wie das folgende von der Auferstehung am drit-
ten Tage bzw. an anderen Stellen, nach drei Tagen, als Aussage iiber einen
historischen Sachverhalt nehmen.

Die heute kaum noch verstandene Symbolik der beiden Worte ist jedoch
der Ausgangspunkt fiir die an anderen Bibelstellen vorkommende und bei
den Kirchenvitern vom zweiten Jahrhundert an ausgestaltete Vorstellung
vom Abstieg Christi in die Unterwelt, die auch ins Apostolische Glaubensbe-
kenntnis eingegangen ist («abgestiegen in das Reich des Todesy; friiher: «ab-
gestiegen zu der Holley»), die in der Ikonographie bekannt ist als die «Hol-
lenfahrt Christi» und die in der Ostkirche theologisch und ikonographisch
zur zentralen Auferstehungsaussage geworden ist. Das Grab als Eingang in
die Unterwelt l4sst sich erlebnismifBig leicht mit der orientalischen Form des
Hohlengrabes verbinden. Und da die Unterweltvorstellung eine tiefenpsy-
chische Wirklichkeit ausdriickt, symbolisiert der Abstieg Christi in die Un-
terwelt den Gang des Erldsers in das menschheitlich Unbewusste.

Die drei Tage bis zur Auferstehung, von denen Mattdus im Voraus sagt,
er sei «im Herzen der Erde», wie Jona im Bauch des Fisches war (Mattius
12,40), sind mythologisch uralt; sie kommen her aus der archaisch-weibli-
chen Unterwelts-Mythologie. Der gegenwirtig élteste bekannte Beleg dafiir
stammt aus Sumer und Altbabylonien, aus dem Mythos vom «Gang Inannas/
Ischtars in die Unterwelt» (aufgeschrieben im dritten Jahrtausend v. Chr.).
Die Gottin des Lebens geht in diesem Mythos aus eigenem Antrieb in die
Unterwelt, die das Reich ihrer Schwester ist, der Auspragung des Todesas-
pekts der Gottin. Sie ldsst sich dort ihre Hoheitszeichen, ihren Schmuck und
thre Kleider abnehmen und wird getotet; ihr Leichnam wird an einem Pfahl
aufgehingt. Nach drei Tagen wird sie durch die Speise und das Wasser des
Lebens wieder erweckt und kehrt in die obere Welt zuriick. Spiter vertritt ihr

133



jugendlicher Mann Dumuzi/Tammuz, ihr Partner bei der Heiligen Hochzeit,
sie in der Unterwelt; jdhrlich stirbt er dort und wird wieder zum Leben er-
weckt. Der Gang in die Unterwelt, das dreitdgige Verweilen dort und das Er-
wecktwerden zu neuem Leben erweisen sich als Elemente der uralten weib-
lichen Lebensfeier, des «Stirb und werde», wodurch das bewusste Leben
zuriickgebunden wird an die schopferischen Krifte der Natur und des unbe-
wusst Seelischen.

In der Jesusgeschichte und ihrer Auslegung ist nun im Zusammenhang mit
der Tod-Leben-Symbolik die Verbindung mehrerer Urbild-Motive interes-
sant: das Grab, in dem das weibliche Symbol der Hohle steckt, der Abstieg
in die Unterwelt, das Auferwecktwerden am dritten Tage, das Auffinden des
leeren Grabes durch Frauen und die Auferstehungsbotschaft an sie. Aspekte
der alten seelisch-weiblichen Symbolik sind in die zentrale Stelle der Jesus-
Uberlieferung, in die Botschaft von Tod und Auferweckung, eingegangen.

Vermutlich ist dies aber nicht bewusst geschehen, sondern auf Grund der
psychischen Stérke der alten Symbole, die auch im Unbewussten der frithen
christlichen Autoren noch lebten. Wie wenig diese Symbole im frithen Chris-
tentum bewusst aufgenommen waren oder wurden, 14sst sich an der Behand-
lung sehen, die den Frauen am leeren Grab zuteil geworden ist. Im bibli-
schen Zeugnis ist vielfaltig festgehalten, dass Frauen am Ostermorgen das
leere Grab entdeckt und dass sie die erste Kunde von der Auferstehung Jesu
erhalten haben, entweder durch géttliche Boten oder durch den Auferstande-
nen selbst, wie Maria Magdalena. Dennoch wird in der theologischen Aus-
legung verneint, dass der Osterglaube vom leeren Grab und von den Frauen
ausgegangen ist; stattdessen wird gesagt, die Erscheinungen des Auferstan-
denen hétten den Osterglauben begriindet, wobei wiederum die Erschei-
nungen vor Frauen als nicht urspriinglich beiseite geschoben werden. Dass
sowohl das leere Grab als auch die Frauen als Erstzeuginnen in ihrer Bedeu-
tung fiir die Entstehung des christlichen Glaubens heruntergespielt wurden
und werden, ist tiefenpsychologisch als Abwehr der unbewusst gebliebenen
seelisch-weiblichen Urbilder im Christuszeugnis zu werten.

Verwandlung der Unterwelt durch Jesus

Was tite not, um die in der Jesusgeschichte vorhandene, aber verschiit-
tete seelische Unterwelt fiir das ganzheitliche Menschwerden im Christen-
tum wieder fruchtbar zu machen? Grundsitzlich wire die seelische Realitit,
die im Christentum unbewusst geblieben ist oder unbewusst gemacht wurde
und gehalten wird, den bewusst gelebten christlichen Aspekten zu assimilie-
ren. Die in der Jesusgeschichte vorhandene, aber als solche nicht (mehr) er-
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kannte Symbolik der seelischen Unterwelt miisste dazu neu beriicksichtigt
und in die spirituelle Erfahrung einbezogen werden. Wenn ich die christliche
Uberlieferung im religionsgeschichtlichen Vergleich betrachte, so war mit
der Vorstellung vom Abstieg Christi in die Unterwelt eine Chance durch das
Christentum gegeben, das damalige Bewusstsein mit dem menschheitlich
Unbewussten auf eine neue Weise zu verbinden und so die Menschheit auf
dem spirituellen Weg zur seelischen Ganzheit ein gro3es Stiick voranzubrin-
gen. Im Neuen Testament und danach finden sich vereinzelt Vorstellungen,
nach denen nicht nur Christus in der Unterwelt zu neuem Leben verwandelt
wurde, sondern er auch die Unterwelt verwandelt hat bzw. hatte verwandeln
konnen. In der ersten Predigt nach dem Pfingstgeschehen ldsst Lukas, der um
ca. 80 n. Chr. geschrieben hat, Petrus von Jesus sagen:

«Ihn hat Gott auferstehen lassen, indem er die Wehen des Todes 16ste (=
beendete); es war ja nicht moglich, dass er von ihm (= dem Tod) festgehalten
wurde.» (Apostelgeschichte 2,24)

Und Lukas lasst Petrus eine Stelle aus Psalm 16 auf Jesus anwenden:

«... du wirst meine Seele nicht in der Unterwelt lassen und deinem Hei-
ligen nicht Verwesung zu sehen geben. Du hast mir Wege des Lebens ge-
zeigt.» (Apostelgeschichte 2,27)

In diesem Text ist untergriindig zum einen das Vertrauen archaischer weib-
licher Religionen in den Tod als eine dem Leben dienende Macht gegenwir-
tig: die «Wehen des Todes» konnen kaum anders gedeutet werden als die
Wehen der weiblichen Unterwelt(-Gottin), die Zeichen der Wiedergeburt des
toten Erlosers sind. Wie Wehen kein Dauerzustand sind, so gehen auch die
Geburtswehen des Todes voriiber und geben das neue Leben frei. Auch Jesus
1st demnach in neutestamentlicher Verkiindigung verbunden worden mit der
ursprunghaft weiblichen Lebenseinstellung des «Stirb und werdey, bei der
das Bewusstsein mit der seelischen Unterwelt eine Einheit gebildet hat.

Zum andern spiegelt die Petruspredigt aber auch die Angst vorchristlich-
patriarchaler Religionen vor der Macht der Unterwelt, den Menschen mit
seinem einmaligen Bewusstsein ginzlich auszuldschen — die Verwesung, der
fiir die natiirliche Erneuerung des Lebens notwendige Prozess, wird hier nur
negativ gesehen.

Ein noch weiterfiithrender Aspekt findet sich in der letzten Schrift des Neu-
en Testamentes, der Geheimen Offenbarung, die ganz und gar in Urbildern
spricht und deshalb fiir uns heute so schwer verstindlich ist. Da sagt einer,
der in géttlichen Glanz eingetaucht ist und dennoch «wie ein Mensch aus-
sah», in dem der vollendete Christus, der Gott-Mensch zu sehen ist:
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Ich bin der Erste und der Letzte und der Lebendige.

Ich war tot, und siehe: ich lebe in alle Ewigkeit.

Und ich habe die Schliissel zum Tod und zur Unterwelt.
(Geheime Offenbarung/Apokalypse 1,17b-18)

Auch hier die Wandlung des «Einen» in der Unterwelt zum gottlichen
Menschen mit einer neuen Qualitit des Lebens. Uber seine eigene Wandlung
hinaus ist er auch zu einer neuen Beziehung zur Unterwelt fahig und méchtig
geworden — die Schliissel sind gewiss in erster Linie zum Offnen und nicht
zum VerschlieBen gedacht. Dass Christus die Pforten der Unterwelt 6ffnet,
spielt spater in der mittelalterlichen Ikonographie eine Rolle, wo der Auf-
steigende die alttestamentlichen Gerechten mitnimmt. Wenn da von der Un-
terwelt auch schon die Holle der endgiiltig Verworfenen abgespalten ist, so
hat Christus doch aus dem vorchristlich-patriarchalen Ort ohne Wiederkehr
eine Stitte neuwerdenden Lebens gemacht. Dass mit Jesus sowohl das neue
Symbol der einmaligen Auferstehung zu gottlichem, nicht mehr dem Tode
ausgesetzten Leben als auch das alte Symbol des durch den Tod verwandel-
ten und wieder geborenen Lebens verbunden wurde, betrachte ich aus tie-
fenpsychologischer Sicht als die weltgeschichtliche Chance des Christen-
tums, Bewusstes und Unbewusstes, das Ich mit seiner seelischen Unterwelt
zu versohnen. Die Christusgestalt ist jedoch im Laufe der Geschichte dem
Unterweltsaspekt immer mehr entfremdet worden, sodass das Christentum
bislang seine Chance vertan hat, die Religion zu werden, die der Mensch-
heit zu einem umfassenderen Bewusstwerden verhilft. Das Christentum be-
sal} in seinen Urbildern die Kraft, die seelische Spaltung und als deren Folge
die Entfremdung von der Natur sowie die todlichen Entzweiungen unter den
Menschen heilen zu konnen.

Die Kraft der Einheit schaffenden Symbole in der Jesusgeschichte wire
fiir die christliche Spiritualitit wiederzugewinnen. In der gegenwirtigen Zeit
scheint mir dafiir — wie am Beginn des Christentums — ein fruchtbarer Au-
genblick zu sein. Er wird vorldufig wohl eher nur von einzelnen Menschen
und von Gruppen als von den Kirchen und der Theologie insgesamt wahr-
genommen werden. Dass dabei das alte, in der Bibel aufgegriffene Symbol
von der verwandelnden und heilmachenden Unterwelt auf eine neue Weise
erfahren und Menschen zum Impuls fiir ihre spirituelle Reise werden kann,
habe ich in den beiden vorangehenden Kapiteln dargestellt. Daran ankniip-
fend will ich die mehr theoretischen Ausfiihrungen dieses Abschnitts anhand
von drei Beispielen noch anschaulich werden lassen.
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Leeres Grab und spirituelle Erfahrung

Wie in vorchristlichen Mythologien und in der Bibel im Zusammenhang
mit Jesus ist das Bild des Grabes der eigentliche Eingang in die Unterwelt; so
habe ich dieses Bild bei tiefenpsychologischer Bibelarbeit 6fter als Zugang
zu unserer eigenen seelischen Unterwelt gewidhlt in Form der Geschichte
vom Auffinden des leeren Grabes Jesu. Wie sich dabei unbeabsichtigt diesel-
ben oder dhnliche seelische Erfahrungsmuster einstellen und so die biblisch
iberlieferte spirituelle Erfahrung in die Gegenwart iibersetzt werden kann,
zeigt sich an den folgenden Beispielen. Als erstes verweise ich auf die «Gra-
beserfahrung» von Herrn U. (Kap. 3. 1, ...), der zu seinem dort aufgebahrten,
kiirzlich verstorbenen Freund die Botschaft erhielt, der Freund sei auferstan-
den, der Leichnam habe keine Bedeutung. Damit wurde Herr U. an die zum
Leben verwandelnde Macht des Todes erinnert, gegen die in der seelischen
Erfahrung ein vorhandener Leichnam kein Gegenbeweis ist. Herr U. konnte
lernen, dass das Grab, trotz des anwesenden Leichnams, leer, das heif3t, dass
der ihn erschreckende Tod nicht endgiiltige Realitét ist. In einer ganz ande-
ren Gruppe, in der zu demselben Thema eine Imaginationsiibung gemacht
wurde, erzdhlt Frau G., deren Mann vor kurzem gestorben war, sichtlich er-
schiittert, nachher folgendes:

«Ich trat in das Grab und sah eine Leiche aufgebahrt; ich ging hin und sah,
dass es mein Mann war. Ich wollte ihn anfassen — aber in dem Moment, als
ich ihn beriihren wollte, war er weg, verschwunden. Ich habe ihn unter Tré-
nen und Weinen im Grab gesucht, aber ich wusste, ich wiirde ithn nicht mehr
finden.»

Dies ist fast die Geschichte, wie sie im Evangelium von den Frauen er-
zahlt wird, die am Ostermorgen das Grab Jesu leer vorfinden. Es ist aber kei-
ne blofe Nacherzdhlung, sondern es ist Frau G. s eigene Ostergeschichte. Sie
erinnert stark an einen Satz in der Lukas-Fassung der Grabesgeschichte, wo
der Bote die Frauen fragt: «Was sucht ihr den Lebenden bei den Toten? Er ist
nicht hier, er ist auferstanden.» (Lukas 24,5-6). Zwar wurde zu Frau G. solch
ein Satz nicht gesagt; doch hat sie in ihrer Imagination erfahren, sie konne
thren Mann nicht dadurch in threm Leben lebendig erhalten, dass sie sich
weiter mit seinem Leichnam beschéftigt, das heiflit mit dem, was von ihrem
gemeinsamen Leben mit seinem Tod jetzt zu Ende gegangen ist. In einem
eindringlichen Symbol der seelischen Unterwelt hat sie erlebt, dass die bis-
herige Néhe ihres Mannes zu ihr sich durch den Tod wandelt: der Tote ent-
schwindet in dem Augenblick, in dem sie ihn beriihren will. Mir scheint dies
ein Schritt in der Ablésung vom toten Mann zu sein, ein Trauerprozess, der
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es Frau G. ermdglichen wird, jenseits des Grabes eine neue seelische Néhe
zu ihrem Mann zu finden.

Wenn ich die biblischen Grabesgeschichten nicht nur auf ihre historische
Aussage hin befrage, sondern verstehe, dass sie vor allem in Urbildern von
seelischen Prozessen sprechen, so kann ich davon ausgehen, dass die zum
Grab Jesu gehenden Frauen einen dhnlichen seelischen Prozess in ihrer Be-
ziehung zu Jesus durchgemacht haben wie Frau G. Nur, von thnen wird auch
der nichste Schritt in diesem Prozess noch mitgeteilt. Die Realitit des lee-
ren Grabes spiegelt auch das innere Abschiednehmen der Frauen vom to-
ten Jesus. Und dies ist fiir sie die Voraussetzung zu einer neuen lebendigen
Beziehung zu Jesus, dem Auferstandenen. Dass sie im leeren Grab die Os-
terbotschaft empfangen bzw. in der Umgebung des leeren Grabes den Auf-
erstandenen sehen, ist in der Symbolstruktur der Geschichte folgerichtig.
Nachdem die Frauen seelisch vollzogen haben, dass es «sinnlos ist, einen
Leichnam zu salben», wie Herr U. seine Grabeserfahrung formuliert hatte,
konnten sie — Frauen und spéter auch Méanner, die mit Jesus gelebt hatten
— den zu einem neuen Leben Auferstandenen auch sehen. Von der Urbild-
struktur aus betrachtet, gehdrt die Uberlieferung vom leeren Grab daher zeit-
lich vor die Uberlieferung von den Erscheinungen des Auferstandenen. Die
von der Exegese angenommene umgekehrte Reithenfolge ist im Blick auf die
seelischen Erfahrungen, die den Uberlieferungen zugrundeliegen, nicht halt-
bar.

Ein drittes Beispiel wéhle ich aus dokumentierten Erfahrungen der latein-
amerikanischen Theologie des Volkes, welche die Basis fiir die Befreiungs-
theologie darstellt. Ich entnehme es dem von Ernesto Cardenal herausgege-
benen «Evangelium der Bauern von Solentiname». In der Gemeinde dort
findet ein Bibelgespriche statt zur Geschichte vom leeren Grab nach der Fas-
sung von Mattaus 28,1-10.

«Ein Midchen: Es waren Frauen und keine Ménner, die als erste zum
Grab gingen; die Frauen sind mutiger als die Ménner.

Olivia: Die Frauen haben mehr Herz. Und die Liebe kann einem grof3e
Kraft geben. Wenn man liebt, hat man keine Angst und nimmt es mit jedem
auf. Jesus, der aus Liebe gestorben war, hatte ihnen diesen Mut eingeflof3t,
den Mut der Liebe. Wenn man liebt, ist man mutig; man fiirchtet nicht ein-
mal den Tod.

Laureano: Ich sehe nicht ein, warum die Frauen so mutig gewesen sein
sollen. Sie liefen doch gar nicht Gefahr, wenn sie da zu dem Grab gingen.
Den Frauen taten sie doch nichts. Was soll schon Grof3es daran gewesen sein,
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wenn sie dahin gingen und ein bisschen weinten? Auch als sie Jesus kreuzig-
ten, standen sie dabei und weinten, und wenn sie ithnen da nichts getan ha-
ben, wiirden sie ihnen jetzt wohl auch nichts tun, wo Jesus schon tot war.

William: Na, ich meine, es gehorte doch allerhand Mut dazu, Mensch.
Das ist so, wie wenn heute einer das Grab eines Guerilleros mit Blumen
schmiickt.

Ich sage (= Cardenal): Zu jener Zeit schenkte man den Frauen keinerlei
Beachtung. Und darum liefen diese Frauen wahrscheinlich tatséchlich keine
Gefahr, wie Laureano sagte. Ihre Rolle bestand nur darin, am Grab zu wei-
nen und den Leichnam Jesu einzubalsamieren. Eine sehr bescheidene Rolle.
Aber das Evangelium weist ihnen hier eine sehr wichtige Rolle zu, ndmlich
Zeugen der Auferstehung zu sein.

Laureano: Natiirlich spielen die Frauen eine sehr wichtige Rolle, genau
wie die Ménner; aber das bedeutet nicht, dass sie darum mutiger gewesen
wiren oder Jesus mehr geliebt hétten.

Maria: Sie gaben sich damit zufrieden, den Korper Jesu einzubalsamieren,
und als sie ihn nicht fanden, dachten sie, er wére gestohlen worden. Einfach
weggeschafft. So wie es heute auch mit vielen Anfiihrern geschieht, die um-
gebracht werden und von denen sie nicht einmal den Korper herausgeben.

Ich sage: Das Wichtige an dieser Erzahlung ist, dass sie ein leeres Grab
vorfanden. Sie wollten eine Leiche einbalsamieren, und es war keine Leiche
da.

Esperanza: Ich glaube, das Wichtigste ist, dass von diesem Augenblick an
jedes Grab, in das man eine Leiche legt, leer bleibt. Auch wenn dort eine Lei-
che begraben liegt, ist das Grab leer.» (Anm. 19)

Fiir europédische Christen mag es verbliiffend sein, wie selbstverstandlich
die Bauern und Fischer die biblische Uberlieferung in ihr eigenes Leben hi-
neinnehmen. Fiir mich ist es erstaunlich, wie sich die Ergebnisse dieser bi-
blischen Erfahrungen mit denen meiner tiefenpsychologischen Bibelarbeit
beriihren und wie dhnlich das Verhalten in dieser Gemeinde dem friihkirch-
lichen ist, wie es sich aus den Ostergeschichten der Evangelien erschlie3en
lasst. Hervorstechender Punkt ist das verschiedene Verhalten von Frauen und
Mainnern. Das Miadchen und Olivia haben Wesentliches von den Frauen, die
zum Grab Jesu gehen, erfasst. Ein Mann aber spielt die Rolle der Frauen mit
«Argumenten» herunter, die in der Exegese zu dieser Stelle wohl bekannt
sind, die Laureano aber nicht gekannt haben kann. Und der Gemeindeleiter,
der Theologe, unterstiitzt diesen Standpunkt durch die Art, wie er die Stel-
lung der damaligen jiidischen Frauen beschreibt. Dass den Frauen nur das
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ungefihrliche (!) Trauern als «eine sehr bescheidene Rolle» zustand, enthélt
— wohl ungewollt und unbemerkt — dieselbe Abwertung der Frauen am Grab
Jesu, wie sie ihnen in Kirche und Theologie durch 2000 Jahre widerfahren
ist. Allerdings vermag Cardenal daneben realistisch auch die Zeugenschaft
der Frauen fir die Auferstehung Jesu zu sehen.

Das Osterzeugnis der Frauen ist nach biblischem Befund von den Jiin-
gern nicht angenommen worden, und die Frauen wurden aus ihrer Position
als Erstzeuginnen der Auferstehung Jesu verdriangt. Wie in der Bibel zeigt
sich auch in Solentiname, wie mit der Abwertung der Frauen durch Méanner
der Blick fiir die spirituelle Tiefendimension des Geschehens um das Grab
Jesu verloren geht und stattdessen um Prestige gestritten wird. Die Frauen
allerdings bewahren sich den Blick: in der Bibel setzen sie sich der Trauer
um den toten Jesus aus, anders als die mannlichen Jiinger, von denen we-
der Trauer noch Nihe zum Toten iiberliefert sind. Die Frauen machen eine
seelische Wandlung durch und gewinnen so als erste Jesus als Lebendigen
zuriick. In Solentiname sind es die Frauen, die das Gespiir fiir den Symbol-
zusammenhang von innerer Einstellung der Frauen (Mut, Liebe), Tod Jesu,
leerem Grab und Auferstehung besitzen. Der Theologe bleibt in seinem Ver-
standnis bei der fehlenden Leiche stehen. Esperanza erfasst dagegen, dass
das leere Grab Jesu ein Symbol fiir die seelische Wiedergeburt, somit fiir
die Selbstwerdung aller Menschen ist. Sie spricht aus, dass durch Jesus Tod,
Grab und Unterwelt als zum Leben verwandelnde Macht zugédnglich sind,
wenn sie sagt: «... dass von diesem Augenblick an jedes Grab, in das man
eine Leiche legt, leer bleibt.»

Ich selbst meine, dass die Riickbindung unseres verengten, intellektuali-
sierten christlichen Bewusstseins an das seelisch Ganze mithilfe von Sym-
bolen der Jesus-Tradition — wie dem vom Grab und vom Abstieg Christi in
die Unterwelt — moglich und dringend erforderlich ist, um eine ganzheitliche
Entwicklung im und durch das Christentum (wieder) in Gang zu bringen. So
lieBe sich eine christliche Seelenreise mit anthropologischen Einsichten des
20. und 21. Jahrhunderts anregen.

In seiner Abhandlung «Psychologie und Religion» behandelt C. G. Jung
sein Thema anhand von Traumanalysen eines Klienten. In einer Art Schliis-
seltraum, in dem sich der Traumer im «Haus der Sammlungy, einem sakra-
len Raum, befindet, sagt eine Stimme unter anderem zu ihm: «Aus der Fiille
des Lebens sollst du deine Religion gebdren, nur dann wirst du selig sein!».
(Anm. 20)
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Zur «Fille des Lebens» gehoren Tod und seelische Unterwelt, die in den
archaisch weiblichen Kulturen in der Religion des «Stirb und werde» ausge-
driickt waren und die im Christentum wiedergewonnen werden miissen.

5. 2. 2 Jesus und sein Schatten

Die seelischen Ganzheits-Impulse finden sich in der Jesus-Geschichte
nicht nur in der Grab- und Unterwelt-Symbolik, sondern dariiber hinaus und
sogar vor allem bei der Person Jesu selbst. Welche spirituellen Impulse von
der tiberlieferten Jesusgestalt in tiefenpsychologischer Perspektive ausgehen
konnten, will ich hier an einem Textbeispiel zeigen.

Jesus teilt Vorurteile seines Volkes

Ich wiéhle die Erzdhlung von der Begegnung Jesu mit einer kanaandischen
oder syrophonizischen Frau — nach der groben religiosen Einteilung der
Menschen im Judentum zur Zeit Jesu: einer Heidin. Ich betrachte die Fas-
sung der Geschichte nach Mattédus, weil dieser Evangelist fiir Christen aus
dem Judentum schreibt und deshalb das jiidisch religiose Problem, um das es
fiir Jesus hier geht, deutlicher herausstellt.

Von dort zog sich Jesus in das Gebiet von Tyrus und Sidon zuriick. Da kam
eine kanaandische Frau aus jener Gegend und schrie: Erbarme dich meiner,
Herr, Sohn Davids! Meine Tochter wird von einem Damon schlimm gequalt.
Er aber antwortete ihr mit keinem Wort. Da traten seine Jiinger dazu und ba-
ten ithn: Schick sie weg (oder: Befrei sie), denn sie schreit hinter uns her.

Doch er antwortete: Ich bin nur zu den verlorenen Schafen des Hauses Is-
rael gesandt. Aber die Frau kam, warf sich vor ihm nieder und sagte: Herr,
hilf mir! Er aber entgegnete: Es ist nicht recht, das Brot der Kinder zu neh-
men und es den Hunden hinzuwerfen. Da sagte sie: Ja Herr; denn auch die
Hunde essen von den Brocken, die vom Tisch ihrer Herren fallen. Da ant-
wortete Jesus ihr: Frau, dein Glaube ist groB3. Es geschehe, wie du willst.
Und von der Stunde an war ihre Tochter geheilt. (Mattaus 15,21-28; par:
Markus 7,24-30).

Dies ist ein Text, der ein wenig sympathisches Verhalten Jesu iiberliefert;
und gern wird das libergangen zu Gunsten des Schlusses der Erzdhlung. Nun
ist solch ein Stiick der Jesusgeschichte ein vielschichtiges Gebilde, in das
sowohl Auffassungen der frithen Kirche iiber Jesus aus der Sicht von nach
Ostern eingegangen sind als auch Erfahrungen, die Jesu Anhédnger und an-
dere Menschen mit ihm zu seinen Lebzeiten gemacht haben. Da der Text
recht ungeschont Schattenseiten an der Person Jesu zeigt, kann er in seinem
Grundbestand als historisch und psychologisch zutreffend gelten; denn sol-

141



che Ziige an Jesus hitte die spitere Gemeinde wohl kaum {iberliefert, wiren
sie nicht tatsdchlich vorhanden gewesen. In tiefenpsychologischer Betrach-
tung erweist sich der Text denn auch als eine Geschichte von Jesus und sei-
nen dunklen Seiten, als eine Schattengeschichte also. Sie gibt aber keine sta-
tische Momentaufnahme von Jesus, sondern zeigt ihn in einer dynamischen
Entwicklung. Auch wenn es sich bei dem Text ziemlich sicher um eine histo-
rische Erinnerung an ein wirkliches Ereignis aus dem Leben Jesu handelt, ist
er der Erzihlstruktur nach zugleich von urbildhaftem Charakter; das heif3t,
ein Geschehen aus Jesu Leben wird in symbolischer Verdichtung dargeboten
und gibt daher unter der historischen Oberfliche Einblick in ein psychisches
Geschehen.

Die Schattenproblematik ist dessen Inhalt und erscheint hier in einer viel-
schichtigen Form. Welche Aspekte sind daran zu erkennen? Der Text zeigt
mindestens drei miteinander verquickte Schattenaspekte an Jesus: einen reli-
gidsen, einen nationalen und einen weiblichen. Die religids-nationale Schat-
tenprojektion entspringt dem Erwidhlungsbewusstsein des israelitisch-jiidi-
schen Glaubens; der Heilsbund des Gottes Jahwe mit seinem Volk hat seine
Grenze an der nationalen Zugehorigkeit zu Israel. Diese Grenzziehung wird
auf Gott selbst zuriickgefiihrt; und daraus leitet sich die Annahme ab, dass
die Heiden — das ist die ganze Menschheit auBBerhalb des Jahwebundes — am
Heil und auch an dessen Verkiindigung nicht teilhaben (konnen), es sei denn,
sie ndhmen den Weg tiber das Israel des Jahwebundes: Das Brot Gottes steht
den Kindern Israels zu, und es darf ihnen nicht zu Gunsten der Hunde weg-
genommen werden. «Hunde» war zur Zeit Jesu ein Schimpfwort fiir die
Heiden. Auch wenn Mattdus in seiner Textfassung die Verkleinerungsform
«Hiindchen» verwendet, behilt das Wort den Charakter der Abwertung der
so Bezeichneten.

Die religios-nationale Abgrenzung gegeniiber den Heiden bedeutet tiefen-
psychologisch die Projektion des eigenen Nicht-Erlostseins auf die drauf3en.
Abgespaltene dunkle Seiten werden an den andern festgemacht, und so kann
das kollektive Ich des erwihlten Volkes sich frei wiahnen vom eigenen Schei-
tern im Heil. Dass dieselbe Abspaltungstendenz sich nochmals innerhalb des
eigenen Volkes fortsetzt, gegeniiber den so genannten Siindern — was in un-
serm Text hier jedoch keine Rolle spielt —, zeigt, wie wenig ein solches Pro-
jektionsverhalten wirkliche Heilssicherheit gewéhrt. Der dritte, der weibliche
Schattenaspekt kennt im jiidischen Volk zur Zeit Jesu keine nationalen Gren-
zen. Auf die Frauen inner- und auBlerhalb des Volkes wird das nicht integrier-
te Weibliche der Ménner projiziert. Die kanaandische Frau in der Geschich-
te ist von daher Triagerin des dreifachen damaligen jiidischen Schattens: des
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religidsen, des nationalen und des weiblichen. Unter den heidnischen «Hun-
den» nimmt sie daher die allerunterste Stelle ein, zumal sie auch noch eine
besessene Tochter hat, was ihr in jiidischen Augen zusédtzlich das Stigma des
Stindigseins anheftet. All diese Aspekte stehen im Hintergrund des Verhal-
tens Jesu bei seiner Begegnung mit dieser Frau.

Was fir Menschen heute an Jesus schwierig ist

Wenn ich das hier iiberlieferte Verhalten Jesu ohne die kirchlich-theolo-
gisch glorifizierende Brille zu sehen versuche, dann komme ich nicht umhin
zu sagen, dass Jesus an der Schattenprojektion seines Volkes in allen drei As-
pekten teil hatte, dass er von den kollektiven Vorurteilen seiner Zeit nicht frei
war. Wie sehr solche Seiten an der Jesus-Gestalt — die auch an anderen Stel-
len der Evangelien noch zu finden sind — im Christentum verdringt worden
sind, wird sichtbar, wenn Menschen versuchen, sich in einen unmittelbaren
Erfahrungsaustausch mit einem solchen Stiick Jesus-Uberlieferung einzulas-
sen. Nach einer Assoziationsiibung zu dem Text sagt ein Frauenseelsorger,
Herr N. :

«Ich habe eine interessante Erfahrung gemacht bei mir. Und zwar bin ich
gewohnt, in Bezug auf diese Stelle Jesus zu verteidigen gegeniiber den Frau-
en, wenn ich bei irgendwelchen Vorgingen diese Stelle meditiert und be-
trachtet habe. Und ich bin heute genau wieder in diese Reflexion hineinge-
fallen ... Ich wollte das heute nicht. Ja, von meiner intellektuellen Position
her finde ich das nicht notwendig; aber da ist irgendein Mechanismus ...»

Obwohl Herrn N. sein Verhalten bewusst 1st, kann er es nicht einfach an-
dern. Anscheinend ist der von lange her eingeiibte Mechanismus, Jesus nur
mit hellen Seiten zu sehen, stirker. Bei der Besprechung einer Interaktions-
iibung zu der Geschichte gibt es erregte AuBerungen zu dem Wort Jesu von
den Hunden. Eine Frau sagt: «Aber ich finde es unwahrscheinlich. Ich bin
ganz emport!» Und eine andere Frau, die die Rolle Jesu iibernommen hatte:

«Also als Jesus war mir das (= das Wort von den Hunden) wirklich die
schwierigste Stelle. Und vielleicht gerade, weil sie so schwierig war, ver-
suchte ich dann, nichts zu machen.»

Wiihrend der sehr dramatisch verlaufenen Ubung war nicht nur von die-
ser Teilnehmerin, sondern von allen Beteiligten diese schwierige Stelle, wie
auch das Wort Jesu, dass er nur zu den verlorenen Schafen Israels gesandt
sei, umgangen worden — und dies in einer Gruppe, die nicht kirchlich-theo-
logisch orientiert war. Es scheint fiir Menschen, auch am Rande und auf3er-
halb des Christentums, unvorstellbar zu sein, dass Jesus, wie jeder Mensch,
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Schattenseiten gehabt hat und mit diesen durch andere Menschen konfron-
tiert worden ist.

Wo jedoch solcherart Denkhemmungen wegfallen, finden Menschen statt
des psychisch eindimensionalen, sterilen Bildes von Jesus einen psychisch
vielschichtigen und menschlich lebendigen Jesus. Dazu AuBerungen aus un-
terschiedlichen Ubungen mit dem Text:

«... da war ich jetzt gezwungen zu sehen, dass die Frau sich mit den Hun-
den identifizieren soll... Warum hat er das notwendig, so ein Gleichnis zu
bringen?»

«Nicht immer dieser helfende Jesus, immer bereit, und der liebe Jesus,
sondern: es muss schon hart kommen, wenn der was tut.» «Ich empfinde Je-
sus in der Geschichte nicht als besonders stark. Fiir mich ist die Frau die stér-
kere in der Geschichte. Sie ist in der Argumentation stdrker, und zwar ohne
dass sie aggressiv dabei wird, wenn sie sagt: Ja, du hast Recht, aber...»

«Jesus erlebe ich irgendwie in Entwicklung. Ja, weil: er lasst sich mit ihr
in die Auseinandersetzung ein. Dadurch dass sie sich nicht abwimmeln lasst,
lauft offenbar in thm was ab.»

Diese aus meinen Ubungsprotokollen zur Geschichte nur nach dem Inhalt,
nicht nach dem Geschlecht der Redenden ausgewihlten AuBerungen stellen
sich hinterher alle als von Frauen gemacht heraus. Das bringt mich auf den
Gedanken, der schattenlose Jesus konne ein Bediirfnis méannlicher Sehwei-
se sein, und Frauen, die selber im ménnlichen Schatten einer patriarchalen
Theologie stehen, vermdchten die schattenwerfende Tiefendimension an Je-
sus besser zu erkennen.

Jesus lernt durch eine Frau

Sind die meist libergangenen dunklen Seiten an Jesus nun etwas Negati-
ves? Schmadlert ihre Hervorhebung gar die erlosende Kraft der Person und
des Werkes Jesu? In tiefenpsychologischer Sicht kann darauf nur eine ver-
neinende Antwort gegeben werden. Ich richte noch einmal den Blick auf die
Geschichte als ganze. Am Anfang erscheint Jesus tatsidchlich sehr hart, was
fiir mich insbesondere in dem Satz zum Ausdruck kommt: «Er aber antwor-
tete thr mit keinem Wort.» Eigentlich {ibersieht er die Frau einfach, ein Ver-
halten, in dem eine ebenso tiefe Demiitigung stecken diirfte wie in dem Wort
von den Hunden. Ich mdchte es geradezu als ein mannliches Standardverhal-
ten Frauen gegeniiber in patriarchalen Gesellschaften bezeichnen. Wie sollte
aus damaliger jiidischer Sicht eine Frau, die alle negativen Merkmale religi-
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Oser, nationaler, moralischer und geschlechtlicher Art in sich vereinigte, von
einem Mann auch zur Kenntnis genommen werden?

Jesus verhélt sich hier offensichtlich so, wie die meisten seiner mannli-
chen Zeitgenossen es auch getan hétten. Er erscheint zunéichst als einer, der
den kollektiven ménnlichen Schatten ganz verinnerlicht hat und ihn auf die
Frau projiziert. Neben dem arrogant wirkenden Ubersehen der verzweifel-
ten Frau wirkt die riide Bemerkung der Jiinger, Jesus moge die Frau weg-
schicken oder ihr helfen, damit sie von ithrem Geschrei befreit werden, fast
menschlich. Die beiden verbalen AuBerungen Jesu unterstreichen, dass er
sich innerlich génzlich absetzt von dieser Frau; zunédchst indem er nur von
seinem eigenen Volk, den verlorenen Schafen des Hauses Israel, redet, dann,
indem er von den hiindischen Heiden spricht, die keine Heilsnahrung zu er-
warten haben. Dann erfolgt, offenbar durch die Hartnickigkeit der Frau aus-
gelost, der Umschlag in Jesu Verhalten. Wie ist das moglich?

Ein solcher Umbruch im Verhalten, wie er hier von Jesus berichtet wird,
deutet psychologisch gesehen darauf hin, dass da etwas psychisch Eigenes
gewissermallen gewaltsam unter Verschluss gehalten worden ist und nur des
richtigen Auslosers bedarf, um ans Licht des Bewusstseins zu gelangen. Die
zu dem geringschdtzigen Verhalten der Frau gegeniiber gegensitzlich seeli-
sche Einstellung war Jesus unbewusst zu Eigen. Und indem nicht nur er die
Frau mit ihrer erbarmlichen Lebenssituation konfrontierte, sondern die Frau
durch ihr Verhalten auch ihn mit seiner wie pharisdische Selbstgerechtigkeit
anmutenden Hirte, konnte er seine den Heiden wie der Frau unbewusst zu-
gewandte Seite gewahren und in sein Handeln aufnehmen.

Was die Erzdhlung mit dem gewandelten Verhalten Jesu zu der Frau in
kargen Worten nur andeutet, setzt einen seelischen Integrationsvorgang vor-
aus, ohne den der Umschlag im Verhalten Jesu nicht glaubwiirdig wire. In-
dem Jesus sich von dem Bitten der Frau iiberwinden lésst, tut er selbst einen
Schritt zu seelischem Ganzwerden und wéchst iiber die Vorurteile und Pro-
jektionen seines Volkes hinaus. Die Frau hat Jesus auf seine seelische Inte-
grationsfahigkeit angesprochen; er hat sich, zunachst wohl, ohne es selbst zu
wissen, darauf eingelassen. Und am Ende partizipiert die Frau an Jesu Kraft,
gespaltene seelische Krifte zu verbinden. Die Heilung der Tochter priasen-
tiert sich nicht als etwas Mirakuldses, sondern als Ergebnis einer psychischen
Wandlung, die Jesus durch sein eigenes Bewusstwerden der Frau ermdoglicht
und zuspricht: «Es geschehe, wie du willst.» Wenn ich davon ausgehe, dass
Besessenheit eine seelische Krankheit ist, die, wie wir heute wissen, in der
Regel mit Beziehungsstorungen zu tun hat, dann zeigt die Heilung der Toch-
ter auch eine Heilung der Beziehung zwischen Mutter und Tochter an. Die
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wiederum ist ohne seelische Integration bei der Mutter kaum denkbar. Und
es erscheint nicht abwegig, anzunehmen, dass die Mutter durch ihre Begeg-
nung mit Jesus, die sie ihm geradezu abgezwungen hat, eine neue Wiirde als
Frau und einen Stand als Mensch gewonnen hat, die sich auch auf ihre Toch-
ter heilend auswirken.

Ich habe die Geschichte aus der psychischen Perspektive der Jesus-Gestalt
interpretiert. Aus der Perspektive der Frau gesehen, ist sie es, die es Jesus
moglich macht, seines Schattens ansichtig zu werden, ihn in sein bewuss-
tes Leben aufzunehmen und so in eine positive Kraft zu verwandeln. Auch
an anderen Stellen der Evangelien wird von einer Offenheit Jesu gegentiber
Frauen erzihlt, die fiir einen frommen jiidischen Mann ganz undenkbar war;
das gilt auch fiir Jesu Jiinger. Jesu ungewohnliches Verhalten zu Frauen muss
als authentisch angenommen werden. Es hitte von den Ménnern, welche die
Jesus-Uberlieferung formten, nicht erfunden werden koénnen. Eine so aus
dem zeitgenossischen Rahmen herausfallende schopferisch neue Beziehung
zu Frauen und zum Weiblichen ist tiefenpsychologisch nicht anders denk-
bar als durch eine Versohnung der seelischen Gegensitze méannlich-weiblich
in Jesus. Dass diese Versohnung zum ganzheitlichen Menschsein ihm grof3e
psychische Anstrengungen abverlangte, das zeigt die Geschichte von seiner
Begegnung mit der heidnischen Frau.

Jesu Ganzsein

Welche Konsequenzen ergeben nun die Uberlegungen zur Schattenprob-
lematik der Jesus-Gestalt fiir das christliche Paradigma der Seelenreise? Als
wichtigste gewiss diese, dass wir die Jesusgeschichte, wie die gesamte bib-
lische Uberlieferung, nicht mehr nur mit den Kopfaugen, sondern auch mit
dem Auge im Bauch lesen (lernen) sollten. Wir konnten dann herausfinden,
dass der nur helle, nur vollkommene, ja perfekte Jesus reduziert ist auf psy-
chische Farblosigkeit, dass er den blofl zweidimensionalen Menschen aus
der Imagination von Frau C. gleicht (vgl. Kapitel 3. 1). Der Jesus der Evan-
gelien besitzt dagegen sehr wohl die dritte Dimension des Schattens, die thn
erst menschlich abrundet. Hétte er diese Dimension nicht gehabt, so hitte er
kaum als der gottliche Mensch ins christliche Glaubensbekenntnis eingehen
konnen; denn es hitte ihm die menschliche Ganzheit als Voraussetzung fiir
seine gott-menschliche Ganzheit gefehlt. Das Urbild des Gottmenschen aber
vermittelt die erlosende oder befreiende Kraft zur vollen Menschwerdung
des Menschen. Dass in der Geschichte des Christentums die dunklen Sei-
ten an der Jesus-Gestalt aus dem Blickfeld geriickt worden sind, diirfte eine
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Ursache dafiir sein, dass im Einflussbereich des Christentums die seelisch-
ganzheitliche Entwicklung der Menschen stecken geblieben ist.

Es kann nun aber nicht darum gehen, einfach Schattenseiten an Jesus auf-
zulisten, vielmehr darum, durch seinen Schatten unsere eigenen seelischen
Defizite sehen, anerkennen und verarbeiten zu lernen. Den grundlegenden
Unterschied zwischen dem seelischen Status der iiberlieferten Jesus-Gestalt
und dem gegenwirtigen psychischen Profil des Christentums sehe ich da-
rin, dass Jesus im Sinne seines eigenen Wortes, das ich fiir dieses Kapitel als
Motto gewdhlt habe, die ganze Welt — bis auf das Kreuz — verloren hat, sei-
ne Seele, sich selbst in Totalitit aber gewonnen hat; das Christentum dage-
gen sich in der Welt grol3e Machtpositionen ausgebaut, die Seele mit ihren
schopferischen Urbildern aber preisgegeben hat. Umkehr, wie sie fiir tiefen-
psychologische Spiritualitdt gefordert ist, tut hier not.
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6. Wirkungen

Ein Marchen aus Israel lautet so:

Die Wahrheit ging durch die Stralen, ganz nackt, wie am Tag ihrer Ge-
burt. Kein Mensch wollte sie in sein Haus einlassen. Jeder, der sie traf, fliich-
tete voller Angst vor ihr. Eines Tages ging die Wahrheit wieder in Gedanken
versunken durch die Strae. Sie war sehr betriibt und verbittert. Da begegne-
te sie dem Mairchen. Das Miarchen war geschmiickt mit herrlichen, prachti-
gen und vielfarbigen Kleidern, die jedes Auge und jedes Herz entziickten. Da
fragte das Mirchen die Wahrheit: «Sage mir, geehrte Freundin, warum bist
du so bedriickt und drehst dich auf den Stralen so betriibt herum?»

Da antwortete ihm die Wahrheit: «Es geht mir sehr schlecht, ich bin alt
und betagt, und kein Mensch will mich kennen.» Hierauf erwiderte ihr das
Mairchen: «Nicht, weil du alt bist, lieben dich die Menschen nicht. Auch ich
bin sehr alt, und je dlter ich werde, desto mehr lieben mich die Menschen.
Siehe, ich will dir das Geheimnis der Menschen enthiillen: Sie lieben es, dass
jeder geschmiickt ist und sich ein wenig bekleidet. Ich werde dir solche Klei-
der borgen, mit denen ich angezogen bin, und du wirst sehen, dass die Leute
auch dich lieben werden.»

Die Wahrheit befolgte diesen Rat und schmiickte sich mit den Kleidern
des Mirchens. Seit damals gehen Wahrheit und Méarchen zusammen, und
beide sind bei den Menschen beliebt. (Anm. 21)

In Mirchenkleidern geht die Wahrheit durch die Welt. Doch trifft es in un-
seren Zeiten und Breiten wohl nicht mehr zu, dass beide, das Méarchen und
die Wahrheit, beliebt sind — hochstens noch bei den kleinen Kindern. Inzwi-
schen ist das Mérchen ndmlich in den Geruch geraten, erfunden, also nicht
wahr zu sein. Und so wird es von den verniinftigen Erwachsenen, fiir die nur
das real oder wahr ist, was sie mit ihren Kopfaugen sehen, nicht mehr ernst
genommen. Dass es so weit gekommen ist, hdngt durchaus mit den Klei-
dern des Mirchens zusammen. Sie sind ndmlich gewirkt aus dem Stoff der
seelischen Bilder. Und diese «Verkleidung» erscheint modernen Menschen
mit aufgekldrtem Verstand kindisch; sie halten die Gestalt, die damit ange-
tan ist, fiir irreal, fiir eine Illusion. Da die Kleider der Wahrheit nicht nur
aus Marchen, sondern auch aus Religionen und Mythen, aus dem Stoft bib-
lisch-christlicher Urbilder gemacht sind, wird sie auch in deren Gewandung
nicht mehr recht ernst genommen. Und weil die nackte Wahrheit tatsdchlich
viel zu viel Angst macht, um von den Menschen aufgenommen zu werden,
nimmt ihre Chance, iberhaupt gesehen zu werden, ab.
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Die Wahrheit auf der Seelenreise

Dieses Buch tiber das Sehen mit dem Auge im Bauch mochte die Chan-
cen der Wahrheit, bei den Menschen einkehren zu diirfen, vergroBern helfen,
obgleich ich niemandem sagen kann, wie die Wahrheit aussieht, damit sie
oder er sie erkennt und ihr die Tiir 6ffnen kann. Vielleicht ist bis zu diesem
letzten Kapitel ein wenig klarer geworden, dass die Wahrheit im Vorhinein,
das heilit bevor sie eingelassen wird, auch gar nicht mit Sicherheit zu erken-
nen ist. Im Bild der Seelenreise gesprochen: Die Wahrheit wird unterwegs
angetroffen. Und erst im Nachhinein gehen dem einen oder der andern die
Augen auf, und sie sagen wie die Jiinger Jesu, die auf dem Weg nach Em-
maus den auferstandenen, lebendigen Christus als Wegbegleiter hatten, ohne
es zu wissen: «Brannte nicht unser Herz in uns auf dem Wege?» (vgl. Lukas
24,13-35).

Der Weg in die seelische Unterwelt ist nicht von Plakatwidnden gesdumt,
auf denen die Wahrheit wie politische Parolen aufgepinselt ist; die Wahrheit
wird auch nicht auf Transparenten vorneweg getragen; sie bietet sich iiber-
haupt nicht in Form von fertigen Glaubensséitzen dar, wenngleich aus der
Seele Sitze oder Bilder aufsteigen konnen, die blitzartig die Wahrheit ent-
hiillen. Solche Bilder und Sitze sind aber nicht eine von aullen aufgepfropfte
Wahrheit, sondern das Ergebnis eines intensiven Erfahrungsprozesses. Auf
der Seelenreise aufleuchtende Wahrheitspartikel bediirfen keiner rationalen
Argumente fiir ihre Wahrheit, sie leuchten unmittelbar ein. Die Wahrheit be-
gegnet stets hochst subjektiv, sie hat das jeweils eigene Gesicht eines Men-
schen. Aber in der subjektiven Begegnung gewéhrt sie zugleich einen Blick
auf ihr objektives, ihr fiir alle giiltiges Gesicht (vgl. die Beispiele von Ima-
ginationen in den vorherigen Kapiteln). In ihrer ganzen Fiille wird sich die
Wahrheit einem Menschen in seiner irdischen Lebenszeit nie zeigen; nie-
mand konnte sie wirklich fassen. Es ist auch nicht so, dass sie immer mehr
von sich zu erkennen gibt und dies alles zugleich sichtbar bliebe. Vielmehr
zeigt sie sich einmal von dieser, ein andermal von jener Seite; und was ein-
mal gesehen worden ist, kann als seelische Gewissheit auch wieder ent-
schwinden. Doch geht wohl kaum etwas von dem, was das Auge im Bauch
einmal von der Wahrheit erblickt hat, wieder ganz verloren. Es kann in Ver-
bindung mit einer neuen An-Sicht wieder auftauchen als Frucht einer tiefe-
ren und umfassenderen Erfahrung. Auf diese, auf Erfahrung kommt es an,
nicht auf die bloBe Ubernahme von Wahrheitssitzen, wenn vollstindigeres
Menschwerden sich ereignen soll.

Ich bin schon mitten darin, von den Wirkungen tiefenpsychologischer
Spiritualitit zu sprechen. Das Méarchen von der nackten und der in die Ge-
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wiander der seelischen Bilder gehiillten Wahrheit kann verstehen lassen, wo-
rum es bei den Wirkungen geht und worum es nicht gehen kann. Handfeste
Ergebnisse, die sozusagen abgehakt werden konnen, sind nicht zu erwarten.
Spirituelle Sensibilitét fiir seelische Prozesse wird nie etwas Fix und Fertiges
sein konnen, sondern stets im Werden sein; daher eignet sich das Bild von
der Seelenreise besser als der eher statische Begriff «Spiritualitity. So will
ich auch nur mit wenigen Gesichtspunkten hinweisen auf mogliche Wirkun-
gen, auf zusammenhingende Bedingungen fiir Wirkungen und auf zu gewin-
nende Einsichten.

Wahrnehmen der Realitat

Eine wichtige An-Sicht, welche die Wahrheit auf der Seelenreise von sich
zu erkennen gibt, ist die vom Zusammenhang zwischen seelischen Prozes-
sen und dem Verhalten in der Welt. Auf christliche Tradition und christli-
ches Leben angewandte (tiefen-)psychologische Konzepte werden oft ver-
déchtigt, sie veranlassten Menschen zum Riickzug von der Welt, von den zu
verdndernden politischen Verhéltnissen, es gehe thnen in erster Linie um die
Verwirklichung des eigenen Ich. Sowohl von tiefenpsychologischer Theorie
als auch tiefenpsychologischer Praxis aus verrét ein solcher Standpunkt das
Fehlen von tiefenpsychologischer Erfahrung. Ich halte deshalb die erwéihn-
ten Urteile eher flir Missverstdndnisse oder gar Vorurteile. Daher mdchte ich
betonen, dass es bei der hier vorgestellten Spiritualitit nicht um eine neue
(religiose) Theorie geht, sondern um Lebenspraxis, die allerdings eines the-
oretischen Bezugsrahmens bedarf, um nicht in Fehlformen abzugleiten. Zu
sachgerechter Beurteilung von tiefenpsychologischer Spiritualitidt gehdren
jedenfalls anfanghafte spirituelle Urbild-Erfahrungen; ohne diese wird von
den tiefenpsychischen Symbolen und ihrer Lebensdynamik geredet, wie
wenn ein Blindgeborener von Farben spricht. Lésst sich jemand ernsthaft
auf die Seelenreise ein, so wird das zu einem starkeren Realitdtsbewusstsein
filhren. Einem sich intensivierenden Gefiihl fiir die seelische Wirklichkeit
folgt eine hohere Sensibilitit fiir dulere Verhéltnisse und Vorgénge.

Wenn jemand fahig ist, ihre/seine Projektionen zu erkennen und sie im-
mer wieder von Dingen und von Menschen zuriickzuziehen, so kann sie/er
die duBlere Welt besser wahrnehmen, wie sie tatsdchlich ist, kann sie von dem
Teil der Affekte befreien, der zu eigenen seelischen, aber projizierten Inhal-
ten gehort. Infolgedessen konnen gesellschaftliche und politische Verhilt-
nisse sachlicher betrachtet und ohne Vergewaltigung gestaltet werden. Die
Fahigkeit, zwischen projizierter und realer Welt unterscheiden zu konnen,
wéchst mit der spirituellen Erfahrung. Schablonenhafte Einteilungen in (po-
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litisch) rechts und links, gut und bose, richtig und falsch erweisen sich als
relativ, weil besser gesehen werden kann, dass diese Eigenschaften stets ge-
mischt vorkommen, und zwar vor allem im einzelnen Menschen selbst.

Die von Paulus geschitzte Gabe der Unterscheidung der Geister (vgl. 1
Korinther 12,10) fallt nach meinem Dafiirhalten nicht vom Himmel; um sie
zu empfangen, ist mithsame psychische Arbeit erforderlich. Realitdtsgerech-
ter zu werden und sich zu verhalten, hingt eng mit der realitidtsgerechten
Selbstwahrnehmung zusammen. Tduschungen iiber die eigene innere Wirk-
lichkeit, die nach draulen projiziert wird, errichten Glaswinde zwischen
dem Ich und dem Drauf3en, vor allem zu anderen Menschen hin. An Rainer
Werner Fassbinders Filmen hat mich frither fasziniert, dass er Menschen so
oft hinter Glas zeigte. Ich begriff, dass darin die Art, wie viele Menschen le-
ben, dargestellt ist.

Es ist ein Leben, bei dem visuell eine Verbindung da ist; sobald aber un-
mittelbare Beriihrung versucht wird, ist eine fast unsichtbare Trennwand da-
zwischen, die eigenen oder gegenseitige Projektionen. Solches Leben hin-
ter Glas hort auf, je mehr die Unmittelbarkeit zur eigenen Seele wichst. Der
Zwiespalt, menschliche Ndhe zu ersehnen und sie zugleich aus Beriihrungs-
angst zu vermeiden, spiegelt auch die Angst vor der Beriihrung mit den eige-
nen unbekannten psychischen Seiten. Das Ich fiirchtet unbewusst, dass ihm
diese bei grofler menschlicher Ndhe entzogen werden konnten, und es fiihlt
sich von Auflosung bedroht. Ein Ich, das seine unbekannte Riickseite nicht
anzuschauen wagt, kennt weder seine wahren Moglichkeiten noch seine rea-
len Grenzen; es muss Angst haben, in ein ihm nahe kommendes anderes Ich
auszuflieBen. Je stirker aber ein Ich sich in tieferen psychischen Regionen
zentriert, umso besser lernt es, seine Moglichkeiten und Grenzen real ein-
zuschitzen; um so leichter kann es ein selbststdndiges Individuum sein, das
menschliche Néhe sucht und findet ohne Angst, sich zu verlieren; das sich
gegen Vereinnahmungen aber auch verteidigen kann ohne Angst vor Verlust
der Ndhe zu andern Menschen. Umgekehrt kann ein solches Ich diese Ver-
haltensweisen auch bei einem andern Menschen akzeptieren, ohne diesen
abzuwehren oder sich selbst abgewehrt zu fithlen. Gewiss zeichnet diese Be-
schreibung von Nihe und Distanz ein Ideal. Doch wird das Weiterkommen
auf der Seelenreise einen Menschen ebenso gewiss einem ausgeglicheneren
Verhiéltnis dieser beiden psychischen Grundbediirfnisse ndher bringen.

Selbstannahme ermaoglicht (Nachsten-)Liebe

Realitdtsgerechtes Wahrnehmen von menschlichen Beziehungen — im
doppelten Sinn von: realitdtsgerecht sehen und verwirklichen — hat fiir mich
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viel zu tun mit der Néchstenliebe des Evangeliums. «Liebe deine/n Néchs-
ten wie dich selbst» (Markus 12,31 und Parallelen bei Mattdus und Lukas)
— dies mehr und mehr zu vermdgen, erscheint mir als erreichbares Ziel auf
der Seelenreise. Was verlangt und behauptet das Liebesgebot eigentlich? Mir
scheint dieses:

- das Mal}, mit dem du die/den Néachste/n lieben sollst bzw. kannst, bist du
selbst;

- aber nicht dein kleines, von der seelischen Fiille abgespaltenes, deshalb
selbstherrliches Ich; denn dich nach dem zu richten, wére keine Liebe, son-
dern Egoismus;

- das Mal} der Nichstenliebe ist die Liebe zu dir selbst. Liebe beinhaltet
Nihe und Offenheit zu dem, was du tatsachlich bist und sein kannst, nicht zu
dem, was zu sein du dir vormachst;

- Liebe zur dir selbst verlangt daher von dir, dich deinen unbekannten,
auch ungeliebten Seiten, deinem Schatten, zuzuwenden, ihn deinem bewuss-
ten Bild von dir zu assimilieren,;

- je mehr du deinen Schatten annimmst, umso weniger wirst du deine/n
Naichste/n in deinen Schatten stellen;

- je intensiveren Austausch du mit deiner Seele hast, umso weniger wirst
du einen andern Menschen mit deinen Wiinschen besetzen, um so echter
kannst du ithn/sie lieben; du wirst Liebe nicht mehr unbewusst zur Beménte-
lung deiner Ich-Befriedigung benutzen.

Oft wird gesagt, Liebe konne doch nicht geboten werden. Das stimmt,
wenn sie von auflen als eine formelle Leistung gefordert wird. Wenn Liebe
aber hervorgeht aus dem Prozess der psychischen Selbstannahme und Selbst-
Verwirklichung, dann ist sie tatsachlich das Hauptgebot, das uns Menschen,
und zwar allen, aufgegeben ist. Dann ist Liebe tatsdchlich auch moglich. Zu-
gleich aber ist sie auch begrenzt, denn uns selbst konnen wir, in dem darge-
legten Sinn, nicht unendlich lieben. Wenn wir in den menschheitlich-psychi-
schen Tiefen auch das Absolute, das gottlich Unendliche beriihren (kdnnen),
so bleibt unser bewusstes Ich doch immer relativ und endlich. Es kann sich
an die Fiille des Ganzen anschlielen, aber nicht mit dieser identisch werden.
So bleiben auch unsere Krifte zum Lieben begrenzt. Christen speziell konn-
ten diese Wahrheit auf der Seelenreise finden. Sie konnten durch sie von ei-
nem dufleren und inneren Zwang frei werden, ein schlechtes Gewissen ha-
ben zu miissen wegen zu wenig «Liebe». Menschen, die andere immerfort
nur «liebeny, sind oft nicht leicht zu ertragen. Vielleicht miissten sie sich und
die von ihnen «Geliebten» eher von dem schiefen Liebesideal der Selbstver-
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neinung befreien und auf der Seelenreise versuchen, das realistische Gesicht
der Liebe anzuschauen. Mir scheint, dass Jesus das in der jiidischen Religion
getrennte Gebot der Gottes- und Néchstenliebe aus einer tiefen spirituellen
Erfahrung heraus zusammengefiigt hat; sein Liebesgebot entspricht psychi-
scher Realitit.

Uberwinden mannlicher Todesbesessenheit

Einen zweiten Komplex von Wirkungen tiefenpsychologischer Spirituali-
tit sehe ich in einem fiir patriarchale Gesellschaften typischen Bereich. Mit
einem Wort von Erich Fromm ldsst er sich als «Nekrophilie» bezeichnen
(Anm. 22), als Liebe oder Neigung zum Toten. Vor den spirituellen Wirkun-
gen ist kurz zu skizzieren, worin Nekrophilie sich manifestiert. Zunéchst er-
scheint Nekrophilie als Widerspruch zu dem im Patriarchat allseits bekdmpf-
ten und verdrangten Tod — erinnert sei an die Todestheologie des Paulus und
z. B. an die extreme Bekdmpfung von Sterben und Tod in moderner Medizin
oder das Verlegen des Sterbens in anonyme Kliniken und anderes mehr.

Die Versuche, den Tod aus dem menschlichen Gesichtsfeld zu schaffen,
werden jedoch bei weitem in den Schatten gestellt durch das massenhafte
Herbeifiihren oder Vorbereiten von Tod durch Kriege, Unterdriickung, Fol-
ter, atomaren Holocaust. Die Anstrengungen, den Tod zu iiberwinden oder
zu lberlisten, erweisen sich angesichts dessen als hilflose und untaugliche
Versuche des Zauberlehrlings, die alles ertrdnkende Flut, die er — des Meis-
ters magische, das ist seelische Macht sich anmalB3end — herbeigerufen, wie-
der einzuddmmen. (Anm. 23)

Wie ich zu zeigen versucht habe, ist die Angst vor dem Tod Ergebnis
maéannlicher Zerstorung der weiblichen Kulturen und Religionen, tiefenpsy-
chologisch: der Entmachtung und Verleugnung des seelisch-weiblichen Le-
ben-Tod-Leben-Rhythmus. Geleugnete und unterdriickte seelische Lebens-
gesetze aber setzen sich als ihr negatives Gegenteil durch. Ja, sie zwingen
die Unterdriicker geradezu, das Gegenteil selbst herbeizufiihren. So bezeugt
die durch die Weltgeschichte sich ziehende und immer breiter werdende To-
desstralle den Abfall des ménnlichen Bewusstseins von den weiblichen Le-
bensgesetzen. Nekrophilie ist, so gesehen, Ausdruck patriarchal-méannlichen
Bewusstseins, das den Tod als Lebensaspekt ablehnt und bewusst bekadmpft
und thm gerade dadurch verfillt, ja vom Tod besessen wird. Nekrophilie
ist eine vielschichtige psychische Einstellung, zu der aggressive Gesinnung
und die Tendenz zur Gewaltanwendung gehoren, aber auch die blof3 negati-
ve Wertung von Schmerz und Leid mitsamt dem Gegenstiick, ithrer Verherr-
lichung als einer gottlich-erlosenden Macht. Realistisch gesehen ist Leiden
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auch ein Aspekt des Todes als Wandlungsmacht, jedoch abhéngig von dessen
psychischer Verarbeitung.

Begibt sich das nekrophile méannliche Bewusstsein, das primér eines von
Minnern und nur sekundir, gewissermafBen durch Ansteckung oder Ubertra-
gung, auch eines von Frauen sein diirfte, auf die spirituelle Reise, so hat es
hoffnungsvolle Aussichten, die fiir die Menschheit wie fiir die Erde so kata-
strophale Nekrophilie zu iiberwinden.

Die wichtigste heil-machende Wirkung konnte die Wiedervereinigung des
minnlichen Bewusstseins mit seinem weiblichen Ursprung sein. Diese Ver-
s6hnung herbeizufiihren, ist Sache des ganzen ménnlichen Geschlechts und
jedes einzelnen Mannes in patriarchalen Gesellschaften. Ich schitze dies
gegenwartig noch als eine ziemlich ferne Wirkung ein. Doch konnte sie in
kleinen Schritten schon heute hervorgebracht werden, z. B. indem Mianner
— vielleicht gerade die den Frauenproblemen gegeniiber aufgeschlossenen
—sich in erster Linie mit ihrer eigenen Situation, statt mit der der Frauen be-
fassen. Dies konnte bereits die ungeahnte Wirkung haben, dass sie ihres ei-
genen, bislang vielleicht fiir selbstverstidndlich gehaltenen offen und/oder
verdeckt aggressiven Potenzials ansichtig werden. Eine solche Eigenwahr-
nehmung, gar von vielen einsichtigen Méannern vollzogen, wire der Beginn
der Umwandlung der zerstorenden ménnlichen Aggressivitdt in aufbauen-
de psychisch-gesellschaftliche Kréfte. Als eine daraus hervorgehende Wir-
kung stelle ich mir vor, dass Ménner Solidaritdt mit Frauen lernen, und zwar
nicht nur mit der einen oder wenigen, die eventuell jeweils den persénlichen
Lebensriickhalt eines Mannes ausmachen. Ich denke auch nicht an Kame-
raderie oder Kumpelhaftigkeit, wie Méanner sie aus miannlichen Beziehun-
gen gern auf Frauen iibertragen. Ich denke vielmehr an Solidaritit gegenii-
ber allen Frauen, weil die Frau als Mensch ein Anrecht darauf hat, dass ihre,
von ihr selbst formulierten Bediirfnisse, Interessen, Vorstellungen von ihrer
Selbstverwirklichung usw. vom Mann mitgetragen werden. Solche Wirkun-
gen der spirituellen Reise von Ménnern wéren der Anfang einer Partner-
schaft mit dem Weiblichen und mit den Frauen auf ganzheitlicher Bewusst-
seinsebene, sowohl innerpsychisch als auch gesellschaftlich.

Uberwinden weiblicher Selbstzerstérungstendenz

Fiir Frauen in patriarchalen Gesellschaften sehen die Wirkungen der See-
lenreise anders aus. Tedenziell sind Frauen weniger gefahrdet durch Aggres-
sivitdt als durch Depressivitit, weil sie von thren weiblichen Lebensquellen
entfremdet sind. Wie Ménner in patriarchalen Lebensordnungen auf der See-
lenreise Erlosung von der Zerstorung anderer finden konnen, so konnen Frau-
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en erlost werden von ihrer Selbstzerstérung. Depressives Potenzial und ge-
lahmte Aktivitdt, in denen verhdngte und verinnerlicht Wertminderung oder
gar Wertlosigkeit als Mensch ausagiert wird, konnen sich auf der Seelenreise
wandeln in das Bewusstsein der Autonomie, die dem weiblichen Geschlecht
vom Ursprung her zu Eigen ist. Vereinigen sich Frauen psychisch mit der ge-
nuin weiblichen Lebenskraft, so wird die Selbstentfremdung allméhlich ei-
ner tragenden Selbstbejahung weichen und Frauen unabhéngig(er) machen
von Zustimmung und Anerkennung durch andere Menschen, insbesondere
durch Ménner. Die dadurch gewonnene innere Freiheit kann Frauen ein Ver-
halten erleichtern, das sie im Patriarchat kaum geiibt und eingeiibt haben:
Solidaritdt mit Frauen, und zwar gebend und empfangend; nicht im patriar-
chal legitimierten Mutter-Tochter-Muster mit Uber- und Unterordnung, son-
dern von Gleichen zu Gleichen. Nidhe und Solidaritdt werden von Frauen
untereinander wohl 1dngst nicht auf so breiter Basis empfunden, wie die in
der Frauenbewegung wieder entdeckte Schwesterlichkeit vermuten lassen
konnte. Unbewusste Unwertgefiihle diirften wohl noch immer von Frauen
auf andere Frauen projiziert werden und so die Fixierung auf den als wert-
voller geschitzten Mann aufrechterhalten. Aus ihrer therapeutischen Praxis
berichtet Sylvia Brinton Perera von so geschiddigten Frauen. Eine Patientin
proklamiert am Anfang ihrer Analyse etwas «wie ein Manifest»: «Ich beste-
he darauf, dass Zuwendung von einem Mann zu kommen hat. Zuwendung
von Frauen macht mich wiitend. Der Mann regiert das Universum. Frauen
sind zweite Garnitur.» (Anm. 24)

Wie eine solch erschreckende, fast verdchtliche Ablehnung des eigenen
Geschlechts sich auf dem Gang in die seelische Unterwelt positiv verdndern
kann, zeigt die Therapeutin an dem Traum einer andern Frau, die in der the-
rapeutischen Entwicklung fortgeschritten ist: «Zwei Ménner... sitzen in mei-
ner Kiiche. Einer ist verwundet... Ich kiisse thn und sehe, wie er sich langsam
in eine Frau mit grofBen Briisten verwandelt. Der andere Mann kniet da, wih-
rend die Geschlechtsumwandlung sich ganz ruhig vollzieht. Der erste Mann
ist nun eine Frau... — eine herrliche dunkle Frau». (Anm. 25) Auch auf einer
nicht-therapeutischen Seelenreise kann sich fiir eine Frau die innere Fixie-
rung auf das Miannliche 16sen und dieses sich wandeln zu freudig akzeptier-
tem Weiblichen, aus dem dann auch die Kraft der Zuwendung zu Frauen und
die Fihigkeit, Zuwendung von Frauen anzunehmen, hervorflief3t.

Integration des Weiblichen bei Mann und Frau

Die seelische Integration des Weiblichen bei Mannern und Frauen erachte
ich fiir eine der fundamentalen Wirkungen der Seelenreise, von der die so-
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wohl psychische als auch gesellschaftliche Humanisierung unserer Lebens-
ordnungen abhingt. In erster Linie betrifft das die realen Beziehungen von
Minnern und Frauen, die gegenwirtig weltweit noch immer eine seelische
Zerrissenheit beider Geschlechter widerspiegeln. Wird diese geheilt, so kann
das ungeahnte positive Auswirkungen in weitere Bereiche hinein haben. Ei-
nen Schwerpunkt-Bereich fiir solche Wirkungen stellt die Vereinzelung der
Menschen in Gesellschaften mit ausgeprégter industrieller Zivilisation dar.
Wie die Isolierung der Menschen voneinander und gegeneinander die see-
lische Isolierung des Ich und das weitverbreitete, durch Hektik iiberdeckte
Gefiihl der Verlorenheit und Leere spiegelt, so kann die Verbindung des Ich
mit seiner seelischen (weiblichen) Unterwelt sich duflern im Verbundensein
mit Menschen. Da dieses dann aus dem psychischen Einssein stammt, das
dem Ich ein Gefiihl des Ganzseins gibt und ihm das Gefiihl, unvollstindig zu
sein, nimmt, kann daraus eine in doppelte Richtung wirkende Kraft wach-
sen: zum Erfinden neuer Formen partnerschaftlichen oder geschwisterlichen
Miteinanderlebens zum einen, zum andern zur Fahigkeit, als Einzelwesen
fiir sich stehen zu konnen, ohne andere fiir die eigene Ergdnzungsbediirftig-
keit auszunutzen. Entwicklungspsychologisch lieB3e sich diese Wirkung auch
nennen: Erwachsenwerden und erwachsene Formen des Zusammenlebens
finden konnen.

Psychisches Einssein und mitmenschliches Einheitsfiihlen werden aus
sich heraus auch die Grenzen zu allem Seienden hin transzendieren. Ein see-
lisch errungenes Einssein wird sich ausbreiten in universale Dimensionen.
Hier stellt sich eine dem Verstand als paradox erscheinende Wirkung ein:
je mehr sich das Gefiihl, mit allem, was ist, eine Einheit zu bilden, ausbrei-
tet und damit das menschliche Ich aus dem Mittelpunkt riickt, umso mehr
wichst das Gefiihl, personlich gemeint zu sein bei allem, was das eigene
Ich betrifft; und es schwindet das bedngstigende Gefiihl, ein Stdubchen im
All oder ein Tropfen im kosmischen Meer zu sein. Es wird hierbei nicht das
Einssein mit allem Seienden behauptet, wie die christliche Schopfungstheo-
logie das tut; das Einssein wird vielmehr erfahren als ein sich durchtragendes
Grundgefiihl. Menschen mit diesem Grundgefiihl des Einsseins diirfte der
Gedanke, dass sie selbst und die Welt zufillig sind, fremd sein, weil sie es
nicht so fiithlen. Es kann hieran auch deutlich werden, wie sehr Lebens- und
Weltanschauungen, auch wissenschaftliche Theorien liber den Menschen
und die Welt, auf seelischen Prozessen basieren, in kollektiver Dimension z.
B. abhingig sind vom psychischen Entwicklungsstand einer Gesellschaft.
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Inneres Gesprach

Wenn ich die in diesem Kapitel skizzierten Wirkungen der Seelenreise
iiberblicke, so schélt sich aus ihnen ein charakteristisches Merkmal seeli-
scher Prozesse heraus: sie haben alle zu tun mit der dialogischen Struktur
des Psychischen. So wie wir auf das Gespriach mit anderen Menschen ange-
wiesen sind, um liberhaupt leben zu konnen, so brauchen wir auch das inne-
re Zwiegesprach, um zu vollstindigen Menschen zu werden. Ersteres ist uns
geldufig und wird in manchen Wissenschaften untersucht und auf Theorien
gebracht; Letzteres dagegen ist uns weitgehend unbekannt, wie die Sprache
der Seele weithin unbekannt ist. Ein innerpsychisches Gesprich kann sich
jedoch nur entfalten, wenn ein solches Gesprach tiberhaupt fiir moglich ge-
halten wird. Das Ich bezieht gewiss die Anregungen und Inhalte zum Fiihlen,
Denken, Entscheiden aus seinen Aullenbeziehungen. Doch wire es diesen
wie ein Spielball ausgeliefert, konnte es sie nicht im inneren Dialog verar-
beiten und in seine Identitit einbauen. Die seelischen Dialogpartner sind als
eine Dreierrunde vorstellbar: das Ich, die (Um-)Welt, in der es lebt, und sein
(groBeres) Selbst. Das Ich wird von den beiden andern angetrieben, voranzu-
gehen; zu einem ganzheitlichen Bewusstsein hingesteuert wird es allein vom
Selbst, das als die unbewusste, aber bewusst werden wollende Zentralinstanz
wirkt. Stellt sich das Ich dem fortdauernden Dialog mit seinem Selbst, so
kann es sich, mitsamt seiner (Aullen-)Welt, immer mehr mit dem seelischen
Zentrum vereinigen. Da dieses dem Ich gegeniiber ein liberpersonlich Seeli-
sches reprisentiert, empfangt das Ich im Gespriach mit seinem Selbst von der
Weisheit der Menschheit und des Gottlichen. Der Dialog intensiviert sich auf
der spirituellen Reise und priagt ihre Wirkungen.
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Reise und Ziel

Am Anfang meiner Uberlegungen zur Seelenreise steht ein Reisegedicht,
das mich lange begleitet hat. Am Ende wird nun ein anderes Reisegedicht
stehen, das ich wihrend der Arbeit an diesem Buch erst gefunden habe, fast
so, als sei dies genau der rechte Augenblick gewesen, das Gedicht von Gott-
fried Benn durch ein passenderes abzulosen.

Erinnerungen

Reisen und die Welt

in Handen halten

Auserwihlte Feiertage
Nimm die Ruinen aus Rom
El Greco in Toledo

Wie sich Paris entfaltet

in tanzenden Fontdanen

Diese Héauserberge von New York
Flammen und Figuren

Wasser unsere Mutter

Menschen und Sprachen

Die Himmelsschaukel

Wer kann die Wunder zahlen

Reisen und die Welt

im Herzen haben

Rose Ausldander (Anm. 26)
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Fast alle meine Gedanken und Erfahrungen zur Seelenreise klingen in dem
Gedicht an: Reisen als nicht nur dullerer Vorgang, sondern als seelische Er-
weiterung, das Schauen von verdichteter Wirklichkeit im Symbol, der weib-
liche Lebensgrund, die nicht aulergewohnlichen, sondern einfachen Wunder
dessen, was ist, das innere Einswerden mit allem Seienden. Unmerklich geht
das Gedicht im Mittelteil iiber von den dulleren Reiseeindriicken zu tiefer
innerer Erfahrung. Und sowohl das dulere wie das innere Schauen wird als
Fest erlebt. Das Gedicht erscheint mir fast wie ein direktes Gegenstiick zu
Gottfried Benns «Reisen»: bei ihm eine ironische Distanz zum Sinn von Rei-
sen liberhaupt, ein Auseinanderfallen von Reisen in die Welt und innerer Er-
fahrung, miindend in den resignativen Riickzug auf das eigene Ich. Bei Rose
Auslénder dagegen: die Offenheit fiir die Welt, der sie geradezu die Hiande
hinhalt, der festliche, das heif3t wohl auch: sinnstiftende Charakter von Rei-
sen, der Blick durch die vordergriindige Realitit hindurch auf «tiefere» und
«hohere», somit umfassendere Wirklichkeit, und schlieB3lich das Hineinneh-
men der Welt ins seelische Innen. Fiir mich spricht hier ein starkes Ich, das
Menschenwelt und Kosmos, das Drauflen im Innen bejahend umfasst. Den
Titel «Erinnerungen» verstehe ich vor diesem Hintergrund nicht nur als Hin-
weis auf das, was von Reisen im Gedéachtnis bleibt, sondern mehr als: Inne-
Werden der Welt und Aufddimmern des Ganzen, das sich in der Seele abbildet
und im Menschen zu Bewusstsein kommen will. Die beiden Reisegedichte
scheinen mir recht charakteristisch ménnliches und weibliches Bewusstsein
zu vertreten. In Rose Ausldanders Gedicht weht das Geistige tiefenpsycholo-
gisch verstandener, weiblicher Spiritualitit.
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Nachwort

Die Gedanken dieses Buches erweisen sich mir im Nachhinein als erste
Annédherung an ein umfassenderes Phinomen, das, seit den Sechzigerjah-
ren von der naturwissenschaftlichen Forschung in den USA herkommend,
langsam auch in Europa zur Kenntnis genommen wird. Es ist die Einsicht,
dass der westliche, der wissenschaftlich-analysierende Zugriff auf die Wirk-
lichkeit dieser nicht (mehr) gerecht wird. Neue Forschungsergebnisse (z. B.
in der Gehirnforschung, der Astrophysik, der Biologie und Genetik, in ver-
schiedenen Psychologien u. a.) dringen mehr und mehr den Schluss auf,
dass die gesamte Wirklichkeit — die der Natur wie die der menschlichen Ge-
sellschaften und der Geschichte — ein miteinander verbundenes Ganzes dar-
stellt, in dem die Einzelbereiche nach denselben Strukturmustern wie das
Ganze gestaltet sind und aufeinander einwirken.

Diese Einsicht fiihrte zu einer Diskussion {iber einen flir die Forschung
notwendigen Paradigmenwechsel; das bedeutet, dass andere Zuginge zur
Natur- und Geschichtserkenntnis benétigt werden als bisher. Naturwissen-
schaftler sprechen davon, dass die wahren Moglichkeiten des menschlichen
Bewusstseins noch bei weitem nicht bekannt seien und auf dem etablierten
wissenschaftlichen Weg allein auch nicht ausgeschopft werden konnten, dass
hierzu unmittelbare spirituelle Erfahrung von Bedeutung sei. Fiir eine Reihe
von Wissenschaftlern sind Erkenntnisse mystischer und dstlicher Weisheits-
traditionen wichtig geworden, weil deren Ganzheitsschau der Struktur der
Wirklichkeit von verschiedenen Forschungsrichtungen aus sich als richtig zu
erweisen scheint (vgl. z. B. Marilyn Ferguson: Die sanfte Verschworung).

Spiritualitit, wie ich sie in diesem Buch zu skizzieren versucht habe, kann
eine Moglichkeit sein, aus tiefenpsychologischer Sicht und Praxis zu dem
noch nicht bekannten grofleren Bewusstsein hinzufiithren. Das Buch ist inso-
fern ein Beitrag oder Baustein zu einem neuen Paradigma der Wirklichkeits-
ErschlieBung, das altbekannte Methoden transzendiert.

Miinster, im September 1985
Maria Kassel
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Glossar

(Die Begriffe werden in der Bedeutung charakterisiert, die sie in diesem
Buch haben)

Affekt (-durchbrach): Starke Gefiihlserregung, die meist plotzlich erfolgt
und sich spontan duBert und von den Betroffenen oft als Ich-fremd erlebt
wird.

Alchemist: Chemiker und Weisheitssucher des Mittelalters, der versuchte,
unedle Metalle in edle (bes. Gold) zu verwandeln und so das Geheimnis
des Seins zu erkennen.

Ambivalenz: Doppelwertigkeit, Doppelbedeutung.

Amplifikation, amplifizieren: Traum- und Imaginationsmotive durch ver-
breitete dhnliche Symbole aus Religionen, Mythologien, Marchen, Kunst
usw. in ihrer Bedeutung anreichern bzw. erweitern.

Analog: einem anderen, Vergleichbaren entsprechend.

Anthropologie, anthropologisch: Lehre vom Menschen und seiner Entwick-
lung unter dem Gesichtspunkt verschiedener Wissenschaften.

Archaisch: Prahistorisch, vorpatriarchal, urspriinglich.

Archetyp, archetypisch = Urbild, urbildlich (griech. : Urprigung): Seeli-
sche Reaktionsmuster in typischen Lebenssituationen, die in unbewusst
produzierten seelischen Bildern erfahrbar werden.

Askese, asketisch: Bewusste Enthaltung von bestimmten Lebensweisen,
um andere besser verwirklichen zu kénnen.

Assimilieren: Verbinden von psychisch Unbewusstem (z. B. Traumerfah-
rungen) mit dem bewussten Leben.

Assoziieren: Spontane Einfdlle sammeln zu vorgegebenen Vorstellungen, z.
B. zu biblischen Symbolen oder zu Traummotiven.

Authentisch: Echt, glaubwiirdig. Sprechen und Verhalten driicken die wirk-
liche psychische Einstellung aus.

Autonomie, autonom: (Innere) Unabhangigkeit, Selbststand.

Autonome Ethik: Verantwortungsbewusstes Verhalten, das aus seelischer
Zentrierung hervorgeht und nicht von dufleren Regeln abhingig ist.

Bibliodrama: Spiel biblischer Szenen in einer Gruppe mit verteilten Rollen
und ohne feste Bindung an den im Text vorgegebenen Verlauf.

Circulus vitiosus: Sich im Kreis drehen, Teufelskreis.
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Destruktiv: Zerstorend, zerstorerisch, auflosend.

Diskursiv: Begriindendes und streng schluBBfolgerndes Denken, im Unter-
schied zum assoziativen, Einfélle aneinander rethenden Denken.

Disparat: Unvereinbar, sich widersprechend, ungleich.

Dogmatisieren: Eine Ansicht, Uberzeugung, Erkenntnis oder Uberlieferung
zum unumstéBlichen Glaubenssatz erheben; starr an einer Lehrmeinung
festhalten.

Dualismus: Gegensatzlichkeit; Entgegensetzung zweier, fiir unvereinbar
gehaltener Grofen, z. B. Leib und Geist.

Ekstase: Ergriffensein von tiefen Gefiihlen, durch die das Ich sich iiber sei-
nen normalen Bewusstseinszustand hinausgehoben erlebt und unge-
wohnliche innere Erfahrungen macht, wie z. B. in der Mystik.

Emotion, emotional: Das Gefiihl und der Gefiihlsbereich im Unterschied
zum rationalen Denken.

Empirie: Experimentierende Wissenschaft, die ihre Egebnisse durch mes-
sende und wiederholbare Untersuchungs-Anordnungen gewinnt.

Entwicklungspsychologie: Wissenschaft von den durch die Lebensalter be-
dingten Veranderungen im korperlichen, seelischen und sozialen Be-
reich, vor allem bis zum Abschluss des Jugendalters.

Evidenz: Unmittelbare Einsicht, einleuchtende Erkenntnis.

Evolution: Fortschreitende stammesgeschichtliche Entwicklung der Lebe-
wesen von niederen zu hoheren Formen; im erweiterten Sinn die Ent-
wicklung des Kosmos insgesamt.

Existenz, existenziell: Dasein, Vorhandensein; beim Menschen: auf das We-
sentliche des Menschseins bezogen, den einzelnen Menschen im Wesent-
lichen betreffend.

Exzessiv: Ausschweifend, das Mal3 iiberschreitend.

Fragmentarisch: Bruchstiickhaft, unvollkommen. Gefiihlseruption: vgl. Af-
fektdurchbruch; Gefiihlsausbruch.

Genuin: Echt, naturgemil, ursprunghaft.

Hadesfahrt: Der Name «Hades» fiir den Gott der Unterwelt in der grie-
chischen Mythologie wurde zu einer Bezeichnung fiir die Unterwelt
iberhaupt. Die H. der Toten fiihrt {iber einen Fluss. Im psychologischen
Verstindnis bedeutet die H. den Ubergang vom persdnlichen zum kollek-
tiven Unbewussten.
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Heilige Hochzeit: (griech. : hierés gamos): Eine religidse Feier in vielen ar-
chaischen Kulturen, bei der die geschlechtliche Verbindung der Leben
spendenden Gottin mit dem Konig begangen wurde, um das Leben der
Natur und der Seele zu erneuern und fortzusetzen.

Homo sapiens: Als Gattungsbegriff: Vernunftbegabter Mensch; Psycholo-
gisch: Das Lebewesen mit Bewusstsein.

Identitét: Fiir das Ich: Das Gefiihl der inneren Einheit und der Kontinuitét
der Person durch die entwicklungsbedingten Verdnderungen hindurch.
Fiir andere: Die Wiedererkennbarkeit des korperlich-seelisch Individu-
ellen eines Menschen. Allgemein: Die Antwort auf die innerlich erlebte
Frage: Wer bin ich? Fiir mich? Fiir andere?

Identifizierung, sich identifizieren: 1. Seelisches Einswerden eines Ich mit
einem anderen Ich, bis hin zur Verschmelzung; sich psychisch an die
Stelle eines anderen oder anderer psychischer Aspekte setzen. Identifizie-
rung und ihre Auflosung sind immer wieder notwendig, um fremdes See-
lisches verstehen und die eigene Identitit erfahren zu konnen. 2. Metho-
de, um die historisch ferne biblische Erfahrung heute nachvollziehen zu
konnen. Ikonographie: Beschreibung der Muster und GesetzméBigkeiten
bildlicher Darstellungen (vor allem der Kunst).

Imagination, aktive (-siibung), imaginieren (lat. : imago = Bild): Bewusstes
Hervorrufen (tiefen-)seelischer Bilder (den Traumbildern vergleichbar).
Mithilfe von vorgegebenen, z. B. biblischen Symbolen dient die Metho-
de der personlichen Aneignung iiberlieferter Urbilder.

Infantilismus: Stehenbleiben auf kindlicher Entwicklungsstufe.

Initiation: Aufnahme, Einfiihrung eines Neulings in eine Gemeinschaft;
Einweihung in die Weisheit ganzheitlichen Wissens.

Inspiration, inspirierend (lat. : Einhauchung): Eingebung, Erleuchtung; Be-
fahigung, die ganzheitliche Wirklichkeit wahrzunehmen; in Religionen
als Offenbarung des Goéttlichen bekannt.

Integrieren: In ein iibergeordnetes Ganzes aufnehmen, z. B. Unbewusstes
und Bewusstsein zu seelischer Ganzheit verbinden.

Intention: Absicht, Ziel, Zweck.

Interaktion (-siibung): Zwischenmenschliches Handeln und Verhalten; als
Methode, biblische Erfahrungen in die Gegenwart zu holen, auch ein
Vorgang zwischen Lesern und Text in der Form eines frei gestalteten ?
Bibliodramas.
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Introspektion: Innenschau, Blick in die eigene Seele und Wahrnehmen der
inneren Wirklichkeit.

Intuition, intuitiv: Unmittelbare, nicht auf einem Denkprozess beruhende
Einsicht, meistens aus Erfahrung hervorgegangen.

Irrational: Der Ratio, dem logischen Denken nicht zugénglich, sondern
vom Unbewussten bestimmt.

Katathymes Bilderleben: Therapeutisches Verfahren, bei dem mithilfe von
Bildthemen, wie z. B. Weg, Fluss, Baum, Haus, der Zugang zu den inne-
ren seelischen Bildern ermoglicht wird ? Imagination.

Kollektiv-Neurose: Seelische Erkrankung ganzer Menschengruppen.

Komplementdr: Ergéinzend, ein Ganzes durch den fehlenden Teil oder As-
pekt vervollstandigen.

Konstruktiv: Aufbauend, schopferisch.
Konvergenz: Durchdringung, Vermischung, In-eins-Fallen.

Lunarsymbolik (lat. : luna = Mond): An den Mond und seine Phasen ge-
bundene Symbolik, z. B. in weiblichen Kulturen.

Mysterium: Geheimnis (nicht Geheimnistuerei), dem durchschnittlichen
menschlichen Erkennen verborgener Sinn.

Mystik: Form der Religiositét, bei der der Mensch durch Hingabe und Ver-
senkung zur personlichen Vereinigung mit Gott zu gelangen sucht, und
dabei leib-seelisch umfassende, nicht angemessen aussprechbare Erfah-
rungen machen kann.

Mythologie: 1. Zusammengehdrende Mythen oder ein System von Mythen.
2. Die Erforschung der Mythen.

Mythos, mythisch: Erzéhlung (in epischer oder Gedichtform) von den Ur-
spriingen von Gottern, dem Kosmos und den Menschen aus alter Zeit der
Volker. Mythen haben auch eine psychologische Bedeutung, indem sie
aussprechen, wie Menschen sich selbst und ihre Situation in der Welt,
vor allem angesichts sie weit liberragender Kréfte, erlebt haben. Mythen
machen daher eine ? existenzielle Aussage.

Nekrophilie: Liebe oder Neigung zu Totem, Vergangenem. Weil unbewusst,
wird N. im allgemeinen projiziert in Handeln, das Tod herbeifiihrt.

Numinoses, numinos: Eine seelisch erfahrene, Anziehung und Schrecken
zugleich hervorrufende, unbegreifliche Macht, von der das Ich sich iiber-
wiltigt fiihlt; sie kann als gottlich verstanden werden.
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Okumene: Die Bestrebungen, Christen der verschiedenen Bekenntnisse und
ithre Institutionen wieder zu einigen. Die Okumene der Religionen meint
das Zusammengehoren aller Religionen der Erde.

Orkus: Unterwelt, Totenreich; benannt nach dem altromischen Gott der Un-
terwelt.

Paradigma: Beispiel, Muster, das beispielhaft fiir viele andere Erscheinun-
gen steht; wissenschaftlicher Denk- und Experimentieransatz.

Pervertieren: Verdrehen, verfilschen, ins Gegenteil verkehren, umkehren.

Projektion, projizieren: Eigene psychische Aspekte unbewusst auf andere
Menschen und auf Verhéltnisse der Au3enwelt tibertragen und sie als de-
ren Realitdt betrachten. P. ist zundchst unvermeidbar, weil wir unsere ei1-
gene Seele nicht direkt anschauen konnen. Negativ wird die P., wenn wir
das Projizierte nicht als unser eigenes Seelisches zuriickzuholen lernen
und es stattdessen draullen bekdmpfen.

Psychiatrie, forensische: Teilgebiet der Gerichtsmedizin: Begutachtung der
Zurechnungsfahigkeit von Angeklagten.

Psychographie: Eine Art seelischer Biografie eines Menschen.

Psychosomatische Krankheiten: Psychisch bedingte korperliche Erkrankun-
gen, die auf den engen Zusammenhang von Korper und Psyche hinwei-
sen.

Rezeptivitit: Aktive Bereitschaft zu seelisch-geistigem Empfangen, das zu
schopferischem Tun befdhigt.

Ritus, Ritual: Im engeren Sinn: Nach festen Regeln ablaufender religio-
ser Vollzug, z. B. Gottesdienst, der immer in derselben Grundform wie-
derholt wird. In erweitertem Sinn: Individuelles und gemeinschaftliches
Verhalten nach festen Regeln und in regelmifiger Wiederholung, wobei
eine Anderung oder Aufhebung des R. Angst oder/und Schuldgefiihle be-
wirken kann, wie z. B. bei der Zwangsneurose.

Rudimentir: Verkiimmert, nur noch in Resten vorhanden.
Sdkularisieren: Verweltlichen, losldsen aus der Bindung an die Kirche.

Schatten: In der Tiefenpsychologie von C. G. Jung werden alle verdrangten
und meist als unangenehm empfundenen sowie die nicht gelebten Per-
sonlichkeitsanteile als Sch. bezeichnet. Das Bewusstmachen und die In-
tegration des Sch. ist fiir das Ganzwerden der Person Voraussetzung.

Selbst, Selbstfindung: Das Selbst ist nach C. G. Jung das unanschauliche
psychische Zentrum und zugleich das Ziel der Ganzheit von Bewusst-
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sein und Unbewusstem. Es wird vom Ich als numinose tiberpersonliche
Macht erfahren und ist deshalb in den Gottesbildern repréasentiert. Selbst-
findung bezeichnet den Weg zur Verwirklichung des S. und ist ein nie ab-
geschlossener Prozess, weil das S. eine transzendente Grof3e ist.

Sensibilitdt: Gut ausgebildete Gefiihlsfahigkeit; Fahigkeit zu intensiver Ge-
fiihlswahrnehmung bei sich selbst und bei anderen.

Spezies: Art einer Gattung in der biologischen Systematik.
Stagnation: Stillstand, Steckenbleiben in einer Entwicklung.

Symbol: Vielschichtiger bildhafter Ausdruck fiir eine unanschauliche und
im menschlichen Leben (noch) nicht voll realisierte Wirklichkeit. Tiefen-
psychologisch driickt es vor allem die angestrebte Einheit und Ganzheit
von Bewusstsein und Unbewusstem aus. Das S. kann nicht in eine an-
dere, z. B. logisch-argumentative Ausdrucksform iibertragen werden; es
muss erlebt und vollzogen werden (z. B. religiose Symbole).

Symptom: Anzeichen, warnendes Kennzeichen, Vorbote.

Synkretismus: Vermischung verschiedener Religionen, philosophischer
Lehren oder Konfessionen oder einzelner Aspekte derselben zu einem
neuen System.

Tiefenpsychologie: Oberbegriff fiir die psychologischen Theorien und the-
rapeutischen Verfahren, die sich mit dem seelisch Unbewussten befas-
sen. Darunter fallen z. B. die Psychoanalyse von S. Freud, die Analyti-
sche oder Komplexe Psychologie von C. G. Jung u. a. T. wird oft auch
an Stelle des betr. Unterbegriffs fiir das Konzept von C. G. Jung verwen-
det, weniger fiir das von S. Freud.

Transzendenz, transzendent: Wirklichkeit, die jenseits der bekannten und
bewussten Realitét liegt und sich den Erkenntnismitteln des Ich entzieht.
Erfahrung von T. kann das Ich machen, wenn es seine bewussten Gren-
zen ins Unbewusste hinein iiberschreitet. Im Prozess des psychischen
Ganzwerdens wird diese Grenze fortlaufend transzendiert.

Unbewusstes (kollektives U.): Das U. wird von seinem Gegenstiick, dem
Bewusstsein her definiert und umfasst alle psychischen Inhalte unter-
halb der Bewusstseinsschwelle. Das U. ist nur in seinen Wirkungen, z.
B. den Traumen, erfahrbar. Das kollektive U. ist nach C. G. Jung ein die
individuelle Seele transzendierender psychischer Bereich, eine in jedem
Menschen vorhandene allgemeine seelische Grundlage, durch die das
Ich psychisch mit der gesamten Menschheit verbunden ist. Das kollekti-
ve U. ldsst sich aus archetypischen Manifestationen erschlie3en, die bei
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allen Volkern verbreitet sind: aus Religionen, Mythen, Sagen, Mérchen,
Kunst, auch aus individuellen Traumen mit archetypischem Bildmaterial.

Universalitdt (des Evangeliums): Die weltweite Bedeutung des christlichen
Evangeliums fiir alle Menschen.

Verdriangung: Abschieben von, meist angstbesetzten, Erlebnissen, Bediirf-
nissen, Vorstellungen, Erinnerungen u. a. ins Unbewusste. Das Verdrang-
te verschwindet jedoch nicht, sondern macht sich in Traumen, Fehlhand-
lungen, Krankheiten usw. bemerkbar. Verdringtes vom Bewusstsein fern
zu halten, bindet starke psychische Krifte, die der seelischen Weiterent-
wicklung fehlen.

Vita communis: Gemeinsames Leben in katholischen geistlichen Orden und
anderen Gemeinschaften.
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