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Vorwort
Von Alois Maria Haas

Als Rudolf Steiners zwei Schriften tiber die christliche Mystik exakt nach dem
Eintritt des Fin de Siécle 1901 und 1902 erschienen, waren das nicht nur Momente,
die fiir Steiners spirituell-intellektuelle Entwicklung im Besonderen,’ sondern
auch fiir die historisch-wissenschaftliche Beschiftigung mit der Mystik in ihrer
religionswissenschaftlichen Variante von Bedeutung waren. Steiners Studien
gehoren zum europiischen Fanal einer neuen und hoch intensiven Beschifti-
gung mit mystischen Uberlieferungen, die iiber den Ersten Weltkrieg hinaus
philosophische, naturwissenschaftliche und theologische Studien animierten.

Die Jahrhundertwende gilt sowohl in der Perspektive der damaligen Aktualitit
der Geschehnisse wie auch im Riickblick vom 21. Jahrhundert her als ein mentaler
und intellektueller Einschnitt entscheidender Art. Peter Widmer begriindet
ihn unter aufgeklirter Nichtbeachtung von iiber 1500-jihriger christlicher —
sowohl systematisch wie historisch forschender — Beschiftigung mit »Mystik¢
(= theologia mystiké, theosophia, contemplatio), dem Fetisch »wissenschaftliche
Rationalitit gegen Mystik(* huldigend, folgendermaf3en:

Um 1900 entstand die wissenschaftliche Mystikforschung im Zuge der Religions-,
Metaphysik- und Mystikkritik durch die Moderne: den Darwinismus, den Marxismus
und die positivistischen Strémungen in den Wissenschaften{Damals.wurde Mystik
zunehmend Gegenstand wissenschaftlicher Forschung und wurde’durch materiali-
stische Erklirungen und anthropozentrische Deutungen diffamiert. Als Reaktion

1 Alle Steiner und Steiners Bildungshorizont betreffenden’ Informationen sind Christian Cle-
ments vortrefflich informierender Einleitung und seinen Kommentaren zu Steiners Studien
in diesem Band zu entnehmen.

2 Vgl. dazu Reinhard Margreiter: Erfahrung und Mystik. Grenzen der Symbolisierung. Berlin 1997,
297-436, wo die verschiedenen Positionen der neueren Philosophie ausfiihrlich und differenziert
behandelt werden. Dazu von dems.: 2Won der Metaphysik zur Mystik — Uberlegungen mit und
gegen Karl Albert:, in: Probleme philosophischer ‘Mystik. Festschrift fiir Karl Albert zum 7o.
Geburtstag, hg. v. Elenor Jain und Reinhard Margreiter. Sankt Augustin 1991, 4958 (wo allerdings
doch wieder eine Frontstellung anderer'Art unterstellt wird).
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entstanden metaphysische Rehabilitationsprojekte, in denen Mystik, Metaphysik
und Religion durch den Rekurs auf mystische Erfahrungen gerechtfertigt wurden.?

Schon das 6. (Dionysios Areopagita), das gelehrte 13., das 14. und vor allem
das 16.# Jahrhundert waren sich {iber die Art Reflexion, die sie begleitend zur
mystischen Erfahrung (unio mystica) tibten, im Klaren und wussten, dass es sich
dabei weitgehend um eine wahre scientia mystica handelte, die iiber ihre eigene
Problematik, ihre systematischen und historischen Denkformen in selbstsicherer
Methodik im Bilde war.

Bei der Beurteilung des geistes- und kulturgeschichtlichen Bruchs fillt min-
destens so entscheidend ins Gewicht dessen Deutung als eine um 1900 vorherr-
schende, alle Lebensdimensionen umfassende und in Frage stellende Krise und
Krisenstimmung. Mit Recht hilt Fritz-Dieter Maafs, der besonnene Geschichts-
schreiber einer Geschichte der Mystikforschung in den Jahren 1918-1933, dazu
unmissverstindlich fest:

Gegen Ende des 19. Jahrhunderts zeichnete sich im Geistesleben Europas ein quilen-
des Krisenbewusstsein ab. »In Deutschland hatten der Sieg und die Reichsgriindung
1870/71 zu einem gewaltigen Aufschwung der Wirtschaft und des staatlichen
Machtdenkens gefiihrt.« Der DARWINistische Materialismus und der Positivismus
fanden in allen Stidten Gehor und auch begeisterte Zustimmung. Das deutsche
Biirgertum »erlag der Ideologie des unbegrenzten Forstschritts oder erstarrte in der
Enge materiellen Denkens«. Mit dem Optimismus verband sich buirgerliche Sattheit.
Der junge Kaiser mit seinem prahlerischen Gebaren (»Ich fiihre euch herrlichen Zeiten
entgegen, Schwarzseher dulde ich nicht!«) wurde von breiten Kreisen bewundert.
Die kausal-mechanistische Weltanschauung, die mit der Willensfreiheit aufraumte,
fand ihren Ausdruck besonders in der »Verneinung Gottes« in' Haeckels Weltrditseln
(1899). »Der verlorene Gott wurde ersetzt durch denNaturtrieb.«*>

3 Peter Widmer: Mystikforschung zwischen Materialismusund Metaphysik. Eine Einfiihrung.
Freiburg 2004, 1.

4 Michel de Certeau: Mystische Fabel: 16, bis 17. Jahrhundert. Frankfurt a. M. 2010, 124 ff.

5 Fritz-Dieter Maaf3: Mystik im Gesprdch.-Materialien zur Mystik-Diskussion in der katholischen
und evangelischen Theologie Deutschlands nach'dem Ersten Weltkrieg. Wiirzburg 1972, 17. — Einen
Grundtatbestand dieser Krise signalisiert Kurt Flasch (Die geistige Mobilmachung. Die deutschen
Intellektuellen und der Erste Weltkrieg. Ein Versuch. Berlin 2000, 9) in der ritselhaften Tatsache,
dass sich die Deutschen (und damit.die deutschen Intellektuellen) »seit 1870 insbesondere, als
militdrisches Volk definiert« hatten, Das Bild, das Flasch von den kriegsfreudigen Philosophen
zeichnet, ist bitter.
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trachtung die oben beschriebene Signatur als das zugrunde liegende Formgesetz
der menschlichen Bewusstseinsentwicklung abzeichnet. Wie Goethe in seinen
botanischen Studien verschiedene Pflanzenorgane in Reihen angeordnet hatte,
um der Einbildungskraft des Betrachters im morphologischen Durchgang durch
diese Reihe die grundlegenden Bildungsgesetze der Pflanzenwelt anschaulich
werden zu lassen, so ordnete Steiner hier ideelle Phinomene in einer Versuchs-
reihe an, in deren Betrachtung sich die Selbsterkenntnis des Weltgrundes im
Menschen als das aller menschlichen Vorstellungsbildung zugrunde liegende
Urphinomen erweisen sollte. Im Lichte dieser »Ur-Tatsache« des Bewusstseins
sollte eine Verbindung von Mystik und Wissenschaft, wie Anthroposophie sie
anstrebt, als natiirliches telos abendlindischer Geistesentwicklung erscheinen.

Zum Kontext der Schriften von 1901 und 1902:
die Idee einer Synthese von Mystik und Wissenschaft

Ein zentraler konzeptioneller Bezugspunkt fir die Darstellung dieser bewusst-
seinsevolutiven Grundkonzeption in den Schriften von 1901 und 1902 ist Steiners
Verstindnis von Mystik und vom Verhiltnis des mystischen Erlebens zum
wissenschaftlichen Erkennen. Ausdriickliches Ziel dieser Texte ist, die mystische
Erfahrung selbst, unter bestimmten Voraussetzungen, als den Anforderungen
wissenschaftlichen Erkennens geniigend auszuweisen. Durch einen gliicklich
erhaltenen Brief aus dem Jahre 1881 wissen wir, dass Steiners Auseinandersetzung
mit dieser Frage schon in frithester Jugend einsetzte. Damals schrieb er an seinen
Jugendfreund Joseph Kock:

Es war die Nacht vom 10. auf den 11. Januar, in der ich keinen Augenblick schlief. Ich
hatte mich bis halb ein Uhr mitternachts mit einzelnen philosophischen Problemen
beschiftigt, und da warf ich mich endlich auf mein Lager; mein Bestreben war voriges
Jahr, zu erforschen, ob es denn wahr wire, was Schelling-sagt: YUns allen wohnt
ein geheimes, wunderbares Vermégen bei, uns aus dem Wechsel der Zeit in unser
innerstes, von allem, was von aufden hinzukam, ‘entkleidetes Selbst zuriickzuziehen
und da unter der Form der Unwandelbarkeit das Ewige-in uns anzuschauen.c Ich
glaubte und glaube nun noch, jenes innerste-Vermgégen ganz klar an mir entdeckt
zu haben - geahnt habe ich es ja schon lingst —; die ganze idealistische Philosophie
steht nun in einer wesentlich modifizierten. Gestalt vor mir; was ist eine schlaflose
Nacht gegen solch einen Fund!"

17 GA 38,13.
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Obwohl aber die beschriebene Jugenderfahrung ein klassisches Beispiel ymysti-
scher¢ Erfahrung darstellt (und obwohl Steiner, wenn man dem Zeugnis Edouard
Schurés glauben kann, zu dieser Zeit schon Kontakt zu einem spirituellen
‘Meister«'® hatte, der ihn in ein mystisches Weltverstindnis einweihte), zdgerte
er lange, seine inneren Erlebnisse mit »Mystik« zu identifizieren. Statt dessen
versuchte er zunichst, wie der oben zitierte Brief zeigt, seine Innenerfahrung
im Kontext schellingscher Philosopheme zu verstehen. Spiter fand er bei Fichte,
Hegel und Goethe Formulierungen, in die hinein er seine eigenen Erkenntnis-
erlebnisse projizieren konnte.

Erst als Steiner in der Auseinandersetzung mit den naturwissenschaftlichen
Vorstellungen Goethes ab 1882 seine philosophischen Vorstellungen systematisch
ausarbeitete, riumte er strukturelle Ahnlichkeiten zwischen diesen und der
traditionellen Mystik ein. Wie der Mystiker, so heifst es in den Einleitungen
zu Goethes naturwissenschaftlichen Schriften, miisse auch derjenige, der die
Natur mit den Augen Goethes betrachte, ndie Wahrheit nicht als etwas in der
Aufdenwelt vorhandenes« auffassen, sondern »als etwas, das sich im Innern
des Menschen [...] ergreifen lasst.«™ Aber trotz solcher Einsichten verwendete
Steiner auch in dieser Zeit die Stichworte »Mystik« und »Mystizismus« vor allem
negativ, als Synonyme gedanklicher Unklarheit und diffusen Schwelgens im
Gefiihlshaften.>® In seinen Briefen finden sich Belege dafiir, dass er den Mystik-
Begriff selbst dann noch negativ besetzte, als er schon die enge Verwandtschaft
zwischen traditionellen Beschreibungen der mystischen Erfahrung und der seiner
eigenen Erkenntnistheorie zugrunde liegenden »Urtatsache des Innenlebens«
(MA, 13) erkannt hatte. In einem Brief an Eduard von Hartmann vom 1. November
1894 bezeichnet sich Steiner kategorisch als »Feind aller Mystik«, riumt aber im
selben Satz ein, dass in der von ihm in der Philosophie der Freiheit beschriebenen
Tatsache — »dass wir im Denken eigentlich gar nicht meht Einzelne sind, sondern
ein allgemeines Weltleben mitleben« — moglicherweise der »logische Kern« aller
Mystik zu suchen sei.*

18 Im theosophischen und anthroposophischen Kontext sind unter »Meistern« Inspiratoren zu
verstehen, die — entweder als inkarnierte Menschen odef aus dem Bereich des Ubersinnlichen
heraus — anderen Menschen zu vertieftem Wirklichkeitsverstindnis und zur Einweihung
verhelfen kénnen. Niheres dazu findet sich in der Einleitung zu SKA 7. Zum Wortlaut von
Schurés Aussage vgl. Anm. zu MA,43"(»Von ¢inem Meisterc).

19 GA 1, 339.

20 GA 4, 139. Als solch substanzlose Schwirmerei betrachtete Steiner zu dieser Zeit, worauf
Alois Maria Haas in seinem Vorwort.bereits hingewiesen hat, auch die gerade in Deutschland
sich etablierende anglo-indische Theosophie.

21 GA 39, 227.
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Erst in den Jahren 1898/99, also unmittelbar vor Abfassung der in diesem
Band vorgestellten Schriften, lisst sich eine deutliche Identifikation Steiners
mit der Mystik, freilich nur mit einer »richtig verstandenen« (MA, XVI), kon-
statieren. In dieser Zeit arbeitete Steiner intensiv an philosophiegeschichtlichen
Abhandlungen,* in denen er sich intensiver mit denjenigen Denkern und
Texten auseinandersetzte, die spiter in Mystik und Christentum eine zentrale
Rolle spielten: Heraklit, Platon, Plotin, die anonyme mittelalterliche Schrift
Theologia Teutsch, Jakob B6hme und Angelus Silesius. Hier formulierte er auch
zum ersten Mal die These von einem engen inneren Zusammenhang zwischen
mystischem und naturwissenschaftlichem Erkennen.* Der Mystiker, so sah es
Steiner jetzt, neige dazu, sich ganz an seine Innenerfahrung hinzugeben und
gerate so in die Gefahr, das Interesse an der dufSeren Natur vollig zu verlieren,
obwohl diese letztlich eine Manifestation seines eigenen Wesens, gewissermafSen
ein als Auflenwelt erlebtes Ich« sei; der Naturwissenschaftler hingegen sei in
der Gefahr, sich ganz an das Bild dieser als dufSerlich erlebten Wirklichkeit
hinzugeben und dadurch das Verstindnis fiir das geistig und seelisch Wirkende in
seinem eigenen Innern zu verlieren, obwohl dieses allein einen Zusammenhang
seines Weltbildes mit seinem eigenen Selbst herzustellen vermag. So fithrten
beide Richtungen zu einem toten Punkt, an dem der Erkennende sich an
die »innere« bzw. riuf3ere« Hilfte einer von ihm selbst kiinstlich in zwei Teile
zerrissenen Wirklichkeit klammert und ihm so das Ganze, das Wirkliche, das

22 Zum einen verfasste Steiner eine umfassenden Darstellung von Lebens- und Weltanschau-
ungen im neunzehnten Jahrhundert (erschienen 1900/01), welche heute gewdhnlich unter dem
Titel der 1914 erfolgten Umarbeitung Die Rdtsel der Philosophie rezipiert wird. Hier lisst sich
eine erste Beschiftigung mit Jakob B6hme erkennen, wenn auch zunichst nur in seinem
geistigen Einfluss auf Figuren des 19. Jahrhunderts wie Schelling und Baader. Spuren einer
Bohme-Rezeption finden sich auch in anderen Texten der Jahre 1898 und. 1899, etwa in dem
Autoreferat Goethes geheime Offenbarung (GA 30, 86—98) und in dem programmatischen
Aufsatz Der Egoismus in der Philosophie (GA 30, 99-151). Besonders der letztere kann in
mehrfacher Hinsicht als Vorstufe zu den Schriften der Jahre 1901 und, 1902 gesehen werden.
23 Sowohl Descartes als auch Béhme, heifdt es etwa in dem Egoismus-Aufsatz, seien an einem
Wendepunkt der Bewusstseinsgeschichte zu der Einsicht gekommen, dass der Mensch nur in
seinem Innern die Wahrheit finden konne. Beide seien so.der Erkenntnis, dass alle menschliche
Erkenntnis letztlich Selbst-Erkenntnis ist, ganz nahe gekommen:. Freilich seien beide dann vor
dieser Konsequenz insofern zuriickgeschreckt, als-sie dann.nicht das )Ich« als die letzte dem
Menschen erkennbare Instanz identifiziert hitten, sondern das im Innern erlebte Wesenhafte
doch nur wieder als den traditionellen christlichen“Gott« (B6hme) bzw. als Bild einer dufSeren
materiellen »Natur« (Descartes) interpretiert hitten. So sei der letzte und entscheidende Schritt
in der menschlichen Selbsterkenntnis verpasst.worden; statt wirklicher Menschenerkenntnis
(das Wort »Anthroposophie liegt.schon in,der Luft) seien »Mystik« und »Naturwissenschaft
herausgekommen.
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Leben durch die Finger rinnt. Wenn aber der Wissenschaftler seine empirischen
Methoden nicht nur auf die in der Wahrnehmung gegebenen Bilder einer
jufleren Natur, sondern konsequent auch auf die Tatsachen seines Innenlebens
richte, und wenn andererseits der Mystiker nicht nur das Personliche in seinem
Innenleben, sondern auch die am dufSeren Naturbild zu machenden objektiven
Sinnesbeobachtungen zum Gegenstand eines vertieften inneren Erlebens mache;
dann konnten beide Richtungen in einer mystisch vertieften Wissenschaft
bzw. einer wissenschaftlich fundierten Mystik zusammenkommen, in welcher
yInneres« und »Aufleres( im Menschen wie in der Natur als Metamorphosen ein
und desselben Wesens verstanden werden.

Indem diese dialektische Konzeption, welche in der Mystik-Schrift ihre
erste umfassende Darstellung fand, Steiner schon vor der Jahrhundertwende
klar vor Augen stand,** bestitigt sich unsere oben formulierte These, dass
die Schriften von 1901 und 1902 als fundamentale Untersuchung von Wesen
und Entwicklung des Bewusstseins konzipiert waren und somit als keimhafte
Darstellung der anthroposophischen Wissenschaftskonzeption gedeutet werden
konnen. Dass Steiner selbst seine Schrift schon zur Zeit ihrer Abfassung in
dieser programmatischen Weise verstand, zeigt sich in dem bereits zitierten
Schreiben an Kirchbach. Dort heifst es:

24 Vgl. den bereits ziterten Brief an Kirchbach: »Mir scheint in der Geschichte des abendlindi-
schen Denkens gegenwirtig ein Moment zu sein, wie wir einen solchen seit etwa Galilei noch
nicht gehabt haben. Vorher war wieder einer zur Zeit Augustins. Von Augustin bis — etwa —
Galilei haben wir eine Zeit der nach innen gehenden menschlichen. Geisteskrifte. Seither
eine Verbreiterung iiber die dufdere Erfahrungswelt. Beide Entwicklungsstrémungen miissen
zuletzt bei toten Punkten anlangen. Die Denkgesinnung Augustins hat zuletzt alle Fihigkeit
verloren, tiber die AufSenwelt mitzusprechen; sie konnte nur noch un-, ja anti-wissenschaftlich
sein. Unsere moderne naturwissenschaftliche Denkweise ist*zwar im eminentesten Sinne
wissenschaftlich — oder kénnte es wenigstens sein,-wenn die-Naturforscher alle auch logisch
geschulte Kopfe wiren —, aber sie hat so, wie (sie ist, alle Mdglichkeit verloren, iiber das
Innenleben, tiber den Geist mitzusprechen./~ Und wir-miissen, meine ich, wenn wir die
vZeichen der Zeit« richtig deuten, vor einer Epoche einer Vertiefung in den Geist stehen. Das
nichste Zeitalter wird Augustinismus und Haeckelismus als »aufgehobene Momente« in sich
enthalten« (GA 39, 422). Ahnlich lief2\Steinet sich schon 1901 in den Vortrigen iiber Das
Christentum verlauten: »Wir missen tatsichlich sagen, dass es fiir das Abendland, wenigstens
fiir unsere europiische Bildung; keinen ‘einleuchtenderen Weg gibt zu [... der Theosophie ...]
zu kommen, als den aus der Naturwissenschaft heraus. [...] Ich bin tiberzeugt, dass mehr als
alle abendlandischen Religionen dazu-imstande sind, dieser Weg zum Ziel fithren wird - denn
die naturwissenschaftlichen Lehren miissen in die Theosophie einmiinden« (CMV(1I), 115).
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Ich weif, dafd ich etwas Ahnliches wage wie einst Fritz Schultze, von dessen positiven
Aufstellungen heute nichts mehr als richtig gilt, wihrend das biogenetische Gesetz —
vielleicht noch korrigiert — in alle Zukunft weiterleben wird.?

Fritz Schultze (1846-1908), ein neukantianisch geprigter Philosoph und Pid-
agoge, hatte in verschiedenen Schriften® den Versuch unternommen, das von
Haeckel aufgestellte biogenetische Grundgesetz, nach welchem die individuelle
Keimesgeschichte eines biologischen Wesens eine geraffte Wiederholung der
stammesgeschichtlichen Entwicklung seiner Art ist, auf die psychologische
und moralische Entwicklung des Menschen anzuwenden. In dhnlicher Weise
versuchte Steiner in den vorliegenden Schriften das Grundprinzip der Entste-
hung menschlicher Vorstellungen in Analogie zur biologischen Evolution zu
verstehen und somit ein dem )biogenetischen( entsprechendes )ideogenetisches:
Entwicklungsgesetz zu entwerfen. Ein solcher Anspruch war nicht so abwegig,
wie es auf den ersten Blick erscheinen mochte, denn schon in Steiners philoso-
phischem Frithwerk war seine grundlegende Zielrichtung eine epistemologische
gewesen, d. h. er hatte versucht, das jedem individuellen Erkenntnisakt zugrunde
liegende allgemeine Prinzip des Erkennens zu ergriinden und darzulegen. Vor
diesem Hintergrund kénnen die Schriften der Jahre 1901 und 1902 so verstanden
werden, dass Steiner hier nun nicht mehr das allgemeine Grundprinzip des
Erkenntnisaktes als solchem untersuchte, sondern das Prinzip der Entstehung
von konkreten Vorstellungen im Verlauf der Kulturgeschichte. Man konnte dieses
Prinzip vereinfachend auch das Gesetz von der Entstehung der menschlichen
Gottes-, Jenseits- und Naturvorstellungen als verdinglichenden Projektionen
der Selbst-Erfahrung nennen. Es geht davon aus, dass alle mystischen und
naturwissenschaftlichen Vorstellungen (so in der Mystik-Schrift),-aber auch alle
mythischen, religiésen, kiinstlerischen und philosophischen Anschauungen (wie
in der Christentums-Schrift angedeutet) ihren Ursprung letztlich in der einen
»Urtatsache des Innenlebens¢, in der mystischen Selbsterfahrung des-Geistes im
Menschen haben.? Die Natur des Wissens selbst, so_Steiner; fithre das mensch-
liche Bewusstsein an die Schwelle zur Einsicht.in den Ich-haften Charakter

25 GA 39, 422f.

26 Die Thierseele (1868), Kant und Darwin. Ein(Beitrag zur.Geschichte der Entwicklungslehre
(1875), Philosophie der Naturwissenschaft (1881).

27 Vgl. CMV(]), 47: »Wir miissen daran festhalten: In ‘der heidnischen Religion und in den
wissenschaftlichen Vorstellungen reden'wir von nichts anderem, indem wir von AufSenwelt
reden, als dass wir unser eigenes Innenleben in.die Auflenwelt und diese in unsere Innenwelt
hineintragen - und dann die ganze Innen- und-Auflenwelt als Harmonie uns entgegenkommen
sehen.«
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allen Erkennens, und dieser Erfahrung seien die verschiedenen Spielarten von
Mythologie, Philosophie, Religion, Kunst, Mystik oder eben von Naturwissen-
schaft entsprungen, welche in der Geschichte des abendlindischen Denkens
aufgetreten sind, indem namlich der Mensch das Wissen von seinem eigensten
innersten Wesen als Wissen von einer Transzendenz aufgefasst habe, als Wissen
von »Gottt, von der »ldeec oder der »Natur« (um nur die gingigsten Spielarten
dieser Selbstverdufderung zu nennen). In den mannigfachen Weltanschauungen,
Mythologien und Philosophien, so verschieden sie im Einzelnen sein mégen, sah
Steiner somit verschiedene, gesetzmifig beschreibbare Metamorphosen?® des
einen Ur-Vorgangs der Projektion des Ich¢ in ein wie auch immer ausgestaltetes
Nicht-Ich«.

Dieses ideogenetische Gesetz in seiner strikt ideengeschichtlichen Anwendung
hat Steiner spiter weiter ausgebaut und verfeinert, etwa in den Rdtseln der
Philosophie von 1914 und in den Anthroposophischen Leitsdtzen von 1924/25.
In seiner Ausweitung auf alle Gebiete des menschlichen Wissens hingegen
wurde es zur grundlegenden Leitidee der Anthroposophie tiberhaupt, insofern
diese sich selbst als Versuch einer umfassenden Dokumentation der Selbst-
Erfahrung des Seinsgrundes im menschlichen (bzw. im steinerschen) Bewusstsein
darstellt. Und so lassen sich die vorliegenden Schriften riickblickend als eine
das philosophische Frithwerk erginzende zweite methodische Grundlegung all
dessen lesen, was Steiner ab 1904 als Theosoph und ab 1913 als Anthroposoph
ausgearbeitet hat. Wurde die steinersche Esoterik in der philosophischen Arbeit
mit Goethe und dem deutschen Idealismus gedanklich gezeugt, so werden wir
in seiner Auseinandersetzung mit der Mystik Zeuge ihrer eigentlichen Geburt.?

28 Deutlicher als in der Buchversion bedient sich Steiner in den Vortrigen von 1901/02
der Metamorphosenvorstellung, um sein ideogenetisches Konzept zu vermitteln. Vgl. etwa
CMV(II), 8: »Philons Mystik muss ich in groflen Ziigen darstellen [.4.]'um dann darstellen zu
konnen, wie gerade diese in Alexandrien zum Ausdruck.gekommene Lehre in verschiedensten
Metamorphosen — auf der einen Seite in Nordafrika, dann aber.auch in Palistina, besonders
in der Sekte der Essder — lebte [...]«.

29 Die im gegenwirtigen Diskurs kontrovers.diskutierteFrage, ob Steiner dabei den Idealismus
und die Mystik, ob er Eckhart und Bohme, Goethe und Fichte rrichtigc oder »falsch« verstanden
hat, ob er deren Impulse »weitergefithrtc ‘oder diese fiir seine Zwecke jrinstrumentalisiert«
hat, ist fir diesen Befund unserer ‘Auffassung nach ohne Belang. Die Anthroposophie als
Weltanschauung ist unbestreitbar ‘ein"Kind, der’ Verbindung des deutschen Idealismus mit der
Deutschen Mystik im Denken'Rudolf Steiners; ob ein legitim oder illegitim gezeugtes, soll
hier nicht entschieden werden, = Fiir.eine innere Verwandschaft des deutschen Idealismus mit
der Mystik hatte tibrigens vor Steiner schon Franz von Baader argumentiert, ebenso Joseph
Bach in seinem Buch Meister Eckhart, der Vater der deutschen Speculation (1864).
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CHRISTENTUM UND HEIDNISCHE WEISHEIT?

In der Zeit, in der auch das Christentum seine ersten Anfinge hat, treten
innerhalb der antiken heidnischen Kultur Weltanschauungen auf, die sich als
eine Fortfithrung der platonischen Vorstellungsart darstellen, und die auch als
eine verinnerlichte, vergeistigte Mysterienweisheit aufgefafst werden diirfen.
Ihren Ausgang nahmen sie von dem Alexandriner Philo (25 v.Chr. bis
so n.Chr.). Ganz ins Innere der Menschenseele scheinen bei ihm die Vorginge
verlegt, die zum Géttlichen fiihren. Man mochte sagen: der Mysterientempel,
in dem Philo seine Weihen sucht, ist einzig und allein sein eigenes Innere® und
dessen hohere Erlebnisse selbst. Durch Prozesse rein geistiger Art ersetzt er die
Prozeduren, die sich in den Mysterienstitten abspielen. Das Sinnesanschauen
und die logische Verstandeserkenntnis fiihren, nach seiner Uberzeugung, nicht
zum Gottlichen. Sie haben es nur mit dem Verginglichen zu tun®. Aber es gibt4
fur die Seele einen Weg, sich iiber diese Erkenntnisarten zu erheben. Sie muf3
aus dem heraustreten, was sie ihr gewohnliches »Ich« nennt. Sie mufs diesem
»Ich« entriickt werden. Dann tritt sie in einen Zustand spiritueller Erhéhung®,
Erleuchtung ein, in dem sie nicht mehr im gewdéhnlichen Sinne weif3, denkt
und erkennt. Denn sie ist mit dem Géttlichen verwachsen, fmit ihm ineinander
geflossen. Das Gottliche wird erlebt als ein solches, das sich nicht in Gedanken
formens®, nicht in Begriffen | mitteilen 1a3t. Es wird erleb t. Und der es erlebt,
weiR, da er von ihm nur® Mitteilung machen kann ! J, wenn er dazu kommt, den
Worten Leben zu geben. Von dieser mystischen Wesenheit, die man in den tiefsten
Schachten der Seele erlebt, ist die Welt das Abbild. Sie ist aus dem-unsichtbaren,
undenkbaren Gott hervorgegangen. Ein unmittelbares Bild dieser Gottheit ist
die weisheitsvolle Harmonie der Welt, der die sinnlichen Erscheinungen folgen.
Diese weisheitsvolle Harmonie ist das geistige Ebenbild der-Gottheit. Es ist der
in die Welt ergossene gottliche Geist: die Weltvernunft, der Logos, der Sprof3
oder Sohn Gottes. Der Logos ist der Vermittler zwischen/der Sinnenwelt und
dem unvorstellbaren Gott. Indem der Mensch sich mit-Erkenntnis durchdringt,
vereinigt er sich mit dem Logos. Der Logos wird in ihm verkorperlicht. Die zur
Geistigkeit entwickelte Personlichkeit ist Trager des.Logos. Uber dem Logos liegt
Gott; unterhalb desselben die vergingliche Welt: Der Mensch ist berufen, die

a D, Weisheit. b D, Inneres ¢ D, thun d D, giebt e D, Verzickung f Zus.D, g D,
Gedankenformen h D, niemand 1 gestr. D; ; denn die einzige Art, zu ihm zu kommen,
ist, es selbst erleben. j Zus, D,
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Kette zwischen beiden zu schlieflen. Was er in seinem Innern als Geist erlebt,
ist der Weltengeist. Unmittelbar wird man bei solchen Vorstellungen an die
pythagoriische Denkart erinnert. (Vgl. S. 40 ff))* — Im Innenleben wird der Kern
des Daseins gesucht. Aber das Innenleben ist sich seiner kosmischen Geltung
bewufst. Es ist im wesentlichen aus einer Vorstellungsart hervorgegangen, die der
des Philo dhnlich ist, was Augustinus sagt: »Wir sehen alle Dinge, die gemacht
sind, weil sie sind; aber weil Gott sie sieht, sind sie.« — Und iiber das, was
und wodurch wir sehen, fiigt er bezeichnend hinzu: »Und weil sie sind,
sehen wir sie duflerlich; und weil sie vollkommen sind, sehen wir sie innerlich.«
Bei Plato ist die gleiche Grundvorstellung vorhanden. (Vgl. S. 44 £f)®. Philo hat
genau | wie Plato in den Schicksalen der menschlichen Seele den Abschlufs des
grofsen Weltendramas, die Erweckung des verzauberten Gottes, gesehen. Er
hat ja die inneren Taten® der Seele mit den Worten beschrieben: die Weisheit
in dem Innern des Menschen? geht »ndie Wege des Vaters nachahmend und
formt, auf die Urbilder schauend, die Gestalten«. Es ist daher keine personliche
Angelegenheit, wenn der Mensch in sich Gestalten formt. Diese Gestalten sind
die ewige Weisheit, sind das kosmische Leben. Das ist im Einklang mit der
Mysterienauffassung von den Volksmythen. Der Myste sucht in den Mythen den
tieferen Wahrheitskern (vgl. S. 64ff) €. Und was der Myste mit den heidnischen
Mythen tutf, das vollbringt Philo mit den mosaischen Schépfungsberichten.
Die Berichte des alten Testamentes sind ihm Bilder fiir innere Seelenvorginge.
Die Bibel erzihlt die Weltschopfung. Wer sie als Darstellung dufderer Vorginge
nimmt, der kennt sie nur halb. Gewif$ steht geschrieben: »Im Urbeginn®8 schuf
Gott Himmel und Erde. Und die Erde war wiist und leer, und es war finster in der
Tiefe; und der Geist Gottes schwebte iber den Wassern.« Aber der wahre, innere
Sinn solcher Worte muf$ in den Tiefen der Seele erleb t werden. Es muf3
der Gott im Innern gefunden werden, dann erscheint(er, als der »Urglanz, der
unzihlige Strahlen aussendet, nicht sinnlich-wahrnehmbar, sondern insgesamt
gedanklich«.! So driickt sich Philo aus. Fast genatt wie‘in“der Bibel heif3t es
bei Plato (im Timdos): »Als nun aber der Vater; 'welcher-das All erzeugt hatte,
es ansah, wie es belebt und bewegt und ein Bild der-ewigen Gotter geworden
war, da empfand er Wohlgefallen daran.«\In der-Bibel liest man: »Und Gott sah,
daf3 alles gut war.« — Das Gottliche(etkennen, jheifdt wie bei Plato, wie in der
Mysterienweisheit * : den | Schépfingswerdegang als eigenes seelisches Schicksal

a D, D, (Vergl. S. 36f.). D, (Vergl. S. 46ff)) 'b D, D, (Vergl. S. 40ff.) D, (Vergl. S. soff.)
¢ D, Thaten d D, Menschen, e D; D, (vergl. S. s8ff.) D, (vergl. S. 75ff) f D, thut
g D, Anfang h D, gedanklich.« i In'der Korrekturfahne zur s. Auflage findet sich hier der
Zusatz: auch im Sinne der Bibel Dieser wurde jedoch nicht aufgenommen in den Druck (vgl.
GA 8, 196).
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erleben. Geschichte der Schopfung und Geschichte der sich vergottlichenden
Seele fliefSen dadurch in Eins zusammen. Man kann den Schépfungsbericht des
Moses, nach Philos Uberzeugung, dazu verwenden, die Geschichte der Gott
suchenden Seele zu schreiben. Alle Dinge in der Bibel erhalten dadurch einen
tief symbolischen Sinn. Philo wird zum Ausleger dieses symbolischen Sinnes.
Er liest die Bibel als Seelengeschichte.

Man darf sagen?, daf3 Philo® mit dieser Art, ¢ die Bibel zu lesen, einem Zuge
seiner Zeit entsprach, der aus der Mysterienweisheit geschopft war. Konnte er ja
dieselbe Art der Auslegung alter Schriften von den Therapeuten berichten. »Sie
besitzen auch Werke alter Schriftsteller, die einst ihre Schule leiteten und viele
Erklarungen tiber die in den allegorischen Schriften ibliche Methode
hinterlieSen. ... Die Auslegung dieser Schriften ist bei ihnen auf den tieferen
Sinn der allegorischen Erzihlungen gerichtet.« (Vgl. S. 135.)¢ So war
Philos Absicht® auf den tieferen Sinn der »allegorischen« Erzihlungen des alten
Testamentes gerichtet.

Man vergegenwirtige sich, wozu eine solche Auslegung fithren konnte. Man
liest den Schopfungsbericht und findet darin nicht nur eine dufSerliche Erzahlung,
sondern das Vorbild fir die Wege, welche die Seele nehmen muf3, um zum
Gottlichen zu gelangen. Die Seele muf also — darin f nur kann ihr mystisches Weis-
heitsstreben bestehen - in8 sich die Wege Gottes mikrokosmisch wiederholen.
Es muf8 sich in jeder Seele das Weltendrama abspielen. Eine Erfillung des
im Schopfungsbericht gegebenen Vorbildes ist das Seelenleben des mystischen
Weisen. Moses hat nicht nur geschrieben, um geschichtliche Tatsachen” zu
erzihlen; | sondern um in Bildern zu veranschaulichen, was die Seele fiir Wege
nehmen muf3, wenn sie Gott finden will.

Das alles bleibt in der Weltanschauung Philos innerhalb. des Geistes
beschlossen. Der Mensch erlebt in sich, was Gott in der Welt erlebt hat. Das
Wort Gottes, der Logos, wird Seelenereignis®. Gott hat die-Juden aus Agypten
nach dem gelobten Lande gefiihrt; er hat sie durch Qualen und Entbehrungen
gehen lassen, um ihnen dann das Land der VerheifSung zu schenken. Das ist der
duflere Vorgang. Man erlebe ihn im Innern. Man geht aus'dem Lande Agypten,
der verginglichen Welt, durch die Entbehrungen; welche zur Unterdriickung
der sinnlichen Welt fiihren, in das gelobte Land der Seele ein, man erreicht
das Ewige. Bei Philo ist das alles innerlicher Vorgang. Der Gott, der in die’
Welt ausgegossen wurde, feiert seine Auferstehung in der Seele, wenn sein

a D, annehmen b D, Philo, ¢ D, Art d. D,;'D, (Vergl. S. 118). D, (Vergl. S.158.) e D,
Philo’s Sinn f D, also, darin g, D, bestehen, in h D, Thatsachen i D, Seelen-Ereignis
j D, der
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Schopfungswort verstanden?® und in der Seele nachgebildet wird. Dann hat
der Mensch in sich den Gott, den Mensch gewordenen Gottesgeist, den Logos,
Christus, auf geistige Art geboren. In diesem Sinne war die Erkenntnis fiir Philo
und Pfiir diejenigen, die in seinem Sinne dachten, eine Christusgeburt innerhalb
der Welt des Geistigen. Eine Fortbildung dieser philonischen Denkungsart
war auch die neuplatonische Weltanschauung, die sich mit dem Christentum
zugleich fortbildete. Man sehe, wie Plotin (204-269 n.Chr.) seine geistigen
Erlebnisse schildert:

»Oftmals, wenn ich aus dem Schlummer der Korperlichkeit erwache, zu
mir komme, von der Aufsenwelt abgewendet, in mich einkehre, so schaue ich
eine wundersame Schonheit; dann bin ich gewif3, meines besseren Teiles inne
geworden® zu sein; ich betitige? das wahre Leben, bin mit dem Géttlichen
geeint, und in ihm gegriindet, gewinne | ich die Kraft, mich noch iber die
Uberwelt hinaus zu versetzen. Wenn ich dann nach diesem Ruhen in Gott
aus dem Geistesschauen wieder zur Gedankenbildung herabsteige, dann frage
ich mich, wie es zuging, dafs ich jetzt herabsteige, und dafl iiberhaupt einmal
meine Seele in den Kérper eingegangen ist, da sie doch in ihrem Wesen so ist,
wie sie sich mir eben gezeigt hatte« und »was mag denn der Grund sein, dafs
die Seelen den Vater, Gott, vergessen, da sie doch aus dem Jenseits stammen
und ihm gehoren, und so von ihm und sich selbst nichts wissen? Des Bosen
Anfang ist fiir sie der Wagemut und die Werdelust und die Selbstentfremdung
und die Lust, nur sich zu gehoren. Es geliistete sie nach Selbstherrlichkeit; © sie
tummelten sichf nach ihrem Sinne, und so gerieten sie auf den Abweg und
schritten zum vollen Abfalle vor, und damit schwand ihnen die Erkenntnis
ihres Ursprungs aus dem Jenseits, wie Kinder, frith von ihren Eltern getrennt$
und in der Ferne aufgezogen, nicht wissen, wer sie und ihre Eltern sind«. Die
Lebensentwicklung?, welche die Seele suchen soll, wird von Plotin dargestellt:
»befriedet sei ihr Korperleben und dessen Wogenschlag, befriedet sehe sie
alles, was sie umgibt': die Erde und das Meer und die Luft und den Himmel
selbst, ohne Regung. Sie lerne darauf achten, wie die'Seele von aufden her in
den ruhenden Kosmos gleichsam sich ergief3t'und einstromt, von allen Seiten
andringt und einstrahlt; wie die Sonnenstrahlen eine dunkle Wolke erleuchten
und goldig erglinzen machen, so.verleiht die'Seele, wenn sie in den Leib der
himmelumspannten Welt eingeht; ihm’ Leben und Unsterblichkeit.«

a D, verstanden, b Zus.D, c D,innegeworden d D, bethitige e D, Selbstherrlichkeit,
f D, sich, g D, getrennt, h D; Lebensentwickelung i D, umgiebt j D, ihr
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Es ergibt? sich, daf$ diese Weltanschauung mit dem Christentum eine tiefge-
hende Ahnlichkeit hat. ® Bei den | Bekennern der Jesusgemeinde® heifst esd: »Was
von Anfang an geschehen ist, was wir gehort und gesehen haben mit Augen, was
wir selbst geschauet, was unsere Hinde beriithrt haben von dem Worte des
Lebens ... das melden wir euch®«; so konnte im Sinne des Neuplatonismus
gesagt werden: Was vom Anfange an geschehen ist, was man nicht héren und
sehen kann: das muf$ man spirituell erleben als das Wort des Lebens. Die
Entwicklung® der alten Weltanschauung vollzieht sich somit in einer Spaltung.
Sie fiihrt zu einer Christus-Idee, die sich auf rein Geistiges bezieht, im Neupla-
tonismus und dhnlich gerichteten Weltanschauungen; und andrerseits zu einem
ZusammenflieBen dieser Christus-Idee mit einer geschichtlichen Erscheinung,
der Personlichkeit Jesu. Den Schreiber des Johannes-Evangeliums kann® man
den Verbinder der beiden Weltanschauungen nennen. »Im Urbeginne®
Wort.« Diese Uberzeugung teilt er mit den Neuplatonikern. Das Wort wird Geist
im Innern der Seele: das folgern die Neuplatoniker. Das Wort ist in Jesus Fleisch
geworden, ! das folgert der Schreiber des Johannes-Evangeliums’, und mit ihm die
Christengemeinde. Der nihere Sinn, wie das Wort allein Fleisch werden konnte,
war durch die ganze Entwicklung® der alten Weltanschauung gegeben. Plato
erzihlt ja das makrokosmische: Gott hat auf den Weltleib in Kreuzesform
die Weltseele gespannt. Diese Weltseele ist der Logos. Soll der Logos Fleisch
werden, so muf$ er im Fleisches-Dasein den kosmischen Weltprozef$ wiederholen.
Er muf$ ans Kreuz geschlagen werden und auferstehen. Als geistige Vorstellung
war dieser wichtigste Gedanke des Christentums in den alten Weltanschauungen
lingst vorgezeichnet. Als personliches Erlebnis machte es der Myste bei der
»Einweihung« | durch. Als Tatsache!, die fiir die ganze Menschheit Geltung
hat, muf3te es der »Mensch gewordene Logos«™ durchmachen. Etwas, was also
Mysterienvorgang in der alten Weisheitsentwicklung™ war: das'wird durch das
Christentum zur historischen Tatsache®. Dadurch wurde das Christentum die
Erfillung nicht nur dessen, was die jiidischen Propheten vorhergesagt hatten;
sondern es wurde auch die Erfilllung dessen, was die Mysterienvorhergebildet
hatten. — Das Kreuz auf Golgatha ist der in eine TatsacheP/zusammengezogene
Mysterienkult des Altertums. Dieses Kreuz begegnet-uns zuerst in den alten
Weltanschauungen; es begegnet uns innerhalb.eines einmaligen Ereignissesd, das

war das

a D, ergiebt b gestr. D, Sie ist ein geistiges, ein verinnerlichtes Christentum. ¢ D, Jesu-
Gemeinde d D, Heifdt es bei den Bekennern‘der Jesu-Gemeinde e D, Euch f D,
Entwickelung g D, Evangelisten Johannes kénnte h D, Anfange i D, geworden: j D,
Johannes k D, Entwickelung 1-D, Thatsache m D, Mensch gewordene Logos n D,
Weisheitsentwickelung o D, als historische Thatsache gedeutet p D, Thatsache q D,
als einmaliges Ereignis
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fir die ganze Menschheit gelten soll, am Ausgangspunkte des Christentums.

Von diesem Gesichtspunkte aus kann das Mystische im Christentum begriffen

werden. Das Christentum als mystische Tatsache? ist eine Entwicklungsstufe®

‘im Werdegang der Menschheit?® ¢; und die Ereignisse in den Mysterien und die

durch dieselben bedingten Wirkungen sind die Vorbereitung zu dieser mystischen s
54 Tatsache. |

a D, Thatsache b .D;Entwickelungsstufe ¢ Zus.D, d D, Mysterienweisheit. e Zus.D,
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der sunnen unde vergét doch niht. Daz widerspilen des spiegels in der sunnen
daz ist in der sunnen. Sunne und er ist doch daz er ist. Also ist ez umbe got.
Got ist in der séle mit siner nitiire, mit sime wesenne unde mit siner gotheit
und er enist doch niht diu séle. Daz widerspilen der séle daz ist in gote. Got
unde si ist doch daz si ist.«

33 »Wir sollen mit Gott vereinigt werden] Predigt Uff Johannis Baptiste Geburt
aus der Baseler Ausgabe der Predigten Taulers, fol. 277: Wortlaut so bei Martensen
(1842), 29, Noack (1853), 220: »Wir sollen mit Gott vereinigt werden wesentlich,
wir sollen mit Gott vereinigt werden einlich, wir sollen mit Gott vereinigt
werden ginzlich. Wie sollen wir wesentlich mit Gott vereinigt werden? Das
soll geschehen an der Schauung und nicht an der Wesung. Sein Wesen mag
nicht unser Wesen werden, sondern soll unser Leben seyn.« Im Baseler Druck
lautet die Stelle: "Wir sollen in got vereinet werden wesentlich / wir sollen
in got vereynet werden eynlich. Wir sollen in got vereinet werden gentzlich.
Wie solten wir in got vereinet werden wesentlich? Das sol geschehen an der
schauwung / und nit an der wesung.«

33 zu einem reinen Freiheitsbegriffel Wie schon in der »Einfithrung:
(vgl. Anm. zu MA, 19 »natiirlich auch sein eigenes Handeln«) ist auch hier in
diesem Ubergang von erkenntnistheoretischen zu ethischen Gesichtspunkten
die gedankliche Grundstruktur der Philosophie der Freiheit deutlich zu erkennen.

33 »Gott zwingt den Willen nicht] Eckhart, Predigt Convescens praecepit (Pfeiffer
Nr. 74, Quint Nr. 29, Largier Nr. 29). Zit.n. Stockl, Lehrbuch, 498: mGott zwingt
den Willen nicht,(, sagt Eckhardt, »sondern er setzt ihn vielmehr in Freiheit, so
dass er nichts anderes will, denn das Gott selber will. Und der Geist mag nichts
anders wollen, denn was Gott will: und das ist nicht seine Unfreiheit; es ist
seine eigentliche Freiheit. Denn Freiheit ist, daf$ wir nicht gebunden sind, daf3
wir also frei und lauter und also unvermenget seien, als wir waren in unserem
ersten Ausfluf3, und da wir gefreit wurden in dem heil. Geiste.«« Vgl. Largier
I, 328: »Got enbetwinget den willen niht, er setzet in(in vriheit, alsé6 daz er
niht anders enwil, dan daz got selber ist und daz diuwvriheit selber ist. Und
der geist enmac niht anders wellen, dan daz got wil, und daz enist niht sin
unvriheit, ez ist sin eigen vriheit.«

33 »Denn Freiheit ist] Neues Zitat, nichtbei Steiner, ausgezeichnet: Eckhart,
Predigt Sanct Paulus sprichet (Pfeiffer Nr1/78, nicht bei Quint und Largier). Zit.n.
Stockl (siehe vorst. Anm.). Vgl. Pfeiffer (1857),-252: »Vriheit ist daz wir mit nihte
gebunden sien, daz wir alsé vrl unde ldter und als6 unvermenget sien, als wir
waren in unserm &rsten Gzfluzze unt'dd.wir gevriet wurden in dem heiligen
geiste.«

34 »Der gerechte Mensch| Eckhatt, Predigt Ego elegi vos (Pfeiffer Nr. 81, Quint
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du alle krefft aller meist magst ziehen in ein / vnnd in ein vergessen aller ding /
und ir bilde die du in dich ye gezogest / vnd ye mer du der creatur vergissest
ye neher du disem sprechen bist / vnn ye entpfenglicher. M6chtest du aller
ding zumal vnwyssend werden / Ja mochtest du kommen in ein unwissen
dines eigen lebens / vnd als sancto Paulo gschach / do er sprach. Ob ich waere
in dem leibe / oder nit / das weifs ich nit / gott weifst es. So hat der geist alle
krefft so gar in sich gezogen das im des lychnams was vergessen.«

42 »Denn das wahrhafte und ewige Wort Gottes] Wortlaut konnte so nicht
nachgewiesen werden. Vgl. aber Tauler, Drei sinnreiche Lehren und niitzliche
Unterweisungen von der Beichte (Hamberger Nr. 145), Taulerdruck von 1521
(Basel), fol. 164.2.b: »Denn mag der mensch ansehen die eynoed der goetlichen
eygenschafft / in der stillen einsamkeit / da nie wort in dem wesen noch in
wesentlicher weyfs yngesprochen ward / da ist es so still vnd so heymlich vnd
so eynoed / da ist nit anders dann lauter got / vnd kam darin nie frembdes /
nie creatur / bild noch weyf3.«

42 Ehrfurcht vor diesem Allwesen] Die Betonung von Ehrfurcht und Devotion
fiir die geistig-seelische Entwicklung des Menschen und die Herausbildung
vhoherer« Erkenntnistufen wird in Steiners Schriften zur Erkenntnisschulung
eine bedeutsame Rolle spielen. Vgl. Theosophie (TH, 164; GA 9, 178), Wie erlangt
man Erkenntnisse (WE, 5{.; GA 10, 20{.), Geheimwissenschaft (GU, 264 fI.; GA 13,
303 1f.).

43 Die Naturwissenschaft verfolgt] Zu dieser Vorstellung vom Erkennen als
Teil des Naturprozesses vgl. Anm. zu MA, 14 (wnicht eine wesenlose Beigabex).

43 »Das Buch des Meisters«] Vgl. Schmidt (1875).

43 von einem »Meister«] Steiner hat auch in Hinsicht auf seine eigene spirituelle
Entwicklung auf einen »Meister« hingewiesen, der jedoch nie namentlich benannt
wird. Gegeniiber Edouard Schuré lief3 er jedoch, nach dessen Aussage, einige De-
tails verlauten, von denen dieser in seiner Einleitung zur franzésischen Ausgabe
von Das Christentum berichtet: »[...] Mit neunzehn Jahren begegnete der junge
Neophyte seinem Fithrer — dem Meister —; eine Begegnung, die er seit langem
vorausgeahnt hatte. [...] Rudolf Steiners Meister war einer von diesen michtigen
Menschen, die der Welt unbekannt unter-der Maske irgendeines biirgerlichen
Berufes leben, um eine Mission zu erfillen, die nur die Gleichgestellten in
der Briderschaft der 'Meister des-Verzichts¢ kennen. Sie iiben keine sichtbare
Wirkung aus auf die menschlichen Ereignisse. Das Inkognito ist die Bedingung
ihrer Wirksamkeit, die dadurch eineumso grof3ere Kraft gewinnt. Denn sie
erwecken, bereiten vor und leiten solche, die vor aller Augen handeln. Bei Rudolf
Steiner war es fiir den Meister nicht schwer, die erste, spontane Einweihung
seines Schiilers zu vervollstindigen. Er brauchte ihm eigentlich nur zu zeigen, wie
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der Mysterien. Wer die ihnen schuldige Achtung verletzte, wurde als schuld-
voller angesehen, als wer die staatliche Ordnung seines Vaterlandes umstiirzen
wollte. [...] Der blosse Verdacht, von den Geheimnissen etwas verraten zu
haben, war von Gefahren begleitet. Als Aschylus einiges von den Mysterien
der Demeter auf die Biihne brachte, konnte er sich vor der Wut des Volkes
nur schiitzen, indem er zum Altar des Dionysos fliichtete; vor Gericht gestellt,
wurde er nur freigesprochen, weil er den Beweis lieferte, dass er tiberhaupt
nicht eingeweiht war.« Vgl. auch Steiners Darstellung der Episode um Aischylos
in der Vortragsfassung (CMV(I), 43 f.).

10 Plutarch spricht von dem Schrecken| Steiner paraphrasiert, ohne seine
Quelle zu nennen, du Prel (1888), 95 f.: »Bei den Alten ist nun sehr viel von dem
Schrecken die Rede, womit die Mysterien erfiillen. In einem dem Plutarch
zugeschriebenen Fragment bei Stobidus ist davon die Rede, dass die mit
der Einweihung verkniipfte Seligkeit nicht sofort erreicht wird; zuerst finde
langes Umbherirren statt, beschwerliche Wege, und aus einem gewissen Dunkel
verdichtige und zu keinem Ausweg fiihrende Wege; dann, vor dem Ende
selbst, alles Furchtbare, Schauer, Zittern, Angstschweiss und Entsetzen. Sodann
aber kommt ein wundervolles Licht dem Einzuweihenden entgegen, glinzende
Auen und Ebenen mit Stimmen und Chortinzen, ehrwiirdige Laute und gottli-
che Erscheinungen — gavtdopata éytla — Dann erst begeht der Eingeweihte,
freigeworden und entlassen umhergehend, gekront die eigentliche Feier. Er
geht sodann mit heiligen und reinen Menschen um, die uneingeweihte Menge
der Nichtgeweihten von oben her sehend, wie sie in tiefem Schlamm und
Qualm von sich selbst zertreten und umhergetrieben und aus Unglauben an
jene hoheren Giiter mit der Furcht des Todes allen anderen Ubeln preisgegeben
bleiben. Pausanias spricht von dem Grauen, welches die Uneingeweihten
von den Mysterien zuriickhilt und es entspricht ganz dem Hexensabbath und
den oft sehr unsanften Berithrungen bei spiritistischen Sitzungen, wenn es
heisst: »Einige werden zu Boden geworfen, bei den Haaren ergriffen, geschlagen,
ohne in der Finsternis den Thiter entdecken zu kénnen.««

10 gewisse seelische Ubungen] Auch dieser Zusatz zeigt, wie Steiner die Einwei-
hung zunehmend weniger als bestimmte kulturhistorische Institution auffasste
und mehr als jedem Menschen zugingliche Methode der Selbsterziehung. Vgl.
Anm. zu CM, 9 (vdurch die Mysterien).

11 von thren neuen Erfahrungen nur ‘e v z d h'l en] Den Begriff des »Erzdhlens«
hatte Steiner auch schon im Hinblick auf seine Philosophie der Freiheit verwendet,
etwa im Brief an Rosa Mayreder vom.4: November 1894 (GA 39, 232): »Ich
lehre nicht; ich erzihle, was‘ich innerlich durchlebt habe. Ich erzihle
es so, wie ich es gelebt habe.«
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11 deren gedankliches Verstehen] Das gedankliche Durcharbeiten von Bewusst-
seinsinhalten, die nicht unmittelbar auf der sinnlichen Wahrnehmung beruhen,
spielt in Steiners erkenntnisschulischen Schriften eine wichtige Rolle. Vgl. Anm.
zu MA, 10 (vJeder kann auf den Weg zu ihr gelangen), ebenso Theosophie (TH,
5; GA 9, 20), Wie erlangt man Erkenntnisse (WE, VIIIff,, 41, 87; GA 10, 71f,, 52,
94) und Geheimwissenschaft (GU, IXf.; GA 13, 27f).

13 Eine Mdglichkeit liegt hier] Vgl. Steiners Bemerkungen zu den »Gefahren der
Geheimschulung« in Wie erlangt man Erkenntnisse (WE, 185f{.; GA 10, 182). In
der Wortwahl dieser Passage — »alles Leben fiir tot erkldrt«, »aus dem geistigen
Feuer wiedergeboren«, »eine neue Erde« — deutet sich schon hier der innere
Zusammenhang der Initiationsidee mit der Apokalyptik an, welcher Steiner
spater ein ganzes Kapitel widmet.

13 Menippus erzdhlt] Steiner paraphrasiert und zitiert, ohne dies auszuweisen,
teilweise wortlich aus du Prel (1888), 78: "M enippus erzihlt, dass er nach
Babylon gereist sei, um von den Nachfolgern des Zoroaster in den Hades
und wieder zuriickgefihrt zu werden; unter seinen Priisfungen
erwahnt er Hunger, Durst, Schlige, lange Wanderungen zu Fuss,das Schwim -
men durch grosse Wasser, Durchgang durch Feuer und
Eis. Der Einzuweihende wurde durch ein gezicktes Schwert erschreckt,
und dass dabei auch Blut floss, ja dass Kaiser Commodus sogar angeklagt
war, dort einen Menschen getotet zu haben, hat, vielleicht irrtiimlich, zu der
Ansicht Veranlassung gegeben, dass bei diesen Mysterien Menschenopfer ge-
bracht wurden.« Du Prel bezieht sich hier auf Buch 6 von Lukians Menippos,
nach Ignaz von Déllinger, Heidentum und Judentum. Vorhalle zur Geschichte
des Christentums (1857), 387.

13 Man versteht solche Worte] In seinen Mysteriendramen hat Steiner dieser
Vorstellung von der traumatisch erlebten Auflésung der Personlichkeitsstruktur
als notwendigem Teil des Einweihungserlebnisses mehrfach dramatischen Aus-
druck gegeben, etwa im vierten Bild von Die Rforte der Einweihung (GA 14,
69 ff.) und in neunten Bild von Die Priifung der-Seele (GA 14, 250 ff.). Vgl. auch
das Kapitel »Die Spaltung der Personlichkeitin Wie'erlangt man Erkenntnisse
(WE, 183ff.; GA 10, 180 ff.).

14 »lch glaubte den Gott zu beriihven]| Aristides, Hieroi logoi, B 31. Zit.n.
du Prel (1888), 8of.: »Der Rednet-A ristides, indem er vom Tempelschlaf
spricht, dem er sich mehrmals ‘unterwarf, sagt: »Ich glaubte ordentlich den Gott
zu beriihren, sein Nahen zu fihlen,sund ich war dabei zwischen Wachen und
Schlaf; mein Geist war ganz leicht, so dass es kein Mensch sagen und begreifen
kann, der nicht initiiertist.(

14 Nicht die blofde’ U b'e rz e u g u n g] Die Anschauung, dass im Erkennt-
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