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Hinweis

Die in diesem Buch beschriebenen Prozesse stellen nach Auffas-
sung therapeutisch arbeitender Behandler fortgeschrittene thera-
peutische Behandlungsstadien dar. Die berichteten Prozesse entste-
hen, nachdem sich Menschen in oft jahrelanger Selbstexploration
ihrem Selbst mit Ernsthaftigkeit und Ehrlichkeit gestellt haben
oder das Leben selbst eine unausweichliche Ernsthaftigkeit einge-
fordert hat.

»Wir kommen zu einer psychologischen Entwicklung nur dadurch,
dass wir uns selbst so annehmen, wie wir sind, und das Leben, das
uns anvertraut ist, ernsthaft zu leben versuchen.«

(Jung, 1980, S. 139)



Geleitwort

Wer als Therapeut sich auf einen anderen Menschen einlésst,
sprengt — ob er es weifd oder nicht — das Weltbild auf, in dem er
ausgebildet wurde. Naturwissenschaftliches Denken mochte alles,
was geschieht, einer kausalen Erkldrung zufithren. Ein erkennen-
des Subjekt steht da einem zu erkennenden Objekt gegeniiber. Von
dieser Art kann das Verhiltnis von Therapeut und Patient niemals
sein. Aus der Beziehung von Ich und Es wird hier ein Verhiltnis
von Ich und Du, aus dem Forschenden ein Hoérender, aus dem Er-
klaren ein Verstehenwollen. Ein Arzt mag glauben, genug von sei-
nem Patienten zu wissen, wenn er die Liste seiner Untersuchungs-
ergebnisse durchgeht; ein Therapeut kann seinen Klienten nur
kennenlernen, wenn dieser Vertrauen fasst und sich mitteilt. Und
helfen kann der Therapeut ihm nur, wenn er ihm mehr an Ver-
trauen entgegenbringt, als der zu Behandelnde sich jemals zuge-
traut hat. Woher kommt dieses Vertrauen? Nicht aus der Empirie,
nicht aus einem philosophischen Theorem. Beide, Therapeut wie
Klient, treten in den Raum eines »Umgreifenden« (Karl Jaspers)
ein, das die Subjet-Objekt-Spaltung als tragenden Grund tiberwin-
det. Heilend ist nur ein Glaube in Giite.

Es tut gut, dass dieses Buch auf einem hohen Niveau der Refle-
xion und Erfahrung auf diese Wahrheit aufmerksam macht. Selbst
wer den Konzepten der Transzendentalen Psychologie und der
transzendentalen Meditation nicht so unbefangen gegentibersteht
wie der Autor, wird dankbar sein fiir diese wichtige, ja in gewissem
Sinne alles verdndernde Erinnerung.

Eugen Drewermann, Theologe und Psychoanalytiker,
im August 2018
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Einleitung: Transformation religioser
und spiritueller Formen in der
Postmoderne

Begegnungsdimensionen in der Psychotherapie

»Das Hochste, das wir in der Psychologie erreichen konnen, ist,

dass jeder seine Karten auf den Tisch legt und zugibt: >Ich gehe die

Dinge in dieser oder jener Weise an, und ich sehe sie so und so<.«
(Jung 1980, S. 134)

Dies ist ein Buch tiber vertiefte Begegnung und Intimitét in der
Psychotherapie und hoffentlich auch im gelebten Alltag. Es wird
geschrieben, um Leser zu ermutigen, grofiere Begegnungsrisiken in
allen Lebensbeziigen einzugehen. Begegnungsrisiken in Form von
empfundener Intimitit im Kontakt. Empfundene Intimitét, wie sie
von dem Soziologen Hartmut Rosa (2017) als Resonanzkonzept
beschrieben wird und vom Hirnforscher Gerald Hiither (2013) als
Notwendigkeit, dass uns Dinge unter die Haut gehen, damit synap-
tische Verschaltungen im Hirn angeregt werden. Es geht um eine
tief empfundene Teilhabe an der Essenz von Menschsein und Teil-
habe daran, das Leben zu entdecken. Aus dieser Teilhabe konnen
intime, berithrende und das Selbst heilende Erfahrungen gemacht
werden. Die daraus gewonnenen Erkenntnisse konnen den Weg in
einen erfiillten und relevanten Lebensvollzug weisen. Die in die-
ser Begegnung erlebte Befriedung und Erlosung unserer selbst er-
moglicht eine friedvolle Teilhabe am Staunen iiber die Schépfung.
Durch vertiefte Begegnung wird das Ergriffensein zur Erfahrung
intimer gegenseitiger Durchdringung von Welt und Mitmensch.
Es wird zu einer Erloésung von uns selbst. Dadurch kénnen wir an
einer Wirklichkeit teilhaben, die als unser Alltagserleben {tiber-
schreitend und damit als transzendent angedeutet werden kann.
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Diese Erfahrungen entziehen sich formaler Beschreibung. Das ist
das Phidnomenale an dieser transzendenten Erfahrung. Menschen
konnen klar empfinden, wenn es passiert, aber keine Worte fin-
den, um die Qualitdt der Erfahrung mitzuteilen (Schmidt 2013).
Die urspriinglich transzendente Erfahrung an sich ist amorph,
also formlos beziehungsweise ohne beschreibbare Form (Scholem
1973/2015, S. 15). Denn jede Versprachlichung oder mediale Ver-
mittlung ist bereits eine bestimmte Form. Und trotz dieser Form-
losigkeit ist die Erfahrung im wahrsten Sinne des Wortes beeindru-
ckend.

In der psychotherapeutischen Begegnung zeigt sich diese Er-
fahrung dann in Form umfassender, oft sprachloser, tief emp-
fundener Intimitdt mit sich selbst, dem Leben, der Umwelt, den
Mitmenschen. Es zeigt sich als Gewissheit von Lebendigkeit und
Zugehorigkeit. Auch fithrt diese formlose Erfahrung, die nicht ver-
gleichbar ist mit unserem Erleben und Sein, wie es uns sonst be-
trifft, zu Einsichten und Erkenntnissen iiber Lebenszusammen-
hénge, die ohne diese Erfahrung nicht erkannt werden.

Eine Form intimer Begegnung wird in der psychotherapeuti-
schen Wissenschaft mit dem Begriff »wechselseitige rechtshemi-
sphérische Kommunikation« beschrieben (Schore 2012). Diese Be-
schreibung verweist auf eine Begegnung unter Beteiligung unserer
Gefithle und Empfindungen, wie zum Beispiel die Mutter mit
einem Kind vorsprachlich kommuniziert. Dabei spielen Mimik,
Gestik, Augenkontakt, Intonation der Sprache, zeitliche Bezogen-
heit, Aufmerksamkeit und gegenseitige Gefiihlsregulation zwischen
zwei Menschen eine zentrale Rolle. Ein weiteres Verstandnis von
intimer Begegnung hoffe ich in diesem Buch nach und nach zu
erschlieflen. Dabei kann der rechtshemisphirische Kontakt, auch
Intersubjektivitat genannt, ein Turoffner fir das Verstindnis inti-
mer Begegnung sein.

Zunichst sei gesagt, dass intime Begegnung hier nicht im sexu-
ellen Sinne gemeint ist. Eher ist Begegnung gemeint als Ich-Du-
Begegnung im Sinne von Martin Buber, die als transsprachlich
erlebt werden kann, namlich, nachdem alles gesagt wurde, was ver-
balsprachlich gesagt werden kann. Intime Begegnung kann uns
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eine Ebene von Begegnung nicht nur mit uns, sondern auch mit
der Welt erschlielen, die einen eigenen Erkenntniswert hat. Diese
Erkenntnisse begleiten unsere Sinnfindung, Selbstwerdung und
Entdeckung der Essenz unseres Daseins. Es gilt der Satz: Die Be-
gegnung mit dir fithrt mich zu mir, und somit erschlief3t du mir
eine Teilhabe an der Tiefe meiner eigenen Existenz. Diese Tiefe
der eigenen Existenz wird von manchen Autoren als »Teilhabe in
Sphéren des Seins und Bewusstseins« (Ferrer 2002, S. 28) beschrie-
ben. Diese Art der Begegnung hinterldsst in uns Eindriicke, die zu
Veridnderungen auf unserem Lebensweg und in der Beziehung zu
uns selbst und zu unseren Haltungen fithren. Insofern muss diese
»Teilhabe« in einer verdnderungsfokussierten Psychotherapie rele-
vant sein. Bei meinem Besuch in einer Traumaklinik erklarte mir
die Kunsttherapeutin, dass die Kunsttherapie nicht nur den Sinn
habe, Erfahrungen zum Ausdruck zu verhelfen, sondern auch
durch die aktive Gestaltung Eindriicke bei Menschen zu vermitteln,
die uns helfen zu leben. Wie wichtig solche Begegnungen und Ein-
driicke sind, habe ich bei meiner T4tigkeit an einer Krebsklinik er-
fahren. Ich wurde gebeten, eine Patientin aufzusuchen, die nicht
sterben konnte. Diese Frau, die Mitte fiinfzig war, schilderte mir,
dass sie nicht sterben konne, da sie noch gar nicht gelebt habe. Als
ich sie nach einem Moment in ihrem Leben fragte, wo sie den Ein-
druck hatte, ein wenig gelebt zu haben, quittierte sie das mit einem
langen Moment der Stille. Dann erklérte sie mir, wie schlimm ihr
Leben und wie unertréglich ihre Ehe war. Doch es gab dreimal in
ihrem Leben einen Moment, wo sie allein in ihrem Schrebergar-
ten auf einer Bank saf3, angelehnt an die Hiitte, und den Sonnen-
untergang verfolgte. In diesen drei Momenten hatte sie eindriick-
lich Leben und Lebendigkeit erfahren. Ich schlug ihr vor, sich in
ihr Krankenbett zu legen und sich vorzustellen, dass sie auf der
Schrebergartenbank sitzt und den Sonnenuntergang beobachtet.
Drei Tage spiter verstarb sie. Diese Frau und ihr Leben beriihren
mich bis heute und sind fiir mich bis heute wegweisend. Denn wo
wir nicht uns selbst leben konnen, erstarrt unser Leben, und wir
schwichen uns téglich durch den Verzicht auf uns selbst. Wir miis-
sen unser Selbst filschen, um den Verzicht auf uns selbst zu »{iber-
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leben«, und enden dann in einem Leben, das mit uns nicht viel zu
tun hat (Gruen 2013).

Dieses Buch soll die Fahigkeit unterstiitzen, die Teilhabe an tief-
empfundener Erfahrungsdimension zu verwirklichen. Eine Teil-
habe, die in einer sich wandelnden Begegnungs- und Erlebenskultur
zur Notwendigkeit wird, um im Wandel der Welt(en) einen eigenen
Leitstrahl zur Selbstverwirklichung zu haben. Die neue Erlebenskul-
tur kann beschrieben werden als die Entwicklung zum aperspektivi-
schen Bewusstsein (Gebser 1973/1992) oder postmoderner Orien-
tierungslosigkeit mit nie da gewesener personlicher Freiheit (Lyon
1999). Diese Freiheit bringt mit sich, dass jeder Einzelne eine psy-
chische Form, das heif{t Wahrnehmung beziehungsweise Teilhabe
an Uberpersonlichem entwickeln muss, damit er nicht der Trivialitit
des Konsumalltags oder eigenen Selbstentfremdung erliegt (Diirck-
heim 1984, 1989; Gruen 2013). Anders ausgedriickt: Der Notwen-
digkeit der Teilhabe an zeitgeméfler Form von Transzendenz, oft be-
schrieben als Spiritualitat, und der Notwendigkeit von Sinnstiftung
und bergender Intimitit entkommt keine Generation, die nicht an
der Trivialisierung des Alltags psychisch verkiimmern will.

Von der institutionellen Religiositit zur Transzendenz

Der enorme Aufschwung der orthodoxen Kirche in Russland nach
dem Fall des kommunistischen Regimes (Knox 2005) mag als ein
Indiz dafiir gelten, wie sehr die Abwesenheit einer transzendenten
Orientierung, der eigentliche Schaden des Materialismus, an der
Wirklichkeit der Menschen vorbeigeht. Gleichzeitig hat in west-
lichen Landern eine Transformation religiéser und spiritueller For-
men stattgefunden. Jesuiten bieten ignatianische Filmexerzitien
(www.film-exerzitien.org/) an, und die protestantische Kirche ver-
legt den Gottesdienst in Kinos, um Menschen in ihrem spirituel-
len Bediirfnis im 21. Jahrhundert zu erreichen. Religiose Orientie-
rung hat »die Bannmeile der >Kirchensoziologie« verlassen«, und es
wird nach neuen Sinnsystemen gesucht, in denen »der Organismus
zur Person wird«, damit auch eine rein biologische Sichtweise von
Menschsein iberwunden wird. Denn ohne »verinnerlichtes Rele-
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vanzsystem« kann es keine personliche Identitit geben (Luckmann
1991). Kurzum, »in seiner institutionalisierten Form hat religiéser
Glaube seine Glaubwiirdigkeit endgiiltig eingebiifSt« (Drewermann
2014, S. 10). Es findet eine Entwicklung zu unkenntlichen Formen
religids-spiritueller Lebenspraxis statt. Fiir diesen Ausdruck religios-
spiritueller Sehnsucht schlagt Knoblauch (2008) den neutralen Be-
griff »Transzendenz« vor. Im Gegensatz zu den eindeutig bezeichne-
ten religios-traditionellen Formen sind die unkenntlichen Formen
durch pragmatische Orientierung, Intersubjektivitit, alltigliche
Kommunikation, schwache Organisationsneigung und holistische
Funktion gekennzeichnet. Thr Kennzeichen ist das Uberschreiten
der Alltagssicht, und ihr Aufkeimen driickte sich bisher zum Bei-
spiel aus in der Kontaktaufnahme mit Verstorbenen (Channeling),
der Vision einer anderen, besseren Welt (New Age), Nahtoderfah-
rungen, Reinkarnationstherapien, astrologischen Beratungen oder
Bewusstseinserweiterungspraktiken durch Meditationen, Drogen-
reisen und Visionssuchen. Weiterhin driickte sich alternative Reli-
giositit aus im Praktizieren von Korpertechniken, alternativen Hei-
lungsweisen, Meditationspraktiken, Ayurveda, oder es finden sich
esoterische, okkulte und spiritistische Formen (Stollberg & Frank
2002). Andere Autoren glauben, dass gerade alternative Heilungs-
formen, wie zum Beispiel die Homdopathie, die durch nicht medi-
zinische, nicht akademische Behandler ausgeiibt werden, zur Ver-
breitung von Uberzeugungen und Praktiken alternativer Religiositit
erheblich beigetragen haben (Andritzky 1997). Unkenntliche For-
men religios-spiritueller Phinomene legen groflen Wert auf das
subjektive, direkte Erleben von Transzendenz. Sie iberschreiten die
Grenzen religioser Institutionen und beziehen die medienbasierten
Verbreitungsméglichkeiten der Popkultur mit ein. Dort verwischen
sich die Grenzen zwischen privat und o6ffentlich in einer sich po-
pularisierenden religios-spirituellen Orientierung. Im Allgemeinen
beziehen sich diese nicht institutionalisierten religios-spirituellen
Formen auf tiefere Dimensionen des inneren Selbst oder der Ver-
bindung zwischen einer inneren und einer transzendenten Dimen-
sion von Dasein, wie etwa in der Human-Potenzial-Bewegung.
Diese Dispersion religios-spiritueller Bediirfnislagen hat die the-
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rapeutische Praxis in verschiedenen Formen erreicht. Und dies nicht
nur durch Klienten. Hofmann und Walach (2011) untersuchten eine
reprasentative Stichprobe von 895 deutschen Psychotherapeuten und
fanden heraus, dass rund zwei Drittel der niedergelassenen und von
Krankenkassen zugelassenen Psychotherapeuten einer spirituellen
Ausrichtung hohe Bedeutung beimisst. Die Autoren beschreiben Psy-
chotherapie als eine sakulare Disziplin, wahrend Psychotherapeuten
als individuelle Personen oft nicht sékular sind. Im Gegenteil: Zirca
zwei Drittel der Therapeuten berichten, dass sie selbst eine relevante
spirituelle Erfahrung hatten und dass ein spirituell-religiéser Hinter-
grund fiir die Behandlungspraxis und psychotherapeutische Ausbil-
dung einen hoheren Stellenwert haben sollte. Anzumerken ist dabei,
dass Spiritualitét definiert wird als eine auf individuellem, personli-
chem, auf subjektivem Erleben beruhende Beziehung zur transzen-
denten Dimension des Daseins, wahrend der Begriff Religion sich
auf traditionelle, institutionalisierte und sozial etablierte Formen der
Beziehung zu letztendlicher Transzendenz bezieht. Auf eine genaue
Definition der Begriffe haben die Autoren aufgrund der Komplexi-
tat und Vielschichtigkeit der beiden Phanomene verzichtet. Insge-
samt aber neigen Psychotherapeuten weniger zur religiésen Form
von Transzendenz als die Durchschnittsbevolkerung, haben aber ein
grofles personliches Interesse an Spiritualitit. Wenn man religioses
und spirituelles Interesse zusammen bei Psychotherapeuten beriick-
sichtigt, so sind rund 78 Prozent aller Personen dieser Berufsgruppe
in diesem Eigenschaftspool erfasst (Smith & Orlinsky 2004).

Psychotherapie als Ort der Transzendenzerfahrung

In diesem Buch wird Psychotherapie als ein Ort méglicher, »un-
kenntlicher« Transzendenzerfahrung und Begegnungsrahmen fiir
Heilung, Sinnfindung, gesellschaftlicher Handlungswirksamkeit und
Selbstrealisation beschrieben. Dazu muss Psychotherapie als Begeg-
nungskultur reflektiert werden, die auf der Grenze steht zwischen
Heilkunde, Seelsorge, Teilhabe an Transzendenz und Einbettung in
eine sich wandelnde Gesellschaft mit verdnderten Beziehungsfrei-
heiten und einem sich wandelnden Bewusstsein. Der Verlust eines
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tragenden, gesellschaftlichen Gemeinschaftsgefiihls, ungekannten
Freiheiten in Beziehungen und sexueller Bediirfnisbefriedigung so-
wie Moglichkeiten, Egoismus und Opportunismus schamlos und
anonym auszuleben (Revenstorf 2013), erfordert es, Gemeinschafts-
und Beziehungsfahigkeit neu zu erlernen und Werte neu festzu-
legen. Zu dieser Orientierung an Werten kann die erkenntnisthe-
oretische Kraft transpersonaler Erfahrungen einen Beitrag leisten.
Woher sollte sonst eine tragfihige Werteentwicklung in der jetzigen
menschlichen Entwicklungsphase unserer Bewusstseinsentwicklung
kommen, bei der nach Jean Gebser unsere mentale Bewusstseins-
phase in eine vereinseitigte rationale Defizienzphase iibergeht, wo
Kognition, Denken, Rationalitdt allein keine Antwort mehr liefern
auf die dringenden Fragen unserer Zeit und unserer Personlich-
keitsentwicklung (Gebser 1973/1992)? Die Zeit der Moderne, die
von der Franzosischen Revolution bis zum Zusammenbruch kom-
munistischer Gesellschaftsideologien reicht (1789-1989), hat in fun-
damentalistischer Weise eine Einseitigkeit von Verstand, Natur und
Fortschritt vertreten (Lyon 1999). Die Verhandelbarkeit von Wirk-
lichkeit, Abwesenheit von Wirklichkeit und Vielfalt von Parallel-
wirklichkeiten in der postmodernen Debatte zwingen uns nun dazu,
existenzielle Fragen aus uns selbst heraus zu beantworten, nachdem
die grofien Lebens- und Gesellschaftsentwiirfe mit dem Sturz des
Kommunismus zusammengebrochen sind. Dazu muss Psychothera-
pie in einer globalisierenden, multikulturellen Welt dem Menschen
helfen, sich selbst in der Vielfalt der Moglichkeiten und Lebensent-
wiirfe zu finden und zu einer eigenen Sinnstiftung zu kommen. Die
gegenwirtige Diskussion tiber Schluffis und Schlaffis der Maybe-
Generation, der »zaudernden Generation ohne Eigenschaften«, der
schon die Unterscheidung von Moglichkeitssinn und Wirklichkeits-
sinn zur Uberforderung wird, spricht eine klare Sprache. Sie zeigt
eindringlich die Notwendigkeit, handlungsleitende Orientierungen
in personlicher, fast mochte ich sagen: intimer Weise zu kokreieren
(Meisel 2012). Aber woher bezieht die Psychotherapie oder der Psy-
chotherapeut diese Orientierung?

Es bleibt immer wieder fraglich, inwieweit auch die Psychologie
und ihre jeweiligen Vertreter sich der Wirklichkeit verschiedenster
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Lebensentwiirfe gentigend stellen oder den eigenen Heilungsauf-
trag durch einseitige Wissenschaftsorientierung und Ausgrenzung
existenzieller Lebensthemen verfehlen. »Heilen Behandlungen St6-
rungen oder heilen Beziehungen Menschen?« (Mestel 2015, S. 14)
Im Vorwort zu ihrem Buch iiber existenzielle und transpersonale
Dimensionen des Menschseins bekennt Rosemarie Anderson Fol-
gendes: »In meinen 25 Jahren als Forschungspsychologin hat es
mich immer betroffen gemacht, dass die sprachbegabtesten Bei-
trage tiber die Natur menschlichen Erlebens selten bei Psycholo-
gen, aber meist bei Poeten, Romanschreibern, Dramaturgen, Ge-
schichtenerzihlern und Theologen zu finden waren.« (Anderson
im Vorwort zu Valle 1998, S. ix). Der US-amerikanische Psychiater
und ehemalige Professor an der Standford Universitit, Irvin Ya-
lom (2009), beklagt eine 6konomiegetriebene Psychotherapie, die
sich vor allem daran orientiert, »billig und unumgéanglich, kurz,
oberflachlich und substanzlos zu sein« (S. xiv). In meiner téglichen
Therapiepraxis begegne ich selbst Klienten, die beklagen, dass sie
sich im therapeutischen Setting wenig wahrgenommen fiihlen,
wirksame Begegnung vermissen und in ihrer inneren und dufle-
ren Wirklichkeit nicht erfasst wurden. Viele Klienten erleben auch
nach Jahren der Therapie zu wenig Besserung ihrer Anliegen und
lernen stattdessen, sich immer mehr mit kleineren Zielen zu be-
scheiden. Sie beklagen mangelnde Konfliktfahigkeit von Psycho-
therapeuten, die sich hinter professioneller Distanzierung und
Allgemeinplitzen zuriickziehen. Ich halte dies fiir ein ernst zu neh-
mendes Feedback, gerade wenn angeblich 90 Prozent der Psycho-
therapeuten von sich glauben, zu den besten 25 Prozent ihrer Zunft
zu gehoren, und Psychotherapie in rund 10 Prozent der Fille Kli-
enten in einer schlechteren Verfassung entlésst, als sie urspriing-
lich zur Behandlung gekommen sind (Mestel 2015). Wahrend die
Wirksamkeit von Psychotherapie nachgewiesen ist (Niibling et al.
2014), findet sich eine lesenswerte, kritische Wiirdigung psycho-
therapeutischer Wirkfaktoren bei Robert Mestel (2015).

Als Therapeuten miissen wir uns immer wieder die Frage stel-
len, ob wir uns auf unser Therapiekonzept fokussieren oder ob und
inwieweit es zu tatsichlicher Begegnung mit dem Klienten kommt.
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Tatsdchliche Begegnung, das heif3t Berithrtwerden durch Intimitat,
verandert und heilt, und sie wirkt auf den Therapeuten und Klien-
ten gleichermafSen. Beide erleben eine Intensitét von Begegnung und
Gemeinsamsein, wo keiner gibt und beide empfangen. Der Religi-
onsphilosoph Martin Buber beschreibt es radikal mit den Worten:
»Alles Mittel ist Hindernis. Nur wo alles Mittel zerfallen ist, geschieht
die Begegnung« (Buber 1984, S. 16). Die unmittelbare, intersubjek-
tive Nacktheit zwischen Klient und Behandler erméglicht eine Teil-
habe an Dasein, Menschsein und Gemeinsamkeit, die sicherlich den
Erfahrungsraum der Transpersonalen Psychologie braucht, um in
ihrer Eigenart gewiirdigt werden zu konnen. Es braucht vermutlich
die Orientierung an einem sakralen Raum, um diese Intimitit von
Begegnung in forderlicher Weise zu ermdéglichen. Die Integration
unterschiedlicher innerer Lebenswelten wird zur Notwendigkeit.
In meiner Alltagspraxis kehrt in diesem Stadium sehr viel Stille ein,
und therapeutisches Tun macht Raum fiir gemeinsames Sein.

Von der Ein-Personen-Psychologie zur Zwei-Personen-
Psychologie

In einem Gesprich mit einem Schweizer Theologen machte mir
dieser deutlich, dass sich fiir ihn die Frage tiber die Natur des Gott-
lichen ertibrigt hat, seit er verstanden hat, dass alles, was wir {iber
die Natur des Gottlichen erfahren konnen, in der Qualitdt zwi-
schenmenschlicher Begegnung angelegt ist. Die Isomorphie (Form-
gleichheit) von Géttlichem und Menschlichem ist eine Grundan-
nahme der Kabbala!. In diesem Verstindnis spiegelt das, was in der

! Die Isomorphie und Verflochtenheit zwischen Gottlichem und Menschlichem wird
im nachfolgenden Text anschaulich dargestellt: »Da gibt es eine einzige Essenz, die
von allen Dreien [Gott, Mensch und Welt] geteilt wird, wenn wir der Ableitung fol-
gen, dass das Wissen von Gott dquivalent ist mit Selbst-Erkenntnis und Selbst-Er-
kenntnis dquivalent ist mit Wissen vom Kosmos. Diese Konsubstantialitit von Selbst
und Gott in der kabbalistischen Literatur ... ist verkniipft mit der Ubereinstimmung
von Mikrokosmos und Makrokosmos, dem Bild der Welt als ein grofier Mensch (adam
gadol) und dem Menschen als eine kleine Welt (olam qatan). Gott, Welt und Men-
schen sind verschrinkt in einem wechselseitigen sich Spiegeln.« (Wolfson 2005, S. 32)
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Begegnung zwischen zwei Menschen erlebbar wird, das wieder, was
in der Begegnung und Durchdringung von menschlichem und gétt-
lichem Bewusstsein erfahren werden kann. Wir tauchen in der Be-
gegnung mit einem realen Menschen immer auch in die Begegnung
mit dem géttlichen Sein ein, sofern wir uns fiir diese Moglichkeit
empfanglich machen. In der intensiven gegenseitigen Durchdrin-
gung intimer Begegnung begegnen wir oft einem als intim empfun-
denen Raum, der eine andere Qualitdt transportiert als die iibliche
verbale Kommunikationsorientierung. Menschen empfinden ein
Ergriffensein, das sie beriihrt, und es stellt sich die Frage, was uns da
berithrt. Gemeinsame Présenz im Begegnungsraum kann verstan-
den werden als Substanz menschlicher Existenz, welche in religio-
sen Kontexten als das Anwesendsein letzten Seins und ultimativer
Wirklichkeit erlebt wird. Wir erleben also nicht nur einen Wech-
sel von der Ein-Personen-Psychologie zur Zwei-Personen-Psycho-
logie (Schore 2012). Wir erleben vermutlich auch eine notwendige
Offnung fiir die Vergegenwirtigung und Einbeziehung immanenter
Transzendenz in der professionellen Ich-Du-Begegnung, um einer
umfassenderen Wirklichkeit des Menschen Geniige zu tun.

Ich halte es fiir einen blinden Fleck der psychotherapeutischen
Profession, dass zu wenig dariiber reflektiert wird, in welchem
Maf? Liebe die treibende Kraft von psychotherapeutischem Tun ist
oder sein kann. Die Sterilisierung einer psychotherapeutischen Be-
gegnung in Rollen, Techniken, Distanz oder Authentizitit, bei der
eine liebende Dimension nicht gewagt oder eingestanden werden
kann, mindert die Heilungspotenz therapeutischer Begegnung.
Martin Buber macht deutlich: »Liebe ist welthaftes Wirken«, und
wo ihr Platz eingeraumt wird, »16sen sich Menschen aus ihrer Ver-
flochtenheit im Getriebe; ... Ausschlieflichkeit ersteht wunderbar
Mal um Mal - und so kann er [der Mensch] wirken, kann hel-
fen, heilen, erziehen, erheben, erlosen« (1984, S. 19). Im kabba-
listischen Verstindnis gibt es die Qualitdt des Zimzum. Das be-
zeichnet den Riickzug des Gottlichen aus einem Teil des gottlichen
Koérpers, damit dort ein urspriingliches Vakuum entsteht, indem
Raum ist fiir das Anwesendsein des Menschen. Liebe wird verstan-
den als das Sich-Zurticknehmen, um dem Menschen Raum zu ge-
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ben fiir sein eigenes Dasein. Das ist eine Form von Liebe, die jeder
Arzt und Therapeut tagtaglich praktiziert, damit sein Gegeniiber
sich selbst im vollen Dasein erfahren und in seiner Ganzheit an-
wesend sein kann. Liebe kann verstanden werden als Haltung, um
iiberhaupt ein Verstindnis fiir das So-Sein entwickeln zu kénnen
und an die Komplexitét einer menschlichen Situation anschluss-
fahig zu werden. Wir konnen Menschen lehren durch Psychoedu-
kation, und wir konnen als Arzt, Psychotherapeut und Mensch
andere Menschen in ihrer Heilung unterstiitzen durch die Art,
wie wir auf sie beziehungsweise auf ihr Sein lauschen. Nur was
wir lieben, kénnen wir verstehen (van Manen 1990). Nur wo wir
die involvierte Liebe empfinden konnen, sind wir im Einklang mit
der wirksamen Wirklichkeit einer Situation. Die Form, in der diese
Liebe empfunden werden kann und im Gegenwirtigsein transpa-
rent gemacht wird, sollte Gegenstand therapeutischer Ausbildung
und Reflexion sein. Und - damit kein Missverstindnis entsteht —,
ich stimme dem niederldndischen Traumatherapeuten Bessel van
der Kolk (2014) zu, der sehr deutlich angibt, dass zum Beispiel
traumatisierte Klienten nicht gesund geliebt werden konnen. Es
braucht unterschiedliche Zugangsweisen, die im therapeutischen
Einzelfall auch durch eine Technik als spezifische Zugangsweise
angeboten werden kann und muss. Verschiedene Techniken sind
unterschiedliche Zugangsweisen, die in die jeweilige Haltung des
Therapeuten eingebettet werden und in dieser Kombination Wirk-
samkeit entfalten konnen. Die Technik dient dann als Angebot zu
einer existenziellen (Selbst-)Begegnung auf einer bisher unerreich-
ten (neurophysiologischen) Ebene. Es sind vielfaltige Faktoren, die
unser Erleben bestimmen. So wie manche Autoren eine »erwei-
terte Wissenschaft« (extended science) fordern, die eine grofle
Bandbreite von Methodologien umschlielt und sich gleichzeitig
spirituellen und transpersonalen Fragestellungen stellt (Lancas-
ter 2014), so ist im psychotherapeutischen Alltag eine bewusstere
Reflexion und Praxis letzter Fragen, Menschen- und Weltbilder
sowie unterschiedlicher Zugangsweisen unumganglich, wenn wir
Begegnungsqualitdt erreichen wollen. Nicht umsonst erreichte die
Logotherapie und Existenzanalyse Viktor E. Frankls grof3e Be-
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kanntheit, und seine Biicher, wie zum Beispiel Der unbewusste
Gott (2015), sind weltweite Bestseller.

Der Fokus dieses Buches liegt auf der Qualitdt der Begegnung
von Therapeut und Klient und auf das, was an dufleren und inneren
Faktoren entstehen muss, damit eine zusitzliche Qualitit des Seins
Raum greifen kann. Diese Qualitét hat einen autonom-numinosen
Charakter, das heif3t eine Qualitdt von Andersartigkeit, die mit der
Teilhabe an einem Mysterium zu tun hat (Diirckheim 1989). Diese
Qualitat kann sich auch durch einen innovativen Ereignischarak-
ter auszeichnen, der uns dann als inspiriert oder kreativ erscheint
(Ferrer 2008). Manchmal nenne ich es sakralen Charakter, der
unter bestimmten Bedingungen erfahr- und erlebbar wird. Diese
Qualitdt wird zum Beispiel als Stille hinter der Stille, als Tiefen-
stille erlebt, die alles durchwirkt und den physischen und interper-
sonalen Raum ausfillt. Das Auftauchen der zusatzlichen Qualitét
transformiert Begegnungsqualitit, intensiviert gegenseitige Durch-
dringung und Teilhabe und ermoglicht innovative therapeutische
Losungen, die jenseits von Erdachtem, Geplantem oder Gewolltem
liegen. Es ereignet sich etwas, was einem anderen Seinsbereich an-
gehort und in unser Seinserleben hineinwirkt. So beschreibt ein
64-jahriger Mann: »Denke da auch gerade daran, dass ich zehn Mi-
nuten in meinem 64-jahrigen Leben als >normal¢ erleben durfte.
Wann? Das war, als du ... mir anschlieend den Kopf gehalten hast.
Mein Kopf war warm, meine Hinde und meine Fiifle waren warm,
der tibrige Korper war warm, und in meinem Kopf war alles ruhig,
eben normal. Wahnsinn!! Danke!«

Bereits im psychoanalytischen Verstdndnis wird der Mythos des
isolierten Subjekterlebens, der isolierten Psyche, tiberwunden (Sto-
lorow & Atwood 1992/2010), und die Bedeutung eines validieren-
den Gegeniibers, das sich durch Feinfiihligkeit auszeichnet (vali-
dating attunement), wird zur eigenen Wirklichkeitsbildung betont.
Hierin kiindigt sich der Schritt von der Ein-Personen-Psycholo-
gie zur Zwei-Personen-Psychologie an. Das bedeutet, es wird nicht
linger die Psyche eines einzelnen Menschen als die relevante Be-
trachtungs- und Bewusstseinseinheit gesehen, sondern die gegen-
seitige Durchdringung psychischer Landkarten in der Begegnung
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von Menschen, die sich in einer anderen Art von Selbstverstandnis,
Selbsterleben und Selbstsein ausdriickt. Dieses Verstindnis bringt
womoglich einen Fortschritt in Richtung erweitertem Verstind-
nis von Teilhabe an Sein- und Erfahrungsebenen, die nicht nur auf
egozentrischer Selbstwahrnehmung beruht. Seit den tiefenpsycho-
logischen Schriften von C. G. Jung ist zum Beispiel unsere Teilhabe
an kollektiven Phdnomenen weit mehr in unser Bewusstsein ge-
riickt. Jung beschreibt die heilende Wirkung, die es fiir den Einzel-
nen hat, wenn er versteht, dass sein personliches Leiden womdglich
Ausdruck eines kollektiven Leidens ist oder gar Teilhabe am Leiden
einer transzendenten Dimension (Jung 1980, S. 110).

Intersubjektivitat: Teilhabe an der inneren Landkarte
des anderen

Uber eine rein psychologische Betrachtung der Zwei-Personen-
Psychologie hinaus erfordern die kritischsten Notlagen, Trauma-
tisierungen und lebensbegrenzenden Verluste eine Einstimmung
in die Wirklichkeit eines Menschen, die umfassender erlebt wird,
als es allein mit einem ausschliefllichen psychologischen Verstand-
nis des Behandlers oder auch mit Bindungstheorien erreicht wird.
Wirklichkeit entsteht nach dem Verstidndnis von Intersubjektivitit,
das heifit der gegenseitigen Teilhabe an der inneren Landkarte des
anderen, dort, wo sich die Wesenheiten von Menschen durchdrin-
gen und damit gefiihlte Intimitat und Teilhabe an der Wirklichkeit
des anderen entsteht. Warum diese intersubjektive Durchdringung
auf die Feldkrifte einer Zwei-Personen-Begegnung begrenzt sein
sollen, ist fraglich. Das Erleben von zusétzlichen Qualititen, wie
sie in intimen Begegnungen erlebbar sind und vielleicht in der ge-
genseitigen Durchdringung intimer Partnerschaften auch korper-
lich intensiv erfahrbar werden, kann eben auch als Begegnung und
Beriihrtheit durch eine spirituelle Andersartigkeit (Nicht-Ich) er-
fahren werden. Dies fithrt zu einem Moment der Beriihrtheit, der
oft mit ergreifender Stille einhergeht und als sakral, spirituell oder
ehrfurchtsvoll empfunden wird. Existenziellste Notlagen und Fragen
von Klienten konnen nach meiner Auffassung nur in einem solchen
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intersubjektiven Raum behandelt werden, der sich auf sakrale Erleb-
nisinhalte auszuweiten vermag. Dann werden Therapeut und Klient
in ihrem gemeinsamen Wirken durchdrungen, und Heilung voll-
zieht sich an beiden. Es entsteht eine Begegnung, in der keiner gibt,
beide empfangen und ein Sein erlebbar wird, das in oft wortloser
Ergriffenheit miindet. »Nur wo alles Mittel zerfallen ist, geschieht
Begegnung« (Buber 1984, S. 16). Dort realisiert sich das »Ich-Du-
Grundwort«. Dazu muss ich selbst alle Erfahrung, die nach Mar-
tin Buber immer Du-Ferne ist, hinter mir lassen. Ich muss mich
der Unmittelbarkeit des vom Wesen gesprochenen Grundwortes
Ich-Du der vollen Gegenwirtigkeit und Unmittelbarkeit der Be-
gegnung aussetzen und damit die Wesenstat vollbringen. Oder wie
Jean Gebser (1986b, S. 377) es formuliert: »Ursprung ist Gegen-
wart.«

Das erfordert jedoch vom Therapeuten eine Qualitéit von Eben-
biirtigkeit und Unmittelbarkeit mit dem Klienten, die gewohntem
Rollen- und Distanzverstindnis entgegensteht. Wenn es immer
wieder in therapeutischen Ausbildungsgruppen Diskussionen da-
riiber gibt, ob man Klienten die Hand zur Begriiffung geben darf
oder ob das zu viel Nahe und Korperkontakt ist, dann wird damit
ein Verstindnis zugrunde gelegt, dass ich schlichtweg fiir weltfern
und mit dem Inhalt dieses Buches fiir nicht vereinbar halte. Der
Psychoanalytiker Arno Gruen (2013) beklagt unsere Scheinwelt
aus Abstraktionen, in der wir der Illusion aufsitzen, unser Den-
ken sei realistisch, wo es in Wirklichkeit zentraler Dimensionen
von Menschsein enthoben ist. Diese zentralen Dimensionen be-
schreibt Gruen als Mitgefiihl und der Fahigkeit, Schmerz zu tei-
len, Leid zu verstehen und Verbundenheit mit allen Lebewesen zu
erleben. Er beklagt einen Mangel an Empathie und die unmerk-
liche Ausgrenzung unseres Fithllebens. Jean Gebser (1973/1992)
beschreibt zur Entwicklungsgeschichte menschlichen Bewusst-
seins, dass die Masse der sprachlichen Formelhaftigkeit der men-
talen Bewusstseinsstruktur eine Defizienzphase darstellt, die den
Ubergang in eine andere Bewusstseinsphase, in die des integra-
len Bewusstseins erfordert. Mit anderen Worten: Perspektivisches
Herumgerede wird dem Menschen (in der Therapie) nicht gerecht.
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McGilchrist (2009) warnt vor den Einseitigkeiten der linkshemi-
sphérischen, einseitig rationalen, analytischen Welt, wo weniger
Menschen mit einer Tétigkeit beschaftigt sind, die Kontakt zur rea-
len, »gelebten« Wirklichkeit beinhaltet. Stattdessen findet der Kon-
takt statt mit Planen, Strategien, Akten, Management und biiro-
kratischen Vorgangen, die dem Leben und damit der Gesundheit
nicht dienen, da sie zu wenig ganzheitlich sind. Es benétigt wenig
Vorstellungsgabe, welche verheerenden Auswirkungen diese Tat-
sache in den verschiedensten Bereichen hat, wie in der Politik und
Rechtsprechung, in Bildungssystemen, in der Psychotherapie oder
in alltdglicher zwischenmenschlicher Begegnung, und wie viel Leid
dadurch heraufbeschworen wird. Eine Medizinstudentin berichtet
mir mit dem Brustton wissenschaftlicher Uberzeugung, sie wolle
als Arztin nur noch Laborzettel ansehen und keine Patienten. Wo-
mit sind wir im Kontakt? Mit Konzepten? Abstraktionen? Erdach-
tem, statt erlebtem Leben? Wie viele der Menschen, die in psycho-
therapeutische Praxen kommen, konnen Leben und Beziehung
zwar denken und analysieren, aber wagen nicht, es zu empfinden.
Oder sind wir tatsichlich in Kontakt mit gelebtem und erlebtem
Leben, das uns als Mensch durchwirkt auf eine wohltuende, weil
uns selbst beriithrende ontische Tiefe hin?

Vaclav Havel (1995), tschechischer Essayist, Poet, Dissident und
Politiker, beschwort die Notwendigkeit eines anderen Bewusst-
seins, das auch Grundlage politischer Haltungen sein muss. Dieses
Bewusstsein muss sich aus Respekt fiir das Wunder des Seins, des
Universums, der Natur sowie der eigenen Existenz speisen. Dieses
Bewusstsein muss sich griinden in »Transzendenz als die einzige
wirkliche Alternative zur Vernichtung« (Havel 1995, S. 238). Diese
Haltung ist nicht auf bestimmte Seinsbereiche beschrankbar. Der
Philosoph und Kulturhistoriker Richard Tarnas beschreibt diese
Haltung als Teil der Wissenschaft und damit gegeniiber der Welt
als Ganzem:

»Stell dir vor, du bist das Universum. Ein tiefgriindiges, schones,
beseeltes Universum. Und du wirst umworben von einem Freier.
Wiirdest du diesem Interessenten dein tiefstes Geheimnis offen-
baren - das bedeutet seiner Methode, seiner Erkenntnisweise -,
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sofern er sich dir nahert, als warst du unbewusst, als fehlte es dir
an Intelligenz oder Sinn, und wiirdest angesehen als minderwer-
tiger als er selber? Ein Freier, der sich auf dich bezieht, als wiirde
es dich nur dafiir geben, um durch ihn ausgebeutet zu werden und
fiir seine Eigenentwicklung und Selbstdarstellung da zu sein? Noch
dazu, wenn seine Motivation, dir zu begegnen, getrieben wird von
einem Wunsch nach Vorhersage, Kontrolle, Eigenoptimierung?
Oder wiirdest du dein tiefstes Geheimnis jemandem 6ffnen - das
heiflt einer Erkenntnisweise und Methode -, der dich als wenigs-
tens so intelligent, kraft- und geheimnisvoll ansieht, wie sich selber,
und der den Wunsch hat, sich mit dir zu verbinden, damit durch
diese Verbindung etwas Neues entstehen kann?« (Tarnas 1991,
S.59)

Starkung der Beziehungs- und Gemeinschaftsfahigkeit

Die Psychotherapie der kommenden Dekaden muss einen Beitrag
zur Beziehungs- und Gemeinschaftsfihigkeit der Menschen leis-
ten. Personlichkeitsentwicklung steht zwangslaufig im Dienst der
Gemeinschaftsfihigkeit und unterstiitzt Ehrfurcht und Respekt vor
der Schopfung, wenn sie die transzendente Dimension als valide
Seinserfahrung einbezieht. Menschen miissen in einen differen-
zierten, feinfiihligen Kontakt mit sich selbst kommen. Therapeu-
ten miissen Mut und Wege finden, Menschen bei der Uberwin-
dung von Selbstphobien unterstiitzend zur Seite zu stehen. Immer
wieder geht es um die rechte Form des Menschen, die die Erfah-
rung von Teilhabe am Uberraumzeitlichen erméglicht. Und, wie
Karlfried Graf Diirckheim (1983) deutlich einfordert, diese Er-
fahrung in seiner transzendenten Qualitdt anerkennt und ernst
nimmt. Therapeutische Technik muss immer wieder zuriicktreten
kénnen hinter unmittelbare Begegnung. So werden Menschen fiir
die Erfahrung von Prisenz und Teilhabe am letztlich nicht fassba-
ren Urgrund des Seins sensibilisiert. Zu den korrespondierenden
Qualititen gehoren Erfahrungen wie zum Beispiel die Stille hinter
der Stille, durchdringende Begegnungsintimitit, grundlose Gliick-
seligkeit, Ergriffensein von Unausdriickbarem, Beriihrtsein von der
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eigenen Selbstliebe, Staunen iiber die Existenz von Leben an sich,
Beriihrtsein von Alltdglichem, Ruhe und Gelassenheit — die zum
Beispiel als entspannt-friedfertiger Gesichtsausdruck erlebt werden
kann -, Klarheit im Handeln, orientiertes Gestalten der eigenen
Zukunft oder auch die Empfindung von Selbstwirksamkeit im Ein-
klang mit dem eigenen Sein.

Hinweis

Sakrale Texte zeichnen sich durch sogenannte Multiplizitit aus.
Das bedeutet, dass sie in ihrer Bedeutungsgebung absichtlich vage
und unbestimmt bleiben und sich nicht ohne Weiteres entschliis-
seln lassen. Daher erfordern diese Texte eine personliche Ausei-
nandersetzung mit dem Leser. Die Texte miissen in jeder Gene-
ration neu entschliisselt und interpretiert werden. Ihre Bedeutung
kann also wechseln. Dieses Ringen um das jeweilige richtige und
zeitgemifle Verstdndnis ist an sich bereits ein kreativ-schopferi-
scher Akt. Dieses Schopferischsein ist bereits ein gottgleicher Akt,
der vom Verstindnis der jeweiligen Zeit und dem Bewusstseins-
stand des Lesers abhingt. Die Auseinandersetzung mit so einem
Text, wo sie mit existenzieller Ernsthaftigkeit begangen wird, kann
bereits als ein sakraler Akt verstanden werden.

Unmittelbares sakrales Ergriffensein ist in ihrer urspriinglichsten
Qualitt formlos (amorph). Auch eine sich als sdkular verstehende
Person kann so ein urspriingliches Ergriffensein erleiden oder er-
fahren. Auch in so einem Fall muss diese formlose, unausdriickbare
Erfahrung in irgendeiner Form ihren Ausdruck finden. Daher wird
die jeweilige Form der Erfahrung dann durch den Lebens- und Er-
fahrungshintergrund der jeweiligen Person bestimmt. Das bedeu-
tet, dass jede Aussage iiber spirituelle, transzendente, numinose Er-
fahrungen zwangsldufig vom Erlebenden durch Erfahrungen seiner
personlichen Lebenswelt eingefirbt und vermittelt sind. Die Art der
Vermittlung, zum Beispiel als Liturgie in der Kirche, psychothera-
peutisches Selbsterleben, intime partnerschaftliche Durchdringung,
Grofiziehen von Kindern, kulturellen oder soziologischen Gege-
benheiten, unterliegt immer der jeweiligen zeitbedingten Form und
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Interpretation. Eine verbindliche Definition ist daher schlechter-
dings nicht moglich. Jede Generation und Kultur findet ijhre eigene
Deutung. Da man also an Formlosigkeit, Deutung und Formge-
bung nicht vorbeikommt, das heif3t am amorphen Kern spirituel-
ler Ergriffenheit, verwende ich Begriffe, die ich im Zusammenhang
mit Transzendenz sehe, unscharf und austauschbar. Dazu geho-
ren unter anderem Begriffe wie »Nicht-Ich«, »Numinoses«, »Tran-
szendenz«, »das Gottliche«, »kosmisches Bewusstsein«, »aktiver
Intellekt«, »das Unbenennbare« oder »das Sakrale«. In diesem Buch
werden die Begriffe so verstanden, dass sie auf etwas verweisen, was
intellektuell nicht beweisbar, sondern gegebenenfalls erfahrbar ist.
Insofern konnen die Begriffe das Formlose nicht definieren, son-
dern nur darauf hindeuten, so wie das Tetragrammaton JHWH, die
Bezeichnung fiir das Géttliche im Alten Testament (= »Ich werde da
sein, als der ich dann da sein werde«), keine definierende, greifbare,
festlegbare Form erlaubt, woraus sich das Bilderlosigkeitsgebot im
Judentum ergibt. Das Letztendliche an sich bleibt unfassbar.
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